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INTRODUCCION

1. Presentacion del tema.

Desde una perspectiva diacronica, pretendemos abordar aqui un capitulo de la
historia de la apologética y, en particular, de la defensa filoséfica de la cultura y la
religion cristiana, principal pero no exclusivamente, frente a las otras religiones del
Libro. Asi, aunque ya desde el comienzo es dable anticipar que nuestro objetivo tltimo
es presentar la “cabala cristiana” como el punto culminante de toda una tradicion que
encuentra un lejano antecedente en el trillado argumento supersesionista, antes de entrar
en materia, es imprescindible poner en evidencia la distincion entre “apologética
religiosa” y “dialogo interconfesional”. A la sombra, pues, de estos rotulos tantas veces
intercambiados, los especialistas han ubicado a autores tan disimiles como, p.e.,
Origenes y Ramon de Penyafort. Es, ciertamente, empresa dificil la de dar un sentido
preciso a cada una de estas expresiones, las cuales han sido utilizadas para agrupar a
intelectuales de diferentes épocas y que utilizaron no solo géneros discursivos de
diverso tenor retorico sino que, ademads, sustentaron sus argumentaciones en diferentes
concepciones lingliisticas. El problema estd ahi, a la espera de ser resuelto, y si
queremos sumar una nueva nota a la melodia de un no tan armonioso debate, no
podemos esquivar el desafio.

Dialogo o intentos de didlogo entre Judaismo, Cristianismo e Islam, aunque no
con los mismos fines ni con idénticos recursos, siempre hubo: ya en los Evangelios,
p.e., se presenta al Jests nifio discutiendo con un grupo de rabinos en la sinagoga (Lc 2,
42-50); en el Coran, Mahoma se figura a si mismo como sucesor de los profetas hebreos
y cristianos (Cordn, 11, 105-108), y en la tradicion oral isldmica se nos pinta como entre
sombras al sabio cristiano Sergius Bahira, reconociendo divinas sefiales en el Profeta

antes de la revelacion de la Meca.!

" El episodio relata que el monje ermitafio Sergius Bahira vivia en una celda a mitad de camino entre la
Meca y Damasco, es decir, en el centro de una de las rutas por donde la serie interminable de caravanas
transportaba incienso, especias, azafrdn, etc. Ninguna caravana se habia detenido jamas ante la celda del
monje, pero inesperadamente, al pasar aquella en la que viajaba el joven Mahoma, el monje convida a los
comerciantes con un banquete. En medio del festin, el anfitrion les dice a los convidados que ha tenido
una vision en la que un arbol frondoso lo protegia del sol abrasador del desierto y que por medio de ella
se le sugeria que en la caravana habia alguien de gran importancia y que éste no estaba entre los
comensales. Mandé asi uno de los caravaneros a llamar a su sobrino, un nifio que se habia quedado
cuidando los camellos. El monje lo observo con atencidon, como adivinando en €l las sefiales divinas, y
dirigiéndose al tio, exclamd: “Vuelve a casa con tu sobrino y no le quites el ojo de encima. Si los judios
lo ven y averiguan lo que yo sé, sin duda le haran dafio, porque se convertira en un gran hombre.” Se
trataba, desde ya, de Mahoma. Este encuentro que es hoy considerado una leyenda y que, por cierto, ha
generado varias versiones (islamicas, cristianas y judias), no es sino un capitulo de la compleja relacion y



El género apologético, por su parte, entrafia otro tipo de discurso, si se quiere
menos conciliador y que no apunta a una mera comunicacion basada en elementos, en
principio, exdgenos o a poner de manifiesto algunos puntos de contacto entre una y otra
religion —o, al menos, no solo a eso—. Antes bien, por tomar como modelo las
practicas judiciales de la Antigliedad, ya las primeras apologias del Cristianismo vienen
concebidas como la defensa de una causa o un partido, en donde el apologista hace las
veces de abogado. De este modo, a lo largo del tiempo, ante el fracaso de las diversas
estrategias de defensa y la aparicién de nuevos oponentes, se asiste a un continuo desfile
de métodos y procedimientos, no todos estrictamente filosoficos.

Por nuestra parte, sostenemos que ninguna de las dos categorias, sin mas, puede
ayudarnos a entender los planteos de Llull y de Pico; antes bien, para ello habria que
postular un hibrido, una suerte de “apologética filosofica y dialdgica”. Por razones de
comodidad, nos referiremos a la apologética de Llull y Pico con la denominacion
colectiva de “nueva apologética”.

Abhora, si bien es cierto que a lo largo de sus dos mil afios, el Cristianismo ha
demostrado ser una religion esencialmente apologética, soslayando el siglo II de nuestra
Era, debemos esperar hasta el s. XIII para toparnos con un verdadero hervidero de
escritos de defensa; la gran mayoria de éstos, sin embargo, no representa sino una
multiplicidad de esfuerzos futiles apoyados en una categdrica descalificacion de las
religiones no cristianas o, mejor aun, de cualquier religién a excepcion de la catdlica.
Sea de ello lo que fuere, un capitulo central del revival apologético del s. XIII tiene
lugar en tierra hispanica y encuentra su cenit en el Ars magna de Ramon Llull (1232-
1316), de inspiracion franciscana. Los ecos de este capitulo Unico, que por su tenor
concordista contrasta abiertamente con las posturas en vilo durante el siglo de la
Escolastica, resonaron en Europa por mas de cien afios para encarnarse finalmente en
Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494) y la llamada mas tarde “cabala cristiana”,
que implica la identificacion filosofica de la cabala con, al menos, un aspecto del Arte
luliano: su combinatoria. Asi pues, en lo que sigue, demostraremos que entre los dos
autores mencionados no solo hay una mera relaciéon de conveniencia, como se ha

sugerido en repetidas ocasiones, sino que en sus textos se evidencia algo que constituye,

mutua influencia entre el Cristianismo oriental y el Islam. (Cf. Roggema, B., The Legend of Sergius
Bahira, Leiden-Boston, Brill, 2009, chap. I; Cf. también Watt, M., Muhammad, Prophet and Statesman,
Oxford, Oxford University Press, 1961, chap. 1; Asin Palacios, M., El Islam Cristianizado, Madrid,
Editorial Plutarco, 1931, p. 132 et passim y Reynolds, S., 4 Muslim Theologian in the Sectarian Milieu
Abd al-Jabbar and the Critique of Christian Origins, Leiden-Boston, Brill, 2004, pp. 3-75).



quizas, lo mas original de toda la apologética cristiana: la utilizaciéon del lenguaje
filoso6fico —o, al menos, de un lenguaje revestido con el habito de la filosofia— como

método de conversion.

2. Estado de la cuestion.

Se han reconocido algunos puntos de encuentro entre el pensamiento de Llull y
el de Pico en los términos que contextualizamos y describimos a continuacion.

Hacia fines del s. XV la cristiandad se sentia amenazada por conflictos internos
y externos: el auge del Humanismo, que propugnaba una nueva espiritualidad; la
corrupcidn de las jerarquias eclesidsticas; el avance del ocultismo y la astrologia, y el
consecuente recrudecimiento de las persecuciones inquisitoriales; las disputas
intelectuales en el marco de una escolastica ya decadente, es decir, del escolasticismo.
Todos estos factores, junto con otros menores que no hemos mencionado, habian, por
decirlo de alguna manera, erosionado la tierra firme de Occidente. En este contexto de
crisis, Giovanni Pico reunid en 1486 un compendio de 900 conclusiones o theses,
redactadas segun el método escoléstico de Paris, un cuerpo doctrinal que reunia los
puntos capitales de todo el saber humano. Este cuerpo, constituido por un conjunto de
verdades que confluian en el Cristianismo, iba a ser presentado en Roma ante la
presencia de sabios y doctos con los cuales Pico se proponia discutir en la forma de
ataque y defensa. Con la disputa, que nunca se llevo a cabo, pretendia unir, por via
filosofica, toda una gama de saberes de diversos tiempos y origenes. Esa union
resultaria en una pax philosophica que habria de fungir mas tarde como fundamento de
una pax fidei, ésta, por ultimo, eventualmente encauzaria a todos los hombres en un
verdadero y universal itinerarium de mentis in Deum.

Ante la inminente condena de sus theses en febrero de 1487, el Mirandolano
redactd una Apologia con la que pretendia desvanecer las acusaciones de herejia y
heterodoxia que pesaban sobre trece de ellas. A Pico no se le escapaba que la arcana y
misteriosa scientia de la cébala, presente en algunas conclusiones, habia inclinado la
balanza de los jueces. Asi, refiriéndose alli a uno de los procedimientos de esta

disciplina, la temurah —o revolutio alphabetaria—, cit6 a Llull:?

? Nos referiremos a esta misma cuestion en la seccion V1.3.2. de nuestro trabajo.



“...ars combinandi, et est modus quidam procedenti in scientiis, et est
simile quid, sicut apud nostros dicitur ars Raymundi licet forte diverso
modo procedat.””

La afirmaciéon piquiana nos remite a la corriente cabalistica fundada por
Abraham Abulafia, algunas de cuyas obras habian sido traducidas exclusivamente para
Pico por el judio converso Flavio Mitridates.* La temurah, por su parte, es una de las
técnicas exegéticas empleadas por Abulafia y consiste en el arte del anagrama, es decir,
de combinar o permutar las letras. Es evidente que Pico vislumbré una similitud entre la
técnica abulafiana y la combinatoria luliana.

Por nuestra parte, pensamos que la mencion implicita de Pico de la temurah qua
revolutio alphabetaria no se reduce a una mera semejanza formal, sino que esconde una
particular concepcidn sobre las caracteristicas que debe poseer un lenguaje que haya de
ser utilizado para convertir a los infieles al Cristianismo; asumimos que éste es, pues, el
proposito ultimo tanto de las especulaciones de Llull como del Mirandolano, al menos,
si en el caso de Pico nos ajustamos a una lectura proléptica de sus obras. Asi pues, como
reza el titulo de este trabajo, nuestro objetivo es focalizar las dos cuestiones —por lo
demas, complementarias— que, segiin nuestra hipotesis, mancomuna a los dos autores
que nos proponemos abordar y subyace como supuesto en sus respectivos escritos: por
una parte, la percepcion de la necesidad de crear un nuevo lenguaje filosofico; por la
otra, la conviccion de que éste habria de constituirse en base imprescindible del didlogo
interreligioso. Dos son los puntos de contacto entre ambos nombres, que emergieron en
el relevamiento de los estudios vinculados con este tema: el de la cébala y el de la
filosofia.

Mas alla de toda diferencia de opinioén entre los lulistas contemporaneos, lo
cierto es que debido a los auspicios a favor de una posible relacion entre el Arte de Llull
y la cébala, después de la Apologia aparecid un texto que consiste en uno de los

primeros intentos por unir efectivamente la cabala y el lulismo: el De auditu

* Apologia, 180. Este celebérrimo pasaje de la Apologia piquiana ha sido citado y analizado por varios
autores, entre otros, por Battlori; cf. Battlori, M., “Giovanni Pico el il Lullismo ilatiano del quattrocento”,
en L ’Opera e il Pensiero di Giovanni Pico della Mirandola nella Storia dell’Umanesimo, Firenze, Nella
Sede dell’Istituto, 1965.

* Cf. AA VV, Ensayos sobre cabala y misticismo judio, Buenos Aires, Lilmod, 2006, pp. 19-25. Cf.
También Idel, M., Cabala. Nuevas perspectivas, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2006, pp. 343ss.
Copenhaver, B. P., “Maimonides, Abulafia and Pico. A secret Aristotle for the Renaissance” en
Rinascimento XLVI (2006), pp.23-51. y Cruz Hernandez, M., El pensamiento de Ramon Llull, Valencia,
Fundacion Juan March-Editorial Castalia, 1977, pp. 45ss.



Kabbalistico, texto que por mucho tiempo pasd por ser una obra auténtica del doctor
illuminatus. Recién hacia fines del s. XVI fue de publico conocimiento que la obra no
habia sido escrita por el fildsofo catalan, sino por Pietro Maynardi de Verona, a la sazén,
co-editor de la edicion principe de las obras de Pico (1496). Tommaso Garzon de
Bagnacavallo, realiza un breve comentario del De auditu en su libro Piazza universale
di tutte le arti (1589). La ciencia de Ramon, declara alli, conocida por muy pocos, podra
llamarse “cabala” utilizando impropiamente esta palabra. Y, asegura, que de esta union
entre cabala y Ars magna procede la idea comun de casi todos los intelectuales —léase
de fines del s. XVI— de que la cébala ensefia todas las cosas. Bajo estos auspicios,
continia Bagnacavallo, se halla en imprenta un “librito” atribuido a Llull que se titula
“De auditu Kabbalistico”, que no es mas que un sumario del Ars Magna, abreviado por
¢l mismo en otro libro, el Ars Brevis.” Con todo, a pesar de la popularidad del libro de
Bagnacavallo, la tendencia general a identificar cabala y Arte luliano, se extendié hasta
bien entrado el s. XVIIL® A pesar de la prudencia de su declaracion (“...licet forte
diverso modo procedat.”), Pico habria dado nuevos brios al pseudolulismo, una
corriente de pensamiento en la que se le atribuyen a Llull doctrinas que nunca llegé a
formular. Esto es lo que, en una linea que nosotros seguimos, piensan entre otros,
importantes autores, como Batllori, Colomer o Eco.’

Por lo demas, el sistema de Llull ha sido estudiado por diversos especialistas,
algunos de cuyos comentarios son insoslayables para la comprension del trasfondo de la
tradicion interpretativa de su obra. Entre otros, se encuentra el profundo, aunque

fragmentario trabajo de Frances Yates.® Mds recientemente, Anthony Bonner, publicé un

> El De auditu conocid dos ediciones tempranas, la una en 1518 y la otra en 1533, ambas en Venecia. Esta
obra pas6 por mucho tiempo como una obra genuina de Llull. Basta una ojeada al texto para ver cuan
similar es al Ars brevis. En principio, utiliza las mismas figuras a las que agrega otras de caracter
explicativo. Por lo demas, todo el texto reviste el Ars mencionado de un halo cabalistico. Asimismo,
Ilama la atencion la primera seccion del De auditu, alli se presentan juntamente los tres trascendentales
que enuncia Pico en el De ente et uno (unitas, veritas y bonitas) y las Dignitates lulianas (Bonitas,
Magnitudo, Aeternitas o Duratio, Potestas, Sapientia, Voluntas, Virtus, Veritas, y Gloria). Es evidente que
el redactor de esta obra pseudoluliana estaba familiarizado con el pensamiento de Pico della Mirandola.
(Cf. De auditu kabbalistico, 1, 1. También Cf. Ars brevis, I y De ente et uno, I). A pesar de ello, hay
elementos suficientes para establecer una relacion legitima entre el Arte luliano y la Cabala (Cf. Cruz
Hernandez, M., El Pensamiento de Ramon Llull..., p. 77. También Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and
Lullism in Fourteenth century France..., p. 11., Yates, F., El Arte de la Memoria, Madrid, Taurus, 1974, p.
209 y Eco, H., en La Busqueda de la Lengua Perfecta, Barcelona, Critica, 2005, p. 115.)

® En este sentido, es fundamental consultar el trabajo de Frances Yates, El iluminismo rosacruz,
principalmente los capitulos III, IV y XVL

" Cf. Eco, U., En Busca de la Lengua Perfecta, Barcelona, Critica, 2005.

¥ Yates, F., Llull & Bruno: Collected Essays, London, Boston and Henley, Routledge and Kegan Paul,
1982, 2 vols.



completo estudio sobre el funcionamiento del Arte luliano.’ Otros lulistas como
Dominguez Reboiras, del Raimundus-Lullus-Institut de Friburgo, y Lola Badia de la
Universidad de Barcelona, concentran sus esfuerzos en los aspectos cientificos' e
historico-éticos del sistema luliano' y en la edicion de los textos latinos del filosofo
catalan.'? Pero no hay trabajos de largo alcance sobre la relacion especifica entre los dos
pensadores cuyo pensamiento aqui se pretende abordar. Contamos solamente con
algunos que plantean, mas no desarrollan, puntos de contacto entre el Arte de Llull y la
cébala. Nos referimos, entre otros, a los trabajos de Millas Vallicrosa," Asin Palacios, '
Frances Yates,"”” Cruz Hernandez, Hillgart,'® Harvey Hames'” y, otra vez, Anthony

Bonner,'® los cuales mas adelante serdn analizados con cierto detalle.

, “La teoria luliana de los elementos. Primera parte.” en EL, I1I-3 (1959), pp. 237-250.
, “‘La teoria luliana de los elementos. Segunda parte.” en EL, [V-1 (1960), pp.45-62.

, “La teoria luliana de los elementos. Tercera parte.” en EL, IV-2 (1960), pp. 151.166.
, “Ramén Llull y Johannes Scotus Eriugena” en EL, VI (1962), pp. 71-82.

° Bonner, A., The Art and Logic of Ramon Llull, A user's guide, Leiden.Boston, Brill, 2007.

10 Badia, L., “La Ciéncia al’obra de Ramon Llull”, en Institut d Estudis Catalans, Barcelona-Valéncia:
Universitat de Valéncia, 2004, pp. 403-442.

,"Literature as an Ancilla Artis: The Transformation of Science into Literature According to
Robert Pring-Mill and Ramon Llull", en Hispanic Research Journal, 10, 1 (2009, feb.), pp. 18-28.

"' Dominguez Reboiras, F., “El papa Nicolas 1V, destinatario del Liber de passagio, y Ramon Llull”, en
SL, XLIV, (2004), pp. 3-15.

,“La idea de cruzada en el Liber de passagio de Ramon Llull”, en Patristica et
Mediaevalia, XXV (2004), pp. 45-76.

,"Il Dio maggiore: le ragioni di Raimondo Lullo in Sicilia", Il mediterraneo del
'300: Raimondo Lullo e Federico Il d'Aragona, re di Sicilia. Omaggio a Fernando Dominguez Reboiras,
ed. Alessandro Musco i Marta M.M. Romano, "Subsidia Lulliana" 3 (Turnhout: Brepols, 2008), pp. 15-
41.

,"Life", Raimundus Lullus. An Introduction to his Life, Works and Thought
"Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis" 214 (Turnhout: Brepols, 2008), pp. 3-124.

12 Raimundi Lulli Opera Latina, ed. F. Stegmiiller, Palma, Maioricensis schola lulistica, 1959-67, vols. I-
5; ed. F. Stegmiiller, A. Madre, Turnhout-Belgium, 1975-2009, vols. VI-XXXII.

13 Millas Vallicrosa, J. M., Literatura Hebraicoespaiola, Buenos Aires, Editorial Labor, 1973.

' Asin Palacios, M., El Islam Cristianizado, Madrid, Editorial Plutarco, 1931.

S Yates, F., El Arte de la Memoria, Madrid, Taurus, 1974.

' Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France...,p. 11.

7 El de Hames es quizas el trabajo que mas se acerca anuestro objetivo, con todo, en nuestra opinion
descuida la relacion entre Pico y Llull para centrarse en la del Arte y la cabala. Cf. Hames, H. J., The Art
of convertion: Christianity and Kabballah in the Thirteenth century, Leiden-Boston, Brill, 2000, pp. 15ss

et passim.

'8 Cf. Bonner, A., “L’Art lul.liana com a autoritat alternativa”, en SL, XXXIII-1, (1993), pp. 15-32.



En lo que hace a los estudios piquianos per se, cabe subrayar que actualmente se

encuentran en un periodo de reflorecimiento,"

impulsado fundamentalmente por el
programa internacional de colaboracion a distancia entre la Brown University y la
Universita degli Studi di Bologna, The Pico Project, en el marco del cual se prepara una
edicion digitalizada y traducida de la opera omnia piquiana.

En torno del posicionamiento de Pico frente al pensamiento hebreo, deben
destacarse tres trabajos que recaban informacion relevante. Primero, El umbral de la
Modernidad de Miguel Angel Granada, en el cual se retoma el concepto de poetica
theologia y el uso que el Mirandolano hace de dicha técnica. El profesor Granada
aborda la cuestion de manera general y, basandose, fundamentalmente, sobre el
Heptaplus, concluye que Pico lee en la exposicion mosaica una especie de profecia de
las distintas etapas del retorno a Dios que culmina en Cristo.*® Segundo, Ben: filiacion y
misticismo judio de Moshé Idel. En esta obra, el profesor Idel desarrolla algunos de los
conceptos cabalisticos implicitos en la obra piquiana, en particular, como su mismo
titulo hace suponer, el de filiacion, concebida ésta en clave neoplatonica. Sin embargo,
la mayor parte de su investigacion se centra en la obra Commento sopra una canzone d
‘amore di Girolamo Benivieni,”' texto que forma parte, aunque no central, de la
investigacion que aqui nos proponemos; la obra parte, en efecto, de un enfoque
diferente que hace hincapi¢ en el neoplatonismo. Por ultimo, conviene tener en cuenta el
trabajo de Crofton Black, Pico’s Heptaplus and biblical hermeneutics.** Black centra
todo su estudio, que tiene su origen en una tesis doctoral, en un solo libro de Pico, a
saber, el Heptaplus, para explicar en base a este unico texto los métodos exegéticos
utilizados por el Mirandolano. Si bien el trabajo de Black es sumamente til para
nuestra investigacion, hace a un lado ciertos elementos presentes en otros textos, como

la Oratio y las Conclusiones, de gran interés para nuestro tema.

' En particular en torno a las 900 Conclusiones. Ver, p.e., €l articulo de Brown: Brown, A., “New Light
on the papal condemnation of Pico’s Theses: Alabanti’s Letter to Niccold Michalozzi in January 1487,
en Rinascimento, XLVI (2006), pp. 357-372.

2 Cf. Granada, M. A., El umbral de la Modernidad, Barcelona, Herder, 2000, pp. 108ss.

2L Cf. 1del, M., Ben: filiacién y misticismo judio, Buenos Aires, Lilimod, 2007, pp. 591-597.

22 Cf. Black, C., Pico’s Heptaplus and biblical hermeneutics, Leiden-Boston, Brill, 2006, pp. 10-22 et
passim.



Se ha de tener en cuenta, ademds, que recientemente se ha efectuado una
reimpresion de la clasica edicion bilingiie latin-italiano de Eugenio Garin® de las obras
de Pico y estan publicandose las obras cabalisticas halladas en la biblioteca de Pico,
traducidas del hebreo al latin por Flavio Mitridates. En todos estos casos, se trata de
ediciones no solo criticas sino también anotadas. Pero no ofrecen un abordaje
sistematico del tema que aqui proponemos,” ya que no se ha trabajado el aspecto
puntual de la relacion Llull-Pico en lo que concierne al tipo de discurso filosofico
especifico y el proposito comuin que los anima.

Cabe senalar, por ultimo, que para el rastreo del estado de la bibliografia acerca
del tema del uso del lenguaje filos6fico como método de conversion en Llull, se ha
utilizado la bibliografia publicada en la revista Studia Lulliana, la mas completa
existente, que abarca los ultimos treinta y cinco afios. Alli hemos encontrado doce
articulos, cuatro libros y dos tesis de doctorado relacionados al tema. De ellos, s6lo uno
de los articulos y un libro son relevantes para nuestro trabajo.” En el caso de Pico se ha
utilizado la bibliografia piquiana publicada por el equipo de The Pico Project, una de las
mas completas (incluye textos sobre Pico publicados entre 1937 y 2014). Alli hemos
encontrado solo cuatro articulos relacionados al tema y tres libros, de los cuales s6lo dos

articulos y un libro son relevantes para nuestra investigacion.?

3. Hipotesis.

A pesar de que ya hemos presentado entrelineas nuestra hipdtesis de trabajo, es
conveniente que la declaremos otra vez aqui, directamente y sin ambigiiedades. Tal
como sefialamos mas arriba, Llull y Pico confluyen en los origenes de la céabala

cristiana, esto es, una disciplina cuya razon de ser y principal utilidad es la conversion

» Pico della Mirandola, G., Opere complete, ed. Bausi, Francesco, Roma, Torino, Lexis Progetti
Editoriali; Nino Aragno, 1997.

** Campanini, S., The Book of Bahir, Prefazione di Giulio Busi, Roma, Torino, Lexis Progetti Editoriali;
Nino Aragno, 2005.

% Eco, Umberto, "I rapporti tra «revolutio alphabetaria» ¢ lullismo", Giovanni Pico della Mirandola.
Convegno internazionale di studi nel cinquecentesimo anniversario della morte (1494-1994). Mirandola,
4-8 ottobre 1994, ed. G.C. Garfagnini, G. (Floréncia: L.S. Olschki, 1997), pp. 13-28; Johnston, Mark D.,
The Evangelical Rhetoric of Ramon Llull. Lay Learning and Piety in the Christian West around 1300,
Oxford, Oxford University Press, 1996.

26 Los articulos son el ya mencionado en la nota anterior, el de Umberto Eco y Battlori, M., “Giovanni
Pico el il Lullismo ilatiano del quattrocento”, en L Opera e il Pensiero di Giovanni Pico della Mirandola
nella Storia dell’Umanesimo, Firenze, Nella Sede dell’Istituto, 1965, pp. 2-25. El libro es el ya clasico En
busca de la lengua perfecta (1993), también de Umberto Eco.



de los infieles al Cristianismo y que encuentra su suelo nutricio en la cébala hebrea, la
tradicion apologética cristiana y, en especial, en el recurso de los apologistas al
argumento supersesionista. No obstante ello, son numerosas las diferencias entre uno y
otro autor en cuanto al uso del discurso y la articulacion de éste para el fin establecido:
la conversion. Mas especificamente aun, dichas divergencias son evidentes en cuanto al
proceso de persuasion del virtual interlocutor luliano y piquiano. De ahi que partamos
de la hipotesis de que, siendo in fine el mismo proposito el que anima a ambos filosofos,
y presentando también algunas similitudes sus contextos historico-culturales, ello
redunda en este caso en la postulacion de un lenguaje filoséfico de indole similar. Esto
mismo puede evidenciarse a partir del examen detallado de sus respectivos textos. Si
bien en el caso piquiano la técnica del lenguaje filosoéfico en la disputa no se puede
conocer en detalle por la frustracion de la discusion de las 900 conclusiones, de todos
modos, hay suficientes elementos para rastrear las coincidencias con el de Llull en lo
que concierne a la construccion y utilizacion del lenguaje filos6fico como método de
conversion religiosa. En resumen, nuestra tesis es, pues, la siguiente: Llull y Pico
elaboran un lenguaje filosofico apto para la conversion religiosa que se sustenta en
el argumento supersesionista y los lineamientos mas importantes de la cabala

hebrea.

4. Precisiones metodologicas.

En primer lugar, nos hemos esforzado por mantener los nombres propios de los
personajes mencionados en su lengua original. Escribimos, p.e., “Ramon Llull” y no
“Ramon Llull” atendiendo a la grafia catalana. Ello no quita que al citar algin articulo o
libro optemos por la segunda opcion si es que el autor de dicho articulo o libro asi lo
hace. Y lo mismo vale para todos los nombres propios. Hay, con todo, algunas
excepciones que conviene mencionar a fin de que los lectores no asuman que se trata de
errores o descuidos. Entre estas, una es el uso del espanol “De Médicis” en lugar del
italiano “Dei’ Medici”, por estar ampliamente aceptado. Otros casos excepcionales son
aquellos en los que un mismo nombre aparece escrito de dos maneras diferentes, p.e.,
“Cosme” y “Cosimo” en donde reservamos el uso de la primera opcion para Cosme de
Médicis y la segunda para Césimo Rucellai por ser este, otra vez, su uso mas extendido.

En cuanto a los titulos de los libros mencionados en el cuerpo del texto, en la
mayoria de los casos nos atenemos a su lengua original. Solo son mencionados en

castellano aquellos libros muy conocidos y cuyo titulo tiene una larga tradicion en
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nuestra lengua. Asi, optamos, p.e., por Didlogo con Trifén en lugar de ITPO3

TPI®ONA IOYAAION AIAAOTIOZ,; titulo, este ultimo, bajo el cual pocos
reconocerian de inmediato la obra de Justino. Por lo demas, los titulos de los libros
menos conocidos en esta parte del mundo, algunos de los cuales originalmente fueron
escritos en arabe o en hebreo, aparecen transliterados y traducidos simultaneamente en
su primera aparicion y luego tan solo transliterados. En el caso de los libros de Llull, no
utilizamos las abreviaciones standarizadas de sus titulos en tanto que éstas aparecen
unicamente en los articulos de la revista Studia Lulliana. La procedencia de todas las
fuentes citadas al pie de pagina, se presentara al final del trabajo en la seccion
bibliografica.

Hemos tratado de evitar la multitud de citas textuales, es decir, las citas que
aparecen en el cuerpo del texto son las menos posibles. Estas pueden presentarse en su
lengua original o traducidas. Las presentamos en su lengua original cuando es necesario
hacer referencia a ciertos términos técnicos utilizados por los autores estudiados vy, al
mismo tiempo, el texto no entrafia ambigliedades que seria inoportuno disipar en los
parrafos inmediatamente posteriores. Los presentamos en castellano cuando
pretendemos que el lector vea y entienda —y léase “exactamente”— lo mismo que
nosotros. En referencia a estos ultimos casos, las traducciones corren por cuenta nuestra.
Lo mismo se sigue para el caso de los textos fuente que presentamos, vertidos al
castellano, no en el cuerpo del texto sino en las notas al pie, aunque su interés para la
cuestion tratada no sea el mismo.

Las cartas de Pico son citadas con el nombre del destinatario y el afio de
emision. El nombre del destinatario es presentado en su lengua original, es decir, en
latin y en el caso correspondiente, ablativo, p.e., Hermolao 1485, Laurentio Medico
1484, etc. En los casos en los que Pico dedico mas de una carta al mismo destinatario,
se agrega a cada cita el nimero de ésta de acuerdo con un orden cronoldgico, p.e., I
Hermolao 1484, II Hermolao 1485, etc. Por lo demas, la numeraciéon de parrafos y
lineas es la que presentamos en nuestra edicion de las epistolas piquianas consignadas
en el anexo de este trabajo.

En lo que hace al desarrollo de los temas, por ultimo, tanto si consideramos el
trabajo en general como en cada capitulo y sub-capitulo tomado por separado,
seguimos, hasta donde nos fue posible, un orden cronolédgico. Asimismo, las diferencias

que presentan los modi cogitandi luliano y piquiano, nos han obligado a un tratamiento
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sui generis en cada caso. Mdas especificamente, la seccion en la que estudiamos el
planteo de Llull es, por asi decir, lineal, mientras que aquella en la que nos centramos en
los planteos de Pico, en pro de su insaciable curiosidad y esa capacidad, que le es tan
caracteristica, de adaptar los conocimientos recientemente adquiridos a sus perennes
propositos, nos llevaron a un constante ir y venir de las obras del Mirandolano a sus

contextos de produccion y viceversa.

5. Plan de trabajo.

Presentado, pues, el marco tedrico y el estado de la cuestion, postulada la
hipdtesis y las hechas las precisiones metodologicas de rigor, es necesario indicar cual
serd nuestro recorrido. El trabajo que comienza estd dividido en cuatro grandes
secciones. En la primera de ellas, que abarca todo el capitulo I, abordaremos, por una
parte, el contexto politico, religioso y apologético desde el s. XIII al s. XV (I.1) y, por
otra, las notas distintivas del panorama intelectual desde los tiempos de Llull hasta la
época de Pico; esto ultimo, lo haremos tomando como punto de partida el reingreso de
Aristoteles en Occidente (I.2). En el desarrollo y presentacion tanto de las diversas
posturas que pulularon en la Europa de esos siglos ante el problema de la conversion de
los infieles como de muchas de sus corrientes intelectuales y tendencias, nos limitamos
a un unico objetivo: configurar el entorno mediato e inmediato, limitindonos a los
aspectos antes sefialados, en los que se recortan las figuras de Llull y Pico. Es por ello
que el relevamiento de los acontecimientos histdricos mas importantes para nuestro
tema no sera exhaustivo, sino mas bien orientativo. Conviene, asimismo, tener en cuenta
que ya en esta seccion nos proponemos establecer algunas semejanzas entre los
procesos culturales del periodo, acercandonos asi desde el vamos a una confluencia
doctrinal entre los dos pensadores mencionados. Es por ello que hemos destinado su
ultima parte (1.3) a seguir el itinerario de la opus luliana desde la muerte de Llull hasta
principios del s. XVI. A lo largo de este sinuoso camino nos detendremos, para refutarla,
en la clésica tesis que presenta a Nicolds de Cusa como nexo entre el pensamiento
luliano y piquiano o, mejor, entre Llull y Pico.

En la segunda seccion, constituida por el capitulo II, desarrollaremos Ila
arqueologia de la nueva apologética, esto es, aquella cuyos representantes son, por
supuesto, Llull y Pico. Es dable decir que por “arqueologia” entendemos aqui un
conjunto de teorias encarnadas, por una parte, en la cabala en sus diferentes versiones vy,

por otra, en aquellas posturas sostenidas por filosofos cristianos acerca de la conversion
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de los infieles que son anteriores a las de los autores seleccionados y que, ya sea como
resultado de una lectura directa —como en el caso de Pico— o como el entramado de
una memoria profunda —en el caso de Llull—, han dejado alguna huella en lo que
hemos llamado “nueva apologética”.

En virtud de que, por obvias razones, no podemos abordar con gran detalle las
etapas de la cabala ni uno por uno los autores que han influido en Llull y Pico y que, en
suma, han conformado el desde donde de la nueva apologética, nos limitaremos a, de un
lado, presentar de manera esquematica la evolucion de la cébala desde sus inicios en los
siglos II-VI hasta el s. XV (II.1) y, de otro, los apologistas —si es que se permite llamar
asi a todos los filésofos aqui agrupados— mads importantes anteriores al s. XIII (I1.2).
En cuanto a este ultimo punto, nuestra investigacion se inicia en el s. II d. C., el siglo de
oro de la apologética cristiana. Se registra en ese siglo un proceso que consiste, como
veremos, en una suerte de racionalizacion del Cristianismo o bien, en el arranque de una
filosofia a la que bien se puede llamar “cristiana” y que en su aspecto apologético
presenta un rasgo comun y continuado, a saber, la utilizacion del argumento
supersesionista. Esta parte, la mas extensa de la segunda seccidon, estd a su vez,
subdividida en cuatro partes. En la primera abordaremos algunos textos y teorias de los
apologistas griegos (A), en la segunda haremos lo propio con los latinos (B), en la
tercera con algunos autores que presentaron ciertas innovaciones en lo que hace a
nuestro tema (C) y en la ultima analizaremos a modo de resumen la posicion de los
apologistas cristianos anteriores al s. XIII pasando revista, al mismo tiempo, a la lista de
apologias y apologistas no cristianos (D). Para ser mas precisos, en las primera, segunda
y tercera partes (A, B y C) nos detendremos en las obras de Aristides, Justino, Taciano,
Atenagoras, Tedfilo de Antioquia, Hermias, Tertuliano, Minucio Félix, Origenes,
Agustin, y Abelardo.

La tercera seccion comprende los capitulos III y IV.

En III abordaremos con cierto detalle la vida del doctor illumanitus tomando
como base el texto que nos ha llegado bajo el titulo de Vita coaetanea (1311) y que pasa
por ser la autobiografia de Llull. En nuestro recorrido apuntamos no a presentar un
resumen de la vida del filosofo catalan sin mas sino a trazar las lineas maestras de una
biografia intelectual que nos permitan reconocer el itinerario luliano, tanto vital como
intelectual, como formando parte del contexto descrito en la primera seccion (I). Asi,
después de una breve reflexion y evaluacion de nuestra fuente mas importante para la

vida de Llull, nos detendremos en los aspectos mas relevantes de su conversion (I111.1),
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su formacion y la revelacion del Ars magna (111.2), en su primera produccion, sus €xitos
y sus fracasos (II.3-4), sus viajes, la re-escritura del Arte y los nuevos, sucesivos
problemas a los que se enfrentd (II1.5-6) para recrear finalmente sus tltimos afios (I11.7).

En IV investigaremos el lenguaje filoséfico luliano como método de conversion
religiosa. Para ello, debemos partir de un andlisis del Ars magna, la novedad mas
interesante de las muchas que presenta el pensamiento de Llull. Iniciamos, por
consiguiente, nuestra investigacion exponiendo del trasfondo conceptual de su método
para mostrar qué elementos compartidos por filésofos judios, cristianos y musulmanes
se encuentran condensados en el Arte (IV.1). A continuacién, nos detendremos en los
fundamentos del Ars magna, esto es, las Dignitates Dei y los relata o principios
relativos. Aprovecharemos, asimismo, la ocasion para pasar lista de los posibles
antecedentes de los conceptos mencionados, en especial, en lo que hace a la posible
relacién entre las Dignitates y algunos conceptos provenientes del pensamiento
cabalistico, p.e., las sefirot (IV.2). Descrito el trasfondo conceptual y los fundamentos
del sistema—método luliano, pasaremos a definirlo y a dar algunas precisiones para su
correcta interpretacion (IV.3). Una de dichas precisiones consiste en poner de manifiesto
que Ramon reformuld el Ars magna muchas veces entre 1274 y 1308 y que dichas
reformulaciones han quedado plasmadas en unas cuantas de sus obras dedicadas
exclusivamente a exponer el Arte y a las que llamamos “obras artisticas”. De estas
obras, las mas importantes son el Ars demonstrativa de 1283 y el Ars generalis ultima
de 1308. A cada uno de estos textos le dedicaremos, por consiguiente, un sub-capitulo
(IVA4 y IV.5). En uno y otro caso, se procederd a la exposicion sintética y sistematica de
los textos, enunciando su finalidad y explicando los mecanismos alli expuestos. Para
llevar a término esto Ultimo, nos vemos obligados a explicitar algunas teorias de largo
alcance que estan implicitas en los textos seleccionados. Nos referimos a la
importantisima teoria de los correlativa (IV.6) y a la demostracion propia del Ars, i.e., la
demonstratio per aequiparantiam (IV.7). Por ultimo, después de pasar revista a los
cambios de actitud de Llull hacia los infieles (IV.8) y a las condiciones de aplicabilidad
del Arte (IV.9), estudiaremos tres casos de aplicacion concreta del método luliano a la
conversion religiosa. Puntualmente analizaremos su utilizacion frente al adversario
musulman (IV.10), judio (IV.11) y tartaro (IV.12), centrandonos en cada caso en textos
que pertenecen a diferentes etapas de la produccién luliana y que se enmarcan en los
cambios actitudinales de Llull sefialados en sub-capitulos anteriores (en especial en

IV.8).
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La cuarta y ultima seccion esta dedicada enteramente a Pico y comprende los
capitulos V y VI, los cuales son paralelos a III y IV. Asi, en V, abordaremos la vida de
Pico buscando, otra vez, configurar una biografia intelectual que nos permita ubicar la
vida y obra del filésofo Mirandolano en el contexto descrito en la primera seccion (I).
Comenzaremos, al igual que en III, efectuando un andlisis y una critica de los textos
fuente mas relevante para el tema, a saber, la Vita loannis Pici escrita por Gianfrancesco
Pico, sobrino de nuestro filésofo, en 1496 y sus cartas. Después de presentar algunas
cuestiones relativas a la leyenda de Pico, pasaremos a dar cuenta de los primeros
avatares de su formacion intelectual (V.1) para recalar en su estancia en dos ciudades de
gran relieve intelectual y que habrian despertado la filosofia en el joven conde: Ferrara y
Padua (V.2). A continuacion, y en unas pocas lineas que bien podrian ser leidas como un
excursum, nos detendremos en el frustrado propdsito de convertirse en poeta que
culminé con la quema de los poemas juveniles por parte del propio autor (V.3). Aunque
a primera vista el episodio pareciera ser insignificante, es til para comprender el temple
de Pico. Con todo, lo mas relevante de la produccion piquiana esta constituido por sus
escritos filosoficos. Una primera muestra de la vis philosophica de Pico ha quedado
plasmada en el De genere dicendi philosophorum de 1484-1491. Es por ello que
dedicaremos un apartado a dar cuenta de su importancia asi como una primera
aproximacion a sus contenidos y al contexto de produccion (V4). A fin de no perder de
vista las multiples facetas que se concentran en nuestro autor, pasaremos a describir el
inesperado episodio del “Incidente de Arezzo” en el que Pico intenta aunque sin
lograrlo, raptar a Margherita, la esposa de un primo de Lorenzo de Médicis y sus
consecuencias (V.5). No deja de sorprender que el incidente haya tenido lugar en el
preciso momento en que Pico se encontraba redactando las tesis o conclusiones que
habrian de ser la base de su proyecto de concordia universal, i.e., de la pax philosophica
primero y de la pax fidei después. Asi, después de abordar el frustrado rapto, nos
detendremos en todo lo referente a dicho proyecto y a los obstaculos que se presentaron
sucesivamente hasta la doble condena inquisitorial, la encarcelacion de Pico en Francia
y su partida hacia Florencia tras la liberacion (V.6). Para finalizar, estudiaremos los
ultimos afios de Pico y las circunstancias de su prolifica produccion (V.7).

En el capitulo VI investigaremos el lenguaje filosofico piquiano como método
de conversion religiosa. Aqui debemos seguir no el iter configurado por la revelacion y
consecuente re-escritura de un método sino la construccion, progresiva por cierto, de un

lenguaje apto para la conversion que no tiene, al menos en principio, un origen divino
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en sentido estricto. Puntualmente nos centraremos en las relaciones que, en opinion de
Pico se dan entre filosofia y poesia (VI.1.A), filosofia y retérica (VI.1.B), filosofia y
teologia poética (VI.2) y entre la filosofia y el pensamiento hebreo en general y la
cabala en particular (VL.3). A lo largo, pues, de nuestra investigacion, asumimos que
incluso en textos que podriamos identificar como de tenor mas bien teoldgico, Pico
escribe y se muestra esencialmente como un filésofo. De este modo, la filosofia seria
para el Mirandolano la via regia de acceso a todo conocimiento o —para decirlo al
revés— la filosofia en ¢l contagia todas las disciplinas que aborda.

Antes de abandonar esta introduccion debemos dar algunas precisiones mas en
torno de los temas del capitulo VI.

En la primera parte (VI.1.A-VI.1.B) nos detendremos puntualmente en las dos
cartas que componen el De genere dicendi philosophorum. En estas epistolas, Pico
apunta a sentar las bases para una correcta comprension de la relacion entre Verdad,
lenguaje y filosofia. Lo hace por parte, mostrando primero la relacion entre filosofia y
poesia y, después, la que se da entre filosofia y retorica. Tanto en esta parte como en las
otras dos que componen el capitulo VI, nos veremos obligados a efectuar una
introduccioén a las cuestiones abordadas por Pico que hace las veces de complemento y
ampliacion de lo desarrollado en la primera seccion (I).%

En la segunda (VI.2), nos centraremos en lo expuesto en tres textos, a saber, el
Commento, la Oratio y el Heptaplus. Nuestro objetivo es demostrar como Pico, de la
mano de la theologia poetica, lleva al lector desde el paganismo al Judaismo (VI.2.3) y
luego al Cristianismo (VI.2.4). Procede, en nuestra opinion, a través de dos topicos
recurrentes en sus obras mas importantes: la teoria del hombre-microcosmos y el
ascenso intelectual del hombre hacia Dios.

En la tercera parte, por ultimo, nos centraremos en la Oratio, la Apologia y el
Heptaplus. En ésta daremos cuenta de la presentacion apologética de la cdbala cristiana,
de la transformacién de Moisés, su fundador, en un filésofo (VI.3.2) y, finalmente, de
los métodos exegéticos desarrollados por Pico, i.e., su teoria de la alegoria como una
disciplina exegética que opera en el plano de la palabra y su cabala filosofica o
revolutio alphabetaria como una técnica que opera directamente sobre las letras que
componen cada palabra (V1.3.3-4).

El gran supuesto que sobrevuela toda esta seccion es que todos los textos de Pico

entraflan una concepcion de la Verdad concebida como un despliegue historico del

?7 Puntualmente, nos referimos a los sub-capitulos VI.1. A.1-2, VL.1.B.1-2, V1.2.1 y VL1.3-3.1.
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contenido del Verbum-Ao yo¢ Se trata de un despliegue tal del que solo se puede dar
cuenta, en ultima instancia, por medio del lenguaje filosofico. La conciencia de este
despliegue, a los ojos de Pico, tendria como consecuencia la conversion de todos los
hombres al Cristianismo o, cuanto menos, a una version ecléctica de éste. El alcance de
esta conversion llegaria incluso a hombres de generaciones anteriores a la Era cristiana.
Para decirlo con otras palabras, asumimos que la filosofia piquiana no es otra cosa que
un eslabon mas en todo el despliegue historico de la unica Verdad, pero, como veremos,
no uno cualquiera.

En un anexo, por ultimo, presentamos las ediciones y traducciones de textos que
hemos realizado en el transcurso de nuestra investigacion. No las enumeramos aqui para
no repetir la informacion que presentamos en el Indice de dicho anexo. Basta decir que
se trata de textos latinos, italianos y catalanes y que si no hubiéramos realizado dichas
ediciones y traducciones no habriamos podido profundizar en algunos temas tal como lo

hemos hecho. Nuestro trabajo habria resultado, en suma, muy distinto.

I
PANORAMA INTELECTUAL Y POLITICO ENTRE LOS SIGLOS XIII-XV:
APOLOGETICA Y FILOSOFIA.

1. Politica, religion y apologética.
El transcurso de este siglo cenital de la Edad Media que es el XIII va mostrando
el fracaso de las cruzadas en su intento de dominar a los infieles, en especial a los

sarracenos, tal era el titulo que se les daba a los musulmanes. Conviene recordar
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precisamente aqui que la historia de las cruzadas del s. XIII se inaugura con el saqueo
de Constantinopla en 1204. Los cruzados arrasaron una ciudad gobernada por cristianos
y en la que —mas alla de las diferencias doctrinarias entre el Cristianismo romano y el
griego— la mayoria de sus ciudadanos eran cristianos también. Asimismo, durante los
afios 1208-1229 por todo el sur de Francia tiene lugar la Cruzada de los cataros, quienes
también eran cristianos. Como corolario de esta serie de “desvios” producto de mentes
calenturientas amparadas tras un aparente, sincero, espiritu religioso, tuvo lugar, aunque
sin el permiso papal, primero en Francia y mas tarde en Alemania, la tristemente célebre
Cruzada de los nifios (1212-1216), que arrastr6 a millares hacia la muerte y la
esclavitud.”®

En lo que hace a la correspondencia diplomatica, en muchos de los escritos del
periodo y demés manifestaciones en torno de la Guerra Santa, no se dejan de oir
lamentos sobre la indiferencia de los cristianos y la apatia de los caballeros poderosos;
Llull habra de sumarse al coro de los decepcionados.?’ El progresivo desprecio por estas
empresas se debia a las actitudes del clero y el papado, que llamaban a tomar la cruz
para resolver por la fuerza cualquier cuestion politica con total independencia de la
recuperacion del Santo Sepulcro.® Y es que el ideario cruzado se habia identificado con
una especie de guerra justa que tenia como fin proteger a los catolicos de sus enemigos.
Este objetivo llevaba ocultos otros dos: asegurar la identidad de la comunidad
eclesiastica y afianzar la posicion del papado, ampliando los territorios bajo su dominio
y jurisdiccion. Ademas, la idea de un “peligro musulman” colectivo del que habia que
defenderse atacando no se correspondia exactamente con la realidad. Se construye
constantemente una “amenaza musulmana” colectiva cuando en realidad el Islam estuvo
desde la muerte de Mahoma atormentado por guerras civiles y de religion, y nunca fue

una unidad politico-religiosa como pretendid ser siempre la cristiandad. La “amenaza

* Cf. Hindley, G., Las Cruzadas: peregrinaje armado y Guerra Santa, Barcelona, Zeta, 2010, pp. 225-
273.

¥ Cf. Liber de Fine, ROL IX, de prologo.

% Conviene recordar que para designar lo que hoy entendemos por “cruzada”, en la Edad Media se
utilizaba el término “passagium”; se trataba de un término que daba cuenta de manera especial que la
cruzada implicaba un pasaje, esto es, un viaje entendido como una suerte de peregrinacion. Con el
tiempo, la palabra se utilizd para hacer referencia a cualquier tipo de accion bélica que sirviera a los
intereses politicos y/o papales. En definitiva, fue la iniciativa de sucesivos papas lo que dio caracter
universal a todo lo que redundara en beneficio, primero, propio y, segundo, de la Corte romana, y fue, al
fin, la institucion papal la que rompioé el nexo entre passagium y Tierra Santa. En este contexto, con
“passagium” llegd a designar cada una de las guerras contra cismaticos, herejes y gibelinos.
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arabe” llegd a incluir a chiitas,®! sunitas,*” otomanos,* mamelucos,** mutazilies* y hasta
a la secta de los asesinos,*® rechazados, antes como ahora por el Islam ortodoxo. En
suma, en la construccion del concepto de “amenaza arabe” se vertia todo un caudal de lo
referente a pueblos de origen arabe o relacionados. Con todo, si lejos habia quedado el
triunfo cruzado sobre los musulmanes de 1099, la pérdida de la ciudad santa en 1187 a
manos de Saladino era aun en el siglo de la Escolastica una herida abierta en el corazon
de los cristianos, en particular de los franceses. La carga emocional que despertaba la
sola mencion de una posible recuperacion de Jerusalén seguia poseyendo aun una fuerza
excepcional. Y asi, las multiples menciones a la empresa cruzada llegaron a adornar los
discursos de principes y reyes. Los ultimos intentos del siglo, ya en vida de Llull, fueron
encabezadas por Luis IX de Francia (el futuro San Luis), y concebidas integramente
como avanzadas politicas al servicio de los intereses geoestratégicos franceses, p.e., el
objetivo de la Séptima Cruzada (Tunez),*” hacia 1270, estd ya muy lejos de Jerusalén o

Egipto. Su fracaso puso en evidencia que el Islam no podia ser aniquilado por la fuerza

3 De “siia”, “chiismo” designa al mismo tiempo el partido de Ali, el primero en ser convertido a la
doctrina de Mahoma, y al conjunto de adeptos que siguen al imam. Los chiitas se dividen en dos grandes
ramas: el chiismo de los Doce Imames, actualmente, y desde hace cinco siglos, religion oficial de Persia;
y el chiismo ismalili, cuya teologia esta fundada sobre el niimero siete, no doce.

32 “Sunnita” proviene de “Sunna” que indica la idea de un camino que se sigue con rectitud, entendida
como la continuacion de las tradiciones fundamentales.

33 “Otomana” es el nombre que toma la dinastia de su fundador Osman I (1256-1326).

* De “molucos™, la latinizacién del vocablo arabe “mamiuk”. Este término designa a un esclavo, no
musulman, sino pagano. Los mamelucos habian sido llevados por los comerciantes venecianos,
genoveses, etc. a Egipto, donde fueron comprados por los sultanes ayyubidas. Recibian una instruccion
islamica y un severo entrenamiento militar. Con el tiempo fueron asimilados completamente al Islam.

¥ Los mutazilies o “secesionistas”, en su afan racionalista, consideraban que el Coran estaba escrito por
hombre y con palabras humanas, lo que daba por tierra la creencia de que el Texto sagrado era uno de los
atributos de Dios.

% El término “asesinos” proviene de la corrupcion francesa de la palabra “hachis”, bebida que ingerian
como paso previo a sus operaciones. Ramon mismo los nombra explicitamente en el Liber de Fine. (Cf.
Liber de Fine, ROLIX, I.1.).

37 Si bien hay diferentes opiniones en lo que hace al nimero total de las cruzadas, nos atenemos aqui a la
ordenacion de Runciman. De suma utilidad ha sido también el trabajo colectivo editado por Jessalyn Bird,
Edgard Peters y James Powel en el que se abordan textos fuente sobre las cruzadas entre los afios 1187 y
1291. (Cf. Runciman, S., Las Cruzadas, Madrid, Alianza, 2012, pp. 789ss; también cf. Bird, J.-Peters, E.-
Powell, J. M. (eds.), Crusade and Christendom. Annoted documents in translation from Innocent IlI to
the Fal of Acre, 1187-1291, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 2013, passim)
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de las armas;*® los 4rabes constituian una civilizacion técnica y cientificamente mas
avanzada que la cristiana.

Por otra parte, en lo que hace a la relacion Islam-Cristianismo, tras las
conquistas musulmanas del s. VII, Espafia se encontraba en una situacién de excepcion
respecto del resto de Europa. Hacia el s. XIII, los reinos cristianos de la Peninsula
Ibérica estaban encerrados en un espacio limitado al norte por el mar y las montafias y al
sur por los grandes imperios musulmanes del Magreb: los Almoravides y, mas tarde los
Almohades. La victoria sobre estos ultimos en las Navas de Tolosa (1212) fue el punto
de inflexiébn que modific6 de manera definitiva el relativo equilibrio que habian
mantenido en el terreno militar los cristianos y musulmanes en la peninsula. La
envergadura de la expedicion que acabaria con la victoria cristiana fue tal que en la
primavera de 1212, el arzobispo de Toledo habia logrado persuadir al pontifice
Inocencio IIl de que promulgara “indulgencias cruzadas” para la campana que

movilizaba a los reinos cristianos de Espafia.®

Sea de ello lo que fuere, a causa del
¢xito obtenido en Tolosa, se asent6 en tierra hispana una fuerte ideologia de reconquista
que llamaba a “recuperar el dominio legitimo™ sobre los territorios que se encontraban
en manos musulmanas, y asi, en menos de medio siglo —entre 1224 y 1264— toda
Andalucia Bética,* termind por incorporarse a la corona de Castilla.*’ Al mismo tiempo,
en la primera mitad del s. XIII se conforma la corona catalano-aragonesa, surgida a

partir de la union del condado de Barcelona y el reino de Aragéon.” En tales

circunstancias, el rey Jaume I de Aragon, hijo y sucesor de Pedro el catdlico y de Maria

% A pesar de estos antecedentes, el papa Gregorio X siguié llamando a los “fieles de san Pedro” a iniciar
una nueva guerra sagrada en el concilio de Lyon de 1274. (Cf. Zaborov, M., Historia de las cruzadas,
Madrid, Akal-Sarpe, 1985, pp. 195-211).

* Ibid., p. 249.

* Desde Sierra Morena (cordillera sur de Espafia) hasta la cordillera Sub-bética y desde el alto Jaén hasta
la costa atlantica de Huelva (Cf. Historia de Esparia, Dirigida por Tufion de Lara, M., Madrid, Labor,
1980, T. IV, p. 20).

‘I Cf. Historia de Espaiia..., p. 25.

2 Ibid., p. 272.
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de Montpellier,” conquist6 la isla de Mallorca, patria de Ramon Llull, a fines de 1229.*
A raiz de este suceso, el rey sera conocido como “Jaume el Conqueridor”.

Mientras la Europa continental pensaba en los musulmanes, una nueva fuerza de
ambigua direccion se despertaba en el otro lado del mundo: la primera década del s.
XIII dio lugar al surgimiento de Gengis Kan y a su afianzamiento como lider politico y
militar.* La reaccion de los europeos ante avance de los mongoles —salvo, quizas, por

el caso excepcional de los dominicos hungaros*— debe ser considerada como muy

# Montpellier formo6 parte del reino de Mallorca hasta 1349, cuando Jaume III lo vendié a la corona
francesa.

* Luego de la efimera conquista de Mallorca a cargo de Ramon Berenguer III (1114-1115), los condes de
Barcelona y los reyes de Aragon siguieron proyectando expediciones a las Baleares, hasta que Jaume I
(1213-1276) conquisté Mallorca en 1229. En diciembre de 1228, Jaume habia reunido sus Cortes en
Barcelona. Alli él y algunos de los principales magnates y prelados se comprometieron a aportar un
nimero determinado de caballeros y otro tanto indeterminado de infantes. También se pacté que las
tierras conquistadas fuesen divididas entre los conquistadores. Las Cortes otorgaron al soberano, como
subsidio, la recaudacion del impuesto llamado “bovatge” o “bovatico”, al tiempo que se acordd decretar
una constitucion de paz y tregua en toda Catalunya. El grueso de la flota que llevo Jaume I a las Baleares
estaba conformado por navios catalanes. Segln las crénicas de la época, contaba con unos 150 barcos en
los que fueron transportados alrededor de 800 jinetes y algunos miles de infantes. Las embarcaciones
zarparon de los puertos de Salou, Cambrils y Tarragona el 5 de septiembre de 1229, llegando a la cala de
Santa Ponga (al suroeste de Palma de Mallorca) entre el 8 y el 9 del mismo mes. La flota mallorquina no
presenté resistencia alguna y el desembarco se hizo sin ninguna oposicion por parte de los musulmanes,
que no recibieron ayuda de sus correligionarios del norte de Africa, ni de los de la peninsula. La unica
resistencia se concentr6 en tratar de evitar la llegada del ejército de Jaume I a la capital, pero tras un largo
asedio el 31 de diciembre de 1229 los catalanes lograron entrar a Mallorca. Con todo, toda la resistencia
musulmana en la isla no fue vencida sino hasta el 1232. Las islas de Menorca e Ibiza fueron conquistadas
un poco mas tarde. En efecto, Jaume I firmo con la isla de Menorca una suerte de protectorado, el “tratado
de Capdebera”, el 17 de junio de 1231. Este se prolongé hasta 1287, afio en que Alfonso el liberal, nieto
de Jaume I, emprendio la conquista decisiva de Menorca, isla a la que repoblé con inmigrantes catalanes.
Ibiza, por su parte, fue conquistada el 8 de agosto de 1235 por el arzobispo de Tarragona Guillem de
Montgri y su hermano, Bernat de Santa Eugenia, el infante Pedro de Portugal y el conde de Rosellon,
Nunyo Sang.

Un detalle de importancia es el hecho de que se respetd lo acordado en la Cortes catalanas previamente a
la expedicion, es decir, el reparto de tierras entre los vencedores. Asi, p.e., , la Orden del Temple (fundada
en Jerusalén en el afio 1118) recibid 22.000 hectareas (Cf. Historia de Espana..., p. 274).

4 La primera reunificacién tribal llevada a cabo por el gran Kan culminé en 1206 y constituyd el
comienzo de la expansion del imperio mongol (desde el imperio Chin hasta el Caucaso y las cercanias de
la India). Y aunque Gengis Kan muri6 en 1227, su sucesor, Ogedei Kan, continud con su obra.

En 1237 uno de los ejércitos mongoles comandado por Batu avanzd sobre Rusia. Los mongoles
atravesaron las regiones centrales del Volga hacia la meseta de Rusia central. En 1239 avanzaron hacia el
sudoeste y en 1240 atacaron Kiev. Luego el ejército mongol se dividié en cuatro. Uno de los cuales se
dirigié hacia Polonia, cruzé el Oder y se enfrentd con el ejército germano-polaco, derrotandolo en
Liegnitz. Luego siguieron camino hacia las tierras del sacro imperio romano y mads tarde retrocedieron
hasta Hungria donde nuevamente el ejército de Batu vencid al de Bela IV (11 de abril de 1241) y asi
siguieron hasta el Adriatico, pero como en 1241 murié Ogedei Kan los comandantes regresaron, ansiando
poder pelear por la sucesion. La historia del avance de los mongoles, en virtud de su celeridad y violencia
no tardd en llegar a oidos occidentales. La impresion de los europeos ha quedado marcada en diferentes
textos, p.e., Continuatio Lambranensis; Continuatio Garstensis. (Cf. Gaya, J. “Ramon Llull en Oriente
(1301-1302): circunstancias de un viaje” en SL XXXVII (1997), p. 28-29).

# Los dominicos hungaros habrian sido los primeros en llamar la atencion sobre los mongoles. Entre los
aflos 1235 y 1237, monjes dominicos hiingaros habian avanzado varias veces hasta la region situada entre
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tardia en relacion a las necesidades defensivas que semejante suceso despertaba en los
paises de Europa del Este. Con todo, es cierto que en sus momentos iniciales, la
expansion mongola no parecia importar peligro alguno para estos paises*’ y no es sino
hasta 1234 que una definitiva expedicion bajo el mando del general Batu® —nieto de
Gengis Kan— sacude los animos de las autoridades eclesiasticas y seculares. Tan solo
tres afios mas tarde (1237) Batu conquista Riazan (la primera de las ciudades rusas
fortificadas), luego Suzdal, Rostov del Don, Yaroslavl, Moscu (ubicada en el lugar en
donde actualmente se levanta el Kremlin) y hacia 1240 cae Kiev, por entonces la ciudad
mas rica y poderosa de Rusia. Simultaneamente otros dos ejércitos se adentraron en
territorio europeo. Uno se dirigié a Polonia y termind por conquistar Cracovia, aunque
su objetivo principal era Hungria.® Las ultimas resistencias fueron vencidas cuando en
1241 el ejército mongol arrasé con las tropas del rey Enrique III de Silesia y del rey
Wenceslao de Bohemia, que previendo el encuentro habian unificado sus fuerzas en la
ciudad de Legnica, al sudoeste de Polonia. Finalmente el 11 de abril, al ser derrotado el
ejército de Bela IV, Hungria se hallo en completo poder de lo mongoles. En medio del
proceso de reordenamiento de los ejércitos, el 11 de diciembre de 1241 llegd la noticia

de que el Gran Kan Ogédei —sucesor directo de Gengis Kan— habia muerto. Los

los rios Volga y Ural con el objetivo de descubrir en aquellas tierras (si es que existia) la Magna
Hungaria, un territorio en parte mitico y en parte histdrico que seria la cuna del pueblo que actualmente
poblaba Hungria. Los monjes entraron en contacto con la tribu de los Kipchakos, a quienes llamaron
“Kebzagud” e identificaron de inmediato como de su misma estirpe y, en tanto tal, susceptibles de ser
convertidos facilmente al Cristianismo romano. El fin tltimo de esta busqueda del origen consistia en
generar lazos fundados sobre la religion de los papas para encerrar a los principados greco-ortodoxos de
Rusia en una especie de tenaza entre la Hungria catélica y la Magna Hungaria, evitando asi la expansion
de la iglesia ortodoxa a los paises limitrofes. Con la invasion mongola, este proyecto fue dado por tierra.
Afos mas tarde, Llull mismo, como hemos dicho, incluiria a los habitantes de la Magna Hungaria en el
grupo de los gentils. (Cf. Heissig, W., “Los reinos mongoles” en Las grandes culturas extraeuropeas,
Madrid, Espasa-Calpe, 1989, T. VI-V. 11, pp.403-438)

7 Esto se debi6 a que la primera reunificacion tribal bajo el mando de Gengis Kan (culminada en 1206)
se llevd a cabo por medio de conquistas que apuntaban hacia Oriente; incluso habra que esperar a la
definitiva consolidacion del territorio de la actual China (1211) para que se inicie la expansion hacia
Occidente (1219). El escenario en donde se daran las condiciones de posibilidad para la constitucion del
imperio mongol encuentra su epicentro en altiplano asitico, una region de montafias y estepas que se
extiende desde al oeste y noroeste de China, llegando hasta el Turquestan.

* Batu recibe en las cronicas occidentales €l nombre de “Bathy Rex Tartarorum”, nombre con el que los
mongoles entran en la historia de Occidente. Paraddjicamente “tartaro” corresponde al nombre de la tribu
de los tartar, cuyos miembros habian asesinado a Yesiigei, padre de Gengis Kan.

4 En 1237 el rey de Hungria, Bela IV habia dado asilo a los cumanos, un pueblo vecino que escapaba al
ataque de los mongoles. Se trataba de hombres bautizados, que de acuerdo con la ley no escrita de los
conquistadores, los pobladores de los territorios bajo su poder se volvian inmediatamente subditos del
imperio. En pro de esto ultimo, en 1240 Batu envidé un mensaje a Bela IV advirtiéndole de los peligros
que acarreaba asilar a fugitivos. (Cf. Heissig, W., Op. Cit., pp.403-438)
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generales se retiraron ansiando luchar por la sucesion del gran kanato, que recaeria
ahora en Giiyiikk, hijo mayor de Ogodei, quien en su corto reinado (1246-1248)
favorecera a los nestorianos y a otros cristianos que habitaban en zonas vecinas a los
limites del imperio.

La répida incursion de los mongoles en Asia, Rusia y Hungria fue como un
llamado de atencion para los europeos que se habian desencantado de las primeras
Cruzadas y que creian que habian establecido poderosas barreras entre ellos y sus
enemigos tradicionales: los musulmanes. Los mongoles constituian un peligro dificil de
categorizar: no eran ni aliados como los griegos, ni enemigos como los musulmanes.
Era evidente que se necesitaban nuevos elementos de juicio. Asi pues, el papa Inocencio
IV convoco en 1245 el Concilio de Lyon e incluyo, entre los temas a tratar, el “asunto
de los tartaros”; término, éste Ultimo, con el que se designd a los mongoles, un pueblo
cuyas costumbres solo se conocian hasta entonces a través de los relatos de Marco
Polo. Inocencio propuso, también, una primera mision para proponerles la paz y
posterior invitacion a la conversion. Entre los franciscanos y los dominicos habia
entonces hombres hébiles y dispuestos para tal fin. Por parte de los franciscanos fue
enviado Juan de Plancarpin y por los dominicos, Ascelino de Cremona y Andrés de
Longjumeau. Uno de los acompanantes de Ascelino fue Simén de San Quintin, autor de
una Historia Tartarorum, uno de los primeros textos que transmitio las costumbres de
los tartaros a los europeos. Mientras, salvo por la redaccion de la Historia, los
dominicos fracasaron, Juan de Plancarpin llegd hacia el 22 de julio de 1246 a las
cercanias de la ciudad de Caracorum, capital del imperio mongol, coincidiendo con la
celebracion de la gran asamblea o Kuriltai, en donde se decidiria la sucesion del Gran
Kan Ogedei. Giiyiik, el nuevo Gran Kan lo recibi6 en sus aposentos y lo envid de nuevo
a Europa con una serie de cartas en respuesta a las misivas de Inocencio®

En 1248, el Gran Kan Giiylik reafirma la tolerancia para con los cristianos que
habia sido sostenida ya por Gengis Kan. La llamada “Pax mongolica” establecio entre
Europa y Mongolia un fluido cambio de personas, bienes e ideas y el problema de los
tartaros parecid aplacarse. Sin embargo, hacia 1261, los recelos contra ellos se

despertaron nuevamente y al celebrarse ese mismo afio el capitulo general de los

% Es interesante sefialar que la ruta que seguird Llull durante su primer viaje al Oriente cristiano sera la
misma que tom6 Marco Polo. En efecto, uno y otro se valdran de los salvoconductos comerciales
establecidos entre Génova-Venecia y Constantinopla.

' Cf. Gaya, J. “Ramon Llull en Oriente (1301-1302): circunstancias de un viaje”..., p. 35.
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Cistercienses, durante un nuevo tratamiento del “asunto del los tartaros contra los
cristianos”. Por entonces, Jaume I vislumbr6 la posibilidad de una uniéon con los
mongoles, que en 1260 habian arrasado Alepo y sitiado Damasco,’ para reconquistar
Tierra Santa. A Jaume no solo lo movian motivos religiosos, politicos o financieros: el
rey era bisnieto del emperador bizantino Manuel Comennos, y los cruzados pretendian
obtener la ayuda de Constantinopla para realizar una campafa contra Egipto, que se
convertia asi en uno de los blancos de la cruzada. Asimismo, Jaume habia mantenido
relaciones amistosas con el sultan de Egipto entre 1262 y 1266, pero estas se habian
deteriorado por causa de las ultimas campanas egipcias en Siria. Soslayando estos
inconvenientes organizo una cruzada con ayuda de los Hospitalarios, quienes zarparon
desde Barcelona a mediados de septiembre de 1269 para llegar a finales de octubre a
San Juan de Acre; ciudad que los hebreos llamaban “Akko” y a la que le habia caido en
suerte hospedar a Maimodnides tras su exilio magrebi. En el camino se habia perdido
mas de la mitad de la flota; a la antigua Akko llegaron s6lo once naves cuyos tripulantes
se enfrentaron casi sin dilacion con el ejército egipcio que se estaba movilizando desde
hacia mas de un mes. Tras una espectacular derrota digna de ser consignada en los
anales de los musulmanes, en febrero de 1270 los cruzados de Jaume I volvieron a
Barcelona. Entre los sobrevivientes estaban los hijos bastardos del rey.>

En la puesta en acto de sus proyectos, Jaume habia contado con la guia de un

t.>* Este fraile de la Orden de los Predicadores,

confesor y consejero: Ramon de Penyafor
que influird también en Llull, fue el alma de la actividad politico-religiosa del
Congqueridor, €l estuvo detras de los planes de guerra para arrancar nuevas tierras al
Islam y orientd su politica religiosa hacia las comunidades judias del reino. Por su
influjo, el rey otorgod su proteccion a los dominicos para que fundasen escuelas en las

ciudades recién conquistadas, impuso la predicacion cristiana en las sinagogas, organizd

52 Los responsables de la caida de estas ciudades eran los ejércitos comandados por Hulagii, quien
gobernd los territorios cercanos a Persia bajo 6rdenes de Mangu Kan, el sucesor de Giiyiik. (Cf. Heissig,
W., Op. Cit., pp.403-438)

33 (Cf. Gaya, J., “Ramon Llull en Oriente (1301-1302): circunstancias de un viaje”..., p. 31.)

* Ramon de Penayfort fue un monje dominico de origen catalan nacido hacia el 1180 y muerto en 1275;
su padre era un caballero, sefior del castillo de Penyafort. No son pocos lo méritos de este monje. Entre
otras cosas habia sido maestro de Ramon Marti, condiscipulo de Tomas de Aquino. La redaccion de la
Summa contra Gentiles hacia 1258 habria sido sugerida por Ramon de Penyafort a través Ramon Marti,
que conoci6 al Aquinate en Paris. Ramon de Penyafort no fue sélo un hombre de recia personalidad que
encauzo la accion del rey en la linea de los intereses de la cristiandad, sino también el teodrico de las
relaciones entre cristianos y no cristianos. (Cf. Colomer, E., “Ramon Llull y Ramon Marti” en EL
XXVIII (1988), p. 6ss.).
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controversias entre tedlogos cristianos y judios y sometid a censura los textos rabinicos.
Empero dejando a un lado a judios, tartaros, y otros “infieles”, los principales enemigos
de la cristiandad seguian siendo los musulmanes. El mundo arabe se percibia en toda
Europa como una terrible amenaza. Y en territorios hispanicos, se ha de insistir en ello,
esa percepcion era mucho mayor. Asi, la idea de una “amenaza arabe” se mantiene
presente a lo largo de todo el s. XIII, al final del cual los hijos de Ismael controlaran aun
un tercio de la peninsula.” A ello se debe, entre otras cosas, la proliferacion de
monasterios fundados por los Predicadores en los que se preparaba a los monjes de la
Orden para posibilitar su conversion; proliferacion que tuvo su epicentro en los
territorios pertenecientes a la corona de Aragéon. Con todo, la prédica dominicana se
mostrd ineficaz para convertir a los musulmanes. Se traté de un fracaso anclado, en
nuestra opinion, en la baja consideracion en que eran tenidos los arabes y su cultura.
Esto es, al menos, lo que podemos vislumbrar tras el tono aspero y peyorativo con el
que se hacia referencia a ellos. Basta sefalar que una figura de la relevancia de Ramon
Marti, escribe al comienzo de su tratado De seta Machometi, también conocido como
De origine, progressu et fine Machometi et quadruplici reprobatione prophetiae eius,
que en éste se propone convertir a los sarracenos, quienes “perecen miserablemente al
seguir las blasfemias y errores” de Mahoma.” Por su parte, Tomas de Aquino,
condiscipulo de Marti, en su Summa contra gentiles optard por una estrategia mas
conciliadora. La Summa contra gentiles puede ser dividida en dos grandes secciones. La
primera, compuesta por los libros I-III, presenta todas las verdades acerca de la
divinidad a las que el entendimiento humano puede acceder sin el auxilio sobrenatural.
La segunda, que incluye el ultimo libro de los cuatro que componen la Summa, aborda
aquellas verdades a las que el entendimiento no puede acceder por si solo, i.e., la
Encarnacion, la Trinidad, etc. De este modo, habilmente Tomés alina, por una parte,
filosofia y teologia y, por otra y como consecuencia, razéon y fe, bajo un esquema
argumentativo deudor del pensamiento aristotélico. El objetivo del texto, que habria

sido escrito bajo los auspicios y exigencias de Ramon de Penyafort, aun esta sujeto a

> Si bien las cruzadas venian despertando un feroz antisemitismo, desde el 1096 existieron ciertos
reductos en donde el trato entre cristianos, judios y sarracenos no era hostil, v. g., en los reinos de Toledo
y Sicilia, y los territorios de Catalunya y el sur de Francia. (Cf. Lohr, Ch. “Actividad divina y
hominizaciéon del mundo” en Nuevo Mundo, 7 (2006), pp. 77-86).

% Ad ostendendum quod Machometus non fuit Dei propheta vel nuntius sicut asserunt sarraceni, qui

miserabiliter pereunt illius sequentes blasphamias et errores... (De seta Machometi, en Acta historica et
archeologica mediaevalia 4 (1983), p. 14.
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controversia. En nuestra opinidn, el trabajo en su conjunto debe ser entendido como una
suerte de praeparatio fidei o, mejor, preambula fidei, y, en tal sentido, al menos la
primera parte del texto, tendria su aplicacion inmediata no solo en la conversion de los
judios y musulmanes, sino también en la correccioén de las diversas herejias nacidas en
el seno de la Iglesia.’” Con todo, Tomas se las arregla para mantener los dogmas del
Cristianismo bajo el status de misterio, algo que, como veremos, Llull no tendréd en
cuenta. Nuestro Ramon reaccionard contra esta forma de enseflar tematizada
principalmente por Marti pero que el asume como propia de los dominicos, sus
consecuencias en la formacion de predicadores; su reacciéon se apoya sobre todo,
insistimos, en la experiencia de continuos fracasos de conversion de los infieles.

En otro orden de cosas y a la par de la vordgine desatada por el ansia de
conquista de los peninsulares y el interés paneuropeo por la “conversion” de los
“infieles”, desde mediados del s. XI hasta los umbrales del XIV, Europa se encontrd en
un periodo de re-textualizacion. No solo se asistia a la transicion de una sociedad de
tradicion oral a una en la que la palabra escrita tomaba un lugar preponderante, sino

también a la organizacion de universidades,™

a la produccion de nuevos textos y al
surgimiento de una nueva cultura europea tanto literaria como filoséfica y teologica.
Esto tltimo, ya desde fines del s. XII, se debia en parte a la recuperacion de textos de
ciencia arabe y filosofia griega en un colosal episodio cultural que hara eclosion en el s.
XIII y sera conocido como “el reingreso de Aristoteles en Occidente”.™ Y precisamente,
una de las problematicas filosoficas de las que definen el primer siglo de Llull es la de
como asimilar este reingreso. En este sentido, se ha dividido a los intelectuales en tres
posiciones, de acuerdo con su postura ante los textos del Estagirita”; sobre esto
volveremos enseguida.

Lo que nos interesa sefalar aqui es que, a causa de dicho reingreso y sobre todo
en su primera mitad, el siglo XIII hubo de resolver, fundamentalmente, la relacion
filosofia-ciencia, o mejor, filosofia-experiencia. Pero sus conclusiones se encaminan

después a poner en crisis la que vincula a la filosofia con la teologia y, especialmente y

como consecuencia de la revaloracion de un cierto tipo de pensamiento, el modus

31 Cf. Summa contra gentiles, 1.2.

8 Cf. Magnavacca, S., “La Universidad medieval, Cronica de un estudiante del siglo XIII”, Buenos Aires,
UNSAM EDITA, 2008, pp. 5 -18.

% Cf. Bonner, A., “L’Art lul.liana com a autoritat alternativa”, en SL, XXXIII-1, (1993), pp. 15-32.
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operandi del aristotelismo, el caracter cientifico o no de ésta. Tal crisis, que se gesta en
la centuria mencionada es la que hara eclosion en el XIV con su reconocida
fragmentacion. En este sentido, Eugenio Randi y Luca Bianchi, por ejemplo, han
sostenido que el siglo XIV no disolvi6 la unidad del anterior; simplemente, explicito sus
tensiones.*”® Entre ellas, no es menor la que va originando el uso mismo que se hacia del
aristotelismo en la constitucion de la teologia como ciencia. Por su parte, Marteen
Hoenen ha sefalado, a proposito de los siglos finales de la escolastica medieval, que
entonces “aun las argumentaciones utilizadas en los escritos teologicos eran mucho
menos escoldsticas y se otorgaba cada vez mas atencion a la préctica pastoral, hecho
que, entre otras cosas, resulta evidente por la gran cantidad de comentarios a las
Escrituras [...] Sin embargo, la escolastica tradicional no desaparecié del todo; se
seguian leyendo las Sentencias de Pedro Lombardo...”®" Aunque Hoenen hace estas
observaciones a proposito de Oxford, son en realidad extensibles a otros &mbitos —mas
aun al mediterraneo— vy, a fortiori, al ambito de los misioneros. Aun con esa ultima
salvedad, Hoenen muestra, de todos modos, la crisis del método escolastico en orden a
la predicacion y, particularmente, a la conversion de los infieles. Es la crisis que llevara
a Guillermo de Ockham a intentar salvar la fe de la discusion filosofica.

A la luz de lo dicho se puede decir que, tanto en sus siglos centrales,
especialmente, en el XIII, como en el sucesivo, los intentos de conversion al
Cristianismo presentan tres ejes, siendo los dos ultimos de algin modo consecuencia del
fracaso del primero en este sentido: a) el de las cruzadas, b) el de la apologética en su
pars destruens, o sea, como argumentacion contra los fundamentos de otras religiones
—tal es el caso de los dominicos catalanes— y c¢) el de lo que podriamos llamar la pars
construens, o sea, “la demostracion racional” en pro del Cristianismo, representado por
algunos autores escoldsticos y por Ramon Llull. Estos tres ejes entran en crisis al
madurar la Edad Media y aproximarse a su final.

Ademas de lo dicho, el s. XIV presenta algunos problemas mas urgentes que
hacen del asunto de los infieles una cuestion secundaria. Nos detendremos en dos de
ellos: la lucha entre el papado de Avignon y el de Roma y la peste negra.

Durante los setenta y dos afios que van de 1309 a 1377, la Iglesia de Occidente

asiste a una situacion sin precedentes: siete papas sucesivos tomaran como lugar de

8 Cf. Bianchi, L. - Randi, E., Le verita dissonanti. Aristotele alla fine del Medioevo, Roma-Bari, Laterza,
1990, p. 117.

' Hoenen, M., 4 Oxford: dibatiti teologici nel tardo Medioevo, Milano, Jaca Book, 2003, p. 20.
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residencia la ciudad francesa de Avignon. El papa Benedicto XI habia muerto
envenenado en 1304 tras haber ocupado la silla de Pedro por poco menos de un afio. El
rey de Francia, Felipe IV el Hermoso, habria sido quien habia dado la orden de
asesinarlo. El monarca, a la sazoén, uno de los reyes mas poderosos de la Europa del
trescientos, necesitaba ubicar en el trono pontificio a hombres que representaran sus
intereses. Bajo su influencia, en un conclave reunido en Perugia hacia fines de 1304 fue
elegido para el puesto el obispo de Burdeos, Bertran de Got, que asumiria con el
nombre de Clemente V. Las primeras acciones del nuevo papa, a quien Llull habra de
conocer personalmente, dejaron en claro que su pontificado estaria de principio a fin
sujeto a los deseos de Felipe; su primera accion habria sido la de nombrar cardenales a
nueve religiosos franceses adictos al rey. A esta resolucion le seguirian la supresion de
las bulas y decretos sancionados por otros papas que no respondieran directamente a los
intereses del monarca. Para decirlo con pocas palabras: Clemente era poco mas que un
titere de Felipe. En este sentido, tres aspectos caracterizarian la politica del primer papa
francés: la expulsion absoluta y completa de los movimientos heréticos de Francia,
completando, entre otras cosas, el proceso iniciado con la Cruzada de los cataros; una
reorganizacion interna de la Iglesia que limitaba su autonomia al tiempo que, utilizando
mecanismos administrativos dificiles de seguir, daba lugar a la intervencion del rey
francés en politicas religiosas; y una continua propaganda por medio de la cual se
presentaba a la Iglesia como instrumento Unico de la voluntad de Dios en la Tierra. O
sea: todo el empefio de Clemente y sus ministros apuntaba, por una parte, a obedecer la
voluntad del rey y sus intereses y, por otra, a ocultar el verdadero motivo de sus
determinaciones. Los seis papas siguientes, Juan XXII, Benedicto XII, Clemente VI,
Inocencio VI, Urbano V y Gregorio XI, todos de origen francés, repetiran, mas o menos,
las mismas politicas de Clemente V, las cuales podemos identificar, para resumir, como
manifestaciones de una adiccion incondicional a los sucesivos reyes franceses.
Conviene tener en cuenta, por ultimo, que durante el pontificado de Gregorio, se gesta
la Guerra de los ocho santos entre el papado y la ciudad de Florencia. En 1376 todos los
florentinos resultan excomulgados y a ciudad de la flor, que en el siglo siguiente habria
de convertirse en centro de la actividad intelectual y en la primera republica moderna, se
vuelve un bastion de resistencia a la autoridad del papa; en su ayuda acuden los
principales de Lucca, Pisa y Hungria y junto a ellos los Visconti de Milan. Al fin, la
guerra entre el papado y Florencia termina por cortar todas las rutas comerciales que

conducian a Francia y es ahi cuando comienzan las negociaciones para que los papas se
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reinstalen en Roma. A la muerte de Gregorio, en un conclave reunido en la ciudad de
Roma, dieciséis cardenales sobre un total de veintinueve, elegirian al arzobispo de Bari,
Bartolomeo da Prignano, para ocupar el papado en Roma. La eleccidon respondia a una
cuestion obvia: el pueblo romano no estaba dispuesto a aceptar como si nada un papa
que no fuera italiano después de tan largo exilio. Con todo, Urbano VI, nombre que
tomé fray Bartolomeo, no fue bien recibido por todos los cardenales que habian
participado de la eleccion. Algunos de los trece que habian votado por otro eligieron un
nuevo papa declarando al mismo tiempo nulo el nombramiento de Urbano. Este nuevo
papa, al que los catdlicos de Roma identificarian como el Antipapa, habria de residir,
alargando la tradicion del papado francés, en Avignon. Se da inicio asi al Cisma de
Occidente, durante el cual dos papas, Clemente VII y Benedicto XIII, se disputaran la
supremacia y el poder espiritual con los papas romanos. Tras un ingente nimero de
negociaciones y sutilezas politicas en las que no podemos entrar aqui, en el Concilio de
Constanza de 1417 se resolvio definitivamente la controversia. La sede papal quedaba
asentada otra vez en la ciudad eterna.®

La peste negra, por su parte, la mayor pandemia que soportd jamas el género
humano, se habria originado en las estepas de Asia oriental desde donde habria sido
llevada hacia el oeste, tal vez, por los mongoles. La peste habria llegado a Europa por la
ruta de Crimea, utilizada por los genoveses. Estos, en efecto, habjan establecido una
colonia comercial en Caffa, la actual ciudad de Teosodia, que fue asediada por los
mongoles al promediar el s. XIV. Aquellos que lograron escapar del asedio habrian
llevado la peste a las ciudades maritimas de Messina, Venecia y, por supuesto, a Génova
de donde habian partido. De Italia la peste se expandi6 entre 1347 y 1348 por Francia,
Espana, Inglaterra, Alemania, Hungria, Escandinavia y el noroeste de Rusia en ese
orden. Dejo6 a su paso una suma estimada de veinticinco millones de muertes, cerca del
50% de la poblacion europea, la cual produjo toda una serie de cambios econdmicos y
de abastecimiento: la mano de obra escased y, como consecuencia, los campos
cultivables se redujeron a la mitad. En medio del hambre y la desesperacion se
levantaron los entusiastas milenaristas que aun no se habian olvidado de las prédicas de
Joaquin de Fiore. Europa y sobre todo Italia comenzarian a repuntar a fines de la década

de 1370. En tales circunstancias no faltaron voces que atribuian la peste a un castigo

82 Cf. Collins, R., Keepers of the keys of Heaven: A History of the Papacy, New York, Basic Books, 2009,
esp. caps. 14y 15.
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divino provocada por el traslado de la corte romana a Avignon. Esto ultimo, que a todas
luces representa el pensamiento general de una mentalidad supersticiosa, da cuenta del
aire que se respiraba en la segunda mitad del s. XIV: el Hombre estaba desolado;
buscaba respuestas y no sabia donde encontrarlas.

Si a lo dicho sumamos otros episodios, veremos que el momento historico era
realmente dramatico: en los umbrales del siglo la guerra de los cien afios (1337-1453)
alcanza su punto critico con los ingleses casi reconfinados de nuevo al mar, Carlos IV
estd a punto de desaparecer dejando en manos de Wenceslao un ciimulo de serios
problemas; en Mildn, Bernabd Visconti contempla el afianzamiento del usurpador
Giangaleazzo; estalla la lucha entre Venecia y Génova (1376); después de terminada la
guerra de los florentinos con el papa, las calles de Florencia aparecen ensangrentadas y
sus palacios envueltos en llamas a causa de la revuelta de los ciompi (1378) y, algo mas
tarde, el duelo a muerte con Milan...*

Por todo esto, pero principalmente por los dos episodios en los que nos hemos
detenido podemos afirmar, o mejor reafirmar, que el espiritu de cruzada se evaporo en la
Europa del s. XIV. No se podia pensar seriamente en convertir a los infieles o en
reconquistar Jerusalén cuando las prioridades eran recomponer la unidad de la Iglesia y
sobrevivir primero a la peste y después al hambre. Hubo algunas voces que se
manifestaron a favor de emprender el passagium a tierra santa, pero, con justa razon,
pasaron desapercibidas. Mas alld de lo dicho, no todo es oscuridad en el s. XIV. Se
asiste en el trescientos a los inicios del Renacimiento, cuestiéon sobre la que nos
detendremos en el capitulo siguiente.

Muy otro es el ambiente que se vive en el s. XV. Florencia se alzara como centro
politico e intelectual de relevancia internacional: entre 1434 y 1450, de la mano de
Cosme, se afirma el poder de los Médicis. No sin cierta habilidad, el abuelo de Lorenzo
se las arregld para reducir las libertades ciudadanas, de un lado, e implementar una
retorica politica tendiente al mantenimiento formal, de las antiguas instituciones, de
otro.* La continuacion de las instituciones republicanas debe ser entendida como de una
vigencia esperanzadora. Pero, en el fondo, Florencia al igual que la Roma antigua

parecia virar hacia el imperio o, peor aun, hacia la tirania. Ante la imposicion de un

8 Cf. Garin, E., La revolucién cultural del Renacimiento, Barcelona, Critica, 1984, p. 78.

84 Cf. Jurdjevic, M., “Civic Humanism and the Rise of the Medici” en Renaissance Quarterly, Vol. 52, 4
(Winter, 1999), pp. 994-1020.
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nuevo poder que se figuraban irresistible, los intelectuales mas avisados, disfrutando de
la Pax Medicea, émula de la Pax romana, produjeron una literatura que oscilaba entre el
desdefio de la vida publica y la opcidn por la vida privada, no siempre entendida esta
ultima como contemplativa. Baste pensar en el ideal de la “santa masserizia”, expresion
de un culto a la vida familiar, a la vida simple, de trabajo y educacion de los hijos de la
que nos habla Leon Battista Alberti precisamente en [ /ibri della famiglia, expresion
también de un tipo de vida que no implica austeridad ni el rechazo de las riquezas.®

Instalados ya en pleno s. XV, no es ocioso retomar un tema ya no discutido por
los renacentdlogos. Aunque més de una vez se ha hablado de una suerte de
“Humanismo paganizante” o incluso de un “Renacimiento neopagano” poniendo énfasis
en los nuevos gustos literarios y en los supuestos ritos de trasnochadas, imaginadas,
fraternidades,” hoy estamos en condiciones de negar rotundamente esta faceta del
Renacimiento como una caracteristica propia de la cultura del periodo.*” No
descartamos que haya indicios de que muchos hombres vivieron un paganismo al que
podriamos caracterizar como literario y estético. Se tratd, en efecto, de un movimiento
de raigambre pagana que se manifestd en poesias, historias, monumentos y templos que
vieron la luz de la mano de personajes de ambiguos signos religiosos. Pero incluso en la
mas sospechosa de las disciplinas cultivadas por los humanistas, la poetica theologia, la
vuelta al paganismo, esto es, a sus escritos, a sus dioses, etc. no entrafia sino una
renovada valorizacion de la verdad cristiana. Se puede hablar, insistimos, de algunos
episodios y tendencias por lo que podemos referirnos a algo que habriamos de llamar
“neopaganismo” pero se tratd de casos aislados y esporddicos. Entre estos conviene
recordar, por rimbombantes, los de Plethon y Pomponio Leto.

Georgios Gemistos Plethon habia asistido al Concilio de Florencia para la
unidad de la Iglesia y alli, para sorpresa de todos los presentes, entre quienes se

encontraba Nicolds de Cusa, predicd un retorno al paganismo en clave neoplatonica.

5 El texto de I libri..., casi en su totalidad puede incluso ser interpretado como una explicacion del ideal
de la masserizia.

Por otra parte, tampoco debemos olvidar las criticas del arquitecto a la vida exclusivamente
contemplativa. Estas, segtin leemos en De commodis litterarum atque incommodis, se centran todas en la
figura de los intelectuales solitarios, tristes, desgarbados, palidos, perdidos entre pilas de manuscritos, que
han convertido las bibliotecas en sus calabozos. (Cf. I libri Della famiglia, 111 et passim. Cf. también De
commodis literarum atque incommodis, 1I-111 et passim. Para mas detalles ver Grafton, A., Leon Battista
Alberti, Master Builder of the Italian Renasaissance, Cambridge, Harvard University Press, 2000, pp.
32ss.)

5 EI texto paradigmatico de esta interpretacion es La Rinascita del paganesimo antico de Aby Warburg
(1966).

7 Cf. Edelheit, A., Ficino, Pico and Savonarola, Leiden-Boston, Brill, 2008, pp. 1-48.
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Envuelto en una bruma de ilusiones, poco antes de la caida de Constantinopla, Plethon,
en tanto exponente de una filosofia que se figuraba nacional, llegd a sofiar que con la
restauracion de los antiguos dioses se volveria a la grandeza de la época clasica. Y no
estaba solo, habia reunido en torno a ¢l en la ciudad de Mistra, la actual Morea, un
grupo de adeptos que decian seguir las huellas de Platon. Sea de ello lo que fuere,
Plethon, apoyado en la Republica platonica, trazd las lineas maestras de una sociedad
comunista con una religion civil; una —para ser anacronicos— verdadera utopia. Lo
cierto es que el filosofo bizantino se figuraba cercano el fin de las religiones del Libro y,
amparado en una concepcion ciclica de la historia, asumia que en tales circunstancias
los dioses griegos habrian de dominar, otra vez, la escena.

Julio Pomponio Leto, por su parte, fue docente en la universidad de Roma hacia
1450. Reunio alli un grupo de jovenes que los seguian con veneracion, entre ellos,
Filippo Bonaccorsi de San Geminiano y Bartolomeo Sachi de Cremona, més conocidos
como Calimaco Experiens y Platina. Leto formé con ellos un circulo identificado hoy
como la “Academia romana” que incluia a sabios pobres desencantados de la situacion
politica e intelectual contemporanea y que, por contraste, sentian un profundo amor
hacia el pasado. De ellos dice Garin que aunque todo lo “observaban més con espiritu
de arqueodlogos que con entendimiento de politicos”,* criticaban despiadadamente a los
clérigos y a las instituciones eclesiasticas. Tal vez por no profundizar sus planteos, los
miembros de la academia de Roma nunca llegaron a postular un nuevo paganismo
aunque se habian propuesto vivir como los romanos de la época republicana, tratando de
imitar mas a Bruto que a Cristo.

Una breve consideracion merece la aparicion de textos antiguos de inspiracion
religiosa. Como en los casos anteriores, se tratd mas bien de una moda pasajera pero
que con el correr del tiempo encontraria su cenit en el trabajo de Marsilio Ficino. Si
bien no traspaso la esfera de algunos circulos de intelectuales, esta literatura, que no
pocas veces consistia en meros engaios € invenciones, generd un numero considerable
de textos que en ultima instancia fueron atribuidos a Hermes Trismegistos. Para decirlo
al revés, los libros no tenian otro fin que el de alimentar el gusto de aquellos que sentian

especial interés por lo esotérico, la astrologia y la magia.®

% Garin, E., Las Grandes culturas extraeuropeas. El Renacimiento-2, Madrid, Espasa-Calpe, 1989, p.
579.

% cr. Ebeling, F., The secret history of Hermes Trismegistos, Ihtaca-London, Cornell University Press,
2007, pp. 100ss. También cf. Edelheit, A., Ficino, Pico and Savonarola..., pp. 205-278; Walker, D. P.,
Spiritual and Demonic Magic: From Ficino to Campanella (Magic in History Series), Pennsylvania, The
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A fin de cuentas, estos ejemplos, a los que podriamos agregar otros tantos, no
son sino un sintoma de, por una parte, la necesidad de renovacioén que las mentes menos
atadas a los modelos vigentes percibian como inminente y, por otra, de la pluralidad de
estudios que se permitian, aunque muchas veces a escondidas, los homines novi.

Mas alld de lo dicho hasta aqui, la “nueva era” inaugurada por el Renacimiento
no trajo consigo ninguna religidbn nueva, ni pagana, ni neopagana, ni, en principio,
tampoco cristiana. Se caracterizO mucho mas por su deseo de claridad, de critica vy,
como mucho, de reforma moral y revalorizacion de la interioridad. Para decirlo, otra
vez, con las palabras de Eugenio Garin, todo ello determind que “sus puntos clave
radicaran en la polémica contra la corrupcidn del clero y su poder terrenal, y en el deseo
ardiente de una religion interior, de una paz de la fe, de una comprension y tolerancia
mutuas.”” Y es que ya nadie estaba esperando que sucediera algo que diera sentido a
todos los cambios que en diferentes esferas se estaba produciendo, nadie se conmovia
por profecias milenaristas ni la llegada del Anticristo. Mas aun: mientras los turcos
avanzaban, indomables, empalando a millares de cristianos, Pio II convocd a una
cruzada a la que nadie acudi6. Por el contrario, tenian éxito aquellos que, como
Bernardino de Siena, subian al pulpito para criticar la corrupcion e hipocresia del clero
asi como también a las drdenes mendicantes y que, ademads, lo hacian en un tono
sencillo y moralizante que reflejaba una comprension profunda de los problemas
cotidianos.”

El siglo XV es, pues, y en esto se parece al XIV, un siglo signado por las luchas
internas de la Iglesia, por los cismas y por los concilios. Elementos todos que darian
origen y acentuarian todos los movimientos de reaccion de los creyentes, y los
humanistas ciertamente lo eran. Ellos, ademés, no perdonaron nada: ya Coluccio
Salutati se burlaba de la vanidad de los predicadores y su busqueda del aplauso
femenino; Leonardo Bruni se encar6 contra el histrionismo y la codicia de los
religiosos; Poggio Bracciolini ridiculizdé constantemente a los monjes al tiempo que
condenaba su depravacion moral; Piccolomini, el papa humanista, comparaba el

tormento interno de la Iglesia con el crecer de las aguas en una presa hasta su rotura...

Pensylvania State University Press, 2000, pp. 45-60; y Zambelli, P., White Magic, Black Magic in the
European Renaissance. From Ficino, Pico, Della Porta to Trithemius, Agrippa, Bruno, Leiden-Boston,
Brill, 2007, pp. 20-55.

" Cf. Garin, E., Las Grandes culturas extraeuropeas. El Renacimiento-2..., p. 581.

" Cf. Buructa, J.E.-Ciordia, M. J. (eds) El Renacimiento italiano, Buenos Aires, Asociacion Dante
Alighieri, 2004, pp. 415-422.
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la lista sigue. Lo que nos importa es dejar en claro que la cultura humanistica en sus
multiples aristas trajo, a la vez de una necesidad de renovacion, una fuerte carga
polémica en la vida religiosa, p.e., en la teologia escolar veia una falsificacién de la
humanidad del mensaje cristiano; en las o6rdenes mendicantes, la supersticion, la
ignorancia y la hipocresia; en el poder terrenal de la Iglesia, no solo la corrupciéon sino
también la division de los creyentes. Contra todo esto, en una vuelta a la Antigiiedad
que es caracteristica del periodo, invocaba la fuerza primitiva de los apostoles y
llamaba, en una linea que seguird Pico, a la interioridad de la fe, a vivir la fe, como
repetird mas tarde Rousseau, no limitada antes bien adaptada al silencio, al culto interior
a Dios.

Por lo demads, durante la primera mitad del s. XV, Lorenzo Valla, en su De
summo bono, ya habia demostrado que era posible conciliar lo més fundamental de la
nueva cultura con las necesidades religiosas de la época. Combatia, pues, como
cristiano que era, la ascesis por inutil y le contraponia, siguiendo los pasos de Salutati,
la utilidad de la vita activa. A diferencia del canciller y en una posicion que le valio la
acusacion de epicureo, Valla adivind en la vida terrenal una oportunidad para gozar de
los placeres. Nicolas de Cusa, a la sazon, amigo de Valla, defenderia también las
virtudes de la vida activa. Piccolomini, conciliarista al igual que el Cusano hasta 1437,
también compartia este punto de vista. Estos tres hombres vivieron entre cismas y
concilios mientras los turcos amenazaban a la Iglesia de Cristo. El concilio de Florencia,
no fue sino el Gltimo intento por unir las Iglesias de Oriente y Occidente, de unir a los
cristianos. La caida de Constantinopla en 1453 acabo no solo con cualquier proyecto de
conciliacion, pues no quedaba ya nada que unir, sino que la brusca desaparicion de los
ultimos destellos del Imperio romano, aunque ya habia sido anunciada de mil maneras,
marcé una nueva época, cerrando, o mejor clausurando, la anterior.” Occidente vivié el
suceso como una tragedia en la que los actores se multiplicaban sin cesar: la
multiplicidad de doctrinas, creencias, religiones y sectas llegd a representar el mas
angustioso de los problemas. Ahora bien, la proliferacion de cultos, etc. no era sino un
sintoma: se buscaba una respuesta. La humanidad, en efecto, intentaba reencontrarse,
primero consigo mismo Yy, después, con Dios. Se comprende asi que los llamados a la
paz rocen, por poco, la desesperacion. Debemos aludir aqui, otra vez, a los tres célebres

autores mencionados mas arriba, fuertemente unidos por lazos de interdependencia,

™ Cf. Watanabe, M. (ed.), Nicholas of Cusa: a companion to his life and times, USA, Ashgate, 2011, pp.
18-28.
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sobre todo Pio II y el Cusano. Tras la caida de Constantinopla el papa humanista
escribio una patética carta al sultin Mehmet II en la que lo invitaba a reflexionar critica
y racionalmente, acerca de su propia fe, a convertirse al Cristianismo y a renovar la
corrupta cristiandad. El cardenal, por su parte, escribia ese mismo afio de 1453 el
célebre De pace fidei, un texto del que se desprende un profundo deseo de unir a la
humanidad dispersa en una pluralidad de ritos. Con la sutileza filosofica que lo
caracterizaba, Nicolds llam6 a la comunion de todos los cultos por medio de una
estratagema que no pasard de ser retdrica: proponia que todos los ritos, liturgias, etc.
fuesen considerados cultos de dulia reservando la latria para el culto al unico Dios. El
texto, que no llegd a ser conocido mas que por sus allegados, se despliega como un
didlogo conducido por el Verbum, la palabra divina, la razon.”

Si bien, como ya hemos dicho, existen estrechos vinculos entre Nicolas, Pico II
y Valla, conviene que nos detengamos un momento en la relaciéon entre el cardenal
Cusano y otro autor que es, a diferencia de los mencionados, un apologista declarado.
Nos referimos a Juan de Segovia. Juan y el Cusano se habrian conocido en el Concilio
de Basilea de 1433 y habrian trabado una cierta amistad que tuvo una suerte de brecha
entre 1437 (afio en el que, como hemos sefialado, el cardenal abandona el
conciliarismo) y 1441. Ese afio, en efecto, durante la dieta de Maguncia habrian
sostenido una discusion publica.™

La concordancia de sus posturas ante el Islam queda confirmada por dos escritos
excepcionales que vieron la luz de la mano de uno y otro autor al mismo tiempo y sin
que entablaran algun tipo de contacto: el De pace fidei y el De mittendo gladio divini
spiritus in corda sarracenorum. Ambos textos son testimonio de la reaccion inmediata
de Nicolas y Juan respectivamente a la caida de Constantinopla el 29 de mayo de

1453.7 El cardenal redactara el optsculo en solo cuatro meses mientras que Juan

" Cf. Biechler, J. M. “Three manuscripts of Islam in the Library of Nicholas of Cusa” en Manuscripta,
27 (1983), pp. 91-100.

™ En una carta que el Cusano envia en 1441 desde Maguncia al cardenal Cesarini (3.1V.1441), a quien le
habia dedicado su De docta ignorantia un aiio atras, se hace alusion a la intervencion de Juan en la dieta,
dejando ver que ambos pensadores se habian distanciado: “Locutus est autem ille absque ordine, multa
tremula voce, et non erubuit se cum inviriis pocius quam cum racione iuvare [...] Ego qui animosus fui,
alacri mente ingressus sum pugnam et dicta de Segovia ostendi inordinatissima et absque intelligencia.”
(Acta Cusana. Quellen zur Lebensgeschiche des Noklaus von Kues, hrsg. Von Mauthen, E., und Hallauer,
H., Hamburg, F. Meiner, 1983, Bd. I, 2, p. 353). Cf. Sanz Santacruz, V., “Juan de Segovia y Nicolas de
Cusa frente al Islam: su comprension intelectualista de la fe cristiana” en AHIg 16 (2007), p. 182.

5 . . . , s .
> Aunque a partir de lo dicho puede resultar como algo obvio, no estd demés sefialar que la extraordinaria

concordancia de ambos autores se entronca con el momento en que Occidente comenzaba a asimilar la
caida de Constantinopla como una verdadera catastrofe y toda Europa requeria que los espiritus mas
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comenzard su trabajo en la misma fecha para concluirlo hacia el término de su vida
(1458), dejandolo finalmente inédito. A juicio de Victor Sanz Santacruz, la similar
reaccion no se fundaria en un acuerdo previo, antes bien se remontaria al periodo de
Basilea en el que, siempre segiin este autor, ambos se habrian manifestado su mutuo
interés en el Cordn, asi como por las costumbres de los arabes y la mejor forma de
lograr la conversion de los musulmanes.”

Testimonio de esta concordancia es la importantisima y extensa carta que el 2 de
diciembre de 1454, Juan envia al Cusano, comentidndole el método que estaba
desarrollando en el De mittendo. El cardenal le responderia el 29 de ese mismo mes

desde Innsbruck declarandose totalmente de acuerdo con su propuesta,”’ la cual versaba,

avisados encararan alguna solucion.

" En el prologo de una obra de 1461, Cribatio Alcorani, Nicolas afirma haberse dedicado con suma
diligencia a la comprension del Coran. Aprovecha la ocasion, i.e., la de introducir al lector a su examen
del libro sagrado de los musulmanes, para recordar que durante su estancia en Basilea en 1433 se habia
provisto de un ejemplar del libro en la version latina de Robert of Ketton, ordenada en el s. XII por Pedro
el Venerable. Seria ese mismo ejemplar el que habria pasado de las manos del Cusano a las de Juan en
1437 y en circunstancias en las que el primero se aprestaba para viajar a Constantinopla. Lo que es claro a
partir del escrito del cardenal es que se dedico al estudio del Coran, entre otras obras musulmanas, al
menos durante treinta afios. No queremos decir con esto que Nicolas haya estudiado sistematicamente el
Coran durante todo ese tiempo sino que entre los periodos en los que si lo hizo y otros en los que se
ocup6 de otros asuntos mantuvo, sin embargo, la intencion de adquirir un conocimiento mas profundo de
aquellos “enemigos” a los que se iba a enfrentar. El objetivo Gltimo del Cusano habria sido dar cuenta de
la correcta relacion entre el cristianismo y el Islam. Por otra parte, el interés de Juan de Segovia por el
Islam parece remontarse a 1431. ese afio mantuvo en la ciudad de Medina del campo una disputa acerca
de cuestiones teologicas con un embajador del rey moro de Granada. Aunque ignoraba la lengua arabiga,
Juan habia advertido las deficiencias de las traducciones latinas del Coran que estaban en circulacion. Se
habia dado cuenta de que la version de Ketton, p.e., no solo se apartaba del texto original para
ridiculizarlo, exagerar algunos detalles menores, etc. sino que también habia sido la fuente de la que
muchos apologistas habian bebido para abonar sus defensas del cristianismo. Se encaraba, en suma, una
confrontacién con el Islam en base a un texto corrupto respecto del cual los propios musulmanes podian
desentenderse. Juan se lanzo, asi, a la busqueda de nuevas traducciones e incluso concibe la idea de
realizar ¢l mismo una traduccion. Tras varios intentos fallidos y diversas gestiones diplomaticas, logro el
traslado de Iga Gidelli, un musulman del reino de Castilla, al priorato de Aiton en la Saboya francesa,
sonde ¢l vivia retirado y sumido en el estudio. Gidelli realizaria una nueva traduccién del Coran
supervisada por Juan. Empero no se trataria esta vez de una traduccion al latin sino al castellano. Segun
nos consta, Gidelli lleg6 a Aiton el 5 de diciembre de 1455 y en tan solo cuatro meses tenia lista la
traduccion en formato bilingiie. Poco tiempo después, Juan, que habia aprovechado la estancia del
traductor para aprender los rudimentos del arabe, realizé una traduccion al latin en base al texto castellano
cotejada, hasta donde alcanzaba su conocimiento, con el texto arabigo. El trabajo conjunto de Gidelli y
Juan trajo a la luz la primera version trilingiie del Coran, la cual fue reservada, al menos en principio, para
uso privado. Si bien esta traduccidén se ha perdido, salvo el prélogo redactado por el pensador segoviano,
recientemente Gerart Weigers cree haber encontrado un manuscrito con la traduccion castellana de Gidelli
en la Biblioteca Publica de Toledo. (Cf. Weigers, G., Islamic Literatura in spanish and Aljamiado: Y¢a of
Segovia (fl. 1450), His Antecedents and Succesors, Leiden-Boston, Brill, 1994, pp. 98-114. También cf.
Roughi, L., “A fifteenth-century salamancan’s pursuit of Islamic studies” en Robinson, C.-Rouhi, L.
(eds.), Under the influence. Questioning the comparative in Medieval Castile, Leiden-Boston, Brill, 2005,
pp 21-24; para una version abreviada de lo dicho hasta aqui ver Sanz Santacruz, V., “Juan de Segovia y
Nicolas de Cusa frente al Islam: su comprension intelectualista de la fe cristiana”, Op. Cit., pp. 183-186)

7 Nicolas apuntaba que si Juan hubiera leido el De pace, el mismo habria advertido las coincidencias que
los unian. (Sanz Santacruz, V., “Juan de Segovia y Nicolds de Cusa frente al Islam: su comprension
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basicamente, sobre la via de la paz y el didlogo con los musulmanes.”™ Juan, en efecto,
se proponia encarar “pace magis quam belli via” la conversion de los sarracenos.
Entiende la paz como condicion de posibilidad de la conversidon, y en este sentido,
Nicolas, aunque afirma tener la misma opinidn, se mueve en un horizonte diferente. Asi,
mientras Juan se concentra en la relacion entre cristianos y musulmanes, el Cusano tiene
una mirada mas universal que le hace ver dicha relacion como un caso particular. La
solucion que elabora Nicolas encierra toda una variedad de religiones en la que la paz
no es un medio sino un fin. Conviene, pues, decir aqui que a juzgar por sus puntos de
vista, Juan estd mucho mas cerca de Llull que Nicolds, asi como Pico lo estard de éste
ultimo. El Cusano, ademas, escribird en 1461 la Cribatio Alcorani, una obra que poco
tiene que ver con el De pace y cuya intencidon es eminentemente polémica. El texto,
pleno de descalificaciones a la religion musulmana se aleja del tono conciliador tan
logrado de aquél texto de 1453. En la segunda parte, en especial, cuyo titulo es
“invectio contra Alcoranum”, el cardenal descarga todo tipo de argumentos en contra
del Islam, aludiendo a que el Coran es oscuro, desordenado, tenebroso, abominable para
toda naturaleza racional, etc.”

Empero, para centrarnos en las obras de 1453, conviene tener en cuenta dos
caracteristicas presentes tanto en el texto de Nicolas como en el de Juan. Primero, que la
posicion pacifica que seforea de el De pace y en el De mittendo contrasta abiertamente
con la postura predominante en el periodo en lo referente a la conversion de los
musulmanes. Segundo, ambos autores manifiestan un confiado optimismo en la razén y
con esta confianza —ilusoria, por cierto— encaran el debate intelectual. El proyecto del
De mittendo, por una parte, constituye un verdadero programa de accion a realizar en
tres etapas: 1) mantener la paz, 2) intensificar y mejorar las relaciones entre cristianos y
musulmanes, 3) discusion pacifica entre ellos a fin de aclarar los malentendidos. En su
argumentacion, Juan descarta por ineficaces otros medios de conversion de los infieles,
entre ellos, las intervencién milagrosa de Dios, el envio de emisarios, esto es,

misioneros, y la guerra, es decir, la cruzada.* El De pace, por otra parte, a diferencia del

intelectualista de la fe cristiana”, Op. Cit., p. 187.)

8 Cf. Cabanelas, D., Juan de Segovia y el problema islamico, Madrid, Universidad de Madrid-Facultad de
Filosofia y Letras, 1953, pp. 210-220.

" Cf. Cribatio Alcorani, 11. 19.

% Cf. Cabanelas, D., Juan de Segovia y el problema isldmico..., pp. 210-220.
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De mittendo, donde Juan se apartaba de las discusiones académicas, apunta a los sabios
y, en suma, a los hombres mas eminentes del mundo a los que el Verbo encomienda el
encargo de reducir armoniosamente a una sola la variedad de religiones existentes® en
un debate que transcurre en el mas alla, donde los participantes son asistidos por los
espiritus angélicos.

Una nota comun entre sendos trabajos es que se centran en cuestiones
fundamentales del Cristianismo, p.e., la Trinidad, la Encarnacion, etc. Esto provoca,
segin Sanz Santacruz, una suerte de “desteologizacion” de la fe, i.e., de la fe cristiana.™
Por nuestra parte, asumimos que es mejor decirlo de esta forma: Juan y Nicoléas dejan a
un lado los misterios. Mdas aun, su confianza ilimitada en la razon los lleva, aunque no
fueran del todo conscientes de ello, a postular una religién sin misterios; se trata de un
problema presente también en el planteo de Llull. Se entiende, pues, la religion de una
manera puramente racional que obedece a las necesidades del proceso de
argumentacion.® Ante lo dicho, nos vemos obligados a una conclusion evidente: mas
alla de los esfuerzos de Juan y Nicolas, el proyecto de conversion pacifica tanto de los
musulmanes como de los infieles en general era, a todas luces, inviable.

Si hacemos a un lado los casos mencionados, pocas personalidades que apoyaran
una postura irenista quedarian en pie después de la caida de Constantinopla. Con todo,
conviene mencionar a aquél que fue quizas el autor més importante de su época:
Erasmo. Empero, abstengdmonos de decir algo mas de ¢él, su intervencion en esta
historia pertenece ya al s. XVI.

Ya sea, entonces, porque los tiempos daban muestras de la incapacidad de los
diplomaticos, ya sea, por los obstaculos que se les presentaban a las politicas pacifistas,
hacia fines del s. XV reflotaron todas las ideas acerca de las cruzadas: si, como hemos
dicho, en el s. XIII, al no poder eliminar a los infieles se busco convertirlos, al final del

XV, al no poder convertirlos se intentd eliminarlos. Sin embargo, los tiempos habian

#1 La formula que resume el proyecto cusano es “non est nisi religio unica in rituum varietate”.

% Cf Sanz Santacruz, V. “Juan de Segovia y Nicolds de Cusa frente al Islam: su comprension
intelectualista de la fe cristiana”, Op. Cit., p. 193.

% La tendencia a un, por asi decir, intelectualismo exacerbado en cuestiones apologética es un fenémeno
general en los apologistas de entre los s. XIII y XV. A modo de ejemplo, véase De retionibus fidei ad
Cantores Antiochenum de Tomas de Aquino y Pugio Fidei adversus mauos et iudaeorum de Ramon
Marti, por una parte, y Contra legem Sarracenorum de Ricoldo de Monte Crucis y Contra principales
errores perfidi Mahometi de Juan de Torquemada.
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cambiado: ya no se organizarian grandes expediciones contra los sarracenos ni mucho
menos.™

Por lo demaés, algunas de las tradiciones que unian el espacio comprendido entre
estos siglos y que se engarzaban, por asi decir, con el ideario cruzado habrian
permanecido totalmente vigentes. Una de ellas es el ideal del caballero como
perspectiva a la que todo hombre de bien podia aspirar.

En la nocion de caballeria se mezclan un conjunto de elementos, prima facie,
heterogéneos: marciales, aristocraticos y cristianos. El caballero es concebido como un
hombre de posicion aristocratica y ascendencia noble al que se ha hecho pasar por
ciertos rituales que lo convierten en lo que es, es decir, ha sido armado caballero y, entre
otras cosas, ha de regir su vida de acuerdo a un codigo de valores especifico para los de
su clase. Tal como lo hemos descrito, el ideal del caballero o, mejor, del caballero
cristiano tiene su origen en el sur Francia y en la Inglaterra anglonormanda hacia 1180.
Hasta entonces, el término “chevaleria” —en francés antiguo— carecia por completo de
connotaciones éticas e ideoldgicas.* En la Francia nortefia, p.e., se designaba con el
término “chevaler” a aquél que poseia “la fiereza, el brio y la precision de guerrero de
elite”.*® Las innovaciones se habrian consagrado de manera definitiva en el Romans de
Jaufre, compuesto probablemente hacia 1225 para un rey catalan. Jaufré es una novela
de caballeria de género arttrico, pero con un sello meridional propio. A partir de este
texto, la nueva connotacion que se da al término “chevaleria” es el servicio al amor y a
las damas del caballero, de defender la justicia, a viudas, huérfanos y desamparados, es
decir, todo lo comprendido en el “enderezar entuertos” del Quijote. Asimismo, en el
Romans dels Eles compuesto en 1210 por Raoul de Houndec, se describen, por primera
vez en términos religiosos, las virtudes propias del chevaler. Sea de ello lo que fuere,
esta renovacion de la caballeria, tanto la efectuada en el Romans de Jaufré como en el
Romans dels Eles, incluia un nuevo elemento, el paratge. Paratge, o paraje en espaiol,
representa la lucha por los derechos propios y los de los aliados, i.e., familiares,

correligionarios, sirvientes, etc. Conviene mencionar precisamente aqui que el propio

 Gran parte de lo que hemos expresado en el cuerpo del texto acerca de la situacion general del s. XV en
lo que hace a la relacion Islam-cristianismo se basa en reflexiones efectuadas a partir de nuestra lectura
del extenso articulo de de James Hanskins, “Renaissance Crusaders: Humanists crusade literatura in the
Age of Mehmet II” publicado en Dumbarton Oaks Papers, (1995), pp. 111-205.

% Cf. Paterson, L., El Mundo de los Trovadores: la sociedad occitana medieval (entre 1100 y 1300),
Barcelona, Peninsula, 1997, p. 63.

% Ibid, p. 65
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Llull confeccion6d un libro sobre la caballeria en el que se incluyen todas las notas
mencionadas, el Libre que és de L’orde de cavalleria (1277?).* Escribe Ramon a modo
de resumen: “Paratge e caballeria se convenen e-s concorden...”.*® En observancia,
pues, del paratge, el cavaller —equivalente catalan del francés chevaler— identifica a
sus aliados con los cristianos. De alli que afirme que “Ofici de cavaller és mantenir e
defender la sancta fe catdlica...”.”’ Cruzada y cavalleria se dan la mano en el
pensamiento de Llull, pero en este darse la mano el arma del doctor illuminatus no es la
espada sino el Ars magna y la cruzada no es ya una guerra santa sino la conversion.

En la Italia de Pico, especialmente en Florencia y en Mildn se leian novelas de
caballeria; la mas popular era entonces el 7irant lo Blanch, escrita en catalan por Joanot
Martorell y traducida rapidamente a diversas lenguas. Mas aun, en el primer cenédculo
florentino en el que el Mirandolano pone un pie, asiste a una discusion acerca de las
virtudes caballerescas.”

Para que no haya dudas de que el ideal de caballero y con éste el de las cruzadas
se mantuvieron vivos hasta la época de Pico y mas alld, basta considerar que la
Reconquista espafola, cuyo inicio habria que fijar en 1212, llegé a su fin en 1492 con la
toma de Granada por parte de los cristianos; para completar la hazafa, se decidio,
ademas, expulsar a los judios de los territorios espafioles. Espafia estaba entonces
gobernada por los reyes catdlicos, Isabel de Castilla y Fernando de Aragon, a la sazon,

los monarcas mas poderosos de la Europa que se asomaba al s. XVI. En efecto, una vez

87

})

Tan és alt e noble I'orde de caballeria, que no basta a I’orde que hom lo faes de pus nobles persones...
(Libre que és de L orde de cavalleria, 1. 8. p. 529.)

E car senyoria ha tanta de nobiltat, e servirtud ha tant de sosteniment, si tu, qui prens [’orde de
cavalleria, est vil ni malvat [...] per la viltat en que est, derruyes esser sotsmes, e per la nobiltat dels
cavallers qui sons bons est indigne que sies apellat cavaller. (Ibidem)

Ofici de cavaller és mantenir e defender senyor terrenal, car rei ni princep ni null altro baro, sens ajuda
no poria mantenir dretura en ses gents. On si-I poble o alcun home és contra lo manament del rei o del
princep, cové que los cavallers ajuden a lur senyor, qui és un homme sol enaixi com un altre homme.
(Ibid.., 11. 8, p. 531)

$ Ibid., 111 8, p. 535.

8 ...per la qual Déu lo Pare trameés son Fill pendre carne en la verge gloriosa nostra dona sancta

Maria, e per la fe a honrar e a muntiplicar sofrei en est mon molts terballs e moltes hontes e greu mort.
On, enaixi con nostro senyor Déus ha elets clergues per mantenir la sancta fe ab escriptures e ab
provacions necessaries, preicant atquella als infles ab tan gran caritat que ha mort sia a ells desirable,
enaixi lo Déu de la gloria ha elets cavallers qui per 'or¢a d’armes vencen e apoderen los infles, qui
cada dia punyen en lo destruiment de la sancta Esgleia. On per a¢o Déus té honrats en est mon e en
Ialtre aitals cavallers qui son mantenidors e defenedors de l’ofici de Déu, e de la fe per la cual nos
habem a salvar.” (Libre que és de L’orde de cavalleria 11. 2, p. 530.)

% Cf. Garin, E., Pico della Mirandola. Vita e Doctrina... pp. 6-7.
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que estuvieron unidos los reinos de Castilla Y Aragén en 1479, a las aspiraciones de
expansion de la corona castellana se le sumaron los intereses tradicionales de los
aragoneses en el mediterrdneo oriental y en las rutas comerciales hacia oriente.
Especialmente por esto ultimo el sentimiento de que se acercaba una lucha inminente
contra el Islam, que habia ido cobrando fuerzas durante toda la centuria, era
especialmente fuerte en Espafia, tierra de un eterno conflicto secular con los moros y de
otro, de implicacion mas reciente, con los turcos. Asimismo, una tradicion muy viva que
se remontaba a los origenes de la corte aragonesa vinculaba el milenarisno con la
ambicion de gobernar Jerusalén. De ahi que Fernando e Isabel ostentaran entre sus
muchos titulos los de rey y reina de la ciudad santa. Conviene recordar aqui que ya a
finales del s. XIII, los escritos proféticos de Arnau de Vilanova, un catalan médico y
arabista a quien Llull conoci6 personalmente, habian confirmado un ideal escatoldgico
para los monarcas aragoneses que incluia la renovacion de la Iglesia, la conquista de
Jerusalén y la creacion de un imperio universal unificado.”

El mismo afio de la toma de Granada, Coldn descubria, aunque sin saberlo aun,
un nuevo continente. Y no es un secreto que el marinero genovés pretendia abrir nuevas
rutas comerciales que permitieran, entre otras cosas, reunir el dinero suficiente como
para financiar una nueva cruzada. Milenarista, supersticioso, hombre leido pero no
erudito, Colon se creia llamado a grandes destinos.*

No se nos escapa que las profecias de Arnau de Vilanova y el proyecto de Colon
tienen un origen comun: los escritos de Joaquin de Fiore, centro y fuente de una de las
tradiciones milenaristas mas influyentes entre los siglos XIII y XV. En tiempos de
Colon, las doctrinas de Joaquin tenian gran predicamento entre los franciscanos, en
cuyas huestes se iban a contar los amigos mas estrechos del descubridor. Y mas todavia,
segun Felipe Fernandez-Armesto el propio Colon habria citado a Joaquin y conocido las
teorias de Vilanova.”® Al parecer, cuando Colon llegd a la corte de Fernando, a mediados
de la década de 1480, se estaba produciendo un renacimiento de estas tradiciones

milenaristas. En este contexto, el rey era considerado por algunos admiradores como “el

! Cf. Fernandez-Armesto, F., Cristébal Colon, Barcelona, Critica, 2004, p. 83; también cf. Rubié i Lluch,
Documents per [‘historia de la cultura catalana mig-eval, Barcelona, 1908, pp. 52-54; Menéndez y
Pelayo, M., Historia de los heterodoxos esparioles 7, 1948, pp. 232ss; Carreras 1 Artau, J., Relaciones de
Arnau de Vilanova con los reyes de la casa de Aragon, Barcelona, 1955, pp. 45-50.

92 Cf. Fernandez-Armesto, F., Cristébal Colon..., pp. 64y 75.

% Cf. Ibid.., p. 84.
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ultimo emperador del mundo”, en clara alusion a las profecias de Joaquin, que exigian,
ademads, la conquista de Jerusalén para que se produjera el Apocalipsis.”* Segun sus
ultimas memorias, Colon habia propuesto a los monarcas que algunos de los beneficios
de su viaje por el Atlantico se dedicaran a una campaiia para la “cruzada de Jerusalén”.
Ademas, en anotaciones marginales qued6 registrado su interés por el computo del
milenio. El tema interesaria también a Pico, que le dedic6 un capitulo del Heptaplus.”

No es ocioso mencionar, por ultimo, que la bula de 1496 que estableceria la base
juridica de la presencia espafola en la Indias, donde se explica que los derechos
castellanos descansan en la mision de evangelizar a los nativos, fue emitida por
Alejandro VI, el mismo papa que habia perdonado a Pico en 1493. La Conquista de
América, por ultimo, que de Cortés en adelante se enlaz6 con viejos anhelos
caballerescos,” se planted como una extension de la cruzada e incluso, en un principio,
se otorgaron indulgencias cruzadas a quienes se aprestaran a tomar el camino hacia el
Nuevo Mundo.”

Para finalizar, conviene tener en cuenta un articulo ya clasico de Eusebi Colomer
—“Ramon Llull y el Judaismo en el marco histérico de la Edad Media hispana”— en el
que afirmaba que en el s. XIII la actitud prevaleciente entre los apologistas era la que se
orientaba al intercambio cultural, mientras que en el XIV y mas aun, en el XV, se
otorgaba mayor preeminencia al enfrentamiento abierto y a la disputa. En sus palabras,
las controversias apologéticas de estos ultimos siglos habrian nacido del recelo y de la
intransigencia, se desarrollaban en discusiones apasionadas y, por lo general,
terminaban en medidas restrictivas o persecutorias. Por nuestra parte, aunque admitimos
que en parte la tipificacion de Colomer es correcta, debemos disentir en cuanto a que la
actitud de los apologistas del s. XIII apuntara, como pardmetro general, a un
intercambio cultural. Mas aun, ésta no solo no es, en nuestra opinioén, la actitud
preponderante, sino que incluso el tnico autor que podria dar pie a una interpretacion
semejante es Ramon Llull. Con todo, su postura esta bien lejos de ser la mas comun. Por

ultimo, conviene sefalar, que todos los autores que sostienen el mismo punto de vista

% Cf. Potesta, G. L., El tiempo del Apocalipsis: vida de Joaquin de Fiore, traduccion del italiano de David
Guixeras, Madrid, Trotta, 2010, pp. 10-25 et passim.

% Cf. Heptaplus, 7.4.
% Cf. Miralles, J., Herndn Cortés, Buenos Aires, Tusquets, 2001, vol. 1, p. 52.

7 Cf. Ibid., pp. 109 y 120.
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que Colomer u otros muy semejantes, son espafioles o catalanes, p.e., Sdnchez Albornoz
y Garcias Palou, y con estas afirmaciones estarian dando cuenta de que la Espaia
medieval presentaba una suerte de culto a la tolerancia inexistente no solo en la de los
siglos XVI y XVII, sino también, agregamos, en la del XX que les toco vivir. En suma,
si nos atenemos a este contraste, la hipotesis de Colomer es plausible, pero estando lejos
de Espaiia, lejos de Europa, no tenemos excusas para fundar nuestras conclusiones en

los prejuicios de los historiadores espafioles.”

2. El “reingreso de Aristoteles” y sus consecuencias.

Los intelectuales de finales del s. XII y principios del s. XIII, el siglo de oro de la
Escolastica, se hallaron en posesion de un recién redescubierto Aristoteles. Se trataba,
ante sus ojos de un nombre que prometia a Occidente todo lo que por més un milenio se
le habia negado: las herramientas necesarias para efectuar un analisis de la realidad toda
y de sus problemas que era, hasta cierto punto, independiente del dato revelado. Se les
presentaba, pues, la posibilidad de independizar la filosofia de la teologia, y, desde ya,
esta posibilidad no fue celebrada por todos los intelectuales.

A partir del trabajo de Van Steenberghen, La philosophie au Xllle siecle (1966), es
usual dividir a los filésofos en tres posturas, de acuerdo con su posicion frente a los
textos del Estagirita. En la interpretacion de Van Steenberghen no es de menor
importancia la asercion de que dichos textos se habrian conservado primero en
versiones siriacas y, después, arabes, que los musulmanes habian llevado a Espaia tras
la conquista de los territorios peninsulares y que se vertieron al latin, al menos en un

principio, en la célebre Escuela de Toledo.”

% Cf. Colomer, E., “Ramoén Llull y el judaismo en el marco histérico de la Edad Media hispana” en EL 10
(1966), pp. 5-45.

% Es imperioso mencionar aqui la polémica generada en los altimos afios en torno de la influencia del
pensamiento arabe en la Europa continental del s. XIII. Nos referimos a la reciente tesis de Sylvain
Gougenheim, expuesta en su Aristote au Mont Saint-Michel: Les racines grecques de |’ Europe chrétienne
(2008), donde niega que los pensadores arabes hayan aportado el saber griego al pensamiento europeo,
dejando recaer el mérito de esta transmision en los cristianos orientales. La postura, conviene decirlo,
tiene el sabor de aquella, ya dada por tierra, que sostenia Asin Palacios en la primera mitad del s. XX,
cuando en su El Islam cirstianizado (1931) afirmaba que el Islam le debia todo al cristianismo oriental.
Algunos estudiosos del pensamiento arabe, como, p.e., el prof. Ramén Guerrero (2013), han presentado
no pocas pruebas irrebatibles para sostener una posicion contraria, la cual —huelga decirlo— coincide
con el de la mayoria de los especialistas en la materia. En nuestra opinion, la posicion de Gougenheim,
como antes la de Asin Palacios, responde a concepciones ideoldgicas de fondo no completamente
explicitadas. Pero, a fin de cuentas, la cuestion no estriba en presentar argumentos ad hominem;
abstengamonos de decir algo mas, pues, la intentio auctoritas es algo sobre lo que siempre se puede
especular y hasta cuestionar, pero raras veces afirmar categdricamente.
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Bajo la primera de esas posturas, que dio en llamarse “aristotelismo moderado”, se
agrupd a los intelectuales que consideraban como posible el establecimiento de la
compatibilidad entre el dogma cristiano y los textos aristotélicos. Los principales
exponentes de esta corriente fueron Alberto Magno y Tomés de Aquino. Ellos asumian,
pues, que la supremacia intelectual y —por extension— politica de los arabes, a quienes
todo Occidente veia como una amenaza, se debia a que éstos poseian una vision
peripatética de la realidad. Pensaron, por consiguiente, que la supervivencia del
Cristianismo dependia de que los filosofos cristianos se apropiaran de esa vision
aristotélica asimilada por el Islam. Se trataba de una visidon técnica y cientifica que
habria sido determinante, entre otros aspectos, en la expansion, conquista y permanencia
de los musulmanes en tierras que los cristianos consideraban propias por legitimo
derecho.

Con la segunda postura, el “aristotelismo rigido” o “radical”, se identificé a
aquellos autores que, sin preocuparse por la concordancia o inconsistencia del corpus
aristotelicum con el dogma cristiano, pretendian ser fieles a ese corpus —o a lo que
consideraban como tal— y adjudicaban, en consecuencia, una mayor competencia a la
razén que a la verdad revelada. Los que adscribian a esta posicion fueron llamados,
quizas errobneamente, “averroistas latinos”, puesto que habrian considerado al cordobés
Averroes, al que llamaban “Commentator” sin mas, como fiel intérprete de la obras del
Estagirita, al que, a su vez, llamaban “Philosophus” sin mas. Desde este punto de vista
se atribuye al filésofo arabe la autoria de la “teoria de la doble verdad”, consistente en
que dos tesis contrarias sobre un mismo tema pueden ambas ser verdaderas si
provienen, una de la teologia y otra de la filosofia. Soslayando el dato de que Averroes
nunca formulé tal teoria y que ninguno de los llamados averroistas latinos adhirid
explicitamente a ella, se ha sostenido que Siger de Brabante y Boecio de Dacia
pertenecen al aristotelismo radical.

La tercera postura, por ultimo, reune a aquellos filésofos que, rechazando, en
principio, las obras aristotélicas, miraban hacia atras, a la tradicion de los padres de la
Iglesia, en especial los latinos y entre ellos, particularmente a San Agustin.
Buenaventura de Bagnoreggio es un ejemplo de esta posicion. Algunos exponentes de
este grupo, por asi decir, conservador y, aunque en menor medida, del “aristotelismo
moderado”, se volvieron “anti-averroistas”. Ambos, finalmente, dieron forma a una
suerte de “aristotelismo ecléctico”, rétulo bajo el cual se agrup6 a los pensadores que

perteneciendo a la tercera posicion, fueron dando lugar a algunas teorias de Aristoteles,
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como, p.e., John Peckham. Entre los representantes del “aristotelismo ecléctico”
también podemos ubicar, aunque con cierta cautela, a Eudes Rigaud y al doctor solidus,
Richard of Middletown, miembros ambos, al igual que Peckham, de la Orden de los
Frailes menores. Llull, por su parte, compartiria la postura de los eclécticos, al menos en
principio y siempre y cuando la asociemos a la Orden de los frailes Menores, empero,
soslayando esta salvedad, su punto de vista es sui generis.

Podemos afirmar, de lo dicho hasta aqui, que en términos generales las aguas
estaban divididas entre los dominicos, los franciscanos y, entremedio de ellos, los
magistri artium que no pertenecian a ninguna orden religiosa. Sea de ello lo que fuere,
aunque algunos se le resistieran en el plano doctrinal, lo cierto es que la filosofia
aristotélica fue aceptada completamente en el plano formal; fue ella la que dio
coherencia y forma al método escolastico. Para decirlo al revés: si bien la estructura del
método es de inspiracion peripatética, su misma forma permitié introducir fuentes de las
mas variadas tradiciones. De este modo, tanto se puede afirmar que el platonismo se
infiltré entre las palabras de las quaestiones como que el método escolastico acaparo las
teorias de Platon que ya estaban en el aire.

Es, pues, necesario tener en cuenta que el Platén del s. XIII no se encontraba en
estado puro. Se distinguen tres lineas principales de transmision de las teorias del
pensador ateniense: la linea greco-arabe, que incluye a pensadores como Avicena y los
miembros de la lkhwan al-safa, la linea neoplatonico-agustiniana, cuyos representantes
mas desatacados son Proclo, el ahora Pseudo Dionisio Areopagita y Agustin de Hipona,
y otra linea, de mayor influencia en el s. XIV que en el XIII, cuyo epicentro es la
Escuela de Chartres (s. XII). Por nuestra parte, consideramos que en la segunda de estas
vias de transmision se debe efectuar una distincion en cuanto a las caracteristicas del
Platon que transmite Agustin y los demds pensadores mencionados. En efecto, Proclo y
el Pseudo Dionisio deben ser incluidos en las filas de los neoplatdnicos, mientras que
Agustin se nos presenta como el baluarte de un mas genuino platonismo, cosa que ha
sido advertida,'” por lo menos desde finales del s. XV si no por Ficino, cuanto menos
por Pico della Mirandola."”" No obstante ello, incluso el Platon que los escolasticos

reciben a través del filtro agustiniano, ya habia pasado por el cedazo de Filon para

1% Ver Brown, P, Augustine of Hippo, Berkeley-Los Angeles, University of California Press, 2006, cap.
9, pp. 79-92.

et Commento, 111, 2.
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recalar, algo mas tarde, en los de Clemente, Origenes y demds miembros de la escuela
Alejandrina, de Gregorio de Nyssa y de Ambrosio de Milan, por solo mencionar
algunos.

Aunque lejos de una controversia semejante a la que generd Aristoteles en el s.
XIII ni mucho menos, el trabajo de Llull no se desarrolld a espaldas de un viento
favorable: la novedad de su método y la dificultad de su aprendizaje a los ojos de sus
coetaneos no era algo que al filésofo catalan le pasara desapercibido.'* Por el contrario,
después de fracasar, aunque no tanto, en sus varios intentos por ensefiar su amado Ars
magna en Paris, gran parte de sus ultimos afios, en medio de viajes, encuentros
diplomaticos y misiones a los sarracenos, la dedicd a reescribirlo y a demostrar sus
multiples aplicaciones. Asi, distribuyo su tiempo entre la predicacion del Cristianismo y
la promocion de una campaiia anti-averroista que ¢l mismo habria iniciado a fines de la
primera década del s. XIV,'” cuyo objetivo fundamental eran los filosofos cristianos de
Paris. Y si el averroismo al que Ramon se opone enérgicamente no es el mismo que

logré su condena mas acérrima en 1277,'"™ cuarenta afios después, el nuevo averroismo

12 Veniens ergo Raymundus Parisius tempore cancellarii Bertoldi. Legit in aula sua commentum Artis
generalis de speciali precepto predicti cancellarii. Perlectoque Parisius illo commento, ac ibidem viso
modo scolarium, ad montem rediit Pesulanum, ubi de novo legit, et fecit etiam librum unum, vocans
eundem Artis veritatem inventivam, ponendo in ipso libro, nec non et omnibus aliis libris, quos ex tunc
fecit, quator tantum figures, resecatis seu potius dissimulates propter fragilitatem humani intellectus,
quam fuerat expertus Parisius, XII figures ex sexdecim, que prius erat in Arte sua... (Vita Coaetanea, OL,
19)

1% En este sentido, y aunque volveremos sobre este punto, conviene tener en cuenta la organizacion de los
escritos lulianos del profesor Anthony Bonner. Bonner ha dividido el desarrollo del Ars magna en tres
etapas. En esta division, tiene en cuenta que, a pesar de que no todas las obras de Ramon versan
especificamente sobre el Arte, todas ellas se refieren a una u otra de las versiones del mismo, actuando al
modo de los satélites que orbitan alrededor de un gran astro. La primera es la etapa pre-artistica, que
comprende los afios 1272-1274, es decir, los afios inmediatamente posteriores a su formacion, que
culmina con la revelacion del Arte en el monasterio del monte Randa. Es por ello que si bien esta etapa es
llamada “pre-artistica”, en la misma, Llull, escribié obras relacionadas al origen del Arte. La segunda
etapa es la “artistica” y comprende los afios 1274-1308. La tercera etapa, por ultimo, es la “post-artistica”
y comprende los afios 1308-1315 y su nota principal es la campafia anti-averroista iniciada por Llull en
Paris alrededor de 1308-1311. (Cf. Bonner, A., The Art and Logic of Ramon Llull: a user’s guide, Leiden-
Boston, Brill, 2007, pp. 10-34).

% Alo largo del s. XIII el aristotelismo qua averroismo sufrié una serie de condenas animadas por un
espiritu reaccionario. Es conveniente, pues, que las recordemos.

La primera censura al “aristotelismo” se produce en el concilio de Sens en la temprana fecha de 1210. Se
prohibe alli la lectura publica y privada de los Libri naturales de Aristoteles, rétulo bajo el que se incluia
no solo la Fisica, sino también la Metafisica y del De anima, junto con los trabajos de Amaury de Béne y
David de Dinant, que pasaba por ser el introductor del aristotelismo en la universidad de Paris, aunque en
la version de Alejandro de Afrodisias. La segunda condena, estrechamente ligada a la anterior, no se hizo
esperar demasiado. En 1215, con la promulgacion del estatuto de la Universidad parisina, el cardenal-
legado Robert de Courgon, en ocasion de la reestructuracion de los estudios en dicha universidad y a
instancias del papa Inocencio III, renovo la prohibicion, pues, tanto las obras mencionadas de Aristoteles
como las de Amaury y David, seguian formando parte de las lecturas elegidas por maestros y estudiantes.
Tras no pocos afios de idas y venidas, y de disputas no siempre intelectuales, el obispo de Paris, Etienne
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—si es que se lo puede llamar nuevo— conserva en la mente de sus oponentes algunas
de las teorias mas representativas del original, entre ellas la, ya mencionada, de la
“doble verdad”. Llull no es una excepcion: en virtud de las caracteristicas de su sistema,
muchos especialitas han afirmado que dicha tesis es la mas tenida en cuenta por el
doctor illuminatus a la hora de enfrentar a los seguidores de Averroes.'”

Llegados a ese punto, conviene recordar la division del averroismo que propuso
Zdzislaw Kuksewicz a fines de la década de 1960, una categorizacion tan cuestionable
como util. Este autor divide esa corriente de pensamiento en cuatro periodos: de 1260 a
1277, de 1280 a 1300, de 1300 a 1328 y 1328 a 1350. En la primera descuellan los
célebres Siger de Brabante y Boecio de Dacia, en la segunda Gil de Orleans, en la
tercera y mas importante, Juan de Gottinga, Antonio de Parma, Tomas Wilton, Marsilio
de Padua, Juan de Jandin, Walter Burley, Enrique de Alemania, Enrique de Bruselas y
Juan Vate y en la tltima, Tadeo de Parma y algunos averroistas eclécticos como Pedro d

"Abano.' Asi pues, mientras que en las primeras dos etapas el averroismo se

Tempier, establece una tercera prohibicion: condena en 1270 trece tesis de origen aristotélico, para en
1277 redoblar la apuesta en una prohibicion mas general que alcanzd doscientas diecinueve
proposiciones, algunas de ellas, sostenidas por autores de incuestionable ortodoxia, como, p.e., de Santo
Tomas y Egidio Romano.

Entremedio de las tercera y cuarta condenas, los avatares del aristotelismo en la universidad de Paris son
tortuosos y hasta dificiles de seguir. Basta con decir que las autoridades advierten una y otra vez sobre los
peligros de la lectura de las obras del Estagirita, mientras que los maestros y estudiantes hacen oidos
sordos a las advertencias; que se extiende, en 1245, la condena de 1215 a la universidad de Toulouse; que
en la misma linea condenatoria se alzan las voces de los franciscanos Buenaventura y Gilbert de Tournai
renovando el rechazo del peripatetismo a ultranza, mientras que a favor de Aristoteles se levantan también
las de otros franciscanos, como, p.e., Roger Bacon, etc. El panorama es complejo. Con todo, se ha de
advertir que todos los gritos condenatorios provenian de la facultad de teologia, mientras que los de
defensa encarnaban el espiritu de la facultad de artes. En el fondo, la contienda ponia de manifiesto un
conflicto entre tradicién y renovacion, por una parte, y entre teologia y filosofia, por otra, en donde esta
ultima disciplina se presentaba como auténoma y, por tanto, separada de las exigencias de la teologia, a la
que los mas reaccionarios —junto con otros que no lo eran tanto— se figuraban como la culminacion y
cuspide de todo el saber humano, dejando a la filosofia el poco honroso titulo de “ancilla theologiae”,
esto es, “sierva de la teologia”.

Sea de ello lo que fuere, entre 1270 y 1277 se configura un verdadero hervidero de opiniones
contrapuestas en torno de Aristoteles, sus obras y sus comentadores. (Cf. Bianchi, L., I vescovo e i
filosofi, Bergamo, Pierluigi Lubrina editore, 1990, pp 15-16 ef passim. También cf. Wippel, J. F., “The
parisian condemnations of 1270 and 1277” en Gracia, J. E. J.-Noone, T. B., The Blackwell companion to
philosophy in the Middle Ages, Malden-Oxford-Victoria, Blackwell Publishing, 2002, pp. 65-75; Noone,
T. B., “Scholasticism” en Gracia, J. E. J.-Noone, T. B., The Blackwell companion to philosophy in the
Middle Ages, Malden-Oxford-Victoria, Blackwell Publishing, 2002, pp. 55-64; Gil de Roma (Egidio
Romano), Los errores de los filosofos, traduccion del texto latino, introduccion y notas de Rafael raméon
Guerrero con la colaboracion de Laura Llamas Fraga, Madrid, Trotta, 2013, pp. 10-40.)

195 Cf. Piché, D., La condamnation parisiense de 1277, Paris, Vrin, 1999, p. 208.
19 Cf. Kuksewicz, Z., De Siger de Barbant aa Jacques de Plaisance. La téorie de l'intellect chez les

averroistes latins des Xllle et XIV siécle. Wroclaw-Varsocia-Cracovia, Ossolineum, Editions de
1‘Academie polonaise des sciencies, 1968, pp. 10-65 et passim
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circunscribia a la universidad de Paris, a partir de la tercera emigraria hacia otras, p.e.,
la de Bologna y la de Padua, universidad a la que habria de asistir Pico y que sera, hasta
bien entrado el s. XVI, el mayor reservorio de esta tradicion.'”’

Ahora bien, Llull inicié su campafia anti-averroista después de 1308, por lo que
podriamos suponer, prima facie, que su objetivo eran los averroistas y el averroismo del
tercer periodo. Con todo, algunos autores, como Antonio Bordoy Fernandez, han
sostenido que Ramon no llegd a conocer el pensamiento de los maestros de éste
periodo, aunque si tendria conocimiento de los representantes de los dos primeros.'*
Nos permitimos poner en duda esta opinion, atendiendo a dos notas fundamentales.
Primero, a que Llull poseia un conocimiento del vigoroso averroismo de segunda mano:
no habia leido a Averroes, aunque hubiera podido hacerlo incluso en su lengua original,
sino a algunos de los autores mencionados; este hecho da pie a la posibilidad de que
quizas hasta haya presenciado las lecciones de algiin maestro averroista desconocido
para nosotros si no antes, cuanto menos durante su ultimo viaje a Paris, entre 1309 y
1311." Segundo, que lo que da inicio a la mencionada campaia es el poco éxito que
tuvo al leer su Ars magna (en la version del Ars generalis ultima) durante su ultima
estancia parisina. Lo que desat6 su furia anti-averroista, una tal que poco a poco venia
creciendo desde sus primeras obras,'’ fue la actitud de los estudiantes. Asi, Ramon
ataca el averroismo a partir de lo que ¢l toma por sus sintomas, le hace frente como a
algo vivo, con unas raices, es cierto, que tienen entonces cuarenta aflos, pero a partir de

su arborescencia en el presente.'"

197 Cf. Lhor, Ch., “The Ancient philosophical legacy and ts transmission to the Middel Ages” en Gracia,
J. E. J.-Noone, T. B., The Blackwell companion to philosophy in the Middle Ages, Malden-Oxford-
Victoria, Blackwell Publishing, 2002, pp. 15-22. También cf. Luscombe, D. Medieval Thought, Oxford-
New York, Oxford University Press, 1997, en especial caps. 5 “The Thirteenth Century until 12777, pp.
74-116 y 6 “The Thirteenth Century after 1277, pp. 117-132; Brown, S., “The intellectual context of
later medieval philosophy: university, Aristotle, ars, theology” en Marenbon, J. (ed.), Routledge History
of Philosophy, Volume III - Medieval Philosophy, London-New York, Routledge, 2004, pp. 188-203; y
Marrone, S. P., “Medieval philosophy in context” en McGrade, A. S. (ed.), The Cambridge companion to
Medieval Philosophy, Cambridge, The Cambridge University Press, 2006, pp. 10-43.

198 ¢f, Bordoy Fernandez, A., “Ramon Llull y la critica al aristotelismo parisino del s. XIII: en torno a la
cuestion de la pluralidad” en Revista de Hispanismo Filosofico (2009), pp. 26-27.

199 Cf. Bonillo Hoyos, X., “Ramon Llull a Paris: un recorregut historic i intel.lectual” En Narpan: espai
de Literatura i Cultura Medieval (http://www.narpan.net/); (2008), pp. 37-40.

% L a tesis averroista de la eternidad del mundo, p.e., es atacada ya en una de las primeras obras, el Llibre
del gentil e les tres savis de 1272-1274. (Cf. Llibre del gentil e les tres savis, OE L, I, 1 art. 3)

i Completa igitur Arte predicta [generalis ultima] multisque libris aliis consummatis, communitatem
civitatis Pisane volens etiam ad Christi servicium incitare, proposuit eorum consilio, bonum fore ut in
eodem constituerentur ordine Religiosi milites Christiani, ad hoc scilicet ordinati, ut propter
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No debemos olvidar, por ultimo, que si el filésofo catalan se opuso al averroismo
con el mismo entusiasmo con el que habia transformado su vida en una mision perpetua,
su objetivo fundamental y su mayor preocupacion fue, desde siempre, la conversion de
los infieles y los cismaticos a lo que ¢l consideraba el verdadero Cristianismo, el
catélico. Entiende, pues, su lucha contra los averroistas —a los que nunca deja de
considerar cristianos— como un paso necesario para llevar a cabo sus proyectos
misionales. Por lo demas, hay razones para creer que el rechazo del Ars magna por parte
de los maestros y estudiantes no se fundaba solo en su dificultad y novedad, sino en su
extremo realismo, sobre todo en un momento puntual en el que el nominalismo por
poco se convertia en ley. Pero eso es parte de otra historia.

Por lo demas, las consecuencias del reingreso de Aristoteles en Occidente y su
rapida asimilacion por parte de la cultura universitaria se acentiian en la primera mitad
del s. XIV. La nota distintiva de las escuelas, si es que les cabe el término, de este
periodo consiste en no apoyarse en el agustinismo, en sus diferentes versiones, como
pilar central. Asi pues, de las principales corrientes de pensamiento del periodo pueden

distinguirse tres:'"” las lineas especulativa, averroista latina y l6gico-experimentalista.'"

recuperandam Terram Sanctam continuum prelium exhiberent perfidis Sarracenis. Cuius grato eloquio
gratoque monito condescendens litteras summo Pontifici et cardinalibus super huiuscemodi salutari
negocio conscripserunt. Hiis vero litteris impetratis in civitate Pisana, lanuam iter arripuit, consimiles
literas impetravit; ubi ad eum devote matrone atque vidue plurime concurrentes, civitatis eiusdem nobiles
promiserunt ei XX quinque milia florenorum in auxilium Terre Sancte. Separatus itaque de lanua pervenit
ad papam Avinione tunc temporis residentem. Videns autem se de proposito suo ibidem aliquid obtinere
non posse, Parisius iter arripuit, ubi et Artem sua publice legit, et alios libros quam plurimos, quos
fecerat temporibus retroactis. Adfuit autem lecture sue tam magistrorum quam etiam scolarium
multitudo: quibus non solum philisophicis rationibus exhibebat roboratam doctrinam, verum etiam altis
principiis fidei christiane mirum in modum confirmatam sapientiam proferebat.

Sed quia propter dicta commentatoris Aristotelis, scilicet Averroys, videbat quam plurimos a veritatis
rectitudine precipue fidei catholice non nullatenus deviare, dicentes fidem christianam quantum ad
modum intelligendi fore impossibilem, sed oppinentur eum veram esse quantum ad modum credendi, cum
sint christianorum collegio complantati, ideo Raymundus via demonstrativa et scientifici habitus
huiusmodi conceptum eorum nitens improbare, eos ad redargutionem multipliceter reducebat, quoniam
si fides catholica secundum modum intelligendi est improbabilis, impossibile est quod sit vera. Super
quod siquidem libros effecit. (Vita Coaetanea, OL, 42-42)

12 Di Napoli, G., Historia de la Filosofia, Madrid, 1965, Vol L. cap. 3 “La filosofia del Humanismo y del
Renacimiento”, Madrid, 1965.

A estas lineas podriamos sumar otras que se presentan como una suerte de sub-lineas, divisiones,
desvios o simplemente expresiones de un cierto eclecticismo que se gesta con el correr del tiempo y de
forma residual en algunos representantes de las corrientes mencionadas. Si bien no es nuestro propdsito
detenernos en éstas ultimas lineas de investigacion por no ser ninguna de ellas representativa del periodo,
conviene aclarar que nos referimos al atomismo y, sobre todo, al lulismo, que ya comenzaba —aunque
no con demasiado éxito— a infiltrarse en los claustros universitarios. (Cf. Grellard, Ch.- Robert, A.
(eds.), Atomism in Late Medieval Philosophy and Theology, Leiden-Boston, Brill, 2009, en esp. cap. I;
también cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France, Oxford, Clarendon
Press, 1971, cap. 1, 2 et passim).
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La linea especulativa ha sido caracterizada como heredera de las sintesis de Tomas
de Aquino y Duns Escoto.'* Ambas sintesis coincidirian en el énfasis puesto en la
metafisica especulativa como fundamento de todo sistema filosofico y en ser las
doctrinas que mejor muestran los resultados del procedimiento de la disputatio. Con
todo, las investigaciones desarrolladas por medio de este método bajo la égida tanto de
la filosofia tomasiana como de la escotista, se muestran poco fecundas. En efecto, los
intelectuales que adscribieron a esta linea se centraron en el afinamiento de cuestiones
formales, esto es, logicas, de la discusidon escoléstica, por una parte, y en una de la
metafisica a ultranza. Se produce, casi sin que los seguidores del dominico ni los del
franciscano pudieran advertirlo —para decirlo con categorias historiograficas—, el paso
de la Escolastica al escolasticismo.

La linea averroista latina, a la que ya nos hemos referido, continua la corriente
homoénima de pensamiento iniciada en el s. XIII cuya caracteristica fundamental es la
separacion radical entre filosofia y teologia. En este sentido, sus representantes habian
configurado una concepcion de la filosofia como philosophia naturalis, reduciendo, de
este modo, sus aplicaciones e intereses al ambito de la naturaleza. El estudio del
hombre, por consiguiente, o mejor, la scientia de anima llegd a formar parte de la
scientia de natura. Como resultado, el hombre, despojado cada vez més de su dignidad
espiritual llegd a ser considerado un objeto de estudio entre tantos otros.

La linea logico-experimentalista, cuyo origen habria que remontar hasta Ockham y
Rogen Bacon, se encaraba especialmente con la linea especulativa que ponia el acento
en la metafisica. Los representantes de esta linea, por contraste, apuntando a lo
individual, a lo concreto, a lo observable y mensurable, sustituyeron lo universal
inteligible por lo individual intuible como objeto central de la investigacion filosofica.
Durando de San Porciano, Pedro Auriol, Nicolas de Oresme y Alberto de Sajonia son
algunos de sus mas destacados defensores. Los dos primeros llegaron a postular que la
unica realidad digna de ser objeto de investigacion era la empiricamente verificable

mientras los dos ultimos ponian en practica ese principio y se especializaban en estudios

e Marrone, S. P. “Scotus and the Criteria of scientific knowledge” en Brown, S. F.-Dewender, T.-
Kobusch, Th. (eds.), Philosophical Debates at Paris in the Early Fourteenth Century (Studien Und Texte
Zur Geistesgeschichte Des Mittelalters) Leiden-Boston, Brill, 2009, pp. 383-400.
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de mecanica.'” Podemos considerar a estos autores en particular y a la linea 16gico-
experimentalista en general, como antecedentes del método experimental de Galileo.'®
Ya sea, entonces, por decadencia, omision o unilateralidad, ninguna de las lineas
de pensamiento universitario prometia brindar, al promediar el s. XIV, una respuesta de
conjunto a la situacion cultural y espiritual de la época. En este contexto, el hombre
habia quedado desamparado en cuanto a la consciencia de si y su vision de la realidad.
Solo con Petrarca asomara una alternativa.''” Mas alld del ya conocido relato del
ascenso al monte Ventoux descrito en las Epistulae Familiares 1V, 1, en el que se opera
un cambio de paradigma en clave, primero filoséfica y después, retérica, nos
detendremos en el Secretum. Este texto singular, que bien podria ser leido como una

¥ se desarrolla como un didlogo de tres dias entre el

continuacion de aquella carta,"
propio autor y Agustin. La Verdad personificada aparece en las primeras lineas y es ella
quien invoca al Hiponense, compadecida por la desdicha de Petrarca. Los tres dias
siguientes Agustin intenta convencer a Francesco de que es infeliz tan solo porque
quiere y que con solo desearlo, dejaria de serlo. El Agustin que habla en el texto no es el

que nos sale al encuentro en el De trinitate ni el de De civitate Dei, obras que no solo

nunca habian dejado de estar en boca de los intelectuales sino que eran, ademas,

15 cf. Piché, D., “Intuition, abstraction and the possibility of a science of God: Durandus of Saint
Pourcian, Gerard of Bologna and William of Ockham” en Brown, S. F.-Dewender, T.- Kobusch, Th.
(eds.), Philosophical Debates at Paris in the Early Fourteenth Century..., pp. 423-432; También cf.
Knebel, S. K., “Aureol and the ambiguities of the distinction of reason” en Brown, S. F.-Dewender, T.-
Kobusch, Th. (eds.), Philosophical Debates at Paris in the Early Fourteenth Century..., pp. 323-338;y
Courtenay, W. J., Ockham and Ockhamism: Studies in the Dissemination and Impact of His Thought,
Leiden-Boston, Brill, 2008, en especial la 4° parte: “Aftermath”, caps. 17 y 18.

Galileo, por lo demas, se consideraba un platonico y cada vez que se refiria a si mismo, aunque en
tercera persona, se apodaba “Académico”, en clara alusion a la Academia platonica de Florencia. (Cf.
Wallace, W. A., “Galileo Pisan studies in science and philosophy” en Machamer, P. (ed.), The Cambridge
companion to Galileo, Cambridge, The Cambridge University Press, 2006, pp. 27-52. También, cf.
Discorsi intorno a due nuove scienze, 1 et passim)

"7 La idea de que Petrarca fue el fundador del Humanismo renacentista ha sido puesta en duda desde
mediados de la década de 1950. Esta duda, que cada vez llama mas la atencion de los eruditos fue llevada
hasta sus ultimas consecuencias por Angelo Mazzoco en un extenso articulo: “Petrarch: Founder of
Renaissance Humanism” en Mazzocco, A., Interpretations of Renaissance Humanism, Leiden-Boston,
Brill, 2006, pp. 215-242. En éste, el autor se centra en la nociéon de renovatio Romae, en la que subsume
todo el programa petrarquesco, a fin de indagar si efectivamente dicha nocién es suficiente para definir el
programa humanista como un todo. Después de repasar las opiniones de los mas destacados
renacent6logos, entre ellos, Garin y Kristeller, Mazzoco concluye que el autor de Africa es el fundador,
pero solo si se aceptan las modificaciones terminoldgicas de los humanistas posteriores como una
reescritura o rectificacion del proyecto de Petrarca.

8 Cf. Enenkel, K. A. E.-Papy, J. (eds.), Petrarch and his readers in the Renaissance, Leiden-Boston,
Brill, 2005, pp 1-12.
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utilizadas como textos de consulta al punto que algunos de sus pasajes son
omnipresentes en las quaestiones escoléasticas. El Agustin que aparece, que se
redescubre en el Secretum y, en general en el s. XIV, es el de las Confessiones; es, en
suma, un maestro de vida.'"

Lo que nos interesa sefialar, y siguiendo en esto a Ugo Dotti,'*

es que el Secretum
nos presenta la teatralizacion de una conciencia desgarrada y en conflicto, la de un
hombre del s. XIV que se encuentra perdido y busca la salida en los escritos de un
muerto hace mil afos, la de un hombre, en suma, dividido por sus deseos y lo que puede
satisfacer de estos, rasgado por una herencia que lo fascina y un presente que se la
muestra desde lejos y no antigua sino anquilosada.'!

A partir de lo dicho estamos en condiciones de afirmar —o mejor reafirmar—
aquella concepcion ya clasica del Humanismo como un fenémeno de puesta en crisis
del pasado inmediato y, al mismo, tiempo, de vuelta a los origenes, a la cuna de la
humanidad. Como es sabido, los homines novi del Renacimiento se revelaron contra la
cultura escolastica desarrollada principal pero no exclusivamente en el s. XIII. Asi,
desconociendo o soslayando a sabiendas la deuda literario-cultural contraida con la
Edad Media, acentuaban la distancia que los separaba de ese siglo al tiempo que
minimizaban la franja temporal que los separaba de una época aurea mucho mas lejana.
Encarnada primero en Roma, en la que mas tarde habrian de descubrir Grecia clésica,
admiraban esta pristina aetas mientras se la figuraban, obnubilados, como la cuna de la
civilizacion, origen de toda virtud y nobleza.'” Este retorno a la verdadera patria arraiga
en tierra italiana como en ningun otro lugar del mundo conocido. Contribuy6 a que asi
sea un factor determinante: la conciencia de que la herencia romana, sobre todo de la
Roma republicana, les correspondia a los italianos por derecho propio. En este sentido,
la lectura e imitacion del estilo ciceroniano, y con este el de otros autores latinos, se
convirtio en el rasgo distintivo de la nueva nobleza, no ya de sangre sino cultural, que

comenzo a imponerse desde los tiempos de Petrarca. Con todo, avanzando en el s. XIV,

9 Cf. Lee, A., Petrarch and St. Augustine. Classical scholarship, Christian theology and the origins of
the Renaissance in Italy, Leiden-Boston, Brill, 2012, en esp. chap. II “Stoicisim and Augustinianism in
the Secretum”, pp. 63-112.

2 Dotti, U., La citta dell’uomo. L 'umanesimo da Tetrarca a Montaigne, Roma, editore Riuniti, 1992, pp.
23ss

12l Cf. Ciordia, M., Erasmo de Rétterdam, Elogio de la locura, Buenos Aires, Colihue, 2007, Introduccion
p. XLIL

122 Cf. Burke, P., El Renacimiento, Barcelona, Critica, 1999, pp.10ss.
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los autores mas relevantes vieron la necesidad de buscar autores de tinte mas filosofico
que literario, y esto sin abandonar a los poetas e historiadores de la Antigiiedad. Asi
pues, si Ciceron estaba destinado a convertirse en el mediador por excelencia entre la
cultura latina —y la de la Italia del s. XV ciertamente llegé a serlo— y la griega,'”
apareceran otras figuras como, p.e., Séneca que sera para los hombres del Trecento y del
Quattrocento también un mediador, pero no ya entre Roma y Atenas, sino entre Roma y
Jerusalén. Los humanistas, y Pico con ellos, veian en el filésofo estoico un cristiano
ante litteram; no se les escapaba, pues, la deuda que con ¢l habia contraido Agustin.
Encontraban en el filosofo cordobés no solo el camino de la interioridad, que el
Hiponense habia indicado como el inicio del camino al cielo, sino también al hombre
tras la terminologia estoica de las cartas de San Pablo.

Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que los humanistas reaccionaban contra la
situacion que se daba en los claustros. Se figuraban a los escolasticos como maquinas de
formular continuamente series estériles e interminables de silogismos, en sus criticas se
confundia —para decirlo con categorias historiograficas— el pensador de la Escolastica
con el filosofastro del escolasticismo. Se trataba, ante sus o0jos, de una suerte de obreros
alienados a los que les oponian hombres libres, llenos de inspiracion, capaces al mismo
tiempo de disfrutar del mundo y de expresar pensamientos geniales.'”* Asi pues, la
reaccion tenia como blanco, en principio, las formas del aristotelismo fosilizadas en el s.
XIV, pero en tanto y en cuanto se las asumiera como las Unicas formas validas de hacer
filosofia. No se tratd de un rechazo sin més a la filosofia de Aristoteles. No seran, pues,
pocos los humanistas que se dedicaran con renovadas herramientas filologicas, al
estudio de la palabra del Estagirita, sorteando las defectuosas traducciones medievales
para concentrarse en sus textos originales. Al mismo tiempo, lo confrontaban con otros
autores de la Antigiiedad, principalmente con Platon, postulando su no
incompatibilidad. Més aun, varios filésofos del periodo postularon, aunque las mas de
las veces con pruebas de escaso rigor demostrativo, la compatibilidad de los sistemas
platonico y aristotélico. Asi, autores tan disimiles como el cardenal Bessarion, Plethon,
Hermolao Barbaro, Marsilio Ficino y Giovanni Pico entre otros, sostuvieron, con
diferentes argumentos, la concordia de Platon y Aristoteles. Bessarion tan solo habria

propuesto la concordia. No se conserva ni se tiene noticia de algin texto de su

123 El propio Cicerén parece reconocer esto. (Cf. De Officiis, 1, XLIV et passim)

"2 Cf. Garin, E. La Educacién en Europa: 1400-1600, Barcelona, Critica, 1987, pp. 64ss
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produccion que trate especificamente el tema. Plethon, por su parte, hacia 1440 escribid
una De platonica atque Aristotelisque Differentia.'” Hermolao se proponia demostrar la
concordancia traduciendo integramente al latin la obra del Estagirita; el suyo constituye,
quizés, el Unico caso de un filésofo expresamente aristotélico que postula dicha
concordia. Ficino adhirid a la concordia, pero es dificil encontrar en sus obras rastros de
esta adhesion, pues la sabiduria cristiana que presenta en la mayoria de ellas es de tinte

exclusivamente platonico. Pico, por ultimo, se habia propuesto escribir una Platonis

125 Mas alla de la fecha de composicion, la primera edicion del texto de Plethon vio la luz en 1540 en
Venecia de la mano de Bernardo Donato. El opusculo estaba acompafiado por un didlogo sobre el mismo
tema, i.e., la concordia de Platon y Aristoteles, compuesto en lengua latina, que el propio Donato habia
redactado. La primera traduccion al latin del De platonica atque Aristotelisque Differentia fue hecha por
Nicolaus Tridentinus Scutellius, que moria en 1542 dejando su trabajo sin publicar. Hacia 1574 fue
traducido nuevamente al latin, esta vez por George Charandier y publicada en Basilea. (Cf. Woodhouse,
C. M., George Gemistus Plethon, The Last of the Hellens, Clarendon Press-Oxford, New York, 1986, pp.
191-214.)
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Aristotelisque Concordia que, quizas, solo llegd a esbozar en el De ente et uno de
1491;" sobre esto ultimo volveremos mas adelante.'?’

A partir de lo dicho se comprende que la nueva filosofia se desplegara mas bien en
clave platoénica que aristotélica aunque, insistimos, esto no implica un rechazo de
Aristoteles per se. En este sentido, la opinion de los investigadores ha estado dividida.
Por una parte, estan quienes sostienen que el Humanismo es en muchos aspectos un

periodo aristotélico que contintia algunas corrientes del pensamiento medieval; desde

En lo que hace a la concordia de Platon y Aristoteles atendiendo a la postura de Pico, hay dos

antecedentes medievales dignos de mencion: Boecio y al-Farabi. De Boecio sabemos que, al igual que
tantos otros, se habia propuesto dar cuenta de la concordia entre Platon y Aristoteles, pero que finalmente
el texto no pasd de ser un proyecto. De al-Farabi tenemos algo mas. Segliin nos transmite su lejano
bidgrafo, Ibn abi Usaybi‘a, Abii Nasr al-Farabi, nacido en Farab (Transoxiana) hacia el 259/873, habia
escrito en su libro F1 Zuhtr al-falsafa (Sobre la aparicion de la filosofia), que la filosofia habia nacido y
florecido entre los griegos hasta alcanzar su punto mas alto con el Estagirita. De este texto, tal vez la
primera historia de la translatio studiorum, se sigue, entre otras cosas, que es impropio hablar de
“filosofias”, como, segiin al-Farabi, pretenden los que dividen a académicos de peripatéticos, sino que,
toda la filosofia ha de ser tomada en conjunto como una unidad. Asumia, pues, al-Farabi, que si la
filosofia de Platon y la de Aristoteles, las dos grandes cabezas del pensamiento filosofico, fueran
antagoénicas, resultaria que la filosofia llevaria en si el germen de la discrepancia de opiniones y asi, la
filosofia misma seria la raiz del escepticismo, pero todo esto le resultaba absurdo. Sostenia, por el
contrario, una concordancia en los puntos clave entre el pensador ateniense y el de Estagira, cosa que
expondra y desarrollard en al-Fam ‘bayna Ra’yay al- hakimayn (La Reconciliacion de las opiniones de
los dos Sabios) con una precision que no volveremos a ver hasta fines del s. XV, precisamente en el De
ente et uno de Pico. Mas aun, el prof. Cruz Hernandez, afirma que este libro de al-Farabi es una obra
Unica en su género dentro del pensamiento musulman. En el texto, entre otras cosas, el autor explica de
qué autores ha tomado y de cudles de sus obras cada uno de los argumentos: los de Platon, del Fedon, del
Politico, de la Republica, del Timeo y la Carta VII, y los de Aristoteles de la Metafisica, de los Primeros
y Segundos Analiticos, del De anima, de la Etica Nicomaquéa, de la Fisica, de la Politica y de la llamada
“Teologia del Pseudo Aristoteles”. (Cf. Ramén Guerrero, R., “Apuntes biograficos de Al-Farabt seglin
sus vidas arabes” en Anaquel de Estudios Arabes, 14 (2003), pp. 236-237. También cf. Cruz Hernandez,
M., Historia del pensamiento en el mundo islamico, Madirid, Alianza, 1981, vol. I, pp. 181-182 y
Fakhry, M., Al-Farabi, Founder of Islamic Neoplatonism: His Life, Works, and Influence, England,
Oneworld Publications, 2002, especialmente pp. vii, 2-4 y 77-83.)
Por lo demas, Pico presenta once tesis de al-Farabi en sus Conclusiones (1.9.1-11). Si bien en esta
pequefia muestra del pensamiento alfarabiano el Mirandolano no da cuenta de que el pensador musulman
suscribe la concordancia de Platon y Aristoteles, seguramente estaba al tanto de que el Maestro Segundo
habia escrito una obra sobre el tema. Con todo, si la falta de mencidn de dicha obra extrafia sobre todo en
virtud de la semejanza con la que Pico se proponia escribir, creemos que, como en otros casos, el
Mirandolano, consciente de que debera disputar con representantes de los sectores mas conservadores de
la Iglesia, evita la posibilidad de sugerir a sus interlocutores la relacion directa entre las tesis de autores
no cristianos y las que corresponden a su propia opinion.

127 Eg imposible no destacar la actualidad de la tesis que presenta la concordancia de Platon y Aristoteles.
En efecto, el platonismo, e incluso el neoplatonismo, y el aristotelismo no constituyen, hoy, filosofias
antagdnicas sin mas. Desde hace casi un siglo y principalmente en el arco temporal que va de los estudios
de Werner Jaeger (principalmente desde su Aristoteles, Grundlegung einer Geschichte seiner.
Entwicklung de 1923) a los de Giovanni Reale (en particular hasta el ya célebre, Platone. Alla ricerca
della sapienza segreta de 1997), la interpretacion de los sistemas de las dos grandes cabezas del
pensamiento griego ha dado un giro radical. Por lo demas, la novedad de ideas, las ediciones criticas de
sus trabajos y hasta la multiplicidad de traducciones que se vienen publicando en una sucesion
ininterrumpida afio tras afio han, cuanto menos, removido los cimientos sobre los que se apoyaba la tesis
de la confrontacion a ultranza de ambos pensadores. En este sentido, la tesis sostenida por los fildsofos
renacentistas, mas alla de que salvo en casos excepcionales como los de Plethon y Pico, no pase de estar
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este punto de vista los ataques contra la Escoldstica se enmarcan en una lucha entre
disciplinas y no entre filosofias. Tal es la posicion de Kristeller,'*® Schmitt,'® Hyde,'*°
Copenhaver™' y Hankins,'** entre otros.'* Por otra, hay unos cuantos investigadores que
piensan que durante el periodo renacentista la autoridad del Aristoteles medieval se fue
desmoronando paulatinamente siguiendo el impulso de una nueva forma de ver el
mundo cuya nota mas evidente es la insistencia en la dignidad del hombre. Esta

concepcion cuyos principales representantes podrian ser Burkhardt,"** Cassirer,'*

fundada en una intuicidn, es mucho mas moderna si cabe el término, que aquella otra que aquella célebre
sentencia de Jorge Luis Borges en la que, como jugando, resumia la posicion sostenida por no pocos
estudiosos del pensamiento antiguo, a saber, que todos los hombres nacian platdnicos o bien aristotélicos,
como si tales categorias versaran antes sobre tipos humanos que sobre afinidades filosoficas.

128 Cf. Kristeller, P. O., El pensamiento renacentista y sus fuentes, México, FCE, 1993 (1979) en especial
el cap. 11, “La tradicion aristotélica” pp. 52-72.

129 Cf. Schmitt, Ch. B., Aristdteles y el Renacimiento, Espafia, Universidad de Leon, 2004, en especial el
cap. II, “La literatura aristotélica”, pp. 55-104.

B Hyde, J. K., Padua in the age of Dante, London, Routledge, 1966, en esp. pp. 193-194.

Blcr, Copenhaver, B. P-Schmitt, Ch. B., Renaissance Philosophy (A History of Western Philosophy),
Oxford-New York, Oxford University Press, 1992, pp. 60-184.

32 cf. Hankins, J., “Humanism, Scholasticism and Renaissance philosophy” en Hankins, J. (ed.), The
Cambridge Companion to Renassaince Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 2003, pp.
30-48. También cf. Bianchi, L. “Continuity and change in Aristotelian tradition”, en Hankins, J. (ed.), The
Cambridge Companion to Renassaince Philosophy..., pp. 49-71.

133 Ademas de los textos citados se han consultado también los que enumeramos al final de esta nota. Con
todo, no hemos encontrado elementos suficientes para ubicar a los autores mencionados en ellas en una u
otro de las dos posturas generales resefiadas en el cuerpo del texto. Estos son: Garin, E., “Interpretations
of Renaissance” en Bloom, H. (ed.), The Italian Renaissance, Chelsea House publishers, 2004, pp. 103-
116; Kristeller, P. O., “Humanism and Scholasticism in the Italian Renaissance” en Bloom, H. (ed.), The
Italian Renaissance..., pp. 117-149; Garin, E., History of Italian Philosophy I, Amsterdam-New York,
Rodopi, 2008, especialmente partes 1 y II caps. 5 y 8 respectivamente; Fubini, R., “Humanism and
Scholasticism: Toward an historical definition” en Mazzocco, A., Interpretations of Renaissance
Humanism..., pp. 127-136; Roest, B., Medieval and Renassaince Humanism, Leiden-Boston, Brill, 2003;
Parkinson, G. H. R. (ed.), Routledge History of Philosophy, Vol. IV - The Renaissance, London-New
York, Routledge, 2005; y Rutherford, D. (ed), The Cambridge companion to Early Modern Philosophy,
Cambridge, 2007.

134 Cf. Burckhardt, J., La cultura del Renacimiento en Italia, Madrid, Akal-Sarpe, 1985, en especial la
parte IV, “El descubrimiento del hombre y del mundo”, pp. 233-288.

B35 cf, Cassirer, E.-Kristeller, P. O., Randall, J. H. Jr. (eds.), The Renaissance Philosophy of Man,
Chicago, Chicago University Press, 1948, cap. I et passim.
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Witt,"** Cuclas, Forshaw,"” Celenza,'*® vy, tal, vez Jill Kraye,"”* hace hincapié en los
trabajos de Poggio Bracciolini, Gianozzo Manetti, Cristoforo Landino, Bartolomeo
Facio y, por supuesto, de Giovanni Pico. Nos referimos a De nobilitate, De dignitate et
excellentia hominis, De nobilitate animae y Oratio de hominis dignitate
respectivamente. Se trata de textos cuya redaccion abarca un arco temporal que va desde
el primer cuarto del s. XV hasta el final de ese siglo.

En nuestra opinidn, el énfasis puesto en la dignidad de la naturaleza humana no
puede ser tomado como el fundamento de una postura que implique el rechazo de las
formas de aristotelismo medieval. Antes bien, asumimos —y enseguida intentaremos
demostrarlo— que es precisamente la filosofia del Estagirita, en particular la contenida
en sus escritos €ticos, la que da letra al tema de la dignidad humana. Para desarrollar
este tema, debemos partir de la discusion acerca de cudl es el mejor tipo de vida.

Desde mediados del siglo XIV hasta bien entrado el XV, la discusion acerca de si
ha de ser preferida la vita activa por sobre la contemplativa o viceversa, fue uno de los
motivos dominantes. Con todo, mas alld de la multiplicidad de voces que se
pronunciaron sobre este tema, siempre se llegaba —a juicio de Eugenio Garin— a la
misma conclusion, a saber, que el hombre debia descender al vivo tumulto de los
acontecimientos para medirse alli ¢l mismo y sus ideas. En este sentido, el retorno a la

Antigiiedad cldsica como actitud propia de los filésofos renacentistas no habria

implicado una celebracion renovada del Bi ogeopn Tikd ¢sino la exaltacion de un saber
no ajeno al ardor de la caritas."® Y es que mas alla de los impulsos que cobraron los
estudios platonicos y neoplatonicos, incluso bien entrado el siglo, ya bajo el influjo

ficiniano, todo el trasfondo de esta discusion se mantuvo, en este periodo, en los

B8 Witt, R., G., In the Footsteps of the Ancients. The Origins of Humanism from Lovato to Bruni (Studies
in Medieval and Reformation Traditions), Leiden-Boston, Brill, 2001, “Introduction”, caps. II “The birth
of a new aesthetic”, pp. 30-80, III “Padua and the origins of Humanism”, pp. 81-116, et passim.

37 Cf. Cuclas, S.-Forshaw, P.J.-Rees, V. (eds.), Laus Platonici Philosophi, Leiden-Boston, Brill, 2011,
“Introduction”, pp. 1-12.

18 Cf. Celenza, C. S., “Poliziano’s Lamia in context” en Celenza, C. S. (ed.), Angelo Poliziano's Lamia,
Leiden-Boston, Brill, 2010, pp. pp. 1-46. También cf. Celenza, C., “The revival of Platonic philosophy”
en Hankins, J. (ed.), The Cambridge Companion to Renassaince Philosophy..., pp. 72-96.

B39 cf. Kraye, J., “The philosophy of the Italian renaissance” en Parkinson, G. H. R. (ed.), Routledge
History of Philosophy, Vol. 1V - The Renaissance..., 15-64. También cf. Kraye, J., “Philologists and
Philosophers” en Kraye, J. (ed.), The Cambridge Companion to Renaissance Humanism, Cambridge,
Cambridge University Press, 2004°, pp. 142-160.

140 Cf. Garin, E., El Renacimiento Italiano, Barcelona, Ariel, 1980, pp. 99-140.
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margenes de la ética aristotélica o, si se prefiere, “aristotélico-agustiniana”.'*! Para
decirlo con otras palabras: los humanistas del Quattrocento dieron poco lugar a los
diversos tipos de intelectualismo ético.'*> Los hombres del Renacimiento se formaban,
parafraseando a Guarino Guarini, solo por el contacto con otros hombres y habrian de
ser tanto mejores cuanto lo fueran aquellos con los que trabaran relacion. Tal relacion,
agregamos, podia ser real, es decir, con hombres contemporaneos que encarnaban el

espiritu de la época, o virtual, o sea, por medio de historias, biografias, etc. de modelos

141 Aristoteles, en efecto, sostiene que el hombre es principio-causa absoluto de sus acciones, que éstas
son un tipo particular de fendmeno contingente, no susceptible de un tratamiento tan riguroso como las
entidades matematicas y, en virtud de ello, socava lo que considera un principio fundamental de la
epistemologia platonica y socratica: la sacralizacion del método de las matematicas como el criterio por
antonomasia de racionalidad y de conocimiento exacto. Por oposicion al intelectualismo socratico, en
ética y politica Aristoteles trabajo con la logica de lo probable y, por consiguiente, consideraba antes
tendencias que leyes; para ¢él la ética versaba sobre el modelo: obrar bien era obrar como un hombre
prudente y habia que buscar, voluntariamente, el bien en cada caso particular (mpog Tuég). Asi, el
Estagirita pensé primero su objeto, las acciones, y las clasificé de acuerdo con lo que considerd el punto
crucial de la discusion ética: su grado de voluntariedad. A continuacion, desarrolld una suerte de ciencia
no exacta y establecié un método que pudiera vérselas con el fendmeno contingente que habia postulado
como su objeto.

El traslado, aunque con diversas variantes, del esquema de Aristoteles y de la nota que aqui nos interesa
del mismo —el de la determinacién de la conducta por parte de la voluntad— al pensamiento cristiano se
efectiia en fechas muy tempranas y entre los que sostuvieron la preeminencia de la voluntad, no sin entrar
en alguna polémica, podriamos encontrar a Agustin. Tanto en las obras anteriores como en las posteriores
al 396, el obispo de Hipona desarrolla una concepcion tripartita de la parte superior del alma racional o
animus, de acuerdo con la cual estaria compuesta de memoria, ratio y voluntas, siendo ésta ultima la que
moveria la ratio en direccion a la memoria, de modo tal que de ella dependeria no sélo el obrar, sino
también la consecucion de la scientia y la sapientia.

(Cf. Aristoteles, Etica Eudemia, 11, 6, 1222b 15ss, Etica Nicomdquea, 111, 1, 1110a 1-1111b 3 y III, 5,
1113b 24-1114b 24, y Augustinus, De Trinitate, XV, 21-41 y De Beata Vita, 11, 10.)

142 Este hecho resulta mas sorprendente aun, toda vez que desde hacia algo mas de dos siglos, los
pensadores escolasticos, aunque habian dado vida a sus intrincados sistemas al compés de la filosofia de
Aristoteles (o lo que ellos consideraban como tal), en cuestiones de ética se habian mantenido —a
sabiendas o no— platonicos. Los filosofos escolasticos y con ellos Ramon Llull, hicieron uso del
esquema animico de Agustin, pero con algunos cambios en su terminologia. Asi, el triptico memoria,
ratio y voluntas, se transformaba en memoria, intellectus y voluntas. Ademas, al someter la voluntas a las
rigidas leyes del entendimiento, el modelo derivativo que utilizaban transformo la ética en una especie de
ciencia exacta, separandose del planteo de Aristoteles y del de Agustin. Para el estagirita algo no podia ser
justo o injusto todo el tiempo. Sin embargo, el método derivativo pretendia derivar verdades absolutas
para todo tiempo y lugar, etc.

Si quisieramos expresarlo en otros términos diriamos que todos los escolasticos pretendiendo ser
aristotélicos, en cuestiones de ética se volvieron socraticos. Tomas, en un gesto que anticip6 la cercana
Modernidad, pens6 primero en el método, uno tal que le permitia solucionar deductivamente todo tipo de
cuestiones, que por estar fundado sobre la roca firme de la razén era universal y que podia aplicarse a
cuestiones de filosofia practica siempre y cuando la voluntad estuviera constreiiida por la férreas leyes del
entendimiento. Ramon Llull, extranjero en tierra escolastica, concibe o recibe un método —el método—
ultimo para la conversion de los infieles, la sistematizacion de las ciencias y la resolucion de problemas
que —a su juicio— superaba al escolastico, el cual, por otra parte, nunca llegé a conocer bien. El Ars
magna, cargaba con la garantia de la divinidad pero funcionaba al compas de la razon, una tal que habia
matematizado todo el universo, desde el ente mas insignificante hasta el ser mas elevado, que de alguna
manera se auto-matematizaba también en los principios del Ars. La voluntad de los hombres, sometida al
entendimiento, caia también en dicha matematizacion. (Cf. Aquinati, Th., Summa Theologiae, I-11 q.9 a.5
et passim. Cf. también Lullus, R., Ars generalis ultima, ROL XIV, VIL.3, et passim)
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tomados de tiempos anteriores. La identificacion de modelos validos es el motor (o al
menos uno) de esa busqueda frenética de héroes de la humanidad, que son, mas bien,
héroes por su humanitas. Bajo estos auspicios, el ansia de conocimientos no se fundaba
en el anhelo de sabiduria sin mas, antes bien, en la busqueda de un saber transformador,
primero, del hombre y, luego, de la realidad (tal vez, incluso, habria que buscar en esta
idea los origenes del “humanismo civico”)."® Se comprende asi que la eleccion
definitiva por uno u otro tipo de vida llegd a apoyarse en el valor que se conferia a la
vida humana en un contexto especifico y en un periodo de tiempo determinado. No es
sino la nueva version de esta ética antigua, renovada precisamente por los homines novi,
la que da impulso en literatura al género de la biografia y en pintura, al del retrato. Se
suceden unas tras otras las historias de hombres ilustres, griegos, romanos, modernos y
mitologicos,'* todos ellos ejemplos de virtud, como también retratos destinados a poner
de manifiesto lo mas noble de la naturaleza humana en un rey, un principe, en algin
noble, en los filosofos o incluso en algun simple.'"* Se suceden también, en nuestra
opinion y por el mismo motivo, los tratados destinados a poner en evidencia la dignidad
de la naturaleza humana.

En suma, dado el avance de los estudios sobre el Renacimiento, sus origenes, etc.,
hoy por poco nos resulta superfluo arremeter contra aquellos que consideran que este

periodo esta caracterizado intelectualmente por el retorno de Platon, sin mas. Seria

143 Generaciones atras el concepto de Humanismo civico desatdé una fuerte polémica. Las diferentes
opiniones oscilaban tanto entre la existencia o no de tal fendmeno como en la dilucidacién exacta de su
proposito y significado. Aqui, soslayando dicha polémica, nos remitimos a la posicién de Garin. En
efecto, €l sostiene la existencia de un grupo de intelectuales ocupados, desde fines del s. XIV, en la
actividad politica o bien, preocupados por la situacion social y politica del momento. En este tltimo caso,
se trata de pensadores que produjeron sus obras al compas de los acontecimientos mas importantes de la
hora, atendiendo a la injerencia ético-politica que estos pudieran haber tenido. (Cf. Garin, E., Dal
Rinascimento all lluminismo. Studi e Ricerche, Pisa, Nistri, 1970, pp. 21-42). Una opinion similar a la de
Garin puede leerse en Hankins, J., “The Myth of the Platonic Academy of Florence” en Renaissance
Quarterly, Vol. 44, No. 3 (Autumn, 1991), pp. 429-475. Para el estado de la cuestion, ver Jurdjevic, M.,
“Civic Humanism and the Rise of the Medici” en Renaissance Quarterly, Vol. 52, No. 4 (Winter, 1999),
esp. pp. 994-997 y especialmente Hankins, J. (ed.), Renaissance Civic Humanism, reppraisals and
reflections, USA, Cambridge, 2003.

14 Por ejemplo, la Vita di Dante de Boccaccio (circa 1364), €l Cicero Novus de Leonardo Bruni (1415),
las Vitae Socratis et Senecae de Gianozzo Manetti (1440), el De viris Ilustribus de Pio 1l y la Vida di
Castruccio Castracani di Lucca (1520). Por su parte, Coluccio Salutati ve un modelo de héroe en
Hércules. (Cf. De Laboribus Hercules, 11, 11 et passim). Para mas detalles acerca del género de la
biografia, ver Burckhardt, J., La cultura del Renacimiento en Italia, Madrid, Sarpe, 1985, esp. pp. 267-
273: “La biografia”.

% Podemos pensar en las representaciones del duque de Urbino: siempre del perfil izquierdo, ocultando

la cuenca vacia de su ojo derecho y, hasta donde fuera posible, la curvatura de su nariz, en una postura
augusta y al mismo tiempo piadosa y sobria, etc.
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dificil encontrar en el s. XXI alguien que apoyara esta teoria a rajatabla y que al mismo
tiempo lo hiciera con argumentos racionales y convincentes.'* Con todo, si bien los
estudios sobre el aristotelismo renacentista han dado ya sus buenos frutos, hasta el
momento no se ha tratado en detalle —salvo alguna rara excepcion— la influencia de
sus escritos en el plano ético, aunque si en el politico. Basta con decir que la mayoria de
los especialistas reconocen una presencia ininterrumpida de Aristdteles en la vida
cultural e intelectual, i.e., no universitaria, del Renacimiento, pero tal presencia ha sido
interpretada, casi siempre, como el entramado de una memoria profunda, es decir, como
una suerte de trasfondo tradicional y estable con respecto al cual deben ser evaluados
los elementos nuevos y progresistas. Lo que aqui sostenemos es que la adopcién de la
¢tica aristotélica, tal como la hemos descrito mas arriba y en las notas que acompafian
nuestro texto, es también resultado de este proceso de cambio de paradigma que se da
entre los s. XIV y XV, por contraposicion al cambio ocurrido en el s. XIIL.'*

Asi, el rechazo por parte de los humanistas al pasado reciente se fundaria en
cuatro notas distintivas: 1) al empleo que el movimiento intelectual escolastico hizo de
las corrientes de pensamiento occidentales, no a éstas en si mismas, puesto que muchas
de dichas corrientes son asumidas por los humanistas en una clave nueva, esto es,
literario-filologica; 2) a partir de lo dicho en 1) es evidente que la reaccion no se vuelve
contra una tradicion filosofica en particular, ni siquiera contra la aristotélica ni la
averroista; 3) se impugna el método escolastico no en cuanto a sus fundamentos sino en
la forma esterilizante en la que habia caido y en su pretension, proto-analitica, de
constituirse en el inico método valido para la investigacion filosofica; y 4) se rechaza,
por ultimo, la universidad como ambito privilegiado para la busqueda intelectual y, por
consiguiente, el predominio de los monjes en las catedras universitarias. Se postula,
pues, tacitamente, una apertura a nuevas formas de indagacion.

La razon profunda del rechazo obedecia que los movimientos culturales oficiales
ya no respondian a las inquietudes de la época en la que los hombres se interrogaban

fundamentalmente —insistimos— por si mismos, por su propia condicién y por su

1% .a misma opinién tenemos respecto de aquellos estudiosos que describian el Renacimiento como un
periodo signado por un retorno al paganismo o, si se prefiere, como una Edad Media sin Dios. Basta leer
los textos de Petrarca, Boccaccio, Salutati, Landino, Ficino, Pico e incluso los poemas de Miguel Angel,
por mencionar solo algunos de los autores mas conocidos, para advertir el error de esta posicion.

147 Nos refereimos a las notas 144, 145 y 146.
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destino. Es, pues, este reencuentro de la propia identidad el que lleva al reconocimiento
de una filiacion con los autores del pasado y, en definitiva, con la sabiduria antigua.

Atendiendo a lo dicho, se comprende la cldsica distincion que establece tres
corrientes principales propias del Humanismo, a las que podemos llamar literaria,
filologica y filosofica respectivamente.

En la primera de estas corrientes, la literaria, se pone en primer plano el rescate
de la literatura latina. En esta aparecen también otras disciplinas que en conjunto
conformaran el corpus minimo de conocimiento de los homines novi del Trecento y del
primer Quattrocento: la Etica y la Historia. Se trata de una corriente que va desde
Petrarca hasta Leonardo Bruni.'*®

La segunda corriente, se destaca por las exigencias metodologicas. Se hace
hincapié, pues, en el desarrollo de la filologia como via regia para la apropiacion del
saber antiguo, primero latino y, después griego. En esta corriente, ademas, se
profundizan los intereses de la anterior, en especial los ético-religiosos. Esta
representada principalmente por Lorenzo Valla y Erasmo de Roétterdam, asi como por
cuatro obras de estos autores, las Elegantiae linguae latinae y el Ciceronianus, por una
parte y De summo bono 'y De libero arbitrio, por otra, respectivamente.

La tercera corriente de pensamiento, la filosofica, se presenta como la
confluencia y culminacion de las dos anteriores. Se agrega a esta un cumulo de intereses
estrictamente cientificos y filoséficos. En esta, cuya base es la filosofia neoplatonica, se
integran elementos aristotélicos, el hermetismo alejandrino,'’ los padres de la Iglesia y
las filosofias orientales en sus tres versiones: caldea, arabe y hebrea. En la tradicion
hebrea conviene, ademads, distinguir la estrictamente filosofica y la mistica o
cabalistica.”® Los representantes mas destacados de esta corriente, centrada en la
Académia Platonica de Florencia, son Angelo Poliziano, Marsilio Ficino y Giovanni
Pico a los que podriamos agregar, tal vez, Ambroggio Traversari, traductor del Pseudo

Dionisio, y Cristoforo Landino.

48 Cf. Witt, R., G., In the Footsteps of the Ancients. The Origins of Humanism from Lovato to Bruni...,
caps. VI, “Petrach, Father of Humanism?” y IX “Leonardo Bruni”, pp. 203-291 y 392-442. También cf.
lanziti, G., Writting history in Renaissance Italy. Leonardo Bruni and the uses of the past, Cambridge,
Harvard University Press, 2012, cap. 9, “Bruni, the Medici and the Florentine Histories”, pp. 186-203.

9 cf. Ebeling, F., The secret history of Hermes Trismegistos, Ihtaca-London, Cornell University Press,
2007, cap. III, “Renaissance: primeval wisdom for a new world”, pp. 59-90.

150 Cf. 1del, M., Kaballah in Italy, 1280-1510, a survey, New Haven-London, Yale University Press, 2011,
cap. 15, “Jewish mystical thought in Lorenzo il Magnifico’s Florence”, pp. 192-201.
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Por lo demas, el rechazo de las formas de aristotelismo universitario gener6d un
movimiento caracteristico del Renacimiento que impulsaba a los pensadores mas
adelantados de su tiempo a reunirse no en instituciones oficiales sino en cenaculos. Se
trataba de pequefios grupos que incluian a figuras de primera linea junto a un niimero
reducido de discipulos, unidos las mas de las veces por un vinculo de amistad. Los
cenaculos mas importantes del s. XV fueron la Academia camaldulense, la Academia
platonica de Florencia y los Orti Oricellari o Jardines Rucellai.

El primero de estos cenaculos recibe su nombre de la villa de Camaldoli
(Casentino). Alli, primero Ambroggio Traversari, Franco Sachetti y Carlo Marsuppini,
entre otros, y, después, Gianozzo Manetti, Paolo del Pozzo Toscanelli, Matteo Palmieri,
Donato Acciaioli y Alamanno Rinuccini a los que se sumard y dirigira Cristoforo
Landino, se reunian en torno a Cosme de Médicis y mas tarde, junto a su nieto Lorenzo.
La villa de Camaldoli, constituida en una verdadera academia, hacia las veces de
refugio donde estos homines novi del Quattrocento hacian a un lado los temas politicos
de la hora para tratar cuestiones mas sublimes o elevadas, investigaciones todas que
fueron llevando a una opcion mas o menos explicita por la vida contemplativa. En este
caso como en tantos otros, la eleccion no dependia enteramente de una concepcion del
hombre, su fin Gltimo, etc. por mas que los propios autores se esforzaran por dar cuenta
de ello, sino de una reaccién ante la situacion politica imperante. Asi pues, los
humanistas del Ultimo Quattrocento no pretenderian ser politicamente activos, sino
intelectuales integrados al poder y organizadores de consenso, a modo de “consejeros de
principes”."!

La Academia platonica de Florencia fue fundada bajo los auspicios de Cosme de
Meédicis. Sus origenes se entroncan con la llegada del humanista Georgios Gemistos
(Plethon), a la sazén, uno de los tantos exiliados bizantinos, a la corte medicea. Con
todo, sus notas mas sobresalientes se desarrollan a partir del encargo que Cosme le
hiciera al entonces joven médico Marsilio Ficino de traducir del griego al latin toda la
obra de Platon en 1463. Para llevar a cabo la tarea Ficino no solo iba a contar con una
pension vitalicia, sino también con una finca en Careggi, en las afueras de la ciudad de
la flor, que le brindaria el espacio y la tranquilidad necesarios para llevar adelante esa

verdadera aventura intelectual. En Careggi se congregaron los intelectuales mas

15! Para més detalles sobre las caracteristicas de la “academia camaldulense”, ver Lackner, D. F., “The
camaldolese academy: Ambrogio Traversari, Marsilio Ficino and the Christian platonic tradition” en
Marsilio Ficino: his theology, his philosophy, his legacy, Leiden-Boston, Brill, 2002, pp. 15-44.
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importantes de la época: Angelo Poliziano, Pierleone da Spoleto, el médico de los
Médicis, Lorenzo de Médicis, Benedetto Varchi, nuestro Giovanni Pico y un exiliado de
la academia camaldulense y el mas viejo de los integrantes, Cristoforo Landino; todos
ellos se distinguieron de algin modo de otros miembros menos relevantes, en particular,
Ficino, Pico y Poliziano.'*

El cenobio de los Orti Oricellari o Jardines Rucellai comenz6 a funcionar en los
umbrales del s. XVI, tras la caida de Savonarola (1498). El cenéculo seria frecuentado
por Luigi Alamanni, Lionardo Salviati, Filippo Nerli, Coésimo Rucellai, Cristoforo
Carneseschi, Anton Francesco dagli Albizzi, Zanobi Buondelmonti, Amerigo Borelli,
Battista della Palla, Francesco Cattani da Diacceto, discipulo de Ficino (llamado “il
Vecchio”, pues uno de sus sobrinos, apodado “pagonazzo”, llevaba su mismo nombre) y
el mas célebre de sus miembros, el veterano secretario Niccolo Machiavelli. De estos
autores, el unico que escribi¢ tratados de filosofia en sentido estricto fue Francesco
Cattani.'”® El cenobio de los Rucellai, por mas que sus fundadores lo pretendieran, no
llegd a igualar el esplendor de la academia platonica. Dice al respecto Marcel Brion:
“Por desgracia los tiempos de Ficino, Pico della Mirandola y Poliziano ya habian
pasado. Los eruditos del s. XVI, herederos de los del Quattrocento, no poseian ni el
genio, ni el ardor, ni la originalidad de sus predecesores. Continuaban la tradicion
humanista fiel y concienzudamente, pero no la renovaban.”'**

El juicio, en nuestra opinion, no podria ser mas acertado: la academia florentina
dio, pues, forma a la verdadera filosofia del Renacimiento. Tanto en Camaldoli como en
los Orti Oricellari se asiste a innovaciones literarias y debates sobre las cuestiones
politicas en vilo, mientras que en la tranquila villa de Careggi cobraba vida el mas
sublime y sincretista espiritu filoséfico: se armonizaban al son de la lira de Ficino los
filésofos antiguos con los modernos, la teologia con la poesia, los designios de los
astros con la libertad, la cébala hebrea con los pensadores patristicos, en suma, lo

pagano con lo cristiano en una copula indisoluble.

132 Respecto de la academia platonica, me remito al estudio de Arnaldo Della Torre, que aun no ha sido
superado sino parcialmente, Storia dell’Accademia Platonica di Firenze, Firenze, Carnescciu e figli,
1902.

133 Para una introducién general y 4gil a las caracteristicas del cenaculo de los orti Oricellari, ver Gilbert,
F., “Bernardo Rucellai and the Orti Oricellari. A study on the origin of modern political though” en
Journal of the Warburg and Courtauld Intitutes, 12 (1949), pp. 101-131.

'3 Brion, M., Maquiavelo, Buenos Aires, Ediciones B, 2005, p. 327.
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3. La transmision de la filosofia de Llull hasta el s. XV.

Es opinién de los hermanos Carreras y Artau, que Ramon Llull no tuvo un
heredero universal. No parece haber razon alguna para oponerse a esta afirmacion, pues
a su muerte todo el sistema luliano se despedaza y, lo que quizé sea peor, se especifica.
En este sentido, se han identificado tres direcciones fundamentales del pensamiento
luliano después de Llull: 1) la direccion polémico-racionalista; 2) la ldogico-
enciclopedista, que se convirtio en la mas ruidosa y controvertida, hasta que finalmente
monopolizé todo el interés del lulismo; y 3) la direccion mistica.

A estas se puede agregar otra, que aun perteneciendo a la historia del lulismo, no
recibe el influjo directo del pensamiento de Ramon, 4) el pseudolulismo. Esta corriente
hace de Llull, para decirlo con pocas palabras, un alquimista. Tal concepcion se vio, en
principio, favorecida por la cercania de Ramon con autores como Alberto Magno, Roger
Bacon, etc. En suma, por la relaciéon que algunos de sus discipulos le atribuyeron con
personajes asociados, aunque no siempre con razoén, a la alquimia y al conocimiento
secreto de los arabes.

Estas cuatro posturas ante los textos del doctor illuminatus interactuaron a lo
largo del tiempo, y no se encuentran estrictamente separadas unas de otras sino hasta
bien entrado el s. XV. Contra todas las tendencias, en cierto sentido, favorables, surgio

el antilulismo."?

En los comienzos de la difusion de las doctrinas de Llull, la figura capital es
Tomas Le Myeser, canonigo de Arrds, que trabo amistad, en principio por via epistolar,
con Ramon mismo. Tomas proyect6é una compilacion de las obras de su maestro que dio
en llamarse “Electorium”, en la misma incluyé tanto textos como algunos resimenes,
intercald proélogos y largas introducciones en los que explica los fundamentos de la
teoria luliana. Esta compilacién fue terminada en Arras en 1325, pero resultdé muy
extensa, no apropiada para su publicidad. Por esta razon, resumiendo el electorium,

compagind un compendio mas pequefio al que llamo “Electorium medium”, también

'35 Quiza también pueda agregarse otra, mas relacionada a la literatura. En particular hay tres casos que
merecen destacarse. El primero es el de Ravelais en su Gargantua y Pantagruel. En la obra, Pantagruel es
aconsejado por su padre, que en una suerte de esbozo de programa pedagdgico, le recomienda dejar a un
lado la astrologia adivinatoria y el Arte de Llull como cosas tontas y vanas. El segundo, es ¢l de Howard
Phillip Lovecraft. En el fantastico libro El caso de Charles Dexter Ward, el joven Ward confiesa haber
leido a los “alquimistas” Pico della Mirandola y Ramon Llull, y en haber estudiado el especial el Arte
magna. Esta afirmacion hace evidente el hecho de que Lovecraft no ley6 la obra. El tercer caso es el de
Borges, que en Textos cautivos dedica unas pocas lineas al Arte de Llull. Su analisis, se centra en la figura
S, a la que llama “la méaquina de pensar”.

64



muy extenso, y hubo de compilar, finalmente, otro mas reducido, el “Breviculum”, que
resulto un verdadero éxito editorial.

A la muerte de Le Myeser, el 3 de septiembre de 1336, en Arras, su biblioteca de
manuscritos pasé a ser propiedad de la Sorbona vy, asi, Paris llegd a ser el mayor
depdsito de textos lulianos, exceptuando la Cartuja de Vauvert.'*

El origen del antilulismo, por su parte, tiene su epicentro en Valencia, se remonta
a la misma época en que comienza su difusion, y se basa en algunas deformaciones de
la filosofia propia de Llull, marcadas por el entrecruzamiento de los textos lulianos con
doctrinas espirituales, profetistas, escatologicas, etc. El principal portavoz de la feroz
campafa antilulista desatada en aquellas tierras fue el dominico gerundense Nicolas
Eymerich, doctor en teologia por la Sorbona e Inquisidor general en los territorios de la
Confederacion catalano-aragonesa. Nicolas persiguidé oficialmente a los lulistas y
denunci6 ante el papa que los escritos lulianos eran heréticos. Gregorio XI acogi6 la
denuncia y expidi6 dos bulas en junio y septiembre de 1373. Por medio de estas
ordenaba que el metropolitano de Tarragona recolectara y examinara las obras de Llull
atendiendo a que si estas resultaban ser heréticas o de dudosa ortodoxia, deberian ser
quemadas. La tarea fue llevada a cabo por mas de veinte doctores en teologia y en total
se declararon sospechosos unos doscientos articulos. Gregorio, por consiguiente,
prohibi6 las obras en las que se encontraban estos articulos. Su decision respondia a un
espiritu conservador que emanaba desde los niveles mas elevados de la Iglesia, la
teologia oficial sentia recelo ante cualquier doctrina que al exponer la esencia de Dios o
su trinidad, o el misterio de la encarnacion ahondara demasiado en sus aspectos,
personas o actividades. Dicho al revés: las doctrinas lulianas exponian justamente todo
lo que ortodoxia indicaba como “digno de sospecha”.

La condena oficial significé un descenso considerable en la divulgacion de los

7

textos lulianos.””” No obstante, los sucesivos monarcas aragoneses insistieron

136 Ramon habia ensefiado su Arte en Montpellier y mas tarde en Paris, a donde habia viajado con el
proposito de presentarlo a los franciscanos. El esfuerzo por la preservacion y dfusiéon de sus obras es
constante. En el testamento, de abril de 1313, se hace patente el ansia de Llull por preservar sus escritos.
Los tres lugares elegidos por Llull para su deposito fueron la Cartuja de Vauvert, el domicilio de Percival
Espinola en Génova, y el de su yerno Pedro Sentmeant en Mallorca. También algunos de los libros
(supuestamente los que tenia en su poder al momento de la muerte) fueron llevados al monasterio de
Santa Maria de la Real en Mallorca. (Cf. Carreras i Artau, T. y J.., Historia de la filosofia espariola:
Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV ..., P. 26ss). Estos depdsitos de textos lulianos son sefialados en
el § 46 de Vita Coaetanea.

'57 Entre las obras examinadas, que ciertamente no fueron todas, la que llevo las peores criticas fue el

Arbre de filosofia d’amor. La tarea fue llevada a cabo por mas de veinte doctores en teologia y en total se
declararon sospechosos de herejia entre 200 y 300 articulos, y el papa Gregorio prohibio las veinte obras
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constantemente a los papas de turno para que las obras de Llull fuesen reexaminadas. A
pesar de ello, este pedido no tuvo eco en la corte papal sino una vez transcurridas casi
dos décadas del siglo XV.

Hacia julio de 1395, ya cercana la muerte de Eymerich (1399), el lulista Antonio
Riera se hallaba en Avignon desempeiando una embajada, y al ver la oportunidad,
presento al Cardenal de San Sixto una instancia en la que pedia que la bula de Gregorio
XI sea declarada carente de autenticidad. Afortunadamente, en el traslado de la Corte
papal de Roma a Avignon (hacia el 1376) se habian “extraviado algunos papeles”, entre
ellos, los registros que daban cuenta de la emision de la bula condenatoria. Pero, aunque
los lulistas contaban con viento a favor, recién en 1419, el papa Martin V, otorgd
amplios poderes al cardenal Alaman para poner fin de una vez por todas a la “cuestion
luliana”. El 24 de marzo de ese mismo afio, en Barcelona, se dictd la sentencia
definitiva. El documento declaraba, con suma prudencia, que a pesar de que la bula
condenatoria era auténtica, habia sido obtenida ‘“subrepticiamente”, por tanto, se
declaraban nulos los efectos de la misma. '

Desde este momento, el lulismo deja de tener problemas institucionales. Los
lulistas se esparcen por todo el mundo y grandes nombres'” comenzaran a unirse —a
veces erroneamente— al calificativo de “lulista”.'® Cabe destacar la importancia para
nuestro tema de Nicolas de Cusa, considerado por algunos estudiosos como la figura-
puente insoslayable entre Llull y Pico,'" quien reuni6 una gran cantidad de obras

lulianas, algunas copiadas de su propia mano.' Otros autores afirman que es a través

en las que estos articulos se encontraban: el Art General, De articulis fidei, Plany Ramon, Liber de
primera e segona intencio, Quaestiones super sententiarum Petri Lombardi, Llibre de Contemplacio,
Llibre del Amic e I'"Amat, Blanquerna, Llibre de Oracio, Liber de anima rationali, Arbre de filosofia,
Llibre de Sancta Maria, De benedicta tu in mulieribus, y el Plany de Sancta Maria, Cents noms de Déu,
Llibre de proverbis, y Doctrina pueril. (Cf. Carreras y Artau, T.y J., Historia de la filosofia espariola:
Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV, Madrid, Adelcoa, 1939-43, 2 vols., pp., p. 35).

18 Cf. MOG 1, pp. 10ss.

15 Entre otros, Ramon Sibiuda, Nicolds de Cusa, Bessarion, el mismo Pico della Mirandola, entre otros
Lefévre D Etaples, Charles Bouvelles, discipulo de éste ultimo, Bernardo Lavinheta, con quien el lulismo
ingresa en la universidad de Paris, y Giordano Bruno, entre otros.

10 Cf. Carreras i Artau, T.y ., Op. Cit.., pp. 22-280.

11 Cf. Colomer, E. De la Edad Media al Renacimiento: Ramon Llull, Nicolds de Cusa y Pico della
Mirandola, Barcelona, Herder, 1975, pp. S1ss et passim.

'®2 En total se calcula que Nicolds poseia alrededor de 70 obras de Llull, veintitantas de las cuales
copiadas por su propia mano, ¢ incluso de una de las obras de Llull se conserva sélo el ejemplar de la
biblioteca del Cusano. Se trata del De Arte eleccionis, cuya signatura es Sankt Nikolaus-
Hospital/Cusanussitift, Cod. Cus. 83, £.47 v-48r.
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del cardenal Bessarion (1403-1472), amigo de Nicolas, que el lulismo se infiltrd en el
Neoplatonismo renacentista.'®® Por nuestra parte, pensamos que es posible afirmar que
los textos lulianos llegaron a manos de Pico por otras vias; sobre esto volveremos mas
adelante. Basta sefialar que si nos viéramos obligados a presentar su postura ante los
textos de Llull, deberiamos afirmar que el Mirandolano no se identifica plenamente con
ninguna de las corrientes principales, antes bien, al juzgar por su lectura del Ars magna
y de acuerdo con las pocas notas que sobre ésta nos ha dejado, se podria encontrar
evidencia para justificar su adhesion a cualquiera de ellas. Lo que nos interesa dejar en
claro aqui es que Nicolds no fue el introductor de Llull en la Italia de Quattrocento y,
por eso mismo, tampoco el nexo entre Llull y Pico. A fin de argumentar a favor de
nuestra postura partiremos del clasico trabajo de Eusebi Colomer, De la Edad Media al
Renacimiento, publicado originalmente en 1975 y reimpreso sin modificacion alguna en
2012.

El célebre De la Edad Media al Renacimiento de Eusebi Colomer tiene el
sugestivo subtitulo de “Ramon Llull-Nicolds de Cusa-Juan Pico della Mirandola”. El
lector ingenuo —y también aquél que no lo es tanto— podra interpretar, y asi se ha
hecho, que el autor sefiala con éste, que su libro trata sobre el pasaje de una época a otra
y que ese pasaje ha sido orquestado, por asi decir, por los tres insignes pensadores. Esta
interpretacion del titulo completo, que, por cierto, es la primera que nos sale al
encuentro, debe ser descartada por simplista, aunque, insistimos, no son pocos los
investigadores que la han asumido sin demasiadas consideraciones. Algunos de ellos, lo
suficientemente serios como para que nos detengamos en el asunto. Por nuestra parte,
nos parece necesaria la referencia a otras obras que nos traen puntos de vista mas
actuales (o, mejor, perennes) sobre esta cuestion. Y antes de entrar en materia, nos
interesa dejar en claro que si el pasaje de la Edad Media al Renacimiento, i.e., a una
nueva forma de pensar, escribir, y a una nueva cultura filoséfica en general, se percibe
en los tres filésofos mencionados, tal pasaje se trasluce en los sistemas de cada uno de
ellos individualmente y no en una vista de conjunto de las obras de los tres, atendiendo,
sobre todo, a que la relacion entre el Cusano y Pico aun es tema de debate.

Por una parte, sabemos, pues, que Nicolas ley6 a Llull con una pasion y atencion

pocas veces vista,'® al punto que algunas obras lulianas sobreviven solo en las copias

19 Cf. Carreras i Artau, T.y J., Op. Cit., pp. 197ss.

' En total se calcula que Nicolds poseia alrededor de 70 obras de Llull, veintitantas de las cuales

copiadas por su propia mano. (Cf. Carreras y Artau, T.y J., Historia de la filosofia espaniola: Filosofia
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que el cardenal tenia en su biblioteca, p.e., €l De arte electionis (1299).'" Por otra,
sabemos que Pico conocia algunas obras de Llull, i.e., el Ars generalis ultima (1308) y
el Ars brevis (1308),' las cuales estaban en los anaqueles de su biblioteca. Con todo, el
Mirandolano no poseia ninguna obra de Nicolds. Es indudable que el joven filésofo
hubo escuchado hablar de ¢l y que conocié de oido algunos principios de su
pensamiento, entre ellos, quizas, el postulado de la coincidentia oppositorum, pero no
hay elementos para afirmar categdéricamente que Pico haya llevado a cabo una lectura
de primera mano de las obras del Cusano. Sea de ello lo que fuere, el debate tiene tantas
aristas que debemos contentarnos con retomar aquellas opiniones que consideramos mas
importantes en tanto sintetizadoras, a saber, las de Eugenio Garin y Kurt Flasch.

Oponiéndose a toda una gama de historiadores que querian ver una influencia
decisiva de Nicolds de Cusa en la filosofia del Quattrocento, hacia fines de los 60’s
Garin afirmaba que:

“Quienes desde la década de los 30’ han refutado la tesis de Cassirer [de
1927] acerca del papel central jugado por el Cusano en el Renacimiento
italiano, han intentado hacerlo —y lo han conseguido— observando que
no tiene ningln sentido considerar que la obra de Cusano es componente
decisivo en la formacion del pensamiento de Ficino y Pico (por no decir
de la fabula de Duhem —puesto que no es mas que una fibula— que
habla de su influencia sobre Leonardo). La verdad es, y nadie hasta ahora
ha conseguido refutarlo, que el Cusano filosofo comienza a influir en
pleno s. XVI, como efecto, y no como causa, de los neoplatonicos
florentinos, entre el escepticismo fideista de Gian Francesco Pico, los
movimientos neolulianos y prerreformadores franceses y la compleja
fisica naturalista elaborada por Bruno. Al unir la obra del Cusano a la de
Copérnico, Bruno hizo de aquél un elemento decisivo de su nueva y
revolucionaria concepcion del mundo, pero en un clima completamente
distinto al que se respiraba en el s. XV, cuando el gran cardenal aparecia
por encima de todo como campeo6n de una concordia religiosa universal y
extrafio valedor de una matematica mistica.”'®’.

cristiana de los siglos XIII al XV, Madrid, Adelcoa, 1939-43, vol. 2., pp. 197ss )

165 Se trata del Codex Cusanus 83, f. 47v-48r, descubierto en 1937 por Matin Honecker en la biblioteca de
Sankt Nicolaus Hospital, publicado por primera vez por Higele y Pukelsheim junto con una traduccion
inglesa en su articulo “Llull’s writings on electoral systems” en SL 41 (2001), pp. 3-38, y mas tarde, por
los mismos autores en http://www.math.uni-augsburg.de/stochastik/lull/ junto con una traduccion al
aleman, en colaboracion con Albert Soler.

166 f, Garin, E., Pico della Mirandola. Vita e Doctrina, Firenze, Ariani, 1936, pp. 106-116.
167 Garin, E. La Revolucion cultural del Renacimiento, Barcelona, Critica, 1981, pp. 284-285.
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Y, como si esto fuera poco, en una nota al pie agregaba, parafraseando un texto
de F. Battaglia (“Politica e Religione in Niccolo da Cusa”), que los “platonicos”
italianos no solo no se habian inspirado en Nicolas sino que apenas lo conocian'®®.

Haciendo a un lado los trabajos de unos cuantos intelectuales, el debate, que
Garin presenta como cerrado, serd retomado en el 2001 por Kurt Flasch en su tercer
libro sobre Nicolas de Cusa, Nicolaus Cusanus (Verlag C. H. Beck oHG; hay trad.
espanola: Nicolds de Cusa, Barcelona, Herder, 2003). En este trabajo, dedicado
enteramente al De Beryllo, una obra que el Cusano consideraba como una introduccion
a su sistema, Flasch abre la discusion subrayando que Nicolds habria tenido
admiradores fuera de las universidades, para declarar a continuacion que las
investigaciones en torno de su influencia en la Italia del 400’ han cambiado de
perspectiva a lo largo de los ultimos veinte afios. Inicia asi un recorrido a través de una
caterva de autores que apunta a poner de manifiesto este cambio.

El primer autor mencionado es Pierre Duhem y su monumental trabajo en 10
volumenes, Le Systeme du Monde. Histoire des Doctrines cosmologiques de Platon a
Copernic (1909), al que también se referia Garin, aunque Flasch no muestra animo
expreso de critica: “crey6 [dice Flasch] que podia definir una escuela de cusanianos en
torno al matematico Pacioli”,'® amigo entrafiable de Leonardo y autor del De divina
proportione.

Sigue en la lista Ernst Cassirer, quien en un articulo de 1906 identificaba al
Cusano, siguiendo las sugerencias de otros investigadores alemanes, Rudolf Eucken y
Rudolf Flackenberg, como el fundador de la teoria moderna del conocimiento. Unos
anos mas tarde, con la publicacion del texto de Duhem, sigue Flasch, Cassirer
confirmaria plenamente sus puntos de vista, expuestos en la mas célebre de sus obras,
Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance (1927). En esta, enarbolaba
a Nicolas como el idedlogo de toda la situacion intelectual de la segunda mitad del s.
XV, asumiendo que Ficino, Pico y otras figuras menores de la filosofia del
Quattrocento, se habian inspirado en el Cusano, un filosofo, siempre a juicio de
Cassirer, que se habia adelantado en todos los temas que preocuparon a los dos mas

grandes filosofos italianos de ese siglo.

18 Ibid., p. 285 n. 10.

169 Flasch, K., Nicolas de Cusa, Barcelona, Herder, 2003, p. 211
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Como anticipandose a evidentes objeciones, Flasch apunta que la conviccion que
guiaba a Cassirer, aquella que lo llevo a imaginar a Nicolds, primero como fundador de
una nueva metodologia y, después, de una vision total y nueva del universo, no se
fundaba en la conciencia de la superioridad de la ciencia alemana, anticipada al s. XV
italiano, sino mas bien en el respeto a los resultados de las investigaciones minuciosas
de Duhem. De ahi que asignara finalmente al cardenal una influencia crucial en la vida
intelectual desde mediados del s. XV hasta, por lo menos, la década de 1520.

Ahora bien, si la posicion de Cassirer —a la que podriamos sumar la del propio
Flasch— no estd libre de cierto sabor nacionalista (diriamos ‘“peligrosamente
nacionalista”), tampoco lo estuvieron las primeras respuestas que recibio el autor de
Individuum und Kosmos..., que vinieron precisamente de parte de los eruditos italianos.
A estos, la evidencia de la ausencia de Nicolds en la Italia del s. XV se les presentaba
como arrasadora: no habian encontrado manuscritos del Cusano en ninguna universidad
italiana, solo algunas vagas menciones en Ficino y ni siquiera una mencion en Pico.
Ademas, Leonardo, que se llamaba a si mismo “uomo senza lettere”, no tenia el temple
para ser discipulo de un te6logo y mistico aleman. Todo esto, sefiala Flasch, lo expuso
Eugenio Garin a modo de compendio en 1962 y, agregamos, lo repitié por mas de veinte
anos.

Llegados a este punto, conviene tener en cuenta que el texto de Garin que hemos
citado més arriba, inserto en La Revolucion cultural del Renacimiento, forma parte de
una coleccion de trabajos compilados y traducidos por Miguel Angel Granada en 1982.
Por lo demas, el texto original procede de 1967 y fue reproducido, cuanto menos, hasta
15 afios mas tarde con la revision y el permiso del propio Garin. Por su parte, Flasch se
remite a la citada tesis de Garin, como ya madurada en 1962; un dato que nos permite
extender el total de 15 afios a 20 sin contar el tiempo de gestacion, que podria
retrotraerse hasta su primera obra publicada: Pico della Mirandola. Vita e Doctrina
(1936). Por todo esto podemos afirmar que el autor italiano no solo no abandond la tesis
por muchos afios sino que, al menos durante un largo tiempo, la sostuvo con renovados
argumentos, hasta que finalmente, como sostiene Flasch, la abandond, si es que asi lo
hizo:

“Durante los afios 70’ e incluso mas tarde, colaboré [escribe Flasch]
estrechamente con Eugenio Garin, en Florencia y en la Scuola Normale
Superiore de Pisa. Pensé haber descubierto durante los afios que,
mediante una comparaciéon minuciosa de los textos, puede probarse que
Pico della Mirandola estudié a Nicolas de Cusa. Yo sabia que de este
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modo tenia que ir contra la opiniéon de una persona erudita, con quien
mantenia una relacion de amistad desde hacia bastante tiempo [i.e.,
Garin]. Para ofrecerle una ocasion de manifestarse, quise enviarle mi
breve estudio para que lo leyera antes de enviarlo a la imprenta. Pero me
respondid sonriendo: “hagalo imprimir usted con toda tranquilidad. Yo he
cambiado entretanto mi opinidon, basaindome en otros argumentos.”. Mi
estudio se publico luego en la coleccion Mitteilungen und
Forschungsbeitriigen der Cusanusgesellschaft (Flasch 1980). Hallo el
asentimiento de todos los investigadores importantes y se encuadra hoy
dia en una serie de investigaciones que prueban que el pensamiento de

Nicolas de Cusa estuvo también presente en Italia durante el periodo de
1460 a 1550.”'™,

Para confirmar sus dichos, Flasch trae a colacion una serie de reflexiones que se
sucedieron después de su publicacion. Primero, un trabajo de Stephan Meier-Osser de
1989 en el que se adopta su mismo punto de vista y, ademas, se sugiere que Pico se
habria inspirado en Nicolds para la exaltacion de la dignidad del hombre y que el
Mirandolano queria defender publicamente, aunque no sabemos ante qué publico ni
cuando, la doctrina de la coincidentia oppositorum. Segundo, alega que Cesare Vasoli
habria descubierto cierta proximidad entre el pensamiento de Ficino y el del cardenal
principalmente en su De christiana religione y el opusculo De raptu Pauli. Tercero, que
el propio Vasoli junto con Garin, habrian comenzado a investigar algunos personajes
que habrian oficiado de contacto entre el Cusano y Pico, como el médico Pierleone da
Spoleto, a la sazon, el médico de la familia Médicis y miembro de la academia
florentina, que muri6 bajo extrafias circunstancias tras la muerte de Lorenzo. Se sabe,
pues, que Pierleone tenia al menos una obra de Nicolds y que mantuvo estrechos
contactos con el Mirandolano, segin se lee en alguna de sus cartas, p.e., en la que Pico
se dirige a Marsilio Ficino en 1486 después del llamado “incidente de Arezzo”. Sobre la
relacion entre Pierleone y Pico se ha ocupado més recientemente Franco Bacchelli en su
Giovanni Pico e Pierleone da Spoleto. Tra filosofia dell’ amore e tradizione cabalistica
(2001), un texto que Flasch no menciona en su trabajo, pues quizds todavia no habia
sido publicado."

A partir de su recuento de investigaciones, Flasch concluye que Léfevre
d’Etaples, Charles de Bovelles y demads intelectuales agrupados bajo el rétulo de

“platonicos franceses” que pasan por ser los introductores del pensamiento cusano en

170 Flasch, K., Op. Cit., p. 214.

71 Ambos trabajos, el de Bacchelli y el de Flasch fueron publicados en el mismo afio, 2001.
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Italia, no fueron los primeros ni, por tanto, los tinicos en dar a conocer las obras de
Nicolés a los italianos. Dichas obras, recordemos, fueron publicadas por primera vez en
Francia, en 1514, precisamente a instancias de estos platonicos.

Como corolario de su exposicion, el historiador aleman trae todo un anecdotario
de autores de finales del s. XV que, seglin €1, conocieron la obra de Nicolés y hasta al
propio cardenal Cusano. Entre otros, Paolo del Pozzo Toscanelli, que, desde la postura
esencialmente matematica que siempre lo caracterizo habria criticado las elucubraciones
numérico-misticas del cardenal, a las que tenia por especulaciones exageradas. En la
misma linea se habria expresado, de acuerdo con Flasch, otro contemporaneo de
Nicolés, el matematico Georg Peuerbach. Por Ultimo y por contraposicion, Flasch
menciona algunos humanistas alemanes de esa misma €poca que tuvieron opiniones
favorables sobre el pensamiento cusano, como Johan Reuchlin, Johan Thritemius y
Beatus Rhenanus.

Nicolas fue conocido en la Italia del s. XV, no nos cabe la menor duda. Con
todo, dudamos que sus trabajos hayan sido estudiados a conciencia como sugiere
Flasch. Por lo demés, no alcanzamos a comprender como la lista que propone de los
humanistas alemanes que si conocieron su pensamiento en las postrimerias s. XV
ayudaria a probar que las obras del cardenal hayan sido leidas también por los filésofos
italianos de ese siglo. Es sumamente probable, en esto podriamos coincidir con Flasch,
que en 1438/1439, Plethon y el Cusano hicieran en la misma nave la travesia desde
Bizancio a Venecia para asistir al concilio unionista de Ferrara-Florencia, pero es a
través del filosofo bizantino que llega a la ciudad del lirio el pensamiento de Proclo y
Hermes Trismegistos, no de Nicolas.'”” Asi pues, no habria lugar tampoco para
establecer una influencia indirecta del cardenal en la filosofia italiana del s. XV. Por lo
demas, el unico texto del Cusano con tradicion manuscrita en la Italia quattrocentesca
es el De Beryllo. No habria, asi, una linea de continuidad que fuera desde el Cusano,
Ficino y Pico hasta los platonicos franceses. De alguna manera, hacia la segunda mitad
del s. XVI, Nicolas se volvido un pensador familiar para algunos filésofos
extraordinarios y excéntricos como Giordano Bruno (1544-1600), pero si nos atenemos
a estas fechas, se abre casi un siglo entre la muerte de Nicolds (1464) y la influencia

decisiva de sus obras en Italia.

Cf. Martin, J. E., Cardinal Bessarion: mystical theology and spiritual union between East and West,
Manitoba, National Libray of Canada, 2001, especialmente cap. IV “The council of Florence: The
genesis of the theological differences between Est and West”, pp. 101-143.

72



Es significativo, por cierto, que Eugenio Garin, a quien el propio Flasch tiene
como ‘el mejor conocedor de la filosofia del s. XV en Italia”, haya mantenido su
postura, cuanto menos, por mas de veinte afios y, mas aun, que no sepamos por sus
propios puilo y letra que llegd a modificarla, ni mucho menos a abandonarla
completamente. Asimismo, la extensa produccion de Garin durante esos afios es una
prueba contundente de que la influencia del Cusano en los fildsofos italianos del
Quattrocento, si es que la tuvo, es irrelevante para comprender a fondo la mentalidad de
los autores del periodo.'” Por todo lo dicho, nos parece poco menos que plausible
sostener que Nicolas podria haber operado como nexo entre el pensamiento de Llull y el
de Pico.

Volviendo, entonces, después de este largo paréntesis al iter de las doctrinas
lulianas en el s. XV, conviene tener en cuenta que en las postrimerias de ese siglo,
Lefévre DEtaples imprimi6 en Francia las primeras obras misticas de Llull con las
cuales casi se inaugura en ese pais la literatura impresa. Entre estas obras se hallaba el
Liber de laudibus Beatae Mariae Virginia, impreso en 1494. Mas tarde, el 10 de
diciembre de 1512, Lefevre dio a luz el primer tomo de la version del Llibre de
contemplacié en Déu Dios en latin.'” El libro contaba con un “epigramma ad lectores”,
escrito por el alsaciano Beato Bila de Rhynow, latinizado como Beathus Rhenanus
Alsaticus, que pertenecia al circulo de Lefeévre. De este circulo era también Josse Bade,
latinizado como lodocus Badius, quien seré editor de algunas obras lulianas. Este Gltimo
habia recibido el influjo de quien seria quiza el mas interesante de los discipulos de
Lefevre: Charles de Bouvelles (Carolus Bovillus).

Mientras en Paris se gestaba el Llibre de contemplacio en Déu, Bouvelles viajo,
por orden de su maestro, por Bélgica, Flandes y Espaia, llevando la filosofia de Llull.
Fue huésped del arzobispo Ledn Juan de Vera, y en Toledo lo fue del arzobispo Jiménez
de Cisneros, por cuya influencia trabd amistad con los universitarios de Alcala, entre

ellos el célebre Nicolas de Pax, también futuro editor de textos lulianos.

13 Entre 1962 y 1982, Garin Public6 nueve libros: Entre 1962 y 1982, Garin publicé nueve libros: La
cultura italiana tra Ottocento e Novecento (1962), Scienza e vita civile nel Rinascimento italiano (1965),
Ed. de Leon Battista Alberti, Intercenali inedite (1695), Ritratti di umanisti (1967), Dal Rinascimento
all'llluminismo (1970), Intellettuali italiani del XX secolo (1974), Rinascite e rivoluzioni, Laterza (1975),
Lo zodiaco della vita, Laterza (1976) y Filosofia e scienze nel Novecento, Laterza (1978).

7 Cf. Carreras y Artau, T.y J., Historia de la filosofia espaiiola: Filosofia cristiana de los siglos XIII al
XV...,vol. 2, p. 203.
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La mayor obra del circulo de Lefévre fue la introduccion de la ensefianza del Ars
magna en la universidad, donde habia sido proscripta por su extremo realismo. Ahora
bien, esto ultimo hubiera sido sumamente dificil sin la intervencion de otro de los
grandes nombres del lulismo, el franciscano Bernardo Lavinheta, pues ni Lefévre ni
Bouvelles poseian titulos oficiales. Lavinheta era maestro de Sagrada Escritura y se
desentendia de los circulos humanistas, pues se habia formado en el escotismo
tradicional.'”

La ensenanza de Lavinheta puso fin a la tendencia mistico-humanista que llevaba
impreso el movimiento iniciado por Lefévre, dando maés lugar a la tendencia logico-
enciclopédica, ya anunciada, entre otros, por el Cusano. Otro de los representantes mas
destacados de dicha tendencia sera Cornelio Agrippa von Nettesheim, que se habia
encontrado con Lefévre y Lavinheta en Paris. Mas tarde, Agrippa viajarad por Catalunya,
Valencia, las Baleares en busca de textos lulianos. Entre sus obras se encuentra uno

Comentaria in Artem brevem Raymundi Lulli.""® Empero, detengdmonos aqui, lo que

sigue en la historia del lulismo pertenece ya por entero al s. XVI.

175 E1 30 de mayo de 1523, Lavinheta publica en Lyén la Explanatio Compendiosaque applicatio Artis
Raymundi Lulli. Cf. Ibid., p.210.

76 En Alemania encontramos también a Teofrasto Bombasto de Honeheim, mas conocido como
Paracelso (1493-1541). En sentido estricto, Paracelso no sigue las doctrinas lulianas, sino las
pseudolulianas. En particular respecto a la concepcion pseudoluliana de la quintaesenecia, como
fundamento del mundo material.
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I
ARQUEOLOGIA DE UNA NUEVA APOLOGETICA

1. El desarrollo de la cabala hebrea hasta fines del s. XV.
A pesar de que no hay consenso absoluto entre los historiadores de la cabala
hebrea, su desarrollo y evolucion hasta fines del s. XV se ha dividido, en términos

generales, en tres periodos.

1. El primer periodo se extenderia desde el s. I hasta principios del s. XII y
estaria caracterizado por la concentracion de los esfuerzos exegéticos de los cabalistas
en dos libros: el apocrifo Libro de Enoch y el Libro de Ezequiel, del Antiguo
Testamento. La importancia del primero de estos textos reside en la doctrina sobre los
angeles en ¢l contenida. La del segundo, en su exposicion de la ma ‘aseh merkabah, es
decir, de la “obra del carro”, intrinsecamente ligada a la concepcion enochiana sobre los
angeles, y del $i ‘ur coma, la doctrina de las medidas metaforicas de la divinidad.

A la especulacion sobre los angeles y la union con la divinidad o devekut,
desarrollada en la ma‘aseh merkabah, se suma, como propia de éste periodo, la
investigacion de los misticos sobre la ma ‘aseh beresit, 1a “obra de la Creacion”, descrita
en el libro del Génesis. Este ultimo topico serd también uno de los pilares, aunque no el
fundamental, de la cadbala del segundo periodo.

Se ha de sefialar que, mas alla de los elementos propios de la tradicion hebrea, la

primera cabala no habria sido posible sin el pensamiento filoséfico, principalmente
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platénico y neoplaténico. La conjuncion, pues, de filosofia y mistica hebrea encuentra
su epicentro en el que es, quizas, el primer texto cabalistico en sentido estricto, el Séfer
Yetzirah, a la sazon, el texto filos6fico hebreo mas antiguo, escrito en algin momento
entre los s. I y VI.'”” En este se presenta la divina creacion de las veintidos letras del
alfabeto hebreo y la teoria de las sefirot en una de sus primeras formulaciones, i.e., las
diez medidas o numeraciones divinas, emanadas —no creadas— en un proceso que
tiene lugar en Dios y con cuyo concurso, El creé el universo.

Para abordar la doctrina de las sefirot debemos retrotraernos a otra que ésta
supone: la doctrina del Ensof. “Ensof’ (1R 710), “infinito”, “ilimitado”, como es sabido,
es un término que en la mistica judia designa a Dios, considerado infinito en todos los
sentidos, i.e., infinito bien, infinita presencia, infinito poder, etc. Las sefirot (n1°o0),'”®
por su parte, son casi idénticas con el Ensof: son manifestaciones de su actividad
creadora y reciben diferentes denominaciones, a modo de epitetos. Entre otros, “divinas
medidas”, “numeraciones”, “efectos”, “medios”, “recepticulos”, ‘“‘semejanzas
luminosas, incorpdreas y divinas”, “vidrieras, cortinas y antiparas que comunican y
templan la luz pura del ser divino”, “vasos”, “imagenes y traslados de Su inteligencia”,

“demostraciones de Su voluntad”, etc.

"7 En términos generales, en nuestra exposicion de las etapas de la cébala seguimos a Kenneth
Krabbenhorft. Sin embargo, no podemos soslayar aqui la opinion de Gershom Scholem. Este erudito no
considera en sus trabajos lo que aqui hemos llamado “primer periodo de la cabala” como parte de la
corriente cabalistica. Por el contrario, delimita el periodo que va del s. I al XII como correspondiente a la
mistica de la merkabah, dando cuenta, ademas, de su dinamica y desarrollo interno sin aludir a la cébala.
En otras palabras, segiin Scholem, la cabala no comienza sino en el s. XII, algo antes de la redaccion del
Séfer ha-Bahir, en la ciudad de Girona y en torno del circulo del sabio Isaac el Ciego. Sin intencion de
polemizar sobre estas categorias historiograficas, se ha de advertir que el Séfer Yetzirah, contiene una
serie de doctrinas que seran ampliamente utilizadas por los cabalistas. Pero esto, huelga decirlo, no
implica que la cébala ya estuviera contenida en dicha obra, en efecto, la mayoria de las tradiciones
misticas se construyen sobre la base de textos de un pasado lejano al que asimilan y de los que sus
representantes se figuran como legitimos continuadores. Este fendmeno —se ha de insistir en ello— no es
propio de la mistica hebrea, algo semejante ocurre, p.e., en la religion de los hindues con la transicion del
periodo del Rig veda al de los brahmanes. Ahora bien, volviendo a nuestro tema, es dable sefialar que el
cabalista Abraham Cohen de Herrera, autor de Puerta del cielo (s. XVII) hace remontar los origenes de la
cabala hasta Moisés.

Por otra parte, no debemos olvidar que con posterioridad a la proliferacion de los circulos cabalisticos en
Provenza y sus inmediaciones, todos los elementos misticos y, por ende, esotéricos del judaismo fueron
integrados bajo el comin denominador de “cabala”. (CF. Scholem, G., Las grandes tendencias de la
mistica judia, México, FCE, 1996% pp. 45-75. Cf. también Scholem, G., Los origenes de la cdbala,
Barcelona, Paidos, 2001, vol I, pp. 59-72 y Izmirlieva, V., All the names of the Lord, Chicago-London,
The University of Chicago Press, 2008, pp. 99ss)

"8 La raiz de los términos “Ensof’ y “sefirdh” estd compuesta, como se puede ver en su grafia original,
por las letras samaj (O) y fei (9/9)). Las expresiones mencionadas, al ser leidas en conjunto deben ser
entendidas como infinito y finito respectivamente.
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La caracteristica principal de las sefirot es revelada a través del andlisis de la
etimologia de su nombre. En opinidon de Abraham Cohen de Herrera, el inico cabalista
que escribiod en espaiiol, “sefirah’” tendria cuatro etimologias complementarias.

Primero, el término provendria de “sipur”, narracion. Esto es asi porque las
criaturas cuentan y narran la gloria de su causa encubierta, primera y universal. Ademas,
solo de las criaturas se puede narrar algo porque el Dios-Ensof que campea en Puerta
del Cielo, la obra mas importante de Herrera, es inabarcable con el lenguaje.'” Asi, esta
definicion etimoldgica de sefirah estriba en la absoluta inefabilidad de Dios y se percibe
en ella una abrupta ruptura entre lenguaje y realidad en tanto que éste no alcanza, en
ninguna de sus variantes, para expresar o definir al mas real de los seres.

Segundo, el término derivaria de “mispar” o numero. Es posible adjudicar a
“sefirah” esta etimologia en tanto que las sefirot contienen dentro de si, miden y cuentan
fuera de si todas las cosas tanto espirituales como corporales de las cuales son causa
perfecta y universal. Se hace hincapi¢ aqui en una identificacion entre las sefirot y las
ideas platonicas, tomadas como arquetipos y ejemplares de todas las cosas.

En tercer lugar, el término provendria de “séfer”, libro. Herrera supone, pues que

13

las sefirot son asi metaforicamente identificadas con “...aquellos tres libros siempre
abiertos con los que, segiin afirma Abraham, fue creado el mundo, con el que se juzga
cada afio en su primer dia y en el que se inscriben los pios y los justos que participan de
la vida feliz y eterna.”'®

Por tltimo, “sefirah” provendria también de “safira”, una piedra preciosa
transparente y clara como dando a entender que asi son también todas las sefirot y que
reciben su luz de su Principio infinito y, luego, unas de otras de acuerdo con su
jerarquia. El cabalista sostiene, pues, que esta metaforica luz divina pasa por las sefirot

en direccion a las criaturas y que asi como su funcion es hacer llegar la luz hasta los

17 Se ha de tener en cuenta que Herrera, que de momento parece olvidarse de la inefabilidad de Dios que
¢l mismo ha postulado, establece tres modos de referirse al Ensof: “Los nombres que atribuimos a la
divinidad son de tres maneras, es a saber, la primera afirmativos, como cuando lo llamamos sapiente,
porque no carece de aquella perfection que comunica a sus efectos, siendo inefable que ninguno a da a
otro lo que en si en alglin modo no tiene; la segunda son los negativos que se la atribuyen porque no es lo
que cauza ni propriamente es o contiene en si aquella sapiencia que nosotros entendemos y nombramos y
que o es cualidad y accidente o limitada perfeccion y no la universal e infinita, y finalmente la tercera
manera de nombres es por excesso y supereminencia, como cuando dijimos que es sobre intelectual y
sobre sapiente que no significa otro sino afirmar que el entendimiento y la sapiencia y asi las demas
perfecciones y atributos no se niegan de la cauza primera porque caresca y sea privada dellos y por
consiguiente sea falta de entendimiento, sapiencia y en efecto mente capta e ignorante, sino porque las
excede con infinita ventaja y cauza con suma bondad y suficiencia” (Puerta del Cielo, VII, 1)

180 Puerta del Cielo, VI, 11.
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rincones mas oscuros del universo, también por medio de ellas es posible efectuar el
proceso inverso. Son canales que el hombre y con €l, en tanto microcosmos que es, todo
lo contenido en la scala creaturarum, puede utilizar para unirse con el Ensof.''

Para decirlo en breve, la primera de estas definiciones etimoldgicas apunta a
considerar a las sefirot como el contenido de una, la, revelacion. La segunda, se centra
en su aspecto metafisico y en su funcion en la Creacion. La tercera definicion, senala el
aspecto moral. La cuarta, por ultimo, pone el acento en su aspecto cognoscitivo, es
decir, en el valor gnoseologico de la sefirdh y, no sin cierto sabor gnostico, en la
devekut, 1a unidon mistica.'®?

En lo que hace a cuestiones formales, las sefirot son diez en numero. Se trata,
como también lo dird dicho Pico en el Heptaplus,'™ del “...total y perfecto niimero
porque incluye en si y explica fuera de si a todos los nimeros que son, fueron y
seran...”.'™

En los nombres que éstas reciben se vislumbra una suerte de antropomorfismo,
que apunta a revelar cualidades espirituales de Ensof, metaféricamente concebido como
un hombre. Los nombres de las sefirot durante esta primera etapa del desarrollo de la
cabala son Keter (Corona), Hokmah (Sabiduria), Binah (Entendimiento) Hesed
(Compasion), Geburah (Valentia), Tiferet (Belleza), Nesah (Eternidad), Hod (Gloria),
Yesod (Fundamento) y Malkut (Reino).'"® Entre ellas existe una rigida jerarquia y el
hombre puede conocer a Dios, solo elevandose a través de ella.'™

A pesar de la diferencia entre unas y otras, todas las sefirot comparten la misma

funcion de manifestar el Ensof. Nombran, pues, las facultades metaforicas del Dios

181 Cf. Puerta del Cielo, I, XIV.

'8 No se nos escapa que esta cuadruple interpretacion del término sefirdh podria estar enraizada en la
teoria de los cuatro sentidos de la Escritura, comun a judios y cristianos. Con todo, debemos contentarnos
con enunciar esta posible raigambre. No hay, pues, més elementos que los mencionados para confirmar
nuestro punto de vista.

'8 Cf. Heptaplus, 1, 1I-V.
18 Puerta del Cielo, 1, 11

'® Hemos agregado entre () la traduccién mas usual de cada nombre. No obstante, debemos tener en
cuenta que muchas veces una sefirdh recibe mas de un nombre.

186 Keter, Hokmah y Binah dirigen las actividades de las siete sefirot inferiores, que también estan
jerarquizadas en el orden predicho. Por su parte, seis de las siete sefirot inferiores son llamadas “sefirot de
la fabrica” y cinco de ellas reciben, ademas, otros nombres que dan cuenta de su actividad. Asi, Hesed es
llamada Gedullah (Grandeza), Geburah, Din (Rigor), Tiferet, Rahanim (Misericordia), Yesod, Sadiq
(Justo) y Malkut, Atarah (Diadema). Por su parte, Kefer, por ser la mas cercana a Dios recibe a veces el
nombre de Da at (Conocimiento). (Cf. Puerta del Cielo, 1.II)
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oculto de modo que vaya adquiriendo atributos concretos, revelandose asi al
entendimiento humano. Solo a través de las sefirof el lenguaje puede ser utilizado por el
cabalista para abordar el conocimiento mistico. Las sefirot solo son un medio para
acercarse a Dios, pues de El reciben toda su potencia y de El dependen tanto en su ser
como en su actividad. Herrera nos dice en su texto, siempre a través de metaforas, que
el universo es como un libro y sus enigmas son escritos en cifras que solo se pueden
interpretar correctamente como manifestaciones y efectos de la causalidad divina si
poseemos la clave de la sabiduria mistica: las sefirot. Si Ensof es, pues, el autor del libro
del mundo, las sefirot son su vocabulario. Estas, como kelim, como vasos que son,
muestran el agua diafana vertida en ellos que es la divinidad, de acuerdo con su propio

color.'®’

2. El segundo periodo de la cabala estaria inaugurado por un libro, el Séfer ha-
Bahir, que de alguna manera concentra todas las teorias anteriores. Ademas, en este
texto aparecen por primera vez las sefirot tratadas de manera explicita como agentes,
reyes, receptaculos, coronas, etc. que sirven a Dios como intermediaciones en su
relacion con los mundos inferiores. Con todo, el mérito principal de esta obra es el de
preparar el terreno para la Edad de oro de la cibala medieval. Esta, con su cenit en
Espana, producira la obra mas conocida y divulgada de la cabala del s. XIII: el Zohar,
escrita, segiin Gershom Scholem, en parte, por Moisés de Leon, segiin Charles Mopsik,
por varios autores y pasible de ser enriquecida constantemente.'®

Como hace notar Kenneth Krabbenhorft, la necesidad que surge en este periodo
de re-examinar las doctrinas misticas deriva del estudio de obras filosoficas y cientificas
de la Antigliedad clédsica que habian sido redescubiertas, siguiendo el hilo de una ya
célebre tramslatio studiorum impulsada por las escuelas de traductores de Toledo y
Sicilia. Seglin este autor, el sincretismo del Séfer ha-Bahir, en tanto que producto
original de este proceso traslaticio, es un antecedente del sincretismo humanistico que

inundara la Italia renacentista unos doscientos afios mas tarde.'™ Por nuestra parte,

87 Cf. Puerta del Cielo, V1, 111

'8 En esencia, Mopsik postula, aunque no expresamente, que el Zohar constituye una suerte de gran
interpretacion de la Torah que fue concebida y redactada de la misma forma que el Talmud y la Mishna.
(Cf. Mopsik, Ch., “Corpus zoharico: titulos y ampliaciones” en Ensayos sobre cabala y misticismo judio,
Assis, Y. T., Idel, M. Senkman, L. (eds.), Buenos Aires, Lilmod, 2006, pp. 125-160).

'8 Cf. Cohen de Herrera, A., Puerta del Cielo, Madrid, Fundacién universitaria espafiola, 1987,
Introduccion, pp. 29ss.
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creemos que si bien es evidente que los cabalistas de los s. XII y XIII sintieron la
necesidad de reconciliar los nuevos descubrimientos con su propia tradicion, esto no nos
habilita para postular una relacion directa entre esta necesidad y la revolucion cultural
que tuvo lugar en la Europa del Renacimiento.'

Sea de ello lo que fuere, de todos los centros cabalisticos de la Espafia de esos
siglos, se destaca el de Girona, que alcanz6 celebridad gracias a la opinion favorable de
algunas autoridades del Judaismo ortodoxo como Moisés ben Nahman y el Rabi Azriel.
El primero llegd a ser la méaxima autoridad en la Torah en la Espafia del trescientos y si
bien no escribié ninguna obra cabalistica, su simpatia por esta disciplina propicidé su
desarrollo y difusion. El segundo, inspirado en las obras del neoplatonico Isaac Israeli,
vislumbro la concordancia de cabala y platonismo. No es, pues sorprendente que uno y
otro autor sean citados por un cabalista tan heterodoxo como Abraham Cohen de
Herrera en repetidas ocasiones junto con otros de la generacion siguiente, como Moisés
de Leon, Josef Gikatilla y Menahem Recanati.

Parrafo aparte merece Abraham Abulafia, fundador de la cébala extatica. Entre
otras excentricidades, Abulafia sostenia que los pilares de su sistema se hundian en la
filosofia de Maimonides, principalmente en su Moré Nebukim (Guia de Perplejos), y en
la de Yehuda ha- Levy."”' Se trata, pues, de una corriente cabalistica cuyo andamiaje
filosofico no es, en principio, platonico o neoplatonico, sino de raigambre peripatética.
Asi pues, en contraposicion con el grueso de los cabalistas, en una suerte de arrebato,
Abulafia llega incluso a sostener que quien cree en las sefirot es peor que los cristianos.
Y no esta solo. En esta misma linea, aunque con una retdrica menos combativa,
podemos ubicar a Menahem Recanati, que consideraba las sefirot como recipientes y no
como la esencia de Dios, y al anonimo autor del Séfer Maaréjet ha-Elohut (Libro de la
Jjerarquia divina) de clara tendencia nominalista.'” Se trata de autores que no aceptan la
concepcion mitica de la divinidad desarrollada en el Zohar; en otras palabras, bajo estos
nombres la cabala pierde su valor teturgico. Abulafia, ademas, es el primer cabalista que

se propuso utilizar su sistema con fines apologéticos: hacia 1280 llegé a Roma para

0 De hecho, si la opinion de Krabbenhorft fuese correcta, estariamos habilitados para aplicar sus
conclusiones a todos los procesos de asimilacion de todos los tiempos. Para decirlo con otras palabras, la
argumentacion de este autor prueba demasiado por no tener en cuenta las especificidades de cada caso.

1 Cf. Scholem, G., Las grandes tendencias de la mistica judia..., pp. 106-133.

192 Cf. Idel, M., “La interpretacion magica y neoplatonica de la cabala durante el Renacimiento” en Op.
Cit., pp. 455ss
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discutir con el papa Nicolas III “en nombre de todos los judios” acerca de la verdad de
su fe; Nicolds moria precisamente cuando, entre sombras de leyenda, el célebre
cabalista entraba al Vaticano y, por tanto, no sabemos como habria de utilizar la cabala
para convertir a pontifice.

Se ha de advertir que, haciendo a un lado la cdbala de Abulafia, los desarrollos
de Recanati y las especulaciones del Séfer Maaréjet ha-Elohut, corresponden, en
sentido estricto, a un periodo de transicion entre la cabala del s. XIII y del s. XV.'*?

En pro de la inmensa complejidad de la especulacion cabalistica durante este
periodo, los estudiosos mas prominentes de la mistica hebrea, han identificado, a modo
de esquema interpretativo, diversos modelos. Moshé Idel llama a las diferentes
vertientes, modelos “teosofico-teurgico”, “extatico”, y “magico talismanico”. Scholem,
antes que €l, utilizo las categorias cabalisticas de “teosofica” y “extatica”. Por lo demas,
“cébala profética” es el titulo que utilizd6 Abraham Abulafia para designar su propio
sistema.

Ahora bien, con “teosoéfico-tetirgico” y “teosofico” se designa el mismo modelo
de pensamiento, aunque la denominacion de Idel pretende ser mas explicativa que la de
Scholem. Los cabalistas que son incluidos en este modelo son aquellos centran su
atencion en la estructura interna de la divinidad y en el ambito divino en general con la
finalidad de configurar mapas divinos; esto es estrictamente una “teosofia”. El ejemplo
mas evidente de este modelo, lo encontramos en el sistema sefirotico desarrollado
extensamente en el Zohar. Sin salir de este modelo, se busca explicar también como los
actos religiosos humanos ejercen algun efecto en el &mbito divino; y esto es, en sentido
estricto, a lo que refiere el término “tetirgico”. En conjunto, el “teosofico-tetirgico” es el
modelo mas difundido y el texto clave aqui, insistimos, es el Zohar.

Los términos “extatico” y “cabala profética”, por su parte, designan el modelo
fundado por Abulafia, que gira alrededor de la devekut en diferentes niveles y grados, y
tiene como fin ultimo la profecia; que la profecia se identficaba con el fin Gltimo de toda
especulacion era algo que, a juicio de su fundador, ya habia enunciado Maimoénides.

Por ultimo, con “magico-talismanico” se designa una corriente que insufla en el

pensamiento cabalistico practicas magicas, astroldgicas, talisménicas, etc. y no se

193 Para un estado de la cuestion sobre el estatus transitivo de estos textos y autores y su influencia en la
Europa de los s. XIV y XV me remito al mas reciente y exhaustivo trabajo de Moshé Idel, Kaballah in
Italy, 1280-1510, a survey, New Haven-London, Yale University Press, 2011, en especial cap. 11, pp.
139-153.
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encuentra de manera independiente, sino combinado con algunos de los anteriores.'” En
tiempos posteriores, el nombre de “magico-talisméanico” fue reemplazado por el de
“cabala practica”, rotulo bajo el que se incluyd la confeccion de amuletos con los
nombres de la divinidad y su recitacion como proteccion contra todo tipo de males, i.e.,

enfermedad, muerte, robo, etc.

3. El tercer periodo de la cébala estda marcado a fuego por la expulsion de los
judios de Espafia en 1492." El largo proceso de superacion del “cataclismo emocional”
—para usar la expresion de Scholem— que supuso el exilio, duré mas de un siglo y
ayud6 a fusionar y a poner de manifiesto los elementos mesidnicos y apocalipticos
latentes en la cabala anterior.”® Asi pues, desde los primeros afios del s. XVI, el
principal objetivo de los misticos judios se centrd en un esfuerzo por precipitar el fin,
que culminaba con el metaférico éxodo terrenal y daba inicio a la vida en la verdadera
patria. Los primeros pasos en este sentido los dieron Yitshac Abravanel, padre del
célebre Leon Hebreo, en Italia y Eli‘ezer ha-Levi en Jerusalén. Con todo, a medida que
la expulsion dejé de ser considerada bajo una luz redentora y comenz6 a percibirse
como un suceso catastrofico, el espiritu mesidnico dio cada vez mas lugar a la
interpretacion apocaliptica, cuyo influjo llegd a extenderse a grandes dareas del
Judaismo, hasta que finalmente se apoderd de la teologia mistica de la cabala y la

reformo. Y es que ante el nuevo panorama, la cdbala medieval habia comenzado a sonar

1% Cf. Idel, M., “La cabala: una introduccién” en Ensayos sobre cabala y misticismo judio, Assis, Y. T.,
Idel, M. Senkman, L. (eds.), Buenos Aires, Lilmod, 2006., pp. 19ss. También cf. Scholem, G., Las
grandes tendencias de la mistica judia..., pp. 110ss

195 Para concebir en su correcta dimension este periodo hay tener en cuenta el estado animico en el que
cay6 el pueblo judio tras su expulsion de Espaila, no solo el proceso interno de asuncion de este nuevo
éxodo, que no por nuevo seria el ultimo, sino también el proceso externo que se desatd a partir del mismo.
En efecto, la expulsion espafiola provoco toda una serie de expulsiones a lo largo y ancho de Europa. El
unico antecedente de esta politica expulsiva era el de Inglaterra, de donde los judios habian sido
expulsados en 1290 por Eduardo I. Con todo, la magnitud de este nuevo éxodo no tiene precedentes en
cuanto al influjo sobre la mentalidad de los cabalistas. (Cf. Yates, F., La Filosofia oculta en la época
isabelina, México, FCE, 2005, pp. 308ss)

196 Aunque en la mayoria de los textos cabalisticos anteriores a la expulsion de los judios de Espaiia, no se
alude directamente a elementos mesianicos ni apocalipticos, no debemos olvidar, cosa que ya hemos
dicho, que hacia 1280, Abulafia llegd hasta Roma para discutir con el papa de turno (Nicolas III) “en
nombre de todos los judios”. No habria llegado hasta alli, sin lugar a dudas, sino impulsado por una suerte
de espiritu mesianico. Empero, soslayando el sistema abulafiano, después del éxodo de 1492, la cébala
dejo de ser una doctrina esotérica para convertirse, inesperadamente, en una doctrina popular. La nueva
cabala constituia, pues, un sistema revolucionario que sus cultores medievales eran incapaces de
imaginar, aunque el espiritu revolucionario que la animaba tenia algunos lejanos antecedentes en el
Ra ‘aya mena y el Séfer ha-pelia.
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como algo vacio y espectral a los oidos adiestrados en el nuevo misticismo. La reforma
de la cabala, que la llevaria, en un movimiento inesperado, del esoterismo a la
popularidad, la alejo de toda filosofia al punto que los libros de los filésofos judios se
convirtieron en libros diabdlicos.”” En esta cabala, por asi decir, exotérica y anti-
filosofica, se vislumbran tres temas centrales: la muerte, el arrepentimiento y el
renacimiento. Los cabalistas que ponian el foco de atencion en estos topicos, prometian

llevar al hombre, a través de ellos, a una gloriosa unidn con Dios.'®

7 Cf. Scholem, G., Las grandes tendencias de la mistica judia..., pp. 206ss

198 Dejando a un lado el exoterismo propio de la cébala del exilio, poco a poco los nuevos cabalistas
advirtieron que el peligro de revelar todo a todos ponia en riesgo su puesto privilegiado y elaboraron
intrincados sistemas a la sombra de un nuevo esoterismo que se vera reflejado ya en autores de la década
de 1530. En efecto, la pequefia ciudad de Safed en Galilea, como antes habia sido Girona, se convirtid en
el centro de la nueva céabala hacia 1532.

Los sistemas mas completos de los cabalistas de Safed son el de Moisés Cordovero, el tedrico mas
importante del misticismo judio, y el de Isaac Luria. Cordovero, que moria a los 48 afios en 1570, alcanzo
un prestigio similar a la de Tomas de Aquino en Occidente gracias a un temple filoséfico que lo llevo a
escribir no como un mistico, sino —para decirlo en palabras de Evelyn Underhill— como un filésofo
mistico. A ¢l debemos no solo la primera descripcion sistematica del Zohar y del proceso evolutivo de las
sefirot, sino también una gran cantidad de obras, algunas de ellas conservadas aun hoy en su original;
tenia, pues, la habilidad de convertir todo en literatura. Luria, por su parte, que moria a los 38 afios en
1572, era en cierto modo la antitesis de Cordovero: mas mistico que fildésofo, estaba dotado de una
personalidad arrasadora. El hecho de no haber dejado nada escrito y el de ni siquiera haberlo intentado, le
da pie a Scholem para afirmar que carecia por completo de habilidades literarias. Con todo, la cabala de
Luria tiene para el desarrollo de la cébala posterior una importancia semejante a la que el Séfer Yetzirah
tuvo en la de los s. XII y XIII.

Todo lo que se sabe del sistema de Luria se basa en registros de conversaciones que mantuvo con sus
discipulos y que fueron redactados precisamente por ellos. Entre estos se destaca Hayim Vital, el
verdadero divulgador de la cébala luriana. Debemos a Vital no solo una sistematizacion de nueva cébala,
sino también un cuadro acabado y hasta exagerado de la personalidad del maestro, que, seglin él, habia
sido un visionario. En ese sentido, son elocuentes las palabras de Scholem, quien refiriéndose a Luria
expresa, no sin cierta admiracion que “...el laberinto del mundo oculto del misticismo [...] le era tan
familiar como las calles de Safed. El mismo habitaba permanentemente en ese mundo misterioso, y su
mirada penetrante y visionaria percibia resplandores fugaces de la vida psiquica en todo lo que lo
rodeaba; no diferenciaba entre vida organica e inorganica, sino que insistia en que las almas estaban
presentes en todas partes y que era posible comunicarse con ellas.” (Scholem, G., Las grandes tendencias
de la mistica judia..., p. 210)

Los temas fundamentales de la cabala de Luria son el tsim-tsum, la teoria de la shebirot ha-kelim y el
ticun.

El término tsim-tsum significa originalmente “concentracion” o “contraccion”, pero en el lenguaje
cabalistico indica “retirada” o “retraimiento”. La utilizacion de Luria de esta expresion responde a la
pregunta por como puede Dios crear algo de la nada si ésta, en definitiva, no existe. Asi, en su descripcion
del proceso cosmico, Dios, que estd en todas partes y las ocupa, se habria visto obligado a hacer un lugar
para este mundo, abandonando, por asi decir, una zona de si mismo, de su interioridad, una especie de
espacio primordial mistico del que se retir6 para volver en el acto de creacién y revelacion. De este modo,
a diferencia de la emanacion que postula la cabala anterior y la posterior de Herrera, aqui el primer acto
del ser infinito o Ensof, consistiria en un movimiento de retraccion.

Por lo demas, las doctrinas de la shebirot ha-kelim o “rompimiento de los vasos” y del ticun o
“restauracion” estan intrinsecamente relacionadas con la del tsim-tsum. La primera, haciendo hincapié en
el proceso de degradacion progresiva que sufre la potencia o, para decirlo metaféricamente, la luz divina
desde la creacion del simbolico hombre primordial (Adam Qadmon) hasta el estadio actual del mundo, da
cuenta del drama cosmoldgico al que se enfrenta el cabalista y, como el término shebirot lo sugiere, esta
llamado a enmendar. La segunda, descrita como el proceso de la historia universal, da cuenta de la
importancia de la accion del hombre o, mejor, del cabalista para alcanzar el estadio final del mundo, es
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2. La evolucion de la literatura apologética cristiana.

El periodo mas efervescente en cuanto a la produccion apologética anterior al s.
XIII es el que va desde primer emperador romano en sentido estricto, Augusto (31. a.
C.-14. d. C.), hasta el primer emperador cristiano, Constantino (306-337), destacandose
de estos poco mas de tres siglos, el 11, entre Adriano (117-135) y Marco Aurelio (161-
180), con respecto al nimero y calidad de los autores y escritos. Se trata de un periodo
signado por la confluencia de una gran variedad de cultos romanos y extranjeros. Los
cultos romanos, ademads, se distinguian entre populares, privados, los cultos oficiales del
Estado y entremedio de todos estos, algunas observancias muy particulares, rayanas en
la supersticion y de dificil categorizacion.'” Asimismo, conviene recordar que nos
hallamos en el tiempo en que el signo de los hombres piadosos consistia en la iniciacion
en muchos misterios.?” Empero, soslayando esta diversidad inmensurable, los grupos en

litigio de los que surgieron los mas brillantes apologistas se pueden reducir a tres:

decir, la restauracion. La cébala luriana corresponde, pues, en términos generales al modelo teosoéfico-
tetirgico, aunque con unas cuantas diferencias importantes respecto de los sistemas de entre los s. XIII y
XV identificados con este modelo.

En resumen, la cébala luriana consiste en una interpretacion mistica del Exilio y la Redencion que refleja
los sentimientos mas profundos de los judios de su tiempo: sus temas eran simbolos que apuntaban al ser
divino a través de una nueva moral que culminaba con el ticun. Con éste, pues, terminaria todo exilio,
toda imperfeccion y todas las cosas serian restituidas a Dios.

En este boceto apretadisimo de la cabala luriana hemos dejado a un lado, hasta donde nos fue posible, el
lenguaje metaforico que atraviesa todas sus doctrinas. Con todo, si no hemos podido reflejar dicha
complejidad, se ha de tener en cuenta que se trata de teorias de una complejidad insondable que arraigan
en lo mas profundo de la tradicién midrashica, subvirtiéndola y transfomandola para adaptarla al mundo
judio del post-exilio. (Cf. Magid, Sh., From Metaphysics to Midrash. Myth, history and the interpretation
of Scripture in lurianic kabbala, Bloomington and Indianapolis, Indiana University Press, 2008, en
especial pp. 34-74)

1% Nos referimos, desde ya, a las deformaciones del culto privado a los dioses lares, y de entre ellos,
especialmente a los familiares, domestici y personales, que durante el periodo helenistico ya constituian
un resabio de la antigua religion de los romanos. Por lo demas, el pueblo romano, pueblo de agricultores
y guerreros, habia sido desde sus inicios aficionado a los augurios, a la interpretacion profética de los
sueflos y a toda clase de creencias importadas y autoctonas de las que son testimonio algunos de los
primeros escritos en lengua latina, a saber, el Carmen arvale, escrito en el s. VI a.c. es el testimonio mas
antiguo de la lengua del Lacio, y la Romaida —o Annales— de Ennio, un texto del s. II a.c. impregnado,
por lo demas, de una religiosidad pitagdrica que da cuenta de la procedencia de su autor: la Magna
Grecia. Por otra parte, los emperadores no fueron precisamente un ejemplo de ortodoxia. Se cuenta que
Nerén, a la sazon el ultimo emperador unido por lazos de sangre a sus antecesores, después de dar
pruebas de inusitada devocion por una diosa de Siria, acabd por orinar en una de sus estatuas para adoptar
el culto a una mufieca que un hombre del pueblo le habia regalado a modo de amuleto y a la que él mismo
atribuy6 propiedades proféticas al punto de elevarla al rango de divinidad suprema y honrarla con tres
sacrificios diarios. (Suetonio, Nero, LVI) Oton, el segundo después de Nerdn celebraba el culto a Isis
(Suetonio, Oro, X1I) y todos compartieron, al mismo tiempo, la aficion a los suefios proféticos y presagios
tan caracteristica del pueblo al que gobernaban.

2 Cf. Daniélou, J., Origenes, Buenos Aires, Sudamericana, 1958, p. 153.
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cristianos, paganos y judios, en ese orden.”’ Aqui nos centraremos, desde ya, en el
primer grupo.
En los anos centrales del s. II, el género predominante entre los apologistas es el

genus iudiciale o “Stkaviké ¢y€é vol, para decirlo en los términos de Aristoteles.*” La

apologia, y 1éase “amoAd yid, una de las aplicaciones de este género y quizés la més
representativa, constituia un discurso de defensa en el que se intentaba demostrar la
inocencia del acusado en el marco de un proceso judicial. El uso de la apologia
entendida como la puesta en acto de un discurso técnico y hasta cierto punto, correcto y
eficaz desde la perspectiva del contexto de emision, se justifica por el grado de
publicidad que habia alcanzado el Cristianismo. Los padres apostolicos (s. I) no habian
tenido muchos problemas para expresar sus creencias dado que los destinatarios
inmediatos de sus prédicas eran gentes del vulgo, los simples de la hora, que habian
recibido una educacién mas que deficiente. Los apologistas del s. II, por su parte, se

enfrentaron a un nuevo auditorio, compuesto por ciudadanos de las clases mas altas, y

ellos mismos se presentaron como hombres de una mayor watdé 1@ que encaraban la
“cuestion cristiana” con espiritu filoso6fico.”” No podian ya expresarse en forma
sencilla, debian poner en sus discursos todo el conocimiento y las artes de los paganos
para volverlos, de algin modo, contra ellos. Por lo demads, las imagenes deformadas de
los cristianos que el mundo pagano venia asimilando desde hacia mas de un siglo, era
un verdadero caldo de cultivo y germen de una progresiva hostilidad hacia los
discipulos de Cristo. Por contraposicion habia que ofrecer una imagen fiel del
Cristianismo, bien fundada y expuesta con las mejores técnicas de persuasion y
argumentacion. Pero, aunque retdrica y filosofia se dieran la mano en los escritos de los
apologistas, la tarea de defender a los cristianos no era nada fécil: el Cristianismo, no
debemos olvidarlo, habia caido en un periodo de devaluacion; ninguna mente filosofica
se lo habria figurado resistente a las criticas monistas y racionalistas de, p.e., la Stoa.
Asi, en este contexto de aires apologéticos y de ataques multidireccionales, el

Cristianismo se inicia en la filosofia.

2! No se debe olvidar que los romanos no distinguieron sino después de mucho tiempo a los cristianos de
los judios. En este sentido es representativo un pasaje de la vida de Claudio del historiador Suetonio:
“ludaeos impulsore Chresto assidue tumultuantis Roma expulit” (Divus Claudius, XXV). Aunque algunos
especialistas sostienen que con “impulsore Chresto” Suetonio no se refiere a Cristo, sino a un griego que
se habria convertido al judaismo, desde la Antigiiedad las interpretaciones han estado divididas.

22 Cf. Rhetérica, 1358b-8.

23 Cf. Jaeger, W., Cristianismo primitivo y paideia griega, México, FCE, 1998, pp. 45ss
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La complejidad de este hirviente trasfondo cultural en el que se recortaron los
primeros apologistas no se agota aqui. En efecto, si bien el periodo entrafia una gran
unidad politica, la Pax romana, como concepto, es engafadora: ésta llego a encerrar una
gran cantidad de culturas que pugnaban por no sucumbir ante el yugo de la dominante
pero cuya fuerza resultd contenida por el brazo latino; y asi, contenida mds no
eliminada, la libertad reprimida aguardaba el momento propicio para su ebullicion.
Como consecuencia de ello, aunque a lo largo de todo el Imperio se hablaban dos
lenguas, el griego y el latin, tenazmente subsistian en las inmediaciones de la ciudad
eterna el osco-umbro y el etrusco, la lengua de los ya antiguos reyes de Roma, entre
otras, en donde cada una era expresion de una cultura, de un pueblo y, en suma, de un
espiritu tradicionalista e identitario que se resistia a morir. Por su parte, los cristianos
primitivos, asi como los judios que vivian dentro de los limites de los territorios
romanos, hablaban el arameo y el hebreo, aunque los primeros no tardaron en abrazar el
griego para la comunicacion y defensa de su fe y, algo mas tarde, hacia mediados del s.
II, el latin. Asistimos, en una palabra, al especticulo que dard origen a la cultura
occidental, i.e., a la mutua fecundacion de tres factores: Grecia, Roma y el
Cristianismo, o si se quiere, el genio creador helénico, el espiritu practico latino y la
religiosidad caritativa y moralizadora del Cristianismo. Estos tres elementos, que
estaban destinados a convertirse en el entramado de una memoria comun de Occidente,
son visibles en los autores en los que nos detendremos. No hay, pues, un solo apologista
que renuncie a su formacién —una que hoy llamariamos “clasica”— al momento de
defender su fe, ni siquiera Taciano, quien parece tener toda la intencion de hacerlo. Asi
pues, en nuestra opinidn, tras los cristianos que empufian la pluma se trasluce el ritmo
prosaico de un rhétor, la destreza lingiiistica de un grammatikos y, fundamentalmente,
la habilidad dialéctica y argumentativa de un philosophds.*

Conviene recordar precisamente aqui que los modelos mas imitados por los
apologistas del s. II provenian, como era de esperar, del ambito forense, pero no de las
declamaciones conservadas de meros abogados o rhétores sino de los discursos con los
que insignes filésofos respondieron las acusaciones blandidas contra ellos. Entre estos

filésofos, como es obvio, descuella uno, que tomado como modelo de virtud, coherencia

2 Ningun apologista dejo de observar que su formacién era la propia de un pagano. Con todo, veian este
hecho a través de la 16gica completiva con la que resolvian la relacion entre el Antiguo Testamento y el
Nuevo. Asi, para justificar la instruccion que habian recibido echaban mano de pasajes biblicos como
aquellos donde se lee que Moisés habia sido iniciado en la sabiduria de los egipcios (Hch. 7,22) y donde
se recomienda, no sin cierta ambigiiedad, escudrifiar todo y retener lo bueno. (1 Ts. 5,21)
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y sabiduria, result6 ser el favorito de los cristianos al punto que algunos llegaron a
elevarlo al rango de profeta; nos referimos, desde ya, al Socrates pintado por Platon.
Con todo, si un examen comparativo de las estrategias desarrolladas en la Apologia de
Socrates revela que son muy similares a las de los apologistas cristianos, debemos tener
en cuenta que tanto una como otras se apoyan en una tradicion comun.?”® Ahora, si el
modelo mas obvio para los apologistas del s. Il es la Apologia de Platon, hay también
otros: las apologias de los judios helenizados, principalmente las de Filon de Alejandria
y Flavio Josefo.

Al afirmar que la apologética cristiana toma como modelo a la judia, no se esta
diciendo que los padres apologistas hayan leido a Filon o a Flavio Josefo, sino a que se
da una similitud tematica entre ambas corrientes apologéticas.””” Ademds, conviene
tenerlo en cuenta desde aqui, los cristianos parecen asumir que los judios del s. II ya han
alcanzado un puesto privilegiado entre los paganos, como si su religion hubiera sido
aceptada, al menos, por parte de las autoridades. Lo cierto es que era mas bien tolerada
como religio licita que aceptada pero aun asi, este status ambiguo que el Judaismo
detentaba dentro del Imperio era mucho mejor que aquél que se le concedia al
Cristianismo de ese siglo. Asumimos, pues, que es por ello que los apologistas se
preocuparon por enlazar el Cristianismo con el Judaismo antes de atacar, como
finalmente lo hicieron, sus dogmas y rituales. Asi pues, una toma de posicion central de
los primeros apologistas cristianos estriba en la consideracion de que la ley de Moisés
debe ser leida como preparacion de la verdad evangélica, que es su continuacidén y que
esta ultima estd anunciada en la ley antigua. Se trata, como hemos anunciado, de la

teoria del supersesionismo. Ninguno de los primeros apologistas, desde Justino hasta

2 Algo mas tarde, al ejemplo de Socrates se sumaria el de Apuleyo, que vivid justamente entre los
principados de Adriano y Marco Aurelio. Pero, en nuestra opinion, este autor fue mas amado por los
cristianos por haber escrito su Apologia en latin que por su moderacion. Se constituyd antes como modelo
de una cierta elegancia forense y correccion estilistica que de buena conducta y perseverancia.

26 Cf. Edwards, M.-Goodman, M.-Price, S.-Rowland, Chr. (eds.), Apologetics in the Roman Empire,
Oxford-New York, Oxford University Press, 1999, pp. 4ss.

7 Para una opinion similar ver Lona, H., “Los apologistas griegos: de la defensa de la fe al discurso de
propaganda”, pp. 8ss, en Alesso, M. (ed.), Hermenéutica de los Géneros Literarios: de la Antigiiedad al
Cristianismo, Buenos Aires, Editorial de la Facultad de Filosofia y Letras (UBA), 2013.
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Minucio Felix, rehusard echar mano de esta estrategia,”®

aunque mas no sea
timidamente.

Es necesario destacar, por ultimo, que la situacion de los apologistas cristianos
del s. II, y en mayor medida la de los griegos que la de los latinos, es muy similar a la de
los occidentales que se convirtieron al Islam. Todo lo que encontraremos en sus escritos
es, en el fondo, una apologia de la conversion y para su objetivo utilizan diferentes
géneros literarios, tradiciones, argumentos tomados de la cultura que los rodea,
seleccionando del canon clésico aquello que les sirve y conformando, a su vez, un canon

nuevo. Vayamos, pues, a sus textos, primero a los de los apologistas griegos y, después,

a los de los latinos.

A. Apologistas griegos del s. 11

El primer texto apologético que nos ha llegado es el libro de los Hechos de los
apostoles. En ¢l encontramos ya tres elementos que volveremos a reconocer mas
adelante: 1) una respuesta a los paganos en donde se presenta al Cristianismo como
verdadero por contraposicion a la falsedad del paganismo, 2) una respuesta al Judaismo
en la que se presenta al Cristianismo como su complecion, y (3) una respuesta a las
acusaciones politicas que hace a los cristianos inocentes ante la ley romana. Con todo,
lo que nos interesa es la apologética filosofica. En este sentido, se ha de advertir que en
el s. II la estrategia preponderante no es la de inclusion: aunque no se la ha abandonado,
se asiste en el siglo de la Segunda Sofistica a un pasaje del didlogo y la defensa
conciliadora al de una confrontacion directa.”” Este proceder lo encontramos ya en la

apologia mas antigua, la de Aristides.

1. La Apologia de Aristides.
Aristides es el primer apologista cristiano cuya obra ha llegado hasta nosotros;

se trata de una Apologia que podria haber sido escrita entre los anos 125-126. Poco se

2% Y, mas aun, todos lo hacen amparados en un pasaje del Evangelio de Mateo donde se le hace decir a
Cristo que ha venido a completar y no a abolir la ley antigua. San Pablo utiliza también este argumento
cuando les dice a los atenienses que poseen una verdad de la que no son conscientes. Se trata, en los dos
casos, de una apelacion a la teologia natural que se traduce en una invitaciéon a comprender el sentido
profundo de la fe que ya practican.

29 Los ataques, p.e., contra la mitologia griega —los cuales, por cierto, responden a un ataque anterior a
la religion cristiana— carecen de toda mesura. Es bajo esta logica que, p.e., Tertuliano rechazara,
siguiendo la organizacion de Varron, las tres categorias de dioses paganos: los dioses de los filosofos, los
de la mitologia y los dioses patrios o civiles. Se trata de una logica que sostiene también las controversias
entre Flavio Josefo y Apion, Origenes y Celso y Lactancio y Porfirio.
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sabe de la vida del autor, salvo por algunas vagas referencias que Eusebio de Cesarea
(275-339) plasmo en su Chronica y que fueron repetidas algo mas tarde en su Historia
Eclesiastica® y por el no menos célebre De viris illustribus de Jerénimo, textos en los
que completo los datos mencionados en los trabajos de Eusebio.?'! Bien poco es también
lo que se sabe de los conocimientos filosoficos de Aristides, pero ya en una primera
lectura de su Apologia se advierte son muy generales; procedentes, tal vez, de manuales
o florilegios. Sea de ello lo que fuere, el Unico texto de su autoria, que nos ha llegado

fragmentariamente en una version griega y completo en una siriaca, se abre con un

discurso propiamente filosofico dirigido a Adriano, a quien llama “Baociied .°"* Se
alude alli a la contemplaciéon del universo y del orden que hay en el para descubrir a

Dios, caracterizado filos6ficamente como motor inmovil, responsable de los hilos de la

maquina universal, y “@uroyevé ¢eldoc”, esto es, forma absoluta.?'

Después de definir a Dios pasa Aristides a investigar quienes de los seres
humanos participan de la verdad y quienes del error. Hay, sentencia, tres géneros de

hombres, a saber, los adoradores de los que entre ustedes —refiriéndose a los paganos—

20 Cf. Historia Ecclesiastica, 1V, 3, 3.

21! Segtin los dichos de Jerénimo, la aparicion de Aristides, el ateniense, en el plano politico se produce en
tiempos del emperador Adriano. Jeronimo llama a Aristides, “noster philosophus™, i.e., cristiano, y lo
sitlia, junto con otro intelectual, un tal Quadratus, que habria sido discipulo de los apdstoles, enviandole al
emperador espafiol dos libros en favor de la religion cristiana por medio del legado imperial Serenio
Granio. Jerénimo no dice nada respecto de si Adriano leyd o no estos libros, que habrian sido escritos por
Aristides y Quadratus respectivamente, ni siquiera nos aclara si su contenido le fue transmitido por el
legado o si alguien de su corte los leyd. Lo cierto es que Adriano pareceria haberse conmovido por el
empefio de los apologistas en refutar las aberrantes acusaciones contra los cristianos y seria, quizés, a
causa de ello que ordeno al prefecto provincial de Asia, Minucio Fundano, que sin acusacion de un
crimen, los cristianos no debian ser condenados. Estos datos, aunque podemos albergar ciertas dudas
acerca de su veracidad, nos permiten datar de manera mas o menos precisa la fecha de redaccion de la
Apologia de Aristides. Habria sido escrita durante el primer tercio del s. II en ocasioén de una persecucion
local, en Atenas, no instigada por el poder imperial, antes bien, amainada por sus representantes. De aqui
nace precisamente la idea —o, mas que idea, leyenda— de que fue la apologia de un filésofo, Aristides,
lo que provocd la intervencion de Adriano en el asunto, cosa que, por lo demas, no es inverosimil.
Confrontese lo dicho con los siguientes textos de Jeronimo:

“Aristides Atheniensis, philosophus eloquentissimus, et sub pristinus habitu discipulus Christi, volumen
nostri dogmatis continens rationem, eo tempore, quo et Quadratus, Adriano principi dedit id est
apologeticum pro christianis, quod usque hodie perseverans apud philologos, ingenii eius indicium est.”
(De viris illustribus, 20, PL 23, 671).

“Quadratus apostolorum discipulis et Atheniensis pontifex ecclesiae, nonne Adriano principi Eleusinae
sacra invisenti librum pro nostra religione tradidit? Et tantae admirationi omnibus fuit ut persecutionem
gravissimam, illius excellens sedaret ingenium. Aristides philosophus, vir eloquentissimus, eidem
principi, apologeticum pro christianis obtulit contextum philosophorum sententiis: quem imitatus postea
lustinus, et ipse philosophus Antonino Pio et filius eius [...] tradidit.” (Jerobnimo, Ep. 70, 4, PL 22, 667)

212 Por obvias razones utilizamos la versién griega de la Apologia de Aristides. Solo nos servimos de la
version siriaca donde la griega presenta lagunas o alguna novedad respecto de ella.

B3 Cf. Apologia, 1, 1-2.
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son llamados “dioses”, los judios y los cristianos.”'* En el texto los cristianos son
presentados con toda la pompa de un estilo bien pulido como los depositarios de la
verdad; el apologista declara inmediatamente el lugar de Cristo en la Trinidad divina, su
milagrosa concepcidn, su mision, i.e., apartar a los hombres del error de los muchos
dioses, y su muerte en la Cruz.?"* Con todo, el autor cae en lugares comunes y algunas
contradicciones de dificil solucion. Menciona, p.e., como garantia de la divinidad de
Cristo, el parto de la virgen, aunque esto también se vio entre los dioses griegos, y alude
al calvario de la cruz como un sacrificio voluntario, por lo que no es posible determinar
de qué acusa a los judios cuando los responsabiliza por la muerte de Cristo, ni por qué
invita a Adriano a leer las Escrituras para descubrir lo que hay alli de cierto, etc. Hacia
el final, destaca que los cristianos no son adulteros, no levantan falso testimonio, etc.,*'
es decir, cumplen los mandamientos y, ademas, estan dispuestos al martirio. En sentido
estricto, de todo lo dicho por el filésofo ateniense, lo ultimo, i.e., la disposicioén al

martirio, sera la inica y verdadera revelacion para el mundo pagano.?'’

214 En la version sirfaca de la Apologia, a todas luces una traduccion-adaptacion de la griega, se divide a
los hombres no en tres, sino en cuatro grupos. A los mencionados en el cuerpo del texto se suman, pues,
los barbaros. No hay otras diferencias sustanciales entre una version y otras, apenas algunos argumentos
de orden moral que son traidos en la siriaca completan el cuadro total de diferencias. (Véase, p.e., los
argumentos expuestos en la seccion IX, 8 de la version siriaca)

Por lo demas, los que veneran muchos dioses, estan divididos en caldeos, griegos y egipcios. Los caldeos
identificaron inmediatamente a los dioses con los elementos (0towkelog) y se extraviaron en una suerte
de religion natural por la que llegaron a adorar al Sol, las estrellas, etc., todas cosas que Aristides
considera corruptibles, pero de las que, sorprendentemente, se valdra Llull, como veremos, en su Liber
super psalmum quicumque vult sive Liber de tartari et christiani (Cf. IIL.1 et passim) para demostrar la
verdad del cristianismo. Asi pues, el apologista deduce la falsedad de la religion caldea en base a la
corruptibilidad de los objetos de culto (Cf. Apologia, 1V, 1-3; V, 1-4; VI, 1-3). Los griegos, sentencia, a
pesar de su fama de sabios, son mas necios que los caldeos. En este caso, la critica de Aristides a la
religion olimpica llega hasta la burla en algunos episodios cruciales de la vida de Zeus, p.e., la castracion
de Chronos (Cf. Apologia, IX, 4) y las repetidas metamorfosis en seres mortales para concretar la unién
sexual con doncellas y mancebos (Cf. Apologia, IX, 6-7). Hacen de su dios principal —sigue Aristides—
un adultero, un pervertido y un parricida. Con este mismo espiritu analiza la actuacion de los dioses
griegos mas importantes y hasta la de los hombres (Cf. 4pologia, IX, 8-9.). Los egipcios, por ultimo, se
mostraron mas torpes que los caldeos y los griegos cuando introdujeron en el canon divino a los animales
(Cf. Apologia, X11, 7).

A los judios, a los que sdlo dedica el exiguo capitulo XIV del total de XVII que comprende su Apologia,
les reprocha que no siempre hubieran obedecido a su Dios, al punto de matar incluso a alguno de sus
profetas, con una clara alusion a la muerte de Cristo. Adoran, si, a un unico Dios todopoderoso (9€6 ¢

Lovd ¢ TTAVTOKPS TOp pero no con un conocimiento acabado; por lo demas, al negar a Cristo se
habrian vuelto semejantes a los gentiles.

25 Cf. Apologia, XV, 1.
216 Cf. Apologia, XV, 4.
27 La vocacién al martirio, soportada por una fuerza de voluntad extraordinaria, se habia visto tinicamente
entre los estoicos y éstos, por cierto, no solo eran muy pocos sino que, para decirlo con cierta poesia, no
buscaban la muerte sino que se dejaban encontrar por ella. El cristianismo, por su parte, generalizo el

martirio, lo popularizé. El empeilo por morir en pro de una causa, tal como lo veian los paganos,
encerraba un verdadero potencial de aplicacion bélica que sera utilizado eventualmente por los
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2. Las Apologias de Justino y el Didlogo con Trifon.

Justino, “philosophus et martyr” como lo llama Tertuliano y “O

Javpaoid tatod, como lo menciona Taciano, es, quizas, el mas célebre y, sin dudas,
el mas prolifico de los apologistas griegos del s. II. De €l nos han llegado dos breves
apologias, designadas por los editores como I y I, y un texto de considerable extension,
el Didalogo con Trifon, en el que el personaje de Trifon representa uno de los tantos
judios helenizados que vivian en dentro del imperio romano. Poco se sabe de su vida
mas alla de los datos espurios que reflejan sus obras.*®

Tal como nos ha llegado, la Apologia 1 esté dirigida a Tito Elio Adriano Antonio
Pio César Augusto (Antonino Pio), a Marco Aurelio y a Lucio (Cémodo), hijo natural
del ultimo y adoptivo del primero. Tiene sentido semejante dedicatoria toda vez que nos
atengamos a que el traspaso al trono de Antonino a Marco Aurelio ya habia sido
decidido y el futuro emperador habia sido elevado a la dignidad durea en el 139;

Adriano llamaba “verissimus” a Marco Aurelio, en alusion al apellido de su abuelo,
Verus, y el apologista reproduce el epiteto en griego, “O0npiooiud ¢, en la Apologia 1.
En el texto, Justino destaca la ventaja que supone que el emperador sea un

filosofo, un amante de la verdad (¢tAaAn 9 9, para exponer sus pedidos. Estos versan

emperadores y generales, como un acicate para incentivar a sus soldados.

2% En la dedicatoria de su Apologia 1, p.e., entre alusiones a la patria de su padre y de su abuelo, nos dice
que es natural de Flavia Nedpolis, una ciudad de la Siria palestina fundada por Vespasiano hacia el afio
72, hoy Naplusa. La ciudad se hallaba entonces en un enclave sobre la antigua Siquem, entre Judea y
Samaria. Seria, ademas, la ciudad donde Josué habria promulgado la antigua Ley y se encuentra muy
cerca en términos geograficos del relato evangélico del buen samaritano, o sea, Flavia Neapolis es toda
una ciudad de la Biblia. Justino, por su parte, era, en sentido estricto, un samaritano por parte de su
abuelo, aunque un completo griego en cuanto a su cultura. Con todo, los recuerdos de su infancia en la
ciudad de Vespasiano, evocaban, sin dudas, el paisaje de los relatos evangélicos.

Hacia el 135, terminada la guerra de Adriano contra los judios, lo encontramos en Efeso, polo cultural de
Asia menor, donde toma contacto amistoso con un grupo de judios que habian huido de la represion tras
la derrota. El encuentro y sus impresiones sera revivido entre el 150 y 155, cuando tras haber escrito las
dos apologias de la nueva religion, redacte el monumental Didlogo con Trifon, en el que se propone
refutar, casi punto por punto, la religion de los hebreos. Al final del didlogo, Justino da una pista acerca de
su proximo destino: Roma. Abriria alli una escuela de filosofia cristiana, un centro de ensefianza que
nunca cont6 con el aval oficial de la Iglesia. Aprovecharia, de este modo, un periodo de relativa paz para
los cristianos que se extendié desde los ultimos afios del gobierno de Adriano, a lo largo de todo el
gobierno de Antonino Pio, hasta la llegada de Marco Aurelio al poder en el 161. Se asume que en tales
circunstancias, amplié su todavia inédita Apologia 1y se la dirigié con entusiasmo al novel emperador,
esperando mostrar asi los puntos de contacto entre el estoicismo y el cristianismo, cosa, a todas luces
imposible en esa época y que da cuenta de que, a pesar de que ya llevaba afios en Roma, Justino aun no se
habia impregnado por completo de la mentalidad romana. En el 163 Justino fue condenado a muerte por
el prefecto Junio Rustico. La condena habia sido avalada por ese emperador estoico del que tanto
esperaban los cristianos.
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basicamente sobre el cese de matanzas y castigos indiscriminados a los cristianos.*® No
exige que se los exima de los cargos, sino tan solo que se los castigue como a cualquier
reo convicto, si y solo si hay pruebas fehacientes acerca de un crimen por ellos
cometido. Apunta, pues, y con gran énfasis a que las mas de las veces los magistrados se
han dejado llevar por vagos rumores y por el impetu de la pasion antes que por su sano
juicio,? para rematar sus acusaciones, no sin cierto aire adulador, con citas de Platon.!
En este contexto cargado del mdas sincero patetismo, se anima a afirmar que los
cristianos son los mejores hombres y no deben ser juzgados por el solo nombre de
“cristianos”.*

En el calor de la argumentacion, Justino se deja llevar por sus instintos
filosoficos y en algunos pasajes admirables expone el enlace entre cristianos, filosofos y
poetas, asi como la ligazon que encuentra entre las religiones cristiana y pagana a través

de algunos de sus dogmas, i.e., la creencia en una doctrina verdadera, la sujecion de los

cristianos a las autoridades,” la inmortalidad del alma,** la Resurreccion,”® vy el

219 A pesar de sus precauciones, Justino es victima de una ardiente pasion por la defensa de su fe.
Répidamente el texto toma, pues, la forma de un discurso de defensa de la religion cristiana en general y
de algunos cargos presentados contar los cristianos en particular, como el de ateismo, a la sazoén, el
principal y el mas escandaloso para los magistrados romanos. La acusacién de ateismo, que, por cierto,
nos resulta hoy paraddjica, debe ser entendida desde dos puntos de vista. Primero, desde la optica del
Estado romano. En efecto, la liturgia romana, i.e., lo mas sobresaliente de los cultos civicos de la antigua
Roma, exigian una publicidad y un nivel de compromiso social que los cristianos no podian tolerar en
tanto cristianos. A estos deberes les oponian su religion sin altares ni imagenes, mas ligada al culto
interior y a la manifestacion moral que a una liturgia estrictamente reglamentada. Segundo, desde el punto
de vista cristiano, su religion era una religion del espiritu. En la defensa contra el ateismo, ciertamente la
parte mas ardiente de la apologia, Justino no tarda en alinearse con Socrates, como una suerte de proto-
cristiano.

Por lo demas, Justino se refiere a su propio trabajo en términos de 7poddd vois EVTE vESy EEnyif oug
La stpoogé vyoiges un discurso de una plegaria a los gobernantes, pronunciado por un individuo
particular. Evré véi§ por su parte, es una peticion sin mas, y esta es la caracteristica preponderante de la

segunda apologia. Al aludir, por Giltimo, a su discurso como &££7y1f oig Justino centra su atencién en el
aspecto explicativo de su escrito.

0 Cf. Apologia 1, 1, 3

22! E] pasaje de Apologia 1 3, 1-5 puede ser leido como una adulacion a los emperadores filosofos. Es en
este contexto y con esta intenciéon que tiene sentido la cita de Platon. Se trata del célebre pasaje de
Republica 473 d-e donde el pensador ateniense afirma que es imposible que los Estados alcancen la
prosperidad si ni los gobernantes ni los gobernados son filésofos.

222 Cf. Apologia 1, 4, 1-8.

23 Cf. Apologia 1,17, 1-4.

24 Cf. Apologia 1, 18, 4.

5 Cf. Apologia 1, 19, 2.
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sentido wltimo de los oraculos sibilinos.””® Entremedio de esta madeja de conjeturas,
vuelve con mas fuerza la queja inicial: ““...si hay cosas que <los cristianos> decimos de
modo semejante a los poetas y filésofos que ustedes <los paganos> estiman, y otras de
modo superior y divinamente y somos los unicos que las acompafiamos de
demostracion ;por qué mas que a todos los otros se nos odia injustamente?”.%?’

En un segundo momento de la argumentacion, Justino declara sin muchos rodeos
los principios del Cristianismo, es decir, abandona de manera parcial el discurso
apologético para adoptar el de propaganda. No faltan alusiones a la pureza de la vida
cristiana,” a las profecias sobre Jesus,” a la Trinidad*’, a la concepcion virginal,*' etc.
Seria supérfluo mencionar todos los temas, baste decir que Justino acerca a los
“emperadores fil6sofos” un compendio de moral y doctrina cristiana entremezclado con
una defensa contra quienes atacan a sus seguidores por el solo nombre de cristianos. Se
asiste aqui a un pasaje del paganismo al Cristianismo propiciado y sustentado en una
filosofia de corte platonico y en algunas pruebas fundadas en profecias paganas. Pero
hay todavia algo mas: Justino remonta los origenes de la filosofia cristiana hasta Moisés
y se figura al sumo profeta no solo anterior a Platon sino que lo metamorfosea incluso,
amparado en los dichos de Numenio, en su lejano maestro.”** Se trata de la primera
aplicacion explicita y completa del argumento supersesionista, ya anticipado por
Aristides, y que sera desarrollado ampliamente en el Didlogo con Trifon, como veremos
enseguida. Aprovecha Justino la ocasion para abordar un tema, quizas el mas espinoso
al que se enfrenta el argumento supersesionista, a saber, el de la existencia de cristianos

antes de Cristo, esto es, de hombres que alcanzaron la Salvacion antes de la encarnacion

26 Cf. Apologia 1, 44, 12.

27 Ei oDy Opoi we Tiva 1 ¢ rapduiv Tipwpé wi momtd ¢ kai fLAood doic Aé youdy, e 6¢ kal
perld vos kil Oet we kai o vou [Emodel fcwg Ti Tapa mwd vrax  8i kweoov peda (Apologia l, 20,

3)

28 Cf. Apologia 1, 27, 1; 29, 1.

29 Cf. Apologia 1, 30; 31, 7; 32, 1-6.

20 Cf. Apologia 1,

31 Cf. Apologia 1, 33, 4-5.

2 Cf. Apologia 1, 44, 8.
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del A yo¢™* Con este topico, que habra de desvelar también a otros autores, da fin a su
Apolgia 1.

La llamada Apologia 11, por su parte, no es sino un extracto de la I con algunas
variantes insignificantes; no vale la pena que aqui nos detengamos en ella.

Pérrafo aparte merece el Didlogo con Trifon. Esforzéndose por imitar la
espontaneidad de los didlogos platonicos, en los que, como al pasar se encuentran los
protagonistas, aqui el judio Trifén se aparece de la nada ante el propio Justino, como
alguien que tiene por costumbre escuchar los discursos de los filésofos.”* Hebreo y al
mismo tiempo griego, serd Trifon quien sentard las bases para definir la relacion entre
religion y filosofia, primero, y entre Judaismo, Cristianismo y filosofia, después.*

Todo el Didlogo, dirigido, segiin opiniéon de Frances Young, a un publico
cristiano,™® estd prefiado de un caracter recriminatorio en el que la posicion del judio
Triféon, un tibio amigo-enemigo, es presentada metaforicamente como parte de la
dindmica interna del Cristianismo, en un juego donde las doctrinas judia y cristiana
pueden entenderse en términos de la otra, es decir, a través de una mutua comparacion y
distincion. Con gran habilidad produce Justino momentos de genuina interaccion que no
volveran a verse hasta los didlogos de Casisiaco de Agustin.**’ Estos momentos no son
sino propiciados por la concepcion de la filosofia que sefiorea todo el texto, ésta es,
segun Justino, “el mayor de los bienes, y el mas precioso ante Dios, al cual ella es la
unica que nos conduce y recomienda”.***

Por lo demas, el argumento fundamental, el que soporta todas las discusiones
menores es aquél que ya hemos mencionado al abordar la Apologia 1, i.e., el argumento

supersesionista. Este consiste en la afirmaciéon de que los cristianos son no solo los

3 Cf. Apologia 1, 46, 1-4.

4 Cf. Didlogo con Trifén, 1, 1.

35 Cf. Didlogo con Trifén, 1, 3.

236 Seglin Young, el texto representa un desarrollo esencial de la empresa apologética y la eleccion del
dialogo platonico estriba en que esta dirigido a gente como él, que aspira a una vida filosofica. Espera,
pues, siempre segin Young que su auditores encuentren en el didlogo un texto atractivo, facil de leer y en
un estilo al que ya estdn acostumbrados. (Cf. Young, F., “Greek Apologists of the Second Century”, pp.
84-85, en Edwards, M.-Goodman, M.-Price, S.-Rowland, Chr. (eds.), Apologetics in the Roman Empire,
Oxford-New York, Oxford University Press, 1999)

27 Veéase, p.e., Didlogo con Trifon, 2, 1.

38 "Egr ya p @ OVl GLA00P a pé yoToy KT pa kel TG TaTovRIe) TE TPOTCE YeEL
ovvi oo & ¢ ud .. (Didlogo con Trifén, 2, 1.)
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herederos del legado judio, sino su recambio y complecion. Para decirlo con otras
palabras, la justificacion del Cristianismo descansa bajo este punto de vista en las
promesas del Antiguo Testamento, cuya antigliedad, por lo demas, se remonta, en esta
linea de argumentacion, a tiempos anteriores a la Edad homérica. En su exposicion,
Justino avanza desde algunas consideraciones acerca de la ley mosaica a los libros
proféticos para desembocar, como en el cauce natural de un rio, en las ensefianzas del
Evangelio.”’ La barca, si embargo, sobre la que realiza todo el recorrido es la filosofia,
que adquiere ante estas declaraciones el valor de via regia. El valor, pues, de la
filosofia, altisimo por cierto, reside en el hecho de permitir la busqueda de la verdad;
busqueda que, huelga decirlo, finaliza en el Cristianismo.

Nuestra interpretacion del texto de Justino, aunque no se nos escapa que puede
estar sujeta a controversia, encuentra sustento en un punto crucial de todas las
argumentaciones del martir: desde las controversias mas amplias hasta los puntos en
litigio mas insignificantes se resuelven en el Didlogo con un recurso a la anterioridad.
Asi pues, si hay que convencer a un judio, Trifén, de la verdad del Cristianismo, hay
que demostrar que éste es anterior al Judaismo, aunque mas no sea proféticamente. Lo
mismo se observa respecto de la relacion entre la filosofia pagana y religion cristiana.
Los hombres amados de Dios —explica Justino— vistieron el hébito de filésofos antes
de que éstos comenzaran a llamarse asi. Tan solo en esto se diferencia el profeta del
filosofo: en que el profeta se mueve sobre el terreno de la verdad revelada, donde todas
las pruebas se remiten en tltima instancia a la fe y a los milagros; se trata de un terreno
que Justino asume, ya lo hemos dicho, como compartido por judios y cristianos. Y asi es
en el plano escritural. En semejante contexto, amparado en el recurso a la antigiiedad o
anterioridad, el madrtir, abusando del argumento supersesionista, nos presenta a los
cristianos como el verdadero Israel; lo hace echando mano de artilugios filosoficos y
racionales y también por medio de la exégesis biblica.”*® Pico, como veremos, dird
exactamente lo mismo e intentard demostrarlo con los mismos procedimientos en su
Heptaplus; cosa que no debe sorprendernos toda vez que el Didlogo con Trifon figura

en el catalogo de su biblioteca.**!

9 Cf. Rajak, T., “Talking at Trypho: Christian Apologetic as Anti-Judaism in Justin's Dialogue with
Trypho the Jew”, pp. 71-80 en Edwards, M.-Goodman, M.-Price, S.-Rowland, Chr. (eds.), Op. Cit.

0 Cf. Didlogo con Trifén, 11, 4; 19, 5; 29, 1-3; 125, 1-5 et passim.

! Cf. Kibre, P., The Library of Pico della Mirandola..., p. 34.
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3. El Discurso contra los griegos de Taciano.

Hacia el 170, Ireneo de Lyodn escribia en un pasaje de su Adversus haereses:

“Mienten todos los que contradicen la salvacion de Adan [...] mentiroso, pues, el que
introdujo esta sentencia o, mas bien, esta ceguera e ignorancia, Taciano [...] resumen de
todos los herejes. Invento esto dentro de su propia cabeza en el mero afan de decir algo
nuevo, algo diferente del resto y al hablar sin fundamento, dejo a sus oyentes vacios de
fe. Buscando ser considerado un maestro, alegaba a menudo el dicho de San Pablo de
que en Adén todos morimos, sin saber que donde abunda el pecado, sobreabundé la
gracia.”**
Este texto, que serd recordado por no pocos padres de la Iglesia, condicionaria
para siempre la opinion que los eruditos cristianos sobre Taciano, a la sazon, el menos
filosofico de los apologistas. Hipolito de Roma, p.e., lo acusa de gnosticismo. Clemente
de Alejandria lo ataca por su rechazo al matrimonio y por no comprender cabalmente la
relacion entre el Antiguo y Nuevo Testamento.*** Origenes, con gran autoridad, lo acusa
de sus deficiencias exegéticas.*** Eusebio, mas critico que los anteriores y mas apegado
a datos y fechas, alega, precisando las acusaciones anteriores, que Taciano es autor de la
llamada “herejia de los encraitas”.** Jeronimo en su De viris illustribus retoma los
dichos de Eusebio®® y, por tltimo, hasta el propio Tertuliano, un hereje montanista, se
refiere a él en medio de condenas por predicar una abstinencia absoluta e todas las
materias, i.e., lo mas propio de la prédica encraitica y una practica que acerca a los
miembros de la secta mas a los pitagoricos que a los cristianos®*’.

Lo cierto es que Taciano, llamado injustamente “el Tertuliano de Oriente”, nacio
en tierra asiria, tal vez entre el 120 y el 125, fue educado en la cultura y religion griegas
y durante mucho tiempo fue un sofista ambulante hasta que sobrevino su conversion al

Cristianismo.**® Lleg6 a adquirir un conocimiento de la fe cristiana lo suficientemente

*2 Adversus haereses, 111.23.8. Citado y traducido por Ruiz Bueno, D., Padres Apologistas Griegos s. 1,
Madrid, BAC, 1954, p. 552.

3 Cf. Strommata, 111, 6 y 12.

24 Cf. De Oratione, 24.

25 Cf. Historia Ecclesiastica, IV, 18-19.
26 Cf. De viris illustribus, 29.

1 Cf. De ieiuno, 15.

8 Cf. Discurso contra los griegos, 39.

96



amplio como para que a la muerte de Justino, su maestro, en el 165, pudiera hacerse
cargo del didascéleo romano que éste habia fundado unos quince afios atras. Aunque
célebre, el autor del Discurso contra los griegos es el menos interesante de todos los
apologistas griegos del s. II.

En su texto, estructurado como un mero discurso epideictico, Taciano no da
lugar a ningln tipo de interaccidon con sus oponentes ni a réplica alguna de su parte. Es
por ello que los especialistas han sefialado que el Discurso tiene pocos rasgos que
pudieran darnos una pauta acerca de si fue leido o no ante un auditorio griego. Sea de
ello lo que fuere, a lo largo del breve tratado se desacredita totalmente a los helenos y
toda su cultura, se los tacha de imitadores y, para escandalo de los propios griegos, de
poseer una lengua que ha dado lugar a la barbarie; a una barbarie, desde ya, antes
cultural y religiosa que lingiiistica. En semejante contexto es, pues, dudoso el
conocimiento que Taciano alega tener sobre filosofia: no brillan bajo sus palabras ni los
nombres de Socrates y Platon, ni de los apologistas anteriores a ¢l. El tinico argumento
de cierto tenor filosofico que podemos hallar en su trabajo, versa sobre la anterioridad
de los libros mosaicos con respecto a la religion de los griegos, es decir, el argumento
supersesionista. Empero en este caso, nos encontramos con que este recurso, el cual,
insistimos, es el tnico digno de mencion, resulta partido al medio. Taciano, en efecto, se
limita a utilizarlo para demostrar solo la anterioridad de los mitos hebreos con respecto
a los griegos; algo que, por lo demads, se encuentra tal cual en e/ Contra Apion de Flavio
Josefo.”® El autor falla en la aplicacion del argumento del supersesionismo por no
reconocer la continuidad del Judaismo y el Cristianismo. No comprendié que sus
contemporaneos habian confiado precisamente en esa continuidad para establecer la
validez del Cristianismo frente a las demas religiones. Asi, mientras con su conversion
Justino creia cambiar una filosofia por otra, Taciano miraba con horror su pasado
filoso6fico, no cristiano. El rechazo de la filosofia es pues, radical y se deja ver en sus
palabras un cierto resentimiento y recriminacion que podria referirse, incluso, a su

13

propia experiencia: “...elegantes <son ustedes los griegos> de palabra, pero locos de

pensamiento, pues habéis llegado a preferir la soberania de muchos dioses en lugar de la

monarquia de uno solo...”*"

9 Cf. Contra Apion, 1.
%0 Towdrol Tvé & ove kald jie @ E  AAqveqd) 1 paoct pé v orwud Aot, yve unE 6&  yovrec

QAAAG KoTOV, Kl T} v ToAvKowpavi W AAGY  mep 1) v povapyi. afDiscurso contra los griegos,
14).
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El valor del Discurso, sin embargo, estriba en la forma cruda en que presenta el
choque de dos morales irreductibles. Es al amparo de esta consideracion que debemos
tomar sus ataques al teatro y a los actores,”' a los gramaticos*” y a las condenas de los
paganos contra los cristianos por el solo nombre de “cristianos”.*

A pesar de la violencia manifiesta contra la literatura filosofica y la cultura no
cristiana en general, le corresponde a Taciano el mérito de haber introducido el discurso
apologético en la historiografia o, para decirlo al revés, la inauguraciéon de la
historiografia como género apologético. Hacia el final del Discurso, dispuesto a resumir
su tratado, concluye: “...creo haber analizado <a modo de compendio> pero con todo

rigor los tratados de los sabios, sus cronologias [xpd 10} y sus archivos [@vaypadai],

cada uno por separado.”**,

En este pasaje, Taciano estrena en el léxico cristiano el término “avaypady”,
que podriamos traducir por “archivos” o “anales.” Pero no se trata simplemente de
introducir una voz en un contexto nuevo, antes bien, semejante introduccion es sintoma

del rigor metodoldgico, i.e., historiografico, que Taciano imprime en el Discurso.”> Asi

(13

procede, convencido de que “...para quienes tienen una cronologia [Gvaypadr]
desordenada es imposible decir lo verdadero de la historia...”.”® Lo que parece
proponer Taciano en su Discurso es una verdad histdrica que solo el estudio atento y

ordenado puede alcanzar;*’ todo esto, a sus contemporaneos les paso desapercibido.

4. La Legacion a favor de los cristianos de Atenagoras.

B! Cf. Discurso contra los griegos, 25.
2 Cf. Discurso contra los griegos, 26.

23 Cf. Discurso contra los griegos, 27.

54 [Tepl pé v vi¥ ¢ kabE kaorov® v Aoyl wv mpaypaTel ag, xpd vov TE Kol vaFpagdc@ T v
wolpal 0gé spapeta md onx ipd kpBel &s  veypd Yaykdiscurso contra los griegos, 41)
25 Cf. Martin, J. P., “La historiografia como género apologético en los origenes cristianos”, pp. 71-77, en

Alesso, M. (ed.), Hermenéutica de los Géneros Literarios: de la Antigiiedad al Cristianismo, Buenos
Aires, Editorial de la Facultad de Filosofia y Letras (UBA), 2013.

%0 qap’ olc ya p& oVVE pTHT6 € OTI  Gr v xpd vy  vaypagri , Tapa ToU Wis 0 6 frd T ¢

totopl ag AnOev ewv Svvard..v (Discurso contra los griegos, 31, 4).

»7 Cf. Discurso contra los griegos, 20.2; 31, 1; 35, 1; 36, 1-40, 1.
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Si poco es lo que sabemos de Justino, Taciano, etc., menos aun conocemos de
Atendgoras, que pasa por ser poco mas que un nombre.>*

En cuanto su Legacion a favor de los cristianos, nadie parece haberla leido hasta
el s. X.** Esta dirigida al emperador Marco Aurelio y a su hijo, Lucio Aurelio Cémodo.

0y se refiere a los emperadores también como filosofos;*!

El se presenta como fildsofo
y para que no queden dudas de que se trata de un encuentro entre pares, describe su
mensaje como una defensa ante filésofos-reyes,*” en clara alusion a la Republica de
Platon. Por lo demads, pensando tal vez en la reciente matanza de Lyon (177), intenta
despegar a los cristianos, como antes lo intentaron otros, del cargo de ateismo. Asi,
mientras ridiculiza sutilmente a los acusadores, proclama que las ensefianzas cristianas
estan, todas ellas, anticipadas por poetas y filésofos asi como por los profetas. Conviene
reparar en que es muy moderado en sus criticas a la idolatria. Su estilo muelle y
delicado lleva la marca del tiempo nuevo, lejos estd de los monotonos razonamientos de
un Aristides y del aspero lenguaje de Justino: a pesar de la matanza, Atenagoras, siente
y presiente que el Cristianismo se estd afirmando.

Una de las novedades de la Legacion estriba en que en ella se intenta, por

primera vez, la demostracion de la unidad de Dios por medio de un argumento

topologico.®® Por lo demas, al igual que para Justino, la filosofia pagana y la poesia

2% Ni Eusebio ni Jerénimo, los dos mayores historiadores del cristianismo primitivo, nos dicen algo
acerca de ¢l. Es mencionado —y hasta quizas citado— por Metodio de Olimpia en su tratado De
resurrectione, obra que llego a ser conocida por Epifanio y Focio. Con todo, la primera noticia confiable
que tenemos de Atenagoras se remonta al 430, afio en que Felipe de Side publica en treinta y seis libros
una Historia de los cristianos (yptotiav@y totopi g. El autor, presbitero de Constantinopla y, ademas,
amigo de Juan Crisostomo, considera que Atendgoras fue el primer maestro de la escuela cristiana
alejandrina y esto, asombrosamente, mientras presidia la Academia de Alejandria, i.e., la escuecla
platonica; pero esto, quiza, sea atribuirle demasiados méritos. Habria florecido, segun Felipe, en tiempos
de Adriano y Antonino y profesaria, como Justino, el cristianismo bajo el manto de filésofo.

No deja de sorprender que Felipe redactara su vida de acuerdo con el modelo paulino, atribuyéndole la
promocion de una enfatica persecucion de los cristianos durante su juventud. Se lee, pues, en la Historia
que habia combatido con toda la fuerza de la filosofia platonica a los discipulos de Cristo hasta el
momento de su conversion, ocurrida, como era de esperarse, entre prodigios y milagros. Felipe escribe,
también, que Clemente fue discipulo suyo, aunque hay serias dudas acerca de este dato. Por lo demas,
sabemos que era ateniense de nacimiento y que ¢l mismo se presentaba como filésofo cristiano.

9 Cf. Young, F., “Greek Apologists of the Second Century”, p. 86, en Edwards, M.-Goodman, M.-Price,
S.-Rowland, Chr. (eds.), Apologetics in the Roman Empire, Oxford-New York, Oxford University Press,
1999.

20 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 1.

! Cf. Legacion a favor de los cristianos, 2-3.

%2 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 11.

3 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 8.
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constituyen un noble esfuerzo por alcanzar la verdad condenado, sin embargo, al
fracaso, por falta de asistencia divina.**

La forma de expresion que adopta Atenagoras es también novedosa. Y esto no
solo en relacion al estilo, cosa a la que ya nos hemos referido, sino al orden del discurso.
Un rasgo, a nuestro juicio, sobresaliente de su texto es que ya en los primeros capitulos
enuncia todo lo que desarrollara a lo largo del opusculo.”® En efecto, después de
presentar una breve resefia de cada uno de los cultos que pululaban por el imperio,

declara, en un tono que oscila entre la indignacion y la valentia, que a los cristianos se

los condena por el solo nombre (7D Ové par). Esto es un completo resumen de todo el
trabajo, a lo largo del texto Atenagoras no se detendra en otras cuestiones. Asi, explica,
siguiendo a otros apologistas, que los meros nombres no son merecedores de odio, antes
bien es la injusticia aquello que merece pena y castigo. En este contexto de vindicacion,
Atenagoras se atreve a reclamar, adelantandose por mas un milenio a las ideas de la
ultima Modernidad, la libertad de culto como uno de los derechos del ciudadano.®
Pide, por tanto, a los emperadores que destierren de sus dominios la calumnia contra los
cristianos si es que no se los halla culpables de algo, sino, insiste, tan solo por su
nombre. Un nombre, remata, no puede ser considerado ni malo ni bueno, sino por las
acciones que se les supongan a quienes lo ostenten. Asi, sin mostrar mas pretensiones
que las que podria tener cualquier otro convicto, exige para los cristianos un derecho
comun: el ser juzgados por sus acciones y solo por ellas.

El texto contintia con la refutacion de tres acusaciones, las principales, que
encuentra contra los que practican la religion de Cristo: el canibalismo, acusacion a la
que llama decorosamente “los convites de Tyestes”, el ateismo, a la que ya se habia
referido como la principal y la que da origen a las otras, y las uniones adulteras. Refuta,
pues, primero, el cargo de ateismo dando cuenta de la naturaleza del Dios cristiano, uno
tal que parece inconcebible para la mayoria de los gentiles, incluidos los magistrados,

cuya caracteristica fundamental es, en clave platonica, la inteligibilidad. En otras

No podemos dejar de mencionar que un argumento muy semejante serd utilizado hacia el s. X, siglo en el
que se descubre y se comienza a leer la Legacion, por Abti Nasr al-Farabi, el iniciador de la filosofia entre
los arabes, en su al-Madinat al- fadila (La Ciudad Ideal), caps. 1-4. Lo que tienen en comun, pues, el
filésofo cristiano y el musulman es, y sobre esto volveremos, la fe en un Dios unico, de hecho en el Islam
se trata del dogma fundamental, al-Tawhid (la Unidad).

¥4 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 7.

5 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 1-2.

%6 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 2.
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palabras, se trata de un Dios que no necesita altares ni una liturgia determinada, antes
bien, se lo capta solamente con la inteligencia. Su argumentacion alcanza el climax con
una serie de ejemplos de autores consagrados cuyo pensamiento respecto de la divinidad
se asemeja mucho al de los cristianos. El primero de ellos es Euripides,®’ el tragico
habria dicho: “;Ves en la altura este éter inmenso, que tiene a la tierra abrazada con sus
hiimedos brazos? A éste créelo Zeus, a éste ten por Dios”.*® Se suceden luego, en este
orden, los ejemplos de los pitagoricos Filolao, Lisis y Opsimo, del Timeo platénico, de
Aristételes y de los estoicos.”® Todos, al abordar los principios del universo, dice
Atenagoras, estan de acuerdo en que lo divino es uno y todos afirman que quien ha
ordenado el universo es Dios. Por tanto, pregunta, como gritando, /qué motivo hay para
que a unos se les permita decir cualquier cosa sobre Dios y, por contraste, haya una ley
dictada contra los cristianos? Sobre todo desde que los poetas y los filosofos han

procedido por conjeturas, movidos simplemente por la simpatia del soplo de Dios

(kaTa ovpsd Jewav v ¢mapa vob Jeod), pero valiéndose de su propio ingenio,
mientras que los cristianos han aprendido de Dios mismo. “De ahi —concluye— que
cada uno habl6 a su modo, no solo acerca de Dios, sino de la materia, las formas y el
mundo. Nosotros, en cambio, de lo que entendemos y creemos, tenemos por testigos a
los profetas, que, movidos por espiritu divino, han hablado acerca de Dios y de las cosas
de Dios.”*"

En lo que hace a la demostracion de la unidad de Dios sigue, con multiples
medios, a lo largo de unos cuantos capitulos. Asi, en el 8, sienta las bases de dicha
unidad, dejando en claro que el peor enemigo del Cristianismo es no el Judaismo sino el
politeismo. Entremedio de argumentos puramente racionales, el filésofo incluye
sentencias de los profetas’”' y una vez que, en su opinion, ha quedado demostrado que

los cristianos no son ateos, describe y da algunas precisiones acerca de la muerte de

*7 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 5.

% Se trata del fragmento 941, que sera repetido por cicerén en su De natura deorum, 11, 25, 65 y por
Luciano en su Iup. Trag. 41 (Cf. Ruiz Bueno, D., Padres Apologistas Griegos s. 11, Madrid, BAC, 1954,
p. 653)

29 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 6.

70810 Kald Ado@ AAwE Soyud Tioevimdr v kal mepl Weo kal AEpl  Anc kal Rl € & v Kal
mepl kK6 opovH pie ¢ 860 v Do pev Kal TETLOTED KQUEEY  YOULEV TIPOI] TAS L PTUAQS, 0 TTVED LaTL
EVOEw & kmegwvif kol kal sepl Oro Geo kal mef T W vo DO4d.egacion a favor de los cristianos,

7).

7' Cf. Legacion a favor de los cristianos, 9.
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272

Cristo”’” para establecer la supremacia moral de la religion por €l fundada respecto de la

de los paganos.’” Finalmente, en tan so6lo dos capitulos, despacha las acusaciones de
canibalismo y de incesto.*

Se asiste, en suma, a lo largo de la Legacion, a una repeticion de los temas mas
importantes de los que se ocuparon los apologistas anteriores a Atendgoras pero
ordenados y desarrollados con cierta originalidad. Por lo demas, en cuanto al estilo al
que ya nos hemos referido, por contraposicion a la abigarrada escritura de otros

apologistas, se percibe como un aire nuevo, menos sofocante, que fluye entre las

palabras que dan forma a la Legacion.

5. Los Tres Libros a Autolico de Teéfilo de Antioquia.

En Teodfilo encontramos un apologista con un perfil totalmente diferente al de
sus predecesores. Se trata, pues, de un funcionario eclesiastico, de un obispo, no ya de
un cristiano laico como en los casos anteriores. Su voz y sus palabras comprometen, asi,
la organicidad entera de la Iglesia. Segiin recuerda Eusebio en su Cronica (ad annum
169), el obispo de Antioquia no habria escrito solo los Tres Libros a Autdlico, sino
también una serie de apologias personalizadas, a saber, Contra las herejias de
Hermogenes, Contra Marcion, entre otras. Jerénimo refiere también la noticia al tiempo
que le atribuye algunos escritos doctrinales para edificacion de la Iglesia.””

De maés estd decir que el Unico texto conservado de Teofilo, Tres libros a
Autdlico, no representa lo mejor de la apologética griega del s. II. Con todo, conviene
que nos detengamos en su especificidad. En principio, lo mas destacable es que el
trabajo no esté dirigido a los emperadores, sino a un particular. Estamos, pues, ya en el
gobierno de Comodo y quizés Teodfilo advirtido que poco se podia ganar dirigiéndose a
un emperador con su temperamento. Por lo demds, el marcado contraste con la

personalidad de su padre, Marco Aurelio, hace que los apologistas no lo tuvieran en

72 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 10-11

7 Se trata de la seccién mas extensa del texto, la cual se extiende desde el capitulo 14 al 30. Es evidente
que Atenagoras percibia la moral cristiana como superior a la pagana, al igual que podemos percibirla en
la actualidad, con todo, el filésofo parece olvidar que su punto de vista es, por asi decir, cristianocéntrico
y, por ello, dificilmente podria haber alcanzado el efecto deseado.

2 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 31y 32.
5 Theophilus sextus Antiochensis ecclesiae episcopus, sub imperatore Marco Aurelio Vero librum contra
Marcionem composuit, qui usque hodie exstat. Feruntur eius et ad Autolycum tria volumina et contra

haeresim Hermogenis liber unuus, et alii breves elegantesque tractatus ad aedificationem Ecclesiae
pertinentes. (De viris inlustribus, 25)
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cuenta. Paraddjicamente el imperio gozd de un periodo de paz durante su gobierno. Al
mismo tiempo, los progresos del Cristianismo eran ya demasiado evidentes como para
no llegar a conmover a los paganos cultos o, cuanto menos a uno, Autolico, al que
Teobfilo trata como amigo.

Todo el texto esta estructurado en forma de didlogo, y ya en el libro I el obispo
presenta literalmente el Cristianismo a un pagano. Explica alli cual es el Dios de los
cristianos, qué es la Resurreccion, etc. y hasta le aconseja que lea las Sagradas
Escrituras. Con todo, el resultado no parece ser el deseado: al final del primer libro,

Autoélico confiesa que el Cristianismo, tal como lo ha descrito Tedfilo, le parece una

locura (nwpt g. El libro II es una ampliacion de los puntos tratados en el I: se combate
la idolatria, se establece una comparacion entre los autores paganos y los cristianos en la
que ganan, por supuesto los segundos a propodsito del caracter inspirado de sus escritos.
El libro III, por ultimo, comienza extrafiamente con un saludo epistolar, cosa que ha
hecho dudar a los eruditos acerca de la unicidad de la obra. La trabazén entre los tres
Libros es, al menos, por demas de laxa: en el tercer libro se renuevan las acusaciones

contra los paganos y, a pesar de los esfuerzos de Teodfilo, la doctrina cristiana sigue

siendo para Autdlico, pura charlataneria (A7)po¢). La inica novedad del ltimo libro con
respecto a los dos anteriores estriba en una profundizacion de la referencia a la
antigiiedad del Cristianismo. El obispo de Antioquia, como antes su correligionario
Taciano, encara la defensa-presentacion del Cristianismo desde un punto de vista
historiografico. No solo presenta, como ya habian hecho otros, al Cristianismo como
legitimo heredero del Judaismo y a este como anterior a la religion griega, sino que
extiende esta aseveracion a toda la documentacion ancestral de diversas culturas,
afirmando que éstas habrian plagiado las Escrituras, adaptandolas a su modo de vida,
sin entender lo que escribian. En resumen, tanto Tedfilo como Taciano asumen el
criterio expresado por Aristételes de que lo mas antiguo es lo mas venerable y no se
preocupan demasiado por las argumentaciones rigurosas que abundan también en los
escritos del Estagirita.”

El texto, conviene decirlo, no guarda una organizacién racional como los de

Justino o Atenagoras. El libro I, p.e., estda plagado de argumentos ad hominem,””

776 Cf. Metafisica, 983b 32

211 Cf. Tres Libros a Autdlico, 1, 2-3.
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8 9

etimologias,””® algunas recriminaciones dogmaticas,”” ataques a los egipcios por su

politeismo, a los griegos por multiplicar los cultos a Zéus de acuerdo con la diversidad

0 etc. En suma, Tedfilo va configurando un diagndstico para el

de sus cualidades,®
pagano en Autolico dejandose llevar por el torrente de las palabras que se suceden.
Expresa este diagnostico al final del primer libro sin ningtn tipo de miramientos: “...
estas, hombre, <le dice a Autdlico> del todo equivocado”.**!

En los libros II y III, a pesar de repetir unos cuantos argumentos ya utilizados en
el I, Tedfilo orienta el didlogo hacia la historiografia en sentido estricto. Hacia el final
del II se refiere al orden de las genealogias que abundan en la Biblia, como elemento de
prueba para demostrar su antigiiedad.” En los primeros capitulos del III vuelve sobre el
tema®™ para destacar la superioridad ética de las ensefianzas biblicas.”® Discute con
Platon y otros autores —entre ellos Hesiodo, Tucidides y Polibio— acerca de la
cronologia de los origenes de la raza humana y del diluvio para esbozar,” como remate,
una cronologia universal desde la Creacion.”® A partir de toda la maquinaria
historiografica que ha desplegado, Teofilo concluye que Moisés es anterior a la guerra
de Troya, que la biblioteca griega es posterior, incoherente y mal informada y que los
griegos se preocuparon antes por la belleza literaria que por la verdad.” Cabe destacar,
por ultimo, que el elemento de prueba mas importante que ha puesto Tedfilo en escena,

i.e, una cronologia definitiva basada en genealogias biblicas, entrafia un caracter

fuertemente judaico.” Para decirlo al revés: no se alude en ella a los tiempos cristianos.

28 Cf. Tres Libros a Autdlico, 1, 4.

2 Cf. Tres Libros a Autdlico, 1, 9.

280 Cf. Tres Libros a Autdlico, 1, 10.

B Qore kard wd vra TAa® oak) & v0pwsee( Tres Libros a Autdlico, 1, 11).
22 Cf. Tres Libros a Autdlico, 11, 30.

3 Cf. Tres Libros a Autdlico, 111, 1-2.

284 Cf. Tres Libros a Autdlico, 111, 3-15.

25 Cf. Tres Libros a Autdlico, 111, 16-23.

286 Cf. Tres Libros a Autdlico, 111, 24-28.

BT Cf. Tres Libros a Autdlico, 111, 29-30.

28 Cf. Martin, J. P., “La historiografia como género apologético en los origenes cristianos”, p. 83, en

Alesso, M. (ed.), Hermenéutica de los Géneros Literarios: de la Antigiiedad al Cristianismo, Buenos
Aires, Editorial de la Facultad de Filosofia y Letras (UBA), 2013.
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Conviene recordar aqui las palabras que Bardy dedicara al texto de Tedfilo: “No
podemos dejar de notar que en todos estos calculos, el Salvador no tiene lugar alguno.
Teofilo no busca fechar ni su nacimiento ni su muerte. Diriase realmente que no le
interesa; y de hecho, el argumento de la antigliedad del Cristianismo perderia toda su
fuerza si se datara el nacimiento de la Iglesia a partir de las ensefianzas de Jesus. Para
tener algun valor es necesario que la religion cristiana se presente como la heredera
legitima de la religion judia y que la historia de la Iglesia se suelde intimamente a la de

la Sinagoga...”¥

6. El Escarnio de los filosofos paganos de Hermias el filosofo.

De Hermias se conserva un breve opusculo titulado El escarnio de los filosofos

paganos. La palabra vertida al espaifiol por “escarnio” es “dtaovud ¢. El sentido del
término nos lleva literalmente a la accion de arrancar finas tiras de piel a un vecino por
medio de la murmuracion; se trataria, pues, de una expresion vulgar que en castellano se
ha plasmado como “sacar el cuero”. La obrita tiene poco de original, a excepcion de la
sorprendente declaracion de que la filosofia habria tenido su origen en la apostasia de
los angeles, cosa que explicaria los desvarios de los filosofos y las divergencias entre las
escuelas. Su valor reside estrictamente en su forma de compendio. En efecto, Hermias
retne en ¢l toda una serie de teorias filosoficas desde Platon hasta su época para mostrar
las flagrantes contradicciones que se producen entre ellas. Se trata de un desfile
alucinante de los filésofos y sus teorias.

Asi, el texto se inicia con el mensaje paulino a los corintios “la sabiduria de este
mundo es necedad ante Dios” (1 Cor, 3, 19). Por lo demas, todo el optsculo es una
explicacion y desarrollo de lo que Hermias asume como implicito en el episodio de la

apostasia de los angeles. Asi, en su recorrido no faltan las doctrinas de los estoicos,

0 1

Heraclito, Pitagoras, Empédocles,” Anaxagoras, Meliso, Parménides,”' Tales,

% Citado por Ruiz Bueno, D., Padres Apologistas Griegos s. 11, Madrid, BAC, 1954, pp. 765-766.
20 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 4.

#' Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 3.
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Anaximandro,®? Platon,”* Leucipo,”* Epicuro,”® Arquelao,”® Cleantes,”’ Carnéades y
Clitomaco®”*® y ni las de los menos conocidos Hipon, Dinarco y Critias.””® Estamos, pues,
ante una concepcion de la filosofia como una unidad sin solucion de continuidad desde
sus origenes hasta el siglo de Hermias. De este modo, las diferencias entre escuelas y
filosofos se presentan ante sus ojos como verdaderas contradicciones. Es esta idea la
que sefiorea en todo el texto y que le hace decir, hacia el final, que ha demostrado las

contradicciones de los filosofos.*®

B. Apologistas latinos del s. I1.

Si, como se ha visto, el tratamiento discursivo de la religion por parte de los
cristianos es lo que constituye el gran cambio en la historiografia de las religiones
mediterraneas antiguas y fue un factor crucial para el éxito de la nueva religion antes de
la conversion de Constantino, en el mundo latino, este éxito esta asociado intimamente
con otro: el del desarrollo de la retdrica como elemento central de la formacion. Para
decirlo con una expresion acufiada por los estudiosos del Tardoantiguo, nos referimos al
éxito de la “paidéia retorica”. Esta era entendida como un esquema formal de matrices
clasicas, i.e., de la Antigiiedad romana, mediante el cual se formaba a los futuros
funcionarios imperiales con una clara orientacion pragmatica, o sea, atendiendo a fines
de tenor administrativo, primero, y sociales y politicos, en segunda instancia. La
formacion, vale decir, uniforme a lo largo de todo el Imperio, junto con el uso extendido
de la lengua latina oficiaron como factor de cohesion e insercidon social en un momento
en que la identidad cultural buscaba reconstruirse y reafirmarse. De ahi que toda la

educacion del periodo se centrara en dos disciplinas: la gramatica y la retorica, en ese

22 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 4 y 10.
293 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 5y 11.
¥4 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 6 'y 12.
2% Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 6 y 14.
2% Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 5y 11.
27 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 7y 14.
28 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 7y 15.
29 Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 1y 2.

3% Cf. Escarnio de los filésofos paganos, 19.
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orden. El grammaticus, i.e., el maestro de escuela, era el encargado de preparar a sus
alumnos para la educacion superior y ostentaba aun el titulo que con tanto acierto le

habia regalado Séneca, “custos latini sermonis”**' redefinido mas tarde por Agustin

como “custos historiae”,** es decir, “custodio de la lengua latina” y “custodio de la
cultura tradicional”.’*

Los principales representantes de la literatura apologética latina son Tertuliano,
de origen cartaginés,™™ y Minucio Félix, de origen romano. Las apologias de estos
autores presentan muchos puntos de contactos con las de los autores griegos que hemos
abordado. Con todo, si sus fundamentos se hunden en un suelo griego, el material del
que estan construidas es estrictamente latino: la argamasa de sus apologias proviene de
los textos de Ciceron, Séneca y Varrdn; sobre todo del De natura deorum ciceroniano y
del Antiquitates rerum divinarum de Varron. Por otra parte, no son pocos los
especialistas que han visto grandes similitudes entre las obras de ambos autores, al
punto que al referirse al trabajo de Minucio, el didlogo Octavius, dudan si éste esta
inspirado en el Apologeticum de Tertuliano o al revés. En nuestra opinion, los dos
autores y las obras mencionadas entrafian tantas similitudes como diferencias y si hay
alguna duda respecto de su mutua dependencia, ello se debe, como las mas de las veces,
a una forma mentis compartida. Una diferencia destacable entre estos autores estriba en
su estilo: mientras Minucio Félix parece escribir tomandose su tiempo y pensando cada
una de las palabras, Tertuliano da continuas muestras de su temperamento enérgico y

colérico; podemos asumir, en resumen, que siempre escribe indignado.

1. El Apologeticum™” de Tertuliano.

" Epistula 95.65.
392 De musica, 2.1.1.

393 Cf. Pégolo, L. (ed.), Cultura y Pedagogia en el Tardo-Antiguo, Buenos Aires, Editorial de la Facultad
de Filosofia y Letras-UBA, 2010, pp.-19-25.

3% Quinto Septimio Florencio Tertuliano, tal es su nombre completo, nacio en Cartago entre el 155 y el

160 y vivid alli hasta una fecha incierta entre el 220 y el 230. Desde su conversion, entre el 193 y el 197,
tomo la defensa de la religion cristiana como una exigencia vital: su estilo, vertiginoso y agil al tiempo
que exhaustivo, refleja 1o méas sobresaliente de una ardiente personalidad.

De acuerdo con la mayoria de los especialistas, hacia el 207, Tertuliano se habria pasado a la secta de los
montanistas para volver mas tarde al cristianismo ortodoxo seglin unos, para permanecer en ésta hasta su
muerte, segin otros. Sea de ello lo que fuere, es indudable que el cardcter de nuestro autor cuadraba
perfectamente con el rigorismo que practicaban los miembros de la faccion montanista. A tal punto fue asi
que se le atribuye la fundacion de una faccion autonoma dentro de este grupo, el de los llamados
“tertulianistas”. Se trataria de un grupo que habria llegado a reunirse aun en tiempos de Agustin.
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El Apologeticum, considerado como una continuacion, reescritura y perfeccion
de una obra apologética anterior, el Ad Nationes, es menos original que el Octavius de
Félix. En la obra, Tertuliano recoge y compila los topicos fundamentales de la tradicion
de la apologética griega que ya hemos analizado. No faltan aqui las alusiones a los
precedentes judaicos de la religion cristiana, i.e., la teoria supersesionista, declaraciones
sobre la pureza de la nueva religion, la nueva moral que distingue a los seguidores de
Cristo, la lealtad de los cristianos como subditos del Imperio por contraposicion a la
corrupcion de muchos ciudadanos paganos, una explicacion de la grandeza de Roma
como algo independiente de la religion romana, y, por ultimo, como novedad, una
propuesta de sintesis entre filosofia y Cristianismo en donde éste ultimo se presenta
como culminacion y corona de la primera.

Asi las cosas, el Apologeticum se puede dividir en seis partes o secciones. En la
primera (caps. 1-3) parte Tertuliano se despacha sobre las irregularidades de los
procesos judiciales llevados contra los cristianos. En la segunda (4-6), relacionada
estrechamente a la anterior, se establece el valor que se debe atribuir a las leyes
promulgadas contra los cristianos. En la tercera (7-9), se despliega una defensa contra la
imputacion de crimenes ocultos. En la cuarta y maés extensa, (10-39), contra la
acusacion de crimenes publicos. En la quinta (40-45), se defiende la asociacion de los
cristianos como totalmente licita desde el punto de vista de la administracion imperial,
para lo cual se hace hincapié en la veracidad de su doctrina y en su conducta intachable.
La ultima parte (46-50), esta dedicada a presentar la doctrina de los cristianos como
corona de la filosofia, superior a ésta en tanto que se funda en la verdad revelada.

De todos estos temas que hemos descrito sumariamente, el que mas nos interesa
es el que se relaciona directamente con los argumentos que volveran a aparecer en
autores posteriores y que ya ha aparecido antes, es decir, los argumentos que se fundan
en la premisa del supersesionismo. En este sentido, resulta un tanto extrafio que

Tertuliano identifique a los judios como enemigos envidiosos®™ y hasta llegue a

3% El Apologeticum nos ha llegado en dos versiones. La primera es llamada “Vulgata” es la contenida en
la tradicion manuscrita de la que disponemos. La segunda es una reconstruccion hecha a partir de un
manuscrito hoy perdido, que se encontraba en el monasterio de Fulda. Todos los editores modernos
utilizan las dos versiones y han publicado los pasajes discordantes. Asi, cada vez que al citar la obra de
Tertuliano agreguemos una F antes del nimero de capitulo y paragrafo, nos estamos refiriendo a la
version fuldense.

306 .. C . . L . . . . . . . .

Census istius disciplinae, ut iam edidimus, a Tiberio est. Cum odio sui coepit veritas, simul atque
apparuit, inimica est. Tot hostes eius quot extranei, et quidem proprie ex aemulatione ludaei, ex
concussione milites, ex natura ipsi etiam domestici nostri. (Apologeticum, 7.3)
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adjudicarles una suerte de responsabilidad transitiva en cuanto a ciertas acusaciones de
los paganos a los cristianos, p.e., la adoracion de asnos,*” para después afirmarse en sus
testimonios cuando es necesario aplicar el recurso a la anterioridad. Asi, se hace de
Moisés no solo un profeta sino también una suerte de testigo del origen del mundo, de la
creacion y expansion de los seres humanos; habilita a Moisés para, entre otras cosas, dar
cuenta del nimero de afios transcurridos desde la creacion, etc. algo que ya aparece en
Taciano y Teofilo de Antioquia. Con todo, la originalidad de Tertuliano en este punto se
basa en el cardcter preeminentemente filos6fico de sus argumentos que se opone al
temple antioquefio de los autores mencionados. De este modo, el argumento
supersesionista se da la mano con la historiografia en tanto género apologético. Algunos
pasajes del capitulo 19 nos ilustran sobre este asunto. El autor dice alli que la suprema
antigiiedad del texto biblico reclama la suprema autoridad;*® se figura, pues, a Moisés
caminando por el mundo mil afios antes no que Homero, sino que guerra de Troya.’®” A
pesar de esto, y nuevamente en la misma linea que Taciano pero con una cautela mucho
mayor, Tertuliano establece una diferencia entre los cristianos y los judios. Los judios
son, sin mas, los que condenaron a Cristo,*'’ accion que los ha descalificado ante Dios y

que los ha condenado a su estado actual: temerosos y pisoteados yerran por todo el

307 . L . . .
Nam, ut et quidam, somniastis caput asininum esse deum nostrum. Hanc Cornelius Tacitus

suspicionem eiusmodi inseruit. Is enim in quinta Historiarum suarum bellum Iudaicum exorsus ab
origine gentis etiam de ipsa tam origine quam de nomine et religione gentis quae voluit argumentatus,
ludaeos refert Aegypto expeditos sive, ut putavit, extorres vastis Arabiae, in locis aquarum egentissimis
cum siti macerarentur, onagris, qui forte de pastu potum petituri aestimabantur, indicibus fonti[bu]s usos
ob eam gratiam consimilis bestiae superficiem consecrasse. Atque ita inde praesumptum opinor nos
quoque, ut ludaicae religionis propinquos, eidem simulacro initiari. At enim idem Cornelius Tacitus, sane
ille mendaciorum loquacissimus, in eadem Historia refert Gnaeum Pompeium, cum Hierusalem cepisset
proptereaque templum adisset speculandis Iudaicae religionis arcanis, nullum illic repperisse
simulacrum. (Apologeticum, 16.1-3)

398 Primam instrumentis istis auctoritatem summa antiquitas vindicat. .. (Apologeticum, 19,1)

309 . . , . . o
Troiano denique proelio ad mille annos ante est, unde et ipso Saturno. Secundum enim historiam

Thalli, qua relatum est Bel[lJum Assyriorum et Saturnum Titanorum reges cum love dimicasse, ostenditur
Bellum CCCXX et duobus annis Iliacum exitum antecessisse. Per hunc Moysen etiam illa lex propria
ludaeis a deo missa est. (Apologeticum, F 19,1)

30 Sed quoniam edidimus antiquissimis Iudaeorum instrumentis sectam istam esse suffultam, quam
aliqguanto novellam, ut Tiberiani temporis, plerique sciunt profitentibus nobis quoque, fortasse an hoc
nomine de statu eius retractetur, quasi sub umbraculo insignissimae religionis, certe licitae, aliquid
propriae praesumptionis abscondat, vel quia praeter aetatem neque de victus exceptionibus neque de
solemnitatibus dierum neque de ipso signaculo corporis neque de consortio nominis cum ludaeis agimus,
quod utique oporteret, si eidem deo manciparemur. Sed et vulgus iam scit Christum ut hominum aliquem,
qualem ludaei indicaverunt: quo facilius quis nos hominis cultores existimaverit. Verum neque de Christo
erubescimus, cum sub nomine eius deputari et damnari iuvat, neque de deo aliter praesumimus. Necesse
est igitur pauca de Christo ut deo. (Apologeticum, 21,1-3)
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mundo.*'" Ls cristianos, por su parte, es decir, los que cosecharon la herencia divina, son
perseguidos por los envidiosos judios y no solo no temen la muerte sino que incluso la

buscan.?'?

2. El Octavius de Minucio Félix.

Minucio Félix se desempeiid como abogado en Roma. No sabemos si escribid
otros textos, so6lo nos ha llegado el didlogo Octavius, conservado como el libro VIII del
Adversus nationes de Arnobio en un Unico cddice. Se trata de un texto pulido hasta la
exquisitez, de agil lectura y deudor, a mas no poder, del estilo ciceroniano.

Ya en los parrafos iniciales tenemos perfectamente perfilada la estructura de toda
la obra. Félix arranca con una expresion de Cicerdn, “cogitandi mihi”, que también
usara Pico en su Oratio,’” y recordando con carifio al amigo fallecido, Octavio, que da
nombre a la obra. Félix evoca la memoria de Octavio, “vardén sabio y cristiano”, para
llevarnos al paisaje del relato que alli comienza. Asi, describe con cierto detalle la
llegada de Octavio a Ostia, lugar de residencia de Minucio, y justifica la presencia de un
amigo en comun, Cecilio, a la sazdn, el Gnico pagano del didlogo. Los tres amigos,
apartados de sus ocupaciones politicas, caminan por la ciudad en direccién a la playa
cuando Cecilio lanza un beso con la mano a una estatua de Serapis, cosa usual entre los
paganos, lo cual Félix se encarga de sefialar con una expresion poco feliz: “ut vulgus
superstitiosus solet”.*'* Esta accion despierta a Octavio, que estaba como absorto en el
paisaje, y le reprocha a Félix por dejar a un hombre como Cecilio en una ceguera de
vulgar ignorancia hasta permitir —dice haciendo alusion al beso— que se estrelle en un
dia tan luminoso contra esas piedras. El error, remata, no solo cae en Cecilio, sino
también en ¢él, al no hacer nada por enmendarlo.’"” A pesar de la dura reprimenda, los

tres prosiguen su camino y una vez en la playa, Minucio y Octavio advierten que

3 Totum Iudaeis erat apud deum gratia, ubi et insignis iustitia et fides originalium auctorum. Unde illis
et generis magnitudo et regni sublimitas floruit et tanta felicitas, ut de dei vocibus, quibus edocebantur,
de promerendo deo et non offendendo praemonerentur. (Apologeticum, 21,4)

32 Discipuli quoque diffusi per orbem ex praecepto magistri dei paruerunt, qui et ipsi a ludaeis
insequentibus multa perpessi utique pro fiducia veritatis libenter Romae postremo per Neronis saevitiam
sanguinem Christianum seminaverunt. (Apologeticum, 21,25)

33 Cf. Oratio § 2, 3.

3% Octavius, 111, 1.

315 Cf. Octavius, 111, 1.
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Cecilio esta callado, aislado, inquieto, y no parece disfrutar de la ocasion. A todas luces
dolido por el comentario, Cecilio da pie a la discusion que constituird todo el texto:
“Desde hace rato —dice— me persiguen desagradablemente y me roen las palabras de
nuestro amigo Octavio, en las que te echd en cara reproches de negligencia, para de
rebote arguirme mdas gravemente de ignorancia. Por lo tanto, no daré un paso mas: yo
tengo con Octavio una cuestion de fondo y de conjunto. Si le parece que yo, hombre de
su misma secta <i.e., filosofo>, discuta con ¢él, bien pronto comprendera que es mas
facil discutir entre camaradas que defender con argumentos la verdad. Ahora
sentémonos en esos murallones de piedras colocados para proteccion del balneario, que
avanzan mar adentro, a fin de que no solo podamos descansar de la caminata sino
también disputar con mayor concentracion.”'

La discusion se propone, pues, como una doble apologia, la de la religion
romana por Cecilio y la del Cristianismo por Octavio, mientras que Félix hara las veces
de justo juez (aequissimus iudex) por ser, en palabras de Cecilio, versado en los dos
tipos de vida (in utroque vivendi genere versatus), i.e., el pagano y el cristiano. Es esto
ultimo lo que nos lleva a la nota mas distintiva del texto de Félix: la construccion
coherente y menos idealizada de ambos personajes. Minucio deja hablar tanto al pagano
como al cristiano y lo hace en una secuencia logica que le permite dar una idea del
Cristianismo que defiende mucho mas precisa y ortodoxa que la de los apologistas que
lo precedieron. Se trata, en nuestra opiniéon, de una metodologia superadora en
referencia a las de los otros autores que hemos abordado hasta aqui y que se acerca mas
a las de Llull y Pico.

En su critica a los cristianos Cecilio repite muchos argumentos a los que ya
hemos aludido. Con todo, su discurso tiene episodios de gran profundidad, de un tenor
filosofico que no se les ha adjudicado a los enemigos de los cristianos tal como han sido
construidos por otros apologistas. En efecto, por ser los dos personajes filésofos, entre

las usuales acusaciones de incesto, canibalismo, adoracion de asnos, etc.,’'’ se entrevén

36 Jam dudum me Octavio nostri acriter angit et remordet oratio, qua in te invectus obiurgavit
neglegantiae, ut me disimularte gravius argueret inscientiae. Itaque progredior ulterius: de toto integro
mihi cum Octavio res est. Si placet, ut ipsius sectae homo cu meo disputem, iam profecto intelleget
facilius esse in cntubernalibus disputare quem conserere sapientiam. Modo in istis ad tutelam balnearum
iactis et in altum procurrentibus petrarum obicibus residamos, ut et requiescere de itinere possimus et
intentius disputare. (Octavius, IV.3-5)

317 Félix arma los argumentos de Cecilio de modo tal que se haga evidente que su conocimiento no es de
primera mano como, a la sazén, no puede serlo de nadie de quien pudiera decirse que sabe algo cierto
acerca de los cristianos. Asi, el discurso ceciliano esta plagado de expresiones como, p.e., alii ferunt. Esto
explica una suerte de confusion que sefiorea todo su discurso. En efecto, se asiste a una acusacion de
onolatria para pasar casi in intermedios a una de falolatria, a la que desde ya y Cecilio se encarga de
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algunas que, decididamente, estan en otro nivel.’’® Empero no es este el lugar para
analizar a fondo cada una de las criticas, basta con decir que el pensamiento del pagano
en Cecilio se justifica como reaccionario.’” Que los campeones de la verdad acepten,
exige, las ensefianzas de los antepasados y que veneren las religiones heredadas.**® Asi,
hace depender la gloria de los romanos de la sujecion a la Mos maiorum en todos los
planos: cultural, moral, militar, social y religioso, con particular énfasis en este ultimo.
La religion oficial, alega, debe ser mantenida por cuestiones politicas; no solo es antigua
(vetusta) sino también util (utilis) y saludable (saluber).”*" A la luz de su tradicionalismo
a ultranza, el Cristianismo adquiere el status de una conjura.

Tras la ingente acumulacion de recursos retdricos y la enumeracion de practicas

extrafias a los paganos,” Cecilio cierra su discurso con una exhortacion. En un

dejarlo bien en claro, favorecen los lugares ocultos y oscuros donde los cristianos celebraban sus
ceremonias. La idea es, en nuestra opinion, presentar al cristianismo como una religion absolutamente
coherente ad intra: “...quien predica un hombre castigado con el ultimo suplicio por su crimen, y al lefio
funesto de la cruz como culto, concede altares adecuados a corrompidos y malvados de modo tal que
veneran lo que merecen.” (IX, 5)

318 Cecilio, p.c., pone en duda el caracter del Dios cristiano: se pregunta si es un demiurgo, mero
ordenador, o un verdadero creador y sus argumentos para llevar la posicion cristiana a un sinsentido
estriban en el supuesto de que la creatio ex nihilo deberia ser la fuente de un dominio real del Creador por
sobre lo creado, es decir, lo creado deberia ser, de este modo, dirigido y gobernado por la providencia.
Pero, advierte Cecilio, Fortuna es la diosa suprema que rige todos los asuntos, y trae algunos ejemplos
incontestables, p.e., “...si el mundo estuviera gobernado por la divina providencia y por la autoridad de
alguna divinidad, nunca se hubieran vuelto merecedores del reino Falaris ni Dionisio, nunca merecedores
del exilio Rutilio y Camilo, nunca Socrates del veneno.” (Octavius, V.12) De esto concluye Cecilio que o
la verdad estd oculta para los seres humanos o la domina la fortuna, liberada de las leyes de la
providencia, posicion a la que se inclina abiertamente (Cf. Octavius, V.13).

3 Ateniéndonos a lo expresado en la nota anterior, la argumentacion de Cecilio consiste en afirmar que si
la verdad, nos resulta enteramente desconocida yasea que dependa de la providencia o de la fortuna,
entonces lo mas logico es recurrir a la autoridad, que en la mente de un romano pagano como ¢l se
traduce en recurrir a la Mos maiorum

320 Cf. Octavius, IV.1.

321 Cf. Octavius, V11, 1-5.

322 Iy . .
Entre otros puntos abordados por Cecilio uno de los mas escabrosos tanto para los latinos como para

los griegos es el que contrapone una vision ciclica del tiempo, i.e., la pagana, a una lineal, i.e., propia de
las religiones del Libro. Esta contraposicion es desarrollada por Cecilio a través de un andlisis superficial
del texto del Apocalipsis. Asi, “[los cristianos] amenazan —dice— con un incendio para todo el orbe y
para el mundo mismo con todos sus astros [...] maquinan una ruina, como si pudiera perturbarse el orden
eterno constituido por la leyes divinas de la naturaleza, o, quebrada la cohesion de los elementos y
deshecha la estructura celeste...” (Octavius, X1.1) y a esto se suma, sigue, una fabula de viejas (anilis
fabula): “que mientras se anuncia la destruccion para todos, a los cristianos se les reserva la resurreccion
y la vida eterna. Se les otorga esta vida por virtud, y al mismo tiempo se rigen por la ley del destino de
modo que nadie ingresa a la eternidad por su propia voluntad sino por haber sido elegido.” (Octavius,
X1.8). Se trataria, a los ojos del pagano, de una doctrina completamente absurda cuya incoherencia estaria
soportada por un dato de la experiencia: el mejor de ustedes —les echa en cara Cecilio— pasa frio,
hambre, es indigente [...] mientras Dios no hace nada...” (Octavius, XI1.4). Se pregunta, a continuacion,
si el Dios cristiano es incapaz o injusto y por qué puede ayudar a los que reviven pero no a los que viven
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argumento que sigue cuatro autoridades importantes: Socrates, al que llama principe de
la sabiduria, Arquesilao, el escéptico, Carnéades, el fundador de la Academia nueva, y al
poeta Simodnides, inventor del arte de la memoria,**” propone dejar las cosas inciertas —
es decir, las que estan bajo el arbitrio de la fortuna y de Fortuna—, y los designios Dios
son una de ellas, tal como estan; el mejor recurso es, insiste, seguir la Mos maiorum.
Después de haber construido la figura del pagano con tanta franqueza, es ardua
la tarea que Minucio pone en manos del personaje de Octavio. Al tomar, pues, la
palabra, inicia su exposicion con una expresion impactante: “labemos —propone— la
amarguisima peste de insolencias (conviciorum amarissima) con un rio de palabras
veraces (verborum veracium flumen).”** Acompasa su exposicion con un habilisimo
exordio en el que establece algunos puntos cruciales del Cristianismo aplicado, como la
igualdad de todos los hombres ante Dios y la prerrogativa de discutir cuestiones
celestiales,*® cosa usual entre los cristianos de los siglos IT y III y algo a lo que Cecilio
se oponia enérgicamente. La sabiduria no se alcanza por la fortuna, dice, recogiendo el
mas romano de todos los topicos, antes bien, el ingenium no le es otorgado a los dotados
de recursos ni es adquirido por el estudio, sino que procede de la propia constitucion
(formatio) de la mente. Asi, en unas paginas plenas del mds genuino humanismo,
Octavio pone sus ojos en el mundo entero, diferenciando al hombre y poniéndolo por
sobre los demas seres. Analiza sin demasiados detalles la accién de la providencia
divina detras de los ciclos naturales, las estaciones, los astros, etc.*?® Se extraen asi de
toda la Creacion aquellas notas que proclaman a Dios como su artifice, uno tal que
reunid habilmente necesidad y belleza (necessitas et decor). Dios, en suma, dirige con
su verbum todas las cosas que existen, las provee con su inteligencia y las perfecciona
con su virtud.”” Para decirlo con pocas palabras: en un proceder que se adelanta al de
Agustin, alli donde Cecilio encontraba vestigios para confirmar la accion de Fortuna,

Octavio ve la providencia divina.

(Cf. Octavius, X11.4).
33 Este tltimo en particular, al ser interrogado por el tirano Hierdn acerca de los dioses, pidi6 un dia para
razonar acerca del terma, al otro dia uno mas y asi hasta advertir que cuanto mas pensaba en el asunto
menos avanzaba la investigacion y la verdad se le hacia mas oscura y lejana.
324 .
Cf. Octavius, XV.1.
35 Cf. Octavius, XVL5.
326 Cf. Octavius, XVII.

321 Cf. Octavius, XVIILS.
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Por otra parte, el Dios cristiano, sigue Octavio, es un Dios que no puede ser visto
ni comprendido, ni medido, uno tal que es tan grande que solo por si mismo puede ser
conocido. Tal es asi, que si alguien cree conocerlo, lo hace al reconocer su naturaleza
incognoscible; este el ese dios cuyo nombre es Dios.*® Quitale todos los nombres, le
reprocha a Cecilio, Sefior, Rey, etc. y percibirds todo con claridad. Es a este Dios a
quien los poetas, entre ellos Hesiodo, Homero, Orfeo y Virgilio, proclaman padre de los
dioses.*” Es este Dios al que también aluden los fildsofos: Tales, Anaximenes, Didgenes
de Apolonia, Anaxdgoras, Pitdgoras, Jendfanes, Antistenes, fundador de la escuela
cinica, Espeusipo, Democrito, Estraton, Epicuro, Aristoteles, Teofrasto, Heraclides del
Ponto, Zenodn, Crisipo, Cleanto, Didgenes de Babilonia, Jenofonte y Ariston.*” Empero,
la corona de los filosofos se la lleva Platon. Es el pensador ateniense quien “tiene un
lenguaje mas claro sobre Dios, ya sobre cuestiones de fondo ya sobre vocabulario, el
cual incluso seria del todo celestial si no se manchara alguna vez con la mezcla de sus
convicciones politicas”.®' Sus ensefianzas, sentencia, son casi las mismas que las
nuestras, i.e., de los cristianos.**?

A partir de la impresionante galeria de autores Octavio postula que los filésofos
se han referido a un unico dios con nombres diferentes de modo tal que “cualquiera
puede pensar o bien que ahora los cristianos son filésofos o bien que los filosofos ya
entonces eran cristianos.”

Ahora bien, llegados a este punto, conviene que nos preguntemos qué ha sido del
argumento supersesionista. En principio, diremos que estd presente pero transformado,
ha adquirido proporciones siderales: todas las conquistas de la Antigliedad, y

especialmente las de los filosofos, reflejan en sus doctrinas un Cristianismo anterior al

Cristianismo y una refutacion de los conocimientos vulgares o supersticiosos que

328 Cf. Octavius, XVIIL.10.
3 Cf. Octavius, XIX, 1.
30 Cf. Octavius, XIX.6-13.

3' Platoni apertior de deo et rebus ipsis et nominibus oratio est et quae tota esset caelestis, nisi
persuasiones civiles non numquam admixtione sordesceret. (Octavius, X1X. 14.)

332 Cf. Octavius, XIX.15.

33t quivis arbitretur aut nunc Christianos philosophos esse aut philosophos fuisse iam tunc

Christianos. (Octavius, XX.1)
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originaron la creencia en muchos dioses.** No solo no es necesario sino que ademas
inatil recurrir al antecedente judaico: pareceria que Minucio y, quizés, con €l gran parte
del mundo latino comenzd a comprender precisamente hacia finales del s. II que los
judios no ostentaban ninglin status privilegiado en el Imperio romano y, por tanto, si
habia que remontar la doctrina cristiana hasta antecesores ilustres, los mas indicados
eran los filosofos.””® Sea de ello lo que fuere, la argumentacion de Octavio es tan
eficiente, racional y filoséfica, que hacia el final del dialogo el nada ingenuo Cecilio se
convence de la verdad del Cristianismo:**® no solo ha triunfado la religion cristiana ante

la romana sino, la filosofia de los cristianos ante la de los paganos.

C. Otros apologistas anteriores al s. XIII.

Si bien no son pocos los autores que continllan de alguna manera la tradicion de
los apologistas del s. II, p.e., Cipriano, obispo de Cartago hacia mediados del s. Il y
discipulo de Tertuliano, Gregorio Nacianceno en el s. IV, que combate la poesia profana

con poesia cristiana,”’ Eusebio de Cesaréa, quien, soslayando sus obras historiograficas,

3% Por mas que no tengamos la pretension de entrar en mayores detalles acerca de la refutacion de la
pluralidad de dioses, nos interesa sefialar la versatilidad del personaje de Octavio. Este, en efecto,
argumenta pensando como romano antes que como cristiano. Asi como nuestros antepasados, dice,
creyeron en prodigios, creyeron ingenuamente en los dioses, desprevenidos, incrédulos y con ruda
simplicidad. (Cf. Octavius, XX.5)

Octavio, por su parte, traza una genealogia de los dioses griegos en la que identifica al padre de los dioses
con el dios del Antiguo y Nuevo Testamentos. (Cf. Octavius, XXXIV.1)

Hay otros argumentos interesantes que nos limitaremos a mencionar, p.e., que los dioses paganos son en
realidad hombres, pues los relatos de sus incontables metamorfosis muestran que efectivamente se
empefiaban en no ser reconocidos como dioses, y que éste nombre les fue impuesto, casi sin su
consentimiento. (Cf. Octavius, XXV.2-3); que si los dioses pudieran procrear y no pudieran morir, habria
mas dioses que hombres en su totalidad (Cf. Octavius, XXIV.6-7); que no se sabe en qué momento nace
un dios, pensando en las estatuas veneradas pro los paganos; y, finalmente, que nadie se preocupa por
conocer a los dioses sino por seguir ciegamente las costumbres de sus antepasados: todos prefieren ser
participes del error ajeno antes que conocer lo que reverencian.

Esta supersticion vana, absurda y ridicula no puede ser el fundamento de esa piedad romana, origen de su
Imperio segun Cecilio (Cf. Octavius, XV.1).

Los cristianos, por contraposicion, no veneran a un hombre, sino a Dios en un hombre (XXIX, 2-3). El
Dios cristiano no esta oculto, pero para que hacerle una imagen si el hombre mismo es imagen de Dios.
No se lo venera con cultos sino con justicia, con inocencia, con la verdad, ayudando a los hombres en
peligro, este comportamiento esta lejos de las libaciones: es el mejor sacrificio. Lo que veneramos no lo
vemos ni lo tocamos, por eso lo creemos.

335 A pesar de lo dicho en el cuerpo del texto, Félix asume que no solo los filésofos paganos han dicho
algo cierto antes de los cristianos. Por el contrario, algunos historiadores que ocasionalmente han
filosofado también lo han hecho, entre otros Evémero, Prodico, Perseo y hasta Alejandro escribiendo a su
madre (Cf. Octavius, XX1.3).

36 Cf. Octavius, XXXIX-XL.
#7 Cf. Prudhomme, J. “La critique des poétes profanes dans la poésie de Grégoire de Nazianze” en

Goldust, B.-Ploton-Nicollet, F. (dir.), Le paien, le chrétien, le profane. Recherches sur I’ Antiquité tardive,
Paris, PUPS (Presses de 1'université Paris-Sorbonne), 2009, pp. 112ss.
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escribid varias obras apologéticas,*** o el obispo Serapion de Thmuis, que hecha mano
de la filosofia estoica para combatir a los maniqueos, etc.,”* no nos interesa
introducirnos en sus escritos: lo esencial de la forma mentis apologética se encuentra en
los autores del s. II que hemos abordado. Para decirlo con otras palabras: las obras
abordadas hasta aqui registran en cuestiones apologéticas una influencia semejante a la
de Platon en cuestiones estrictamente filosoficas. Siempre se vuelve a estos autores y a
sus textos; aunque mal conocidos y hasta por poco desconocidos, muchos de sus
argumentos estan presentes en las obras de autores posteriores. Con esto queremos decir
que para comprender los procedimientos de lo que hemos llamado la “apologética
filosofica”, sus consecuencias y sus posibilidades de éxito, debemos remitirnos a ellos y
no a los que escribieron entre los siglos 111 y XII; de algin modo los apologistas del s. II
se cristalizaron como modelo. Con todo, es necesario que nos detengamos en las obras
de algunos de los autores de esos siglos que aportaron, en nuestra opinioén, algunas

novedades. Nos referimos a Origenes, Agustin, y Abelardo.

1. Origenes de Alejandria.

Uno de los tantos libros atribuidos a Origenes (184-254)** es el célebre Contra
Celsum, texto originalmente escrito en griego pero que nos ha llegado en una traduccion
latina. La obra habria sido redactada durante el reinado de Felipe el Arabe (244-249)
cuando Origenes tenia ya sesenta afos. La tradicion, en general, lo toma como un texto
apologético, incluso como la culminacion de la literatura apologética antigua,**' aunque
las opiniones estan divididas en cuanto a su valor doctrinal. Si asumimos que se trata de
una apologia, su especificidad y novedad radica en que todo el trabajo esta orientado a

refutar los argumentos que un pagano, Celso, habria expuesto en un libro, E/ discurso

38 Cf. Frede, M., “Eusebius’s Apologetic Writtings” en Edwards, M.-Goodman, M.-Price, S.-Rowland,
Chr. (eds.), Apologetics in the Roman Empire, Oxford-New York, Oxford University Press, 1999, pp.
223ss.

9 Herbel, O., Sarapion of Thmuis: Against the Manicheans and Pastoral Letters, Early Christian Studies
14, Australia, St Pauls Publications-Queensland University of Technology Press, 2011, pp. 53ss.

30 Origenes habria escrito cerca de 6000 libros (Cf. Epifanio, Panarion, 64.63) o, tal vez, 2000 (Cf.
Eusebio, Vida de Panfilo, 3).

*! Huelga aclarar que no estamos de acuerdo con esta opinién. Para un punto de vista diferente del
nuestro nos remitimos al trabajo de Michael Frede, “Origen’s Treatise Against Celsus” en Edwards, M.-
Goodman, M.-Price, S.-Rowland, Chr. (eds.), Apologetics in the Roman Empire, Oxford-New York,
Oxford University Press, 1999, pp. 131-155.
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verdadero (A6 yo¢ "AAnUrf )¢ Si bien de este Celso no se sabe mas que eso, i.e., que
habria escrito ese libro, se supone que se trataba de un filosofo platonico, aunque
algunos creen que se trataria mas bien de un epicureo.’* Por lo demas, el libro de Celso

habria sido escrito hacia el 160 o, como estipula Daniélou, hacia el 180°**

y se incluiria
en una solida tradicion oral que atina a judios y paganos en contra de los cristianos.*** El
mérito de Celso, es decir, su originalidad, residiria en haber condensado y organizado en
un libro todos los argumentos esgrimidos contra el Cristianismo; es, conviene decirlo
ahora, el primer libro escrito por un pagano contra los cristianos.**’

A través del texto de Origenes se vislumbra que la posicion de este filosofo
platonico seria mas o menos asi:**® hay un conocimiento verdadero acerca del universo
que es herencia comun de los griegos y, a través de ellos, de todos los pueblos
civilizados. Este conocimiento envolveria la nocién de un nico dios que es adorado por
muchas naciones bajo nombres diferentes, que gobierna el mundo y le impone su orden.
Este conocimiento, siempre segin Celso, se encontraria conscientemente en Platon y de
manera semiconsciente en todas las formas de culto y religion. Los cristianos, por su
parte, ignoran los postulados de esta herencia comuin y de ahi provendria su confusion,
su soberbia, etc. En este sentido, la argumentacioén de Celso, si es que efectivamente es
como la hemos descrito, daria pié a Origenes para aplicar el argumento supersesionista
en una version similar a la que hemos analizado en el texto de Minucio Félix y asi lo

hace.**’

**2 Como seflala Daniélou, algunos eruditos identificaron a Celso con un autor epictreo del mismo
nombre, a quien Luciano de Samosata le dedicd una obrita, Alejandro o el falso profeta. (Cf. Daniélou,
J., Origenes, Buenos Aires, Sudamericana, 1958, p. 137.)

33 Cf. Daniélou, J., Origenes, Buenos Aires, Sudamericana, 1958, p. 137.

34 Por una parte, las criticas que Celso efectlia a los cristianos son muy similares a las que presenta el
personaje de Cecilio, en el didlogo Octavio de Municio Félix, p.e., la negacion de la providencia divina.
Por otra, esas criticas seran repetidas, casi sin variacion, por Juliano el Apodstata en su Contra los
Galileos. (Cf. Contra Celsum, 111.26, IV.2 y IV.79; Contra los Galileos, 49¢, 116b; Octavius, V.12-13)

* Frede, M., “Origen’s Treatise Against Celsus” en Op. Cit., p. 134.

6 Se debe tener en cuenta que ya en tiempos de Origenes el texto se consideraba perdido. Origenes
responde a las acusaciones que le fueron transmitidas oralmente y en fragmentos conservados por otros
autores, ni siquiera €l tuvo el trabajo de Celso en sus manos. (Cf. Frede, M., “Origen’s Treatise Against
Celsus” en Op. Cit., p.148)

7 Cf. Contra Celsum, V.39; VIII, 15. Gran parte de la obra de Origenes est4 destinada a poner en acto,
aunque mas no sea tacitamente, la teoria del supersesionismo. No solo el Contra Celsum apunta a este fin,
sino también muchas de sus homilias y comentarios biblicos e incluso la idea que anima los Hexapla.
Para un ejemplo esquematico de la aplicacion de dicha teoria en otros textos, nos remitimos a su Homilia
V sobre Isaias.
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El texto de Origenes, por su parte, entraiia una apologia, pero no de tipo judicial
como se ha visto, p.e., en los casos de Justino o Atenagoras, sino de caracter privado y
personal. El Contra Celsum fue escrito cerca de setenta afios después del libro al que
ataca. El tiempo transcurrido sin una respuesta nos lleva a pensar que hasta entonces la
obra de Celso no habia caido en manos aptas para recoger el guante. De hecho,
atendiendo a que el contrincante es un filésofo platonico, a lo largo del Contra Celsum
Origenes desarrolla una suerte de metamorfosis de Cristo en Socrates.**® Con todo, la
identificacion entre el maestro de Platon y el Jests historico es limitada y Origenes se
encarga de hacerlo explicito: donde Socrates habla, dice, Cristo guarda silencio, y ello
porque el ejemplo de su vida es mejor que cualquier cosa que pudiera decir. Por lo
demas, ambas condenas estan recubiertas de un halo triunfal. Sea de ello lo que fuere, el
objetivo de Origenes al escribir este tratado apologético es proveer a los cristianos de un
manual para responder todas las acusaciones usuales.”” En este sentido, el autor asume
que Celso no es un filésofo de primera linea sino un filosofastro cuyos argumentos

350

pueden subvertir la fe de los débiles en la fe**° no la de los cristianos confirmados.*”'

2. Agustin de Hipona.

De mas esta decir que Agustin no necesita una presentacion como la que le
hemos dedicado a otros autores. Tampoco podemos abordar aqui, ni siquiera de manera
esquematica, todas aquellas de sus obras que pueden ser incluidas en el género
apologético, p.e., aquellas en las que argumenta contra los maniqueos, o en las que lo
hace contra los donatistas o contra los pelagianos. Se asiste en estos textos —esto si
podemos decirlo— a una defensa de la religion cristiana entendida como una defensa de
la ortodoxia catdlica.

Por lo dicho, tan solo nos detendremos aqui, y no es poco, en la monumental De
civitate Dei, escrita a lo largo de los quince afios que van desde el 412 y el 426. En esta
obra, la historia o, mejor, la Historia, en tanto que reflejo de la providencia divina, esta

al servicio de la teodicea cristiana. En ella Agustin defiende el Cristianismo®** contra la

¥ Cf. Contra Celsum, 1, 3;1, 64,1, 3.25; 1, 3.66; 1, 4.39; 1, 4.97; 1, 6.8 et passim.

39 Cf. Contra Celsum, 1, 28; 1, 41; 11, 20 et passim.

30 Cf. Contra Celsum, 1, 6.32-35.

3LCE. Contra Celsum, 1, 3.31-35.

%2 Se ha asumido que €l De civitate Dei estd compuesto por dos partes generales: la primera, iria desde el

libro I al X y la segunda, del X al XXII. Se trata de un esquema que distingue una seccion estrictamente
apologética de la obra, de otra de tinte més bien doctrinal y filoséfico. Con todo, en nuestra opinion, esta
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acusacion de los paganos.’” Estos, en efecto, atribuian la caida de Roma en manos de
Alarico el 24 de agosto del 410 a la influencia negativa de los cristianos sobre las
instituciones y las costumbres de los romanos. En una palabra, los cristianos habian

puesto en tela de juicio la Mos maiorum y ahora los romanos estaban pagando el precio

de ese atrevimiento, de esa 1'5chg, si nos es licito expresarnos asi.™* Esto queda claro
desde el comienzo del texto, cuando después de dedicar la obra a su amigo y discipulo
Marcelino, Agustin declara que su pretension es defender la ciudad de Dios contra los
paganos.” Con la caida de Roma, en efecto, los recelos contra los cristianos se
despertaron tras casi un siglo de concesiones a la nueva religion.*® En semejante
contexto de reivindicacion reaparece el argumento supersesionista diseminado en varios
capitulos. La primera alusion a este se encuentra en el Libro V, cuando al referirse al
culto al unico Dios, Agustin se remite a “la luz del Nuevo Testamento, oculto en el
Antiguo”.*” El argumento supersesionista es aplicado en unos cuantos capitulos mas,
p.e., en el que incluye la interpretacion del sacrificio de Isaac*® y en el que aborda las

extraordinarias circunstancias de la crucifixion de Cristo. A pesar de que en el uso del

rigida division debe ser puesta en duda. Sobre todo si nos atenemos a que el argumento mas importante de
la apologética anterior, i.e., el del supersesionismo es presentado en algunos capitulos que corresponden a
la designada como segunda parte del texto, en especial, los caps. 46 y 47 del libro XVIIIL.

%3 . .defendere adversus eos, qui conditori eius deos suos praeferunt... (De Civitate Dei, Prol.)

3% Tal como lo presenta, el enemigo al que se enfrenta Agustin es idéntico al que Minucio Felix se
figuraba en el pagano Cecilio. Vide supra 11.B.2.

35 Gloriosissimam ciuitatem Dei siue in hoc temporum cursu, cum inter impios peregrinatur ex fide
uiuens, siue in illa stabilitate sedis aeternae, quam nunc expectat per patientiam, quoadusque iustitia
conuertatur in iudicium... (De Civitate Dei, Prol.)

3% En el mundo latino el cristianismo se estaba implantando muy lentamente; y precisamente de la
lentitud de ese proceso dependi6 la gran transformacion de la cultura que llevo a cabo y la versatilidad de
la nueva doctrina al momento de corregir algunos recelos. Para mas detalles sobre este punto, ver
O’Donnell, J., La Ruina del Imperio Romano, Barcelona, ediciones B, 2010, pp. 234ss

37 .. revelante Testamento Novo quod in vetere velatum fuit... (De Civitate Dei, V, XVIII, 3)

3% Hanc ergo promissionem pater pius fideliter tenens, quia per hunc oportebat impleri, quem Deus
iubebat occidi, non haesitavit quod sibi reddi poterat immolatus, qui dari potuit non speratus. Sic
intellectum est et in Epistula ad Hebraeos, et sic expositum. Fide, inquit, praecessit Abraham Isaac
temptatus et unicum obtulit, qui promissiones suscepit, ad quem dictum est: In Isaac vocabitur tibi semen,
cogitans quia et ex mortuis suscitare potest Deus. Proinde addidit: Pro hoc etiam eum et in similitudinem
adduxit; cuius similitudinem, nisi illius unde dicit Apostolus : Qui proprio filio non pepercit, sed pro
nobis omnibus tradidit eum? Propterea et Isaac, sicut Dominus crucem suam, ita sibi ligna ad victimae
locum, quibus fuerat et imponendus, ipse portavit. Postremo quia Isaac occidi non oportebat,
posteaquam est pater ferire prohibitus, quis erat ille aries, quo immolato impletum est significativo
sanguine sacrificium? Nempe quando eum vidit Abraham, cornibus in frutice tenebatur. Quis ergo illo

figurabatur, nisi lesus, antequam immolaretur, spinis ludaicis coronatus? (De Civitate Dei, XV1, 32, 1)

359 . Lo ) . . . L
...per Scripturas suas testimonio nobis sunt prophetias nos non finxisse de Christo; quas plurimi

eorum considerantes et ante passionem et maxime post eius resurrectionem crediderunt in eum, de quibus
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argumento en cuestion no hay mayores novedades, si las hay desde el punto de vista
formal. En efecto, Agustin agrega una advertencia que otorga mayor firmeza al
supersesionismo: las partes del texto del Antiguo Testamento en las que se hallan las
senales inequivocas de que alli estd contenido el Nuevo, fueron adulteradas por las
interpretaciones de los judios, quienes por envidia de que su legado pasara a los
cristianos, osaron cambiar algunas cosas en sus codices.’® ;Por qué esta suerte de
hipdtesis ad hoc podria dar mayor firmeza al supersesionismo? En nuestra opinion,
porque Agustin responde con esta hipotesis a una objecion un tanto obvia: si el
argumento supersesionista es verdadero ;por qué no advirtieron los judios que el
Cristianismo continuaba su tradicion? O mejor ;por qué no se convirtieron todos los
judios al Cristianismo? Con su hipotesis ad hoc, Agustin podria afirmar, si se le
preguntara, algo asi como que los judios —y entiéndase las sectas mas ortodoxas—
sabian que el Cristianismo estaba anunciado en el Antiguo Testamento y lo superaba,
pero al mismo tiempo cayeron en la cuenta de que si esta verdad llegaba a la luz el
Judaismo llegaria a su fin, por eso ocultaron el verdadero significado de sus textos

sagrados.

3. De Agustin hasta Abelardo.

Aunque hay muchos autores a los que podriamos considerar sino como
apologistas al menos como impregnados de cierto espiritu apologético entre el siglo de
Agustin y el de Abelardo, no se registran novedades dignas de mencion hasta el s. XI.
Tal vez merezca un par de lineas Isidoro de Sevilla y su tratado De fide catholica contra
iudaeos, un texto dedicado, no al rey de Espafia como cabria esperar sino a su hermana
Florentina. Los eruditos no se han puesto de acuerdo respecto de cudl es el objetivo de

la obra, pero una lectura de conjunto de varios comentaristas revela dos posibilidades: el

praedictum est: Si fuerit numerus filiorum Israel sicut harena maris, reliquiae salvae fient. Ceteri vero
excaecati sunt, de quibus praedictum est: Fiat mensa eorum coram ipsis in laqueum et in retributionem et
in scandalum. Obscurentur oculi eorum, ne videant; et dorsum illorum semper incurva. Proinde cum
Scripturis nostris non credunt, complentur in eis suae, quas caeci legunt. Nisi forte quis dixerit illas
prophetias Christianos finxisse de Christo, quae Sibyllae nomine proferuntur vel aliorum, si quae sunt,
quae non pertinent ad populum Iudaeorum. (De Civitate Dei, XVIII, 46)

360 [aliqui doctores christiani| credentes Iudaeorum potius quam istos non habere quod verum est. Non

enim admittunt, quod magis hic esse potuerit error interpretum, quam in ea lingua esse falsum, unde in
nostram per graecam Scriptura ipsa translata est, sed inquiunt non esse credibile septuaginta interpretes,
qui uno simul tempore unoque sensu interpretati sunt, errare potuisse aut ubi nihil eorum intererat
voluisse mentiri; Iudaeos vero, dum nobis invident, quod lex et prophetae ad nos interpretando
transierint, mutasse quaedam in codicibus suis, ut nostris minueretur auctoritas. (De Civitate Dei, XV,
XI)
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texto habria sido escrito con un propdsito misionero, i.e., el de convencer a los judios de
la verdad del Cristianismo, o bien como una suerte de panfleto propagandistico en
contra de ellos, pero no desde una perspectiva misional. En cualquiera de los dos casos,
lo cierto es que en la obra, Isidoro retoma la tradicién apologética anti-judia anterior a
Agustin; en pocas palabras, en repetidas ocasiones nos encontramos con el argumento
supersesionista —sobre todo en el Libro I aunque sin novedad alguna ni en su
formulacion, ni en su utilizacién. La importancia de este tratado reside en el éxito que
alcanzoé en los siglos siguientes. Algunas partes del Libro I, p. e., fueron traducidas al
alto aleman ya en el s. VIII y el cronista Alan de Farfa parafrased algunos capitulos (18-
50) en una compilacién de sermones escritos para divulgacion de la fe cristiana.
También otros autores menos estudiados, como los visigodos, Ildefonso y Julidan de
Toledo, y el judio converso Pablo Alvaro de Cérdoba lo utilizaron; hasta fue incluido en
el célebre Liber floribus, de principios del s. XII. Lo que nos interesa es sefialar que a
través del texto de Isidoro, los autores de los siglos VIII-XII, y algunos posteriores,
como Ramon de Penyafort y Ramon Marti, tuvieron conocimiento de lo mas cléasico de
la apologética anti-judaica, i.e., del argumento supersesionista.*

En paralelo a la divulgacion de la obra de Isidoro, hacia fines del s. XI surgio y
prolifer6 otra vertiente de literatura apologética anti-judia. Se tratd de un fendomeno
impulsado por cristianos conversos que, al igual que en la apologética antigua, escribian
y argumentaban para justificar su propia conversion. El primero de ellos fue Moshé
Sefaradi (1064-11407?), un converso bautizado hacia 1106 con el nombre de Pedro
Alfonso. Pedro es autor de una obra apologética, Dialogus Petri, cognomento Alphonso,
ex ludaeo Christiani et Maissi iudaici y de otra, de caracter doctrinal pero que repite
algunos de los elementos apologéticos de la anterior, Disciplina clericalis** El
Dialogus, traducido rdpidamente al espafiol bajo el extravagante titulo de Didlogos en
los cuales se refutan las opiniones impias de los judios con evidentisimos argumentos
de filosofia, tanto natural como divina, y se explican los mas dificiles textos de los
Profetas, ataca a los judios y, de paso, también a los musulmanes, acusandolos de mala
fe. La novedad de su obra radica en que es el primer autor cristiano con un

conocimiento de primera mano de la literatura rabinica; por esto ultimo, pues, se

! Cf. Drews, W., The uncknown neighbour: the jew in the theought of Isidore of Seville, Leiden-Boston,
Brill, 2006, pp. 1-7, 33- 46, et passim.

%2 La importancia para la tradicién que aqui resefiamos de los textos de Pedro Alfonso, no necesita
ulteriores justificaciones. Basta decir que ambos fueron editados por Migne (Cf. PL 157, 535-671).
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diferencia de otros autores de los siglos XI-XII, como Abelardo, Pedro el Venerable
(1092?-1156), uno de los primeros autores en enfrentarse al Islam en el terreno
filosofico,*” o Pedro de Blois (1130-1204/1212). Ademas, por estar basado en su
experiencia personal, el texto se aleja del tono agresivo de otros apologistas para
adoptar una perspectiva didactica y de tenor més bien conciliador. Empero su obra mas
difundida es Disciplina clericalis, la cual oficio de introduccion de la literatura oriental,
no solo arabe y hebrea sino también persa e hindu, en la cultura cristiana.*** Se trata de
un texto dividido en treinta y tres capitulos que hacen las veces de exempla o apdlogos
en los que se despliegan algunos principios del Cristianismo asi como cuestiones de
¢tica cristiana aplicada, todo ello en orden a reconocer el Dios cristiano a lo largo de

toda la Creacion.’®

4. Pedro Abelardo.

Nuestro recorrido por la literatura apologética anterior al s. XIII se cierra con el
Dialogus inter philosophum, iudaeum et christianum de Pedro Abelardo, otro autor que
no necesita presentacion.

El Dialogus, escrito entre 1140 y 1142, que presenta no pocas novedades
respecto de la apologética anterior, se inicia con la referencia a un suefio. En este, el
autor se figura abordado por tres hombres, un filésofo, un judio y un cristiano, a los que
identifica como monoteistas pero provenientes de senderos diferentes y que se
encuentran en la busqueda de un juez imparcial que sopese sus respectivas leyes, i.e., la

natural, el Antiguo y el Nuevo Testamento.**” En el comienzo del Dialogus el filosofo es

363 Cf. Kritzek, J., Peter the venerable and Islam, New Jersey, Princeton, 1964, pp. 23ss.

364 Grandes intelectuales de los siglos siguientes, entre ellos Boccaccio, Dante Alighieri, Lope de Vega y
Miguel de Cervantes habrian tenido el Disciplina clericalis en su biblioteca.

395 Deus igitur in hoc opusculo mihi sit in auxilium, qui me librum hunc componere et in latinum
transferre compulit. Cum enim apud me saepius retractando humanae causas creationis omnimodo scire
laborarem, humanum quidem ingenium inveni ex praecepto conditoris ad hoc esse deputatum, ut
quamdiu est insaeculo in sanctae studeat exercitatione philosophiae, qua de creatoresuo meliorem et
maiorem habeat notitiam, et moderata vivere studeat continentiaet ab imminentibus sciat sibi praecavere
adversitatibus eoque tramite gradiaturin saeculo, qui eum ducat ad regna caelorum. (Disciplina
clericalis, prologus)

366 Cf. Fummagalli Beonio Brocheiri, M., Introduzione a Abelardo, Bari, Laterza, 1974, p. 83.

367 Aspiciebam in visu noctis et ecce: viri tres diverso tramite venientes coram me astiterunt, quos ego
statim iuxta visionis modum, cuius sint professionis vel cur ad me venerint, interrogo.

"Homines", inquiunt, "sumus diversis fidei sectis innitentes. Unius quippe Dei cultores esse nos omnes
pariter profitemur diversa tamen fide et vita ipsi famulantes. Unus quippe nostrum gentilis ex his, quos
philosophos appellant, naturali lege contentus est. Alii vero duo Scripturas habent, quorum alter Iudaeus,
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presentado como un pagano aunque varios autores han supuesto que se trata de un
musulman;**® en el mejor de los casos, esta referencia, si es que existe, es abandonada
en el resto del didlogo. Sea de ello lo que fuere, es el fildsofo el que establece los
términos de la discusion®® y esto marca a fuego el caracter de todo el texto: el Palatino,
adelantdndose un siglo y medio al planteo de Llull, se propone pues, investigar
racionalmente cada una de las posiciones. Asi las cosas, el Dialogus se apoya sobre tres
elementos compartidos por los interlocutores, a saber, el monoteismo, la busqueda de
Dios entendido como bien supremo y la intencion declarada de basar sus
argumentaciones en la razén antes que en la opinion.

Por una parte, el Dialogus puede ser dividido en tres secciones generales: la
confrontacion del filosofo con el judio, el establecimiento de las concordancias entre la
filosofia y el Cristianismo, y el didlogo propiamente dicho entre el filosofo y el
cristiano. Por otra, el Dialogus no presenta una estructura delimitada y rigida; esto nos
obliga a advertir que la division tripartita que hemos propuesto més arriba no se cumple
a rajatabla. Antes bien, hay algunas oscilaciones e idas y venidas permitidas por la
dindmica de la argumentacion. Por lo demds, la obra no estd terminada y, quizas,
tampoco revisada con gran detalle.

En la primera parte pues, tiene lugar la confrontacion del filosofo con el judio. A
lo largo de esta seccion, el filosofo plantea tres cuestiones a las que su interlocutor no
puede responder de manera satisfactoria. Asi, después de distinguir entre dos tipos de
normatividad, i.e., una dada por la ley natural, es decir, la que defiende el filosofo, y

otra, por la religion, afirma que ésta Gltima encuentra su punto mas alto en la ciega

alter dicitur Christianus.Diuautem de diversis fidei nostrae sectis invicem conferentes atque contendentes
tuo tandem iudicio cessimus."

Ego super haec itaque vehementer admirans, quis in haec ipsos induxerit vel congregaverit, quaero, et
maxime, cur in haec me iudicem elegerint. (Dialogus, p. 57)

3% No hemos encontrado ninguna identificacion del filosofo con un musulman en los comentarios de
Gilson, Luscombre, Fummagalli ni en el colectivo The Cambridge companion to Abelard. (Cf. Gilson, E.,
Historia de la Filosofia Medieval, Madrid, gredos, 2000, esp. pp. 286-287; Luscombe, D., The school of
Peter Abelard, Cambridge, Cambridge University Press, 1970, passim; Fummagalli Beonio Brocheiri, M.,
Introduzione a Abelardo, Bari, Laterza, 1974, passim; Bower, J.E.- Guilfoy, K. (eds.), The Cambridge
companion to Abelard. Cambridge-New York, Cambridge University Press, 2004, passim).

369 Philosophus: "Meum est", inquit, "primum ceteros interrogare, qui et naturali lege, quae prima est,
contentus sum. Ad hoc vos ipse congregavi, ut de superadditis inquirerem scriptis. Prima, inquam, non
solum tempore, verum etiam natura. Omne quippe simplicius naturaliter prius est multipliciori. Lex vero
naturalis, id est scientia morum, quam ethicam dicimus, in solis consistit documentis moralibus.
Vestrarum autem legum doctrina his quaedam exteriorum signorum addidit praecepta, quae nobis
omnino videntur superflua, de quibus etiam suo loco nobis est conferendum." (Dialogus, p. 63)
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adhesion de los judios al Antiguo Testamento.’” Advierte, luego, que dentro de la ley
religiosa, hay algunas observancias que se corresponden con el uso de la razon y otras

1y que estas ultimas llevan a la intolerancia y a la reduccion

adquiridas culturalmente
de la ley a formulas vacias.’”* Esta, asume el filosofo, es la posicion de los judios y del
judio, quien no puede rebatir los embates del filésofo. Se establece, pues, desde el
comienzo la contraposicion entre filosofia y Judaismo al tiempo que se pinta a los judios
como fervientes defensores del sentido literal de las Escrituras y esto, segun parece, es
razon suficiente para no volver a concederles la palabra, puesto que en el Dialogus el
judio practicamente no vuelve a hablar.*” No obstante, Abelardo volvera a referirse,
aunque de manera despectiva, a la practica exegética predilecta de los judios, a la cual
llama “iudaizare”.*™

En la segunda parte, la cual da inicio al didlogo entre el filésofo y el cristiano,
Abelardo se encarga de dejar bien en claro que entre ellos hay una gran proximidad
doctrinal. Asume, primero, que la ley de los cristianos es mas perfecta que la de los

judios y que es mas cercana a la natural que aquella.’” En virtud de lo dicho, todas las

370" et consuetudinem in naturam vertentes, quidquid didicerunt pueri, obnixe tenent adulti, et antequam

ea, quae dicuntur, capere valeant, credere se affirmant, ut enim et poeta meminit: Quo semel est imbuta
recens, servabit odorem resta diu.

Quales quidem philosophorum quidam arguit dicens: "Neve, si quid in puerilibus disciplinis acceperint,
id sacrosanctum iudicent, quoniam quidem res teneris auribus accommodatas saepe philosophiae senior
tractatus eliminat.” (Dialogus, p. 65)

3 Ibidem.

72 Ecce in remuneratione implendae legis sicut hominibus, ira et fructui iumentorum tuorum, gregi
armentorum tuorum, et caulis ovium benedictio promittitur, et nulla spiritualis benedictionis animae fit
mentio, nec quidquam, quod ad salutem animae vel damnationem attinet, oboedientibus vel
transgredientibus promittitur, sed sola commoda vel incommoda terrena memorantur his, quae maxima
sunt, omnino praetermissis. (Dialogus, p. 93)

Quod si haec vel ante legem vel etiam nunc aliquibus ad salutem sufficiant, quid necesse fuit iugum legis
addere et multiplicatis praeceptis transgressiones augere. (Dialogus, p. 97)

7 Todos los polemistas cristianos que se encararon con los judios, se centraron en dos criticas
fundamentales: la obstinacion del pueblo de Israel y su apego a la literalidad de las Escrituras. En esto
Abelardo no se muestra original. (Cf. Dahan, G., Les intellectuels chrétiens et les juifs aun Moyen Age,
Paris, 1990, pp. 34ss)

374 Christianus: Si prophetizare [philosophe] magis quam iudaizare in littera nosses et, quae de Deo sub
specie corporali dicuntur, non corporaliter ad litteram, sed mystice per allegoriam intelligi scires, non
ita, ut vulgus, quae dicuntur, acciperes. (Dialogus, p. 275)

373 Philosophus: Te nunc, Christiane, alloquor, ut tu inquisitioni meae secundum propositi nostri
conditionem respondeas. Cuius quidem lex tanto debet esse perfectior et remuneratione potior eiusque
doctrina rationabilior, quanto ipsa est posterior. Frustra quippe populo priores leges scriberentur, si quid
ad doctrinae perfectionem eis non adderetur. (Dialogus, p. 147)

Christianus: Nemo certe nostrum, qui discretus sit, rationibus fidem vestigari ac discuti vetat, nec
rationabiliter his, quae dubia fuerint, acquiescitur, nisi cur acquiescendum ratione praemissa. Quae
videlicet, cum rei dubiae fidem efficit, prorecto id, quod a vobis argumentum dicitur, ipsa fit. In omni
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auctoritates del Cristianismo son traidas a colacion para sefialar que encierran el mismo
punto de vista que el de los filosofos griegos.’”® A partir de aqui se establece una base
comun a la doctrina de ambos: la ley natural, de acuerdo con el filésofo deriva del logos
divino (o verbum Dei), y éste es identificado como sabiduria de Dios (suprema
sapientia) por el cristiano.’”’

En la tercera parte, se desarrolla una extensa argumentacion con idas y venidas
la cual sigue dos ejes paralelos: la doble tematizaciéon de Dios, entendido como sumo
bien en si mismo y como sumo bien para el hombre. El texto abelardiano se reduce —y
no es poco— a responder la pregunta por cual es el supremo bien del hombre y a qué
norma o normas sean naturales o religiosas debe sujetarse para poder alcanzarlo. En esta
seccion se deja ver por sobre todo la posicion de Abelardo, quien pretende sentar las
bases para una filosofia naturaliter christiana, i.e., de un pensamiento que se apoye en
la sabiduria divina e intente descifrarlo con la razon humana; se trata, como es evidente,
de una perspectiva menos excluyente que la del judio e incluso, que la del personaje del
cristiano.

La propuesta de Abelardo resulta innovadora para su tiempo, toda vez que los
polemistas cristianos asumian que el Judaismo y el Islam representaba una amenaza
para la unidad del Cristianismo; una unidad, huelga decirlo, que desde Nicea hasta hoy
pugnara por pasar de proyecto a realidad. La actitud de Abelardo ante los judios es, con

la Gnica excepcion de Gilbert de Westminster,”” de una comprension inusual para la

quippe disciplina tam de scripto quam de sententia se ingerit controversia, et in quolibet disputationis
conflictu firmior rationis veritas reddita quam auctoritas ostensa. (Dialogus, p. 171)

376 . . e . . . . . .
Quasi ergo haec signa quaerere stultitia sit, e contrario per adiunctum praedictus meminit Apostolus,

cum adiecit, et Graeci sapientiam quaerunt, hoc est rationes a praedicatoribus exigunt, quae sunt certa
sapientiae instrumenta. Unde maxime vestra, id est Christiana, praedicatio commendatur. Quod eos ad
fidem convertere potuit, qui rationibus plurimum nitebantur et abundabant, omnium videlicet liberalium
artium studiis imbuti, rationibus armati. Quorum quidem ipsi non solum inquisitores, verum etiam
inventores exstiterunt et ex eorum fontibus in universum mundum rivuli manaverunt. Ex quo praecipue et
nunc de vestra confidimus disciplina, ut, quo iam amplius solidata convaluit, in conflictu rationum
plurimum possit. (Dialogus, pp. 157-159)

7 Philosophus: Atque utinam, ut dicis, sic convincere possis, ut ab ipsa, ut dicitis, suprema sapientia,
quam Graece logon, Latine Verbum Dei vocatis, vos vere logicos et verborum rationibus exhibeatis esse
armatos! (Dialogus, p. 161)

378 Gilbert Crispin (1045-1117), abad de Westminster hacia 1085, escribi6 una Disputatio Iudai et
Christiani y una Disputatio Christiani cum gentili de fide Christi. En ambas obras, Gilbert da cuenta de
una actitud similar a la de Abelardo. (Cf. Crispin, G., Disputatio Iudai et Christiani-Disputatio Christiani
cum gentili de fide Christi. Religionsgespriiche mit einem Juden und einem Heiden, Ubersetzt von Karl
Werner Wilhelm und Gerhard Wilhelmi, Freiburg, Herder, 2005, pp. 17ss)
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€poca, ésta se hace patente en la conmovedora descripcion del pueblo judio y en la cual
deberiamos palpar la empatia del hombre que habia dado a luz la Historia calamitatum.

Por otra parte, en lo que hace a la figura del fildsofo como posible musulman, se
ha de tener en cuenta que cuando el Palatino escribe el Dialogus, en el mundo arabe ya
se habia dado inicio a un movimiento de didlogo entre fe y razén y, con al-Kind1 y al-
Farabr®” habia surgido una corriente de pensamiento, la de los falasifa, que afirmaba la
autonomia de la razon con respecto a la fe; el representante mas destacado de esta
corriente en el s. XII fue Ibn Tufayl, uno de los maestros de Averroes. Asi, este aspecto
de la corriente de los falasifa da pie para afirmar que la figura del musulman, aunque
solo en tanto que fildsofo, podria haber sido incluida en el Dialogus. Con todo, en las
palabras del filosofo no hay ninguna referencia al mundo musulman.*® Por lo demas,
para encontrarnos nuevamente con una actitud ante el otro, sea judio o musulman, como
la de Abelardo, debemos esperar hasta el Llibre del gentil e les tres savis (1274) de
Ramon Llull.

D. Addenda.
Antes de abandonar este extenso apartado no podemos dejar de mencionar que
ni los musulmanes ni los judios permanecieron ociosos en cuestiones apologéticas.

Encontramos una acalorada defensa del Judaismo en el ya mencionado Contra Apion de

381 ) 382
’

Flavio Josefo™®' y, mas tarde, en el Cuzari de Yehudah ha-Levy (s. XII en ¢l an6bnimo

37 Como es sabido, el primer filésofo reconocido como tal en el Islam es al-Kindi, llamado, precisamente
por eso “faylasiif al-‘arab”, es decir, “el filésofo de los arabes”. Pero si bien al-Kindi mostré un amplio
conocimiento de toda la cultura filos6fica antigua, incluyendo la astronomia, la matematica, etc. y
prefigur6 el movimiento de los falasifa, fue con al-Farabi que este movimiento adquirid toda la fuerza que
le fue posible alcanzar. Por otra parte, hay que decir que el titulo de “faylasif al- ‘arab” concedido a al-
Kindi, no solo le corresponderia por ser un filésofo y escribir en arabe, sino también por su origen. De
hecho, pocos son los llamados “filosofos arabes” cuyo origen sea precisamente arabe, la mayoria de ellos
es de origen turco, persa, etc. Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que las obras de al-Kind1 y al-Farabi
contribuyeron a dar una identidad propia al entonces todavia indefinido movimiento de los faldsifa, una
identidad tal que lo distanciaria definitivamente de otras corrientes intelectuales islamicas, como el kalam
0 los mu ‘tazila o incluso de la espiritualidad safi. (Cf. Adamson, P., 4/-Kindi, Oxford, Oxford University
Press, 2007, pp.12-20. Cf. También “Al- Farabi and the philosophical curriculum” en Adamson, P.-Taylor,
R. C., (eds.), The Cambridge Companion to Arabic Philosophy, Cambridge-New York, Cambridge
University Press, 2005, pp. 52ss)

30 Cf. Tamayo, J. I., Islam: cultura, religion y politica, Madrid, Trotta, 2009, p. 289.

3 Cf. M. Edwards, M. Goodman, S. Price y C. Rowlands, eds., Apologetics in the Roman Empire.,
Oxford-New York, Oxford University Press, 1999, pp. 45-58.

Cf. Lobel, D., Between Mysticism and Philosophy: Sufi Language of Religious Experience in Judah
Ha-Levi's Kuzari, New York, State University of New York Press, 2000, p. 68.
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Séfer Nitzahon o Libro de la Confrontacion (1220/1229) y en el pensamiento del
cabalista Abraham Abulafia, a quien ya hemos aludido y quien inspirado incluso por sus
desvelos mesidnicos lleg6 hasta el Vaticano hacia 1280 para predicarle al papa la verdad
de la antigua ley en nombre de todos los judios.*®* Los musulmanes, por su parte,
también polemizaron con las otras religiones del Libro, empero tal vez el concepto de
yihad, que se contrapone, p.e., al Gran Mandamiento de los cristianos, haya impedido
que fueran tan prolificos como los judios y los cristianos en apologias y en apologistas.
Aun asi, el imam al-Ghazali (s. XI) nos ha dejado una brillante defensa del Islam que
incluso parece haber sido la fuente de la célebre apuesta pascaliana,”™ y en la
enciclopedia de la Ikhwan al-safa (s. IX) se encuentran elementos suficientes para
establecer una asimilacion o, mejor, una subsuncion del Cristianismo y del Judaismo en
el Islam.*®

Por lo demas, y centrandonos en los autores cristianos estudiados hasta aqui, hay
dos cuestiones que se deben tener en cuenta: 1) el gran ausente es Aristoteles, solo dos
apologistas lo mencionan, Taciano’® y Atenagoras;**’ 2) los musulmanes no son el
objetivo principal de la literatura apologética anterior al s. XIII, salvo por el caso
excepcional de Pedro el Venerable. Segin parece, el tinico medio que los cristianos
consideraron hasta entonces como util para la conversion o, incuso, la eliminacion de
los seguidores de Mahoma, era la guerra, esto es, la cruzada. El redescubrimiento de los
textos de Estagirita, por una parte, y el fracaso de todas las empresas armadas contra los
musulmanes, por otra, dardn pie a una nueva forma de contacto entre el mundo arabe y
el europeo y, como consecuencia, también entre cristianos y judios. Este nuevo
contexto, que ya hemos descrito con cierto detalle,*® sera el trasfondo sobre el que se
moveran Llull y Pico. Con todo, si en el s. XIII comienzan a soplar vientos nuevos, la
nueva apologética no descartard el mas clasico de los argumentos de aquella que ahora

podemos llamar “antigua”, i.e., el argumento supersesionista. Metamorfoseada y

383 Sagerman, R., The serpent kills or the serpent gives life. The kabbalist Abraham Abulafia’s response
to Christianity, Leiden-Boston, Brill, 2011, pp. 2 y 25-105.

334 Cf. Asin Palacios, M., Huellas del Islam, Madrid, Espasa-Calpe, 1941, cap. III.

¥ Cf. Nasr, S. H., 4n introduction to Islamic Cosmological Doctrines, Cambridge-Massachusetts,
Harvard University Press, 1964, p. 31.

36 Cf. Discurso contra los griegos, 2,2y 25, 2.
37 Cf. Legacion a favor de los cristianos, 6, 2.

3% Cf. Secciones 1.1 y 1.2 de este trabajo.
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readaptada, segiin veremos, la estrategia a la anterioridad de la religion cristiana,

enlazada ahora con teorias cabalisticas, se mantendra al menos hasta fines del s. XV.

I1I
HACIA UNA VIDA DE RAMON LLULL.

De las cerca de trescientas obras que escribi6 Ramon Llull, el texto conocido
como Vita Beati Raimundi Lulli o Vita Coaetanea (o en su version catalana, Vida
Coetania) es el tnico explicitamente autobiografico. En este —que de acuerdo con la
tradicion, habria sido dictado por Llull a los monjes cartujanos de Vauvert— se relata la
vida del doctor illuminatus desde antes de su conversion, aunque no exhaustivamente.
Asi pues, que el texto comporte un cardcter “selectivo” implica, segun creemos, al
menos, tres cosas: (1) que la seleccion de hechos que alli se inscriben apunta a volverlo
coincidente —no necesariamente en términos de estilo pero si de contenido— con el
conjunto de la opus lulliana, su sentido y ubicacion, al mismo tiempo que con los datos
de comun conocimiento sobre la vida de Llull; (2) —y ahora si en estrecha relacion con
la cuestion del estilo—, que estd destinado a un tipo especial de lector; y (3) que la obra

lleva en si un plan de accion, que puede ser leido durante el analisis de los elementos
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mencionados, pero también y paralelamente, tanto siguiendo el rastro de las omisiones
como profundizando en la raiz de los eventos focalizados. Todo esto es algo que debe

ser demostrado.

1. Al ubicar la obra en el voluminoso follaje de la produccion luliana conviene
sefialar que el afio de composicion de la Vita fue un afio pleno de logros, que cuenta,
entre los mas destacables, con la obtencion del reconocimiento expreso de las doctrinas
lulianas por parte de la Universidad de Paris.’

La Vita es una de las obras escritas en torno del Concilio de Vienne de 1311
convocado por el papa Clemente V. Para esta fecha, Ramon ya habia vivido setenta y
nueve afios de un total de ochenta y tres, cargaba con mas de cien textos salidos de su
pluma pero con la garantia de la divinidad y habia recorrido gran parte del mundo
conocido (desde distintas ciudades de Europa, algunas de Asia menor cercanas a Medio
Oriente y el norte de Africa) buscando convencer a los sarracenos, judios y gentiles
acerca de la verdad de la fe cristiana e intentando corregir a los cristianos de diferentes
confesiones acerca de la ortodoxia del credo catdlico. En cumplimiento de lo que creia
su mision, habia trabado contacto —cuando no personalmente, por via espistolar— con
los personajes mas importantes del tablero politico-religioso que le era contemporaneo:
con los reyes Jaume I de Aragon (llamado el “Congueridor’), su hijo Jaume II (del que
habia sido preceptor durante su juventud), Sancho de Mallorca y Federico de Sicilia
(hijos del segundo Jaume), asi como con el rey de Francia Felipe IV /e bel (tio de Jaume
II), con los papas Nicolas IV, Celestino V, Clemente V, con diversas autoridades

0

cristianas,”® musulmanas®' y judias’®*> que habitaban en los territorios catalano-

aragoneses y en el Magreb y hasta con el mismisimo Jacques de Molley, el célebre y

% Cf. Dominguez Reboiras, F., “Idea y estructura de la Vita Raymundi Lulli” en EL XXVII-1 (1987), p. 8.

3% 1 Jull mantuvo contacto con Ramon de Penyafort y Ramon Marti. El primero de estos frailes de la

Orden de los Predicadores fue el alma de la actividad politico-religiosa del Congqueridor, él estuvo detras
de los planes de guerra para arrancar nuevas tierras al Islam y orientd su politica religiosa hacia las
comunidades judias del reino. Por su influjo el rey otorgd su proteccion a los dominicos para que
fundasen escuelas en las ciudades recién conquistadas, impuso la predicacidn cristiana en las sinagogas,
organizd controversias entre tedlogos cristianos y judios y sometio a censura los textos rabinicos. Llull lo
menciona en la Vita (Cf. Vita Coaetanea, 9), como quien le aconsejé seguir su formacion en la isla de
Mallorca antes que en Paris, como tenia pensado. Sobre Llull y Marti ver Colomer, E., “Ramon Llull y
Ramon Mart?” en EL XXVIII (1988), pp. 1-37.

! Entre otros, el cadi de Bugia, a quien Ramon llama “episcopus”. (Cf. Vita Coaetanea, 36-37)
%2 Llull envi6 una de sus obras a dos rabinos de Barcelona, Rabi Shlomo ben Abraham Aduf y Rabi

Aar6n ha-Levi, ambos discipulos del célebre Nahmanides, quien, por su parte, habia sido director de la
academia cabalista de Girona durante la primera mitad del s. XIIL.
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ultimo gran maestre de la Orden de los Caballeros Templarios, entre otros. Para decirlo
con pocas palabras: Ramon se habia convertido en un hombre que debia enfrentarse a su
leyenda y que al hacerlo pretendia salir ileso.

Por todo esto, si es posible resumir brevemente el sentido de la opus lulliana,
estamos obligados a afirmar que su nota mas sobresaliente es el afin misionero insito
esencialmente en cada texto, el cual acompafia el ritmo de la vida del Llull cristiano,
desde el comienzo hasta el final. Asimismo, este esfuerzo de Ramon por la conversion
de los infieles gira y se nutre al calor de su Ars magna, una herramienta logico-
ontoldgica y metafisica que le permitia convencer racionalmente al interlocutor no
cristiano acerca de la verdad del Cristianismo y sobre cuya base pretendia escribir el
mejor libro del mundo contra los errores de los infieles. Se trata de una Ars infusa,
revelada y, por eso mismo, infalible. Bajo la égida del Arte, el trayecto vital de Llull
conforma un hibrido en el que obra y vida se confunden al punto en que no solo no es
posible concebir su vida —e incluso la Vida— sin el Arte, sino que, como veremos, éste
serd antepuesto a ella e incluso a la eterna bienaventuranza.

El contenido y la estructura de Vita Coaetanea nos dan evidencia de este
proceder. Entre los manuscritos que se conservan no hay ninguno que se corresponda
con la version repetida en todas las ediciones desde fines de la Edad Media hasta
nuestros dias, de un texto dividido en cuarenta y cinco paragrafos. De acuerdo con la
tradicion manuscrita, la obra comprenderia una division general de once partes. La
primera trataria los temas de la conversion y los famosos tres propdsitos lulianos: el
martirio, la fundacién de monasterios para studia linguarum y la redaccion del libro
mencionado, los cuales configuran un esquema general que seguira todo el trabajo. La
segunda, da cuenta de la formacion intelectual de Ramon. La tercera, hace hincapié¢ en
el hecho de que sus suplicas no son escuchadas. La cuarta parte, relata seis afios de viaje
en los que tratd insistentemente de ensefiar y hacer que el Arte fuese ensefiado
publicamente. La quinta menciona todo lo referido a la famosa “crisis de Génova”, es
decir, un conflicto entre sus diversos objetivos: misionar o formar misioneros, la
necesidad de apoyo del poder eclesidstico, y la dramatica decision de perderse €l antes
de que se perdiera su Arte. La sexta, tiene por punto central el discurso sobre el Arte,
que resulta ser aqui una suerte de resumen y amalgama de los tres propdsitos. La
séptima, es un preludio del futuro martirio: la cércel, los golpes, pedradas, y la cercania
de la muerte, todo esto entrafia una metafora de la pasion del cristo. La octava,

comprende un paralelo con la cuarta parte. Nuevamente aparecen los viajes, aunque esta
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vez se tratara de Chipre, y el objetivo serd evangelizar a los tartaros. La novena, muestra
la eficacia del Arte para convertir a los moros, y —nuevamente— la disposicion de
Ramon al martirio. La décima, nos trae a Llull viajando por Bugia e intentando
convencer a los cristianos de sus obligaciones misionales y dando inicio —luego de
viajar por Paris y Génova— a la etapa de su produccion llamada “anti-averroista”. Por
ultimo, la undécima parte, nos presenta a Ramon dirigiéndose al Concilio de Vienne
para pedir tres cosas: la ereccion de monasterios para la ensefianza de los idiomas de los
infieles, la formacion de una orden militar a partir de la conjuncion de todas las otras y
que la Corte Romana de impulso a la campafia anti-averroista.™”

Si se considera el tema principal de cada pardgrafo, se observa el siguiente
orden:
. Conversion y los tres propositos.
. Mision.
Arte.
. Mision.
. Martirio.
Arte.
. Martirio.
. Mision.
. Arte.
10. Mision.

© 0 N A L AW N~

11. Concilio y tres propositos.

De acuerdo con este esquema, el centro de la narracion es el Arte y el resto de la
estructura es espejada. En efecto, 1 y 11,2y 10,3y 9,4y 8,y 5y 7 remiten al mismo
tema, mientras que 6 (que simboliza el Arte) ocupa un lugar central en el texto. En
suma, bajo la escritura de la Vita se descubre otra mezcla de geometria y literatura a la

que Llull nos tiene acostumbrados.

3% La division sigue los paragrafos 2-9, 10-13, 14-17, 18-20, 21-24, 25-27, 28-30, 31-34, 36-39, 40- 43 y
44-45 respectivamente. Respecto de la disposicion interna del texto, los codices latinos ofrecen una
rigurosa unidad, en cuanto a los parrafos contenidos en cada una de las once partes (La primera
comprendel6 parrafos. La segunda, 10. La tercera, 10. La cuarta, 10. La quinta, 16. La sexta 11. La
séptima, 10. La octava, 10. La novena, 16. La décima, 10. La undécima, 10).

La division que comprende el texto en todas las versiones modernas es, en opinion de Dominguez
Reboiras, totalmente arbitraria. (Cf. Dominguez Reboiras, F., “Idea y estructura de la Vita Raymundi
Lulli”..., p. 15).
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2. En lo que respecta al estilo, no se reconoce en la obra el modus scribendi
luliano. Esta escrita en un latin elegante, con unas figuras retoricas y un ritmo prosaico
propios de un escriba profesional.* Se trata, sin dudas, de un hombre letrado y
escrupuloso, respetuoso de las reglas ritmicas que estaban en vilo en la baja Edad Media
y que durante la redaccion se empefid en llevar a su maxima expresion las formas
retoricas medievales tal como aparecen en las “Summae dictandi” y “Artes
dictaminum”. Se exhibe por toda la obra un estilo plebeyo y wvulgar buscado
deliberadamente por su redactor®” el cual esconde el cardcter personalisimo de la prosa
luliana, repleta de términos técnicos y neologismos, y que sigue el compas de un
lenguaje que los lectores postmodernos leeran como inventado y ficticio, pero de una
ficcion que aun desde este punto de vista permanecera limitada a las formas, sin poder
penetrar en el concepto. La universalidad conceptual del lenguaje técnico propiamente
luliano, lo convierte en el tnico apto para llamar a las cosas por su nombre. En la Vita
este lenguaje es formalmente reducido al minimo.**

Parrafo aparte merece el tratamiento de la amplitud intertextual de Vita
Coaetanea; hemos contado al menos nueve citas biblicas™’ y, si bien, este niimero es
muy bajo para un autor del s. XIII, en nuestro filésofo es muy elevado (mas aun
considerando la brevedad del texto). En efecto, podriamos leer casi todas las obras de
Llull y aun asi no poder pronunciarnos con certeza acerca de sus posibles antecedentes e

incluso, sin saber, a partir de ellas que existe algo como la Biblia.*®® El lulista Anthony

3% Esto no significa que Llull no escribiera usualmente en un latin elegante, digno de un profesional, sino
mas bien, que su prosa latina esta transida de gran cantidad de términos técnicos que hacen que su lectura
sea un tanto aspera. Escribe en un estilo muelle y mas elegante en sus obras catalanas, como en el Felix y
en Blanquerna. Con todo, también hay excepciones, como, p.e., el Liber de Fine. (Cf. Felix, de les
meravelles del mon, Llibre de d"Evast, d"Aloma i de Blanquerna y Liber de Fine.)

** Cf. Ruffini, M. “Il ritmo prosaico nella Vita Beati Raymundi Lulli”, en EL V (1961), pp. 5-60.

3% En sus argumentaciones, p.e., Llull utiliza la teoria de los correlativos en dos episodios: en el
paragrafo 26, por una parte, y en los paragrafos 37-39 por otra. Pero solo en el primer caso utiliza la
intrincada terminologia que usualmente acompafia toda exposicion de dicha teoria. (...Actus vero
bonitatis dico, bonificativum, bonificabile, bonificare, actus etiam magnitudinis sunt magnificativum,
magnificabile, magnificare... (Vita Coaetanea, 26)). Cf. Vita Coaetanea, 26, 37-39).

37 Rom 4:18 [§ 24], Gal 6:9 [§ 33], Ps (126:6) 125: 6 [§ 33], Ps (67:12) 68:11 [§ 34], Mc 16:15 [§ 35],
Lc 6:48 [§ 40], Ps (44:2) 45:1 [§ 45], Ps (67:12) 68:11 [§ 45], Mt 10:20 [§ 45]. La notacidon que aparece
entre “()” corresponde a la Vulgata, la otra, a la edicion de Reina-Valera. Los casos de una sola notacion
indican la coincidencia numérica de ambas ediciones.

% Entre las pocas obras de Ramon con citas biblicas se encuentran el Liber de Fine a la cabeza, el Liber

natalis pueri parvuli Christi lesu, y en tercer lugar Vita Coaetanea, aunque debemos recordar que no
proviene del pufio y la letra de Llull. (Cf. Bonner, A., “Reducere auctoritates ad necesarias rationes” en
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Bonner considera que la falta de referencia a las autoridades clasicas del Cristianismo
en los textos lulianos, se debe al caracter “infuso” del método de Llull. En otras
palabras, seria la iluminaciéon divina la que justificaria esa ausencia, y en virtud de esta,
el Ars seria presentado como una autoridad alternativa.”” Sea de ello lo que fuere,
podemos arriesgar la hipdtesis (la cual, por su parte, después de lo dicho en el parrafo
anterior es poco o nada aventurada), de que la obra tiene por principales destinatarios a
los simples y no a clérigos ni a intelectuales. Tal vez por esto, Ramon haya pensado,
siguiendo el surco del pensamiento y la cultura medieval, que la estructura de la obra
que habria de relatar su leyenda, deberia ser tal que resultara acabada, perfecta, y que
mostrara un esquema de accion prolijo. Pero, al mismo tiempo, esta estructura —que
hemos descrito en el punto anterior— deberia permanecer oculta bajo el entramado de
esa suerte de memoria profunda compartida por sus contemporaneos, transparente en
todos los cuadros del relato, pero velada en cuanto trasfondo. En el contenido de todas
estas reflexiones, aunque fundamentalmente en referencia a sus destinatarios, podriamos
también encontrar la explicaciéon de por qué la obra fue rapidamente traducida al

catalan.*®

3. Hay, por ultimo, algunos relatos o alusiones en la obra que enfatizan algunos
aspectos de la vida de Llull, mientras que otros resultan omitidos. Esto provoca un

efecto que podriamos designar como el poner de relieve varios elementos dentro de un

Actes de les Jornades Internacionals lul.lianes. “Ramon Llull al S. XXI”, Palma, Edicions UIB,
Col.leccié Blaquerna, 5, 2005, p. 48)

% Cf. Bonner, A., “L’Art lul.liana com autoritat alternativa”, en SL, XXXIII-1, (1993), pp. 15-32.

490 Entre los influjos de la cultura occitana sobre la obra de Llull, debemos sefialar aqui que el siglo XIII
se produjo en tierras castellano-aragonesas un acontecimiento de singular importancia en la historia de las
lenguas. El latin fue desplazado pasando a primer plano las lenguas romances —controversia que desde
antes se habia entablado entre el latin culto y el vulgar—. El primero, claro estd, era la lengua de los
doctos. Pero el auge de las monarquias feudales y el ansia de mostrarse independiente de los grandes
poderes universales —el pontifice y el emperador—, llevé a los monarcas a apoyarse en las lenguas
propias de su reino, consideradas asi como instrumentos al servicio de la incipiente idea nacional. A esto
se suma el hecho de que durante la juventud de Ramon se dieron dos factores fundamentales que
produjeron la adopcion del catalan como lingua franca por sobre el castellano. En primer lugar, el
caracter mercantil de las provincias catalanas —probablemente por poseer mayores costas que las del
reino de Aragéon—. En segundo lugar, la cercania del catalan con el provenzal. Esta cercania no se
limitaba a la morfologia: ambas eran consideraban lenguas de poetas cortesanos y trovadores. La razon
por la que Ramon escribio gran cantidad de textos en su lengua natal puede buscarse en el hecho de que
de esta forma, podrian ser leidos por un niimero considerablemente mayor de personas que en cualquier
otro. Esto también, segin creemos, puede extenderse a la version catalana de la Vita. (Cf. Soler, A.
“Espiritualitat I cultura: Els laics I ’accés al saber a final del segle XIII a la corona d’Aragd”, en SL,
XXXVIIL (1998), pp. 14-20.)
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mismo episodio. Aqui analizaremos tres episodios y mencionaremos otros que
responden tanto a una focalizacion como a una omision y que deben ser interpretados
como insertados en un marco de referencia que excede el texto de la Vita.

El primero nos remonta al comienzo de la obra, especificamente al relato de su
conversion. Lo que nos interesa de este episodio es que recién con la quinta aparicion
del cristo crucificado, Ramon decide dedicar su vida a Dios.*"

A esta altura cualquiera puede darse cuenta de que los textos de Llull encierran
un gran contenido simbolico que esta a la espera de ser develado. Asi, p.e., en dos obras
escritas en catalan, el Llibre que és de L ordre de caballeria (circa 1276) y el Llibre de
d’Evast, d Aloma i de Blanquerna (1283), el doctor illuminatus enuncia explicitamente
su simbolismo. En el prélogo del primero, Ramon escribe que esta dividido en siete
partes que representan los siete planetas.*”* En el prologo del segundo, que esta dividido
en cinco partes que representan los cinco estigmas que Cristo sufrio en la cruz.*”® En
ambos casos, este simbolismo apunta a la division de las obras y, a primera vista, esto
no entrafiaria otra cosa sino un sentido de armonia entre la obra y la realidad, un
llamado a considerarlas como parte de la existencia misma (llamado que, por otra parte,
estd presente en todos los textos Artisticos). Cabe, pues, preguntarse si la quinta
aparicion de Cristo encierra también el simbolismo de los estigmas u otro similar o,
cuanto menos, por qué es necesario que la visidon se repita cinco veces.

El segundo episodio —estrechamente ligado al anterior— nos lleva a la relacion
entre la razon y la mision. En el paragrafo quinto de la Vita, se nos pinta al filésofo

pensando (intra se cogitando), tratando de dilucidar cual era el servicio mas agradable a

401 . . . . L. .. . .
In crastino vero, surgens et ad vanitates solitas rediens, nichil de visione illa curabat. Immo cito

quasi per octo dies postea, in loco que prius, et quasi hora eadem, iterum se aptavit ad scribendum et
perficiendum cantilenam suam predictam, cui Dominus iterum in cruce apparuit, sicut ante. Ipse vero
tunc territ us plus quam primo, lectum suum intrans, ut alias, obdormivit, sed adhuc in crastino
apparitionem negligens sibi factam, suam lasciviam non dimisit. Immo post paululum suam cantilenam
nitebatur perficere incoatam, donec sibi tertio et quarto succesive diebus interpositis aliquibus Salvator
in forma semper, qua primitus, appareret.

In quarta ergo vel etiam quinta vice (sicut plus creditur) eadem apparitione sibi facta territus nimium
lectum suum intravit, secum tota illa nocte cogitando tractans quidnam visions iste tociens iterare
significare deberent. Hinc sibi quandoque dictabat conscientia, quod apparitiones ille nichil aliud
pretendebant, nisi, quod ipse mox relicto mundo domino lesu Christo ex tunc integre deserviret. Illinc
vero sua conscientia ream se prius et indignam Christi servitio acclamavat; sicque super hiis nunc
secum disputans, nunc attentis Deus orans, laboriosam noctem illam duxit insopnem. Denique, dante
Patre luminum, consideravit Christi mansuetudinem, patientiam ac misericordiam, quam habuit et habem
circa quosliber peccatores. Et sic intellexit tandem certissime Deum velle quod Raymundus mundum
reliqueret Christoque corde ex tunc integer deserviret. (Vida Coaetanea, OL, 3-4)

42 Cf. Libre que és de L’orde de caballeria, Prol.

43 Cf. Liibre de d Evast, d"Aloma i de Blanquerna, Prol.
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Dios hasta que concibe los tres propodsitos. Se insiste en que son concebidos por medio
del razonamiento, indicando que no basta la mera inspiracion ni para su revelacion, ni
para su consecucion, sino que Ramon debe valerse de la ciencia y el conocimiento (que
confiesa todavia no poseer) para llevarlos a cabo.*” En nuestra opinion, el autor quiere
dejar en claro que la verdadera piedad no consiste solo en seguir visiones o voces
interiores.*” Incluso, podriamos extender esta linea interpretativa hasta el episodio
anterior para postular que la multiplicidad de las cristofanias responden al mismo
motivo: dar seguridad por medio de la repeticion acerca del origen divino de la mision
luliana en contra de la endeble evidencia que constituye una Unica vision; maxime
considerando que los tiempos de Llull no estaban exentos de anhelos mesidnicos,
proféticos ni apocalipticos.

El ultimo episodio nos transporta ahora al centro de Vita Coaetanea, en donde
Ramon recuerda que los Frailes Menores han aceptado el Arte mucho mas complacidos
que los Predicadores.**® Por consiguiente, esperando que los franciscanos promoviesen
dicha Arte de manera mas eficaz, se decide a abandonar a los Predicadores para entrar
en la Orden de los Menores. Pero, mientras calcula estas cosas, le sobrevienen dos
visiones sucesivas y opuestas que lo llevan a la encrucijada: si permanece con los
dominicos, se salvara su alma pero el Ars magna se perderd, si ingresa en la Orden de
San Francisco, se salvard el Arte pero su alma no. Ante el dilema, entonces, de la
condenacién que le sobrevendria si no permanecia con los dominicos, y el olvido en el

que caeria el Arte y los libros que habia escrito si no permanecia con los franciscanos,

404 Cepit ergo, intra se cogitando, tractare quod esset servitium maxime Deo placens; et visum est quod
melius sive maius servitium Christo facere nemo poste, quam pro amore et honore suo vitam et sua
animam suma dare. Et hoc in convertendo ad ipsius cultum et servicium Sarracenos qui sua multitudine
Christianos undique circumcingunt. Sed inter hec ad se reversus intellixit, ad tantum negocium nullam se
habere scientiam, utpote qui nec etiam de gramatica aliquid nisi forte nimimum didicisset. Unde mente
consternates multum cepit dolere. (Vita Coaetanea, OL, 5)

45 Esto mismo podria afirmarse de los hechos relatados en los § 22, § 23 y § 24 (Cf. Vita Coaetanea, 22,
33y 24).

4 Post hec rex Maioricarum, audito quod Raymundus iam fecisset quosdam libros bonos, mandavit pro
ipso, quod veniret ad monte Pessulanum, ubi rex ipse tunc erat. Cumque venisset Raymundus illuc, fecit
rex examinari per quendam fratrem de Ordine Minorum libros ipsius. Specialiter meditationes quasdam,
quas ipse fecerat in devotione super omnes dies anni, XXX paragraphos speciales diebus singulis
assignando. Quas meditationes prophetia et devotione catolica plenas non sine admirationes reperit
frater ille. Fecit igitur Raymundus, sub predicta Arte sibi data in monte in civitate illa, librum unum
vocans eundem Artem demonstrativam, quam et legit ibidem publice, fecitque super eundem lectura
suam, in quam declarat quomodo prima forma et prima materia constituunt chaos elementale, et
quomodo ipsa quinque universalia decem quoque predicamenta ab ipso chaos descendunt, et continentur
in eodem secundum catholicam et theologicam veritatem. (Vita Coaetanea, OL, 16)

Sobre el aprecio de los franciscanos por parte de Llull también Cf. Vita Coaetanea, 9.
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elige su propia condenacion eterna antes que la pérdida del Arte.*” Este relato (quizas el
mas dramatico de la obra y de la vida de Llull) da cuenta del valor que el filésofo
mallorquin atribuia a su Arte, centro y vehiculo de la mision que Dios le habia
encomendado. El recurso retorico de la hipérbole aqui utilizado intenta desvanecer
cualquier intencion de vanagloria: Ramon, como aceptando el desafio de una apuesta
pascaliana, arriesga hasta el infinito.

Hay otros datos cuya mencion en el texto implica, como hemos dicho, alguna
omision, p.e., el autor no hace referencia a su familia, salvo cuando expresa que vendid
sus posesiones conservando unas pocas de ellas para el sustento de su esposa y de sus
hijos,*”® mientras que dedica tres paragrafos de una biografia selectiva que contiene solo

cuarenta y cinco a describir la compra de un sarraceno*” bajo cuyo magisterio habria

407 Denique adveniente die sancta festi Pentecostes fecit se portari seu duci ad Fratrum Predicatorum
ecclesiam dumque fratres audiret hymnum “Veni Creator” cantantes, ingemiscens ait contra se. “Ha!
Nonquid non Spiritus iste sanctus me poste salvare?” Sicque debilis ductus seu portatus in dormitorium
fratrum super quemdam lectum ibidem se proiecit;, dumque sic ibi iacens sursum respiceret, vidit in ipius
domus cacumine lucem quandam parvulam, quasi stellam pallidam, audivitque de loco stelle vocem que
sibi talia verbi dixit: “In ordine isto posset salvari”. Sicque Raymundus mittens pro fratibus illius domus
eorum habitu mox indui petiit. Sed fratres propter prioris absentiam hoc facere distulerunt.

Reversus, igitur, Raymundus in hospicium suum reduxit ad memoriam quod Fratres Minores Artem, quam
sibi dominus dederat in monte, plus peracceptando dilexerant, quam Predicatores prefati. Quamobrem
sperans, quod ipsi Fratres Minores efficacius Artem predictam ad honorem Domini lesu Christi, et
utilitatem sue Ecclesie promoverent, cogitavit, quod ipse dimissis Predicatoribus intraret Ordinem
Fratrum Minorum. Dumque hoc ipse mente tractaret, apparuit iuxta ipsum quasi pendens in pariete
cingulum sive corda una, quali se cingunt ipsi Minores. Dumque super hac visione vix esset ad horulam
consolatus, respiciens a longe supra se vidit lucem illam, sive stellam pallidam, quam ipse, sicut
predicitur, apud Predicatores iacens in lectulo prius viderat, audivitque illam stellam veluti comminando
dicentem sic ei: “Nonquid non dixi tibi, quod tu in Ordine solummodo Predicatorum fratrum posses
salvari; vide ergo, quid feceris”. (Vita Coaenatea, OL, 21-22)

498 post hec ad sua reversus, cum nimis esset adhuc imbutus vita et laxivia seculari, in predictis tribus
conceptis negociis persequendis per tres subsequentes menses, scilicet usque ad sequens festum sancti
Francisci, satis fuit tepidus et remissus. Sed in eodem festo, predicante quodam episcopo apud Fratres
Minores, ipso Raymundus presente, quomodo scilicet predictus sanctus Franciscus relictis et reiectis
omnibus, ut soli Christo firmius inheret etc., et ipse Raymundus tunc sancti Francisci provocatus
exemplo venditis mox possesionibus suis, reservatis tamen inde paucis ad sustentionem sue coniugis ac
liberorum suorum, committens se totum Christo, abiit cum intentione nonquam revertendi ad propria ad
Sanctam Mariam de Ruppius Amatore, ad Sanctum lacobum, et ad diversa alia loca sancta, causa
Dominum exorandi et sanctos suos pro directione sua in illis tribus que Dominus, ut supra dicitur,
immiserat cordi suo. (Vita Coaetanea, OL, 9)

499 En la Catalunya de los siglos XI-XIII en particular y por todo el sur de Francia —Occitania— en
general, era comun el trafico de esclavos musulmanes, aunque los habia también cristianos. (Cf. Paterson,
L., El Mundo de los Trovadores (entre 1100 y 1300), Barcelona, Peninsula, 1997, pp. 130-133.) Los
comentadores de Llull, hasta hoy no han ahondado en sus investigaciones sobre la procedencia de este
esclavo. Es posible conjeturar, segun creemos, que el mismo no solo le habria ensefiado la lengua arabe,
sino que también seria médico, etc. La falta de citas o de referencias a la autoridad en las obras lulianas ha
sido atribuida al afan de Ramon por la demostracion, por el razonamiento riguroso, y en general, al deseo
de liberarse de la auctoritates. Sin embargo, es interesante pensar que esta ausencia también pudiera
deberse a que sus contemporaneos no verian con buenos ojos las ensefianzas de un sarraceno.
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aprendido la lengua arabe, asi como a la relacién de aquél con su amo y la terrible
muerte que le llegd por su propia mano.*'’ Estas dos referencias entre muchas otras que
podriamos traer a la luz tratan puntos conflictivos de la leyenda de Llull —como son la

'y el muy conveniente suicidio de su

responsabilidad por la manutencion de su familia
maestro de arabe— y plantean algunos interrogantes que no desarrollaremos aqui, pero
que nos presentan, tras un velo que apenas nos es licito traspasar, al protagonista de la
Vita en su faceta mas humana, imperfecta y ;por qué no? contradictoria.

Es este el punto en donde podemos concluir que en Vita Coaetanea, la vida y la
obra se moldean la una a la otra logrando un resultado meta-textual obvio desde la
perspectiva general del corpus luliano, pero que por eso mismo debe ser enunciado:
ninguna obra humana es perfecta, ninguna vida imprescindible, lo que da valor a cada
existencia, aquello por lo que vale la pena vivir y morir debe ser —como se sugiere una

y otra vez— algo que trascienda al hombre en su sentido mas pleno. El Ars magna, el

corazon de la filosofia luliana, es una de estas cosas.

1. Conversion y orientacion.
Ramon Llull naci6 entre los afios 1232 y 1236 en la ciudad de Mallorca (actual
Palma de Mallorca),*'* capital de la isla homonima, en el seno de una familia noble

constituida por Ramon Amat Llull e Isabel D’Erill. Su padre habria acompanado al rey

410 Cumgque venisset illuc, relictis ritibus sollempnioribus quibus usque tunc usus erat, assumpsit sibi
vilem habitum de panno quod ipse invenire poterat grossiore, et sic, in eadem civitate didicit parum de
gramatica emptoque sibi ibibem quodam Sarraceno linguam Arabicam didicit ab eodem. Deinde post
annos novem contigit quod Sarracenus ille, Raymundo quadam die absente, nomen Christi blasphemaret;
quod, cum reversus cognovit Raymundus ab hiis qui blasphemiam audiverant, nimio fidei zelo motus
percussit illum Sarracenum in ore, fronte ac facie. Sarracenus vero rancore nimio inde concepto ex tunc
cepit mente tractare, quomodo dominum suum posset occidere.

Cumque ipse clam procurato sibi gladio quadam die videret sedentem dominum suum solum, irruit in
eum subito, simul ipsum predicto gladio percussiens, et cum rugitu terribili acclamans: “Tu mortuus
est.” Sed Raymundus, licet tunc fierentis brachium, quo tunc gladius tenebatur, ut Deo placuit, aliqualiter
repulisset, vulnus tamen grave, licet non letale, super stomacum ex fierentis ictu recepit. Prevalens tamen
ipse viribus, illum Sarracenum sibi sustravit, gladiumque violenter abstulit ab eodem. Deinde accurrente
Sfamilia, prohibuit Raymundus, ne Sarracenum interficerent. Permisit tamen quod ligatum poneret in
carcere, donec ipse deliverasset apud se, quod de illo foret potissime faciendum. Severum namque visum
sibi fuit illum perimere, quo docente sibi linguam multum optatam, scilicet arabicam, iam sciebat.
Dimittere vero illum vel tenere diutius metuebat, sciens quod ipse non cessaret ex tunc in mortem ipsius
machinari.

Perplexus igitur circa istud, ascendit ad abbatiam quandam, que propter erat, orans ibidem Dominum
super hac re instantissime per tres dies. Quibus completis, admirans quod adhuc in corde suo pretacta
perplexitate remanenete, Dominus, ut sibi videatur, ipsius orationem nullatenus exaudisset, mestus ad
domum suam rediit. Cumque illuc veniens se divertisset ad carcerem, ut suum captivum inviseret, invenit,
quod ipse fune, quo ligatus fuit, iugulaverat semetipsum. Reddidit ergo Raymundus gracias Deo, letus,
qui et a nece predicti Sarraceni servaverat manus eius innoxias, et eum a perplexitate illa gravi, pro qua
paulo ante ipsum anxius exoraverat, liberaverat. (Vita Coaetanea, OL, 11-13)

4“1 Cf. Vita Coaetanea, 9.
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Jaume en la conquista de Mallorca y se cree que de este hecho provendria precisamente
su condicion de noble.
De acuerdo con el texto de Vita Coaetanea, a los catorce afios entrd al servicio

de Jaume I. Se habia convertido, pues, en “senescal de la mesa del rey de Mallorca”.*"

Hacia los veinte afios recibe el titulo de “mayordomo y general del infante Jaume”,**
llamado igual que su padre y que, al morir éste en 1277 se convertird en el rey Jaume II.
Asi pues, desde su infancia, Llull estuvo en una situacion politica de privilegio que,
oportunamente, no dudé en utilizar en pro de sus objetivos.

En 1257, con alrededor de 25 afios, contrajo matrimonio con Blanca Picany,
presumiblemente noble también, y tuvo dos hijos con ella: Domingo y Magdalena.*"
Por entonces vivia lujosamente y pasaba los dias buscando so6lo la diversion que le
brindaban los placeres sensuales.*'® Pero todo cambiaria cuando, a los 30 o 31 afios de
edad, una noche de 1263, se disponia a escribir un poema amoroso en catalan para una
mujer a la que amaba con amor prohibido. En este contexto cortés, poco propicio para la
meditacion religiosa y a instancias de una leyenda en proceso, escribe en su

417

autobiografia*'’ que se aparecié ante ¢l Cristo pendens in cruce.*'® La vision, que lo

412 1a capital de Mallorca, la ciudad de Mallorca, no fue conocida como “Palma” sino hasta el s. XVL
(Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France, Oxford, Clarendon Press,
1971, p. 1.)

43 Vita Coaetanea, 2.

4 Ibidem.

45 A Domingo dedicara algunos de sus libros, entre ellos el Llibre de primera i segona intencio y
Doctrina Pueril.

46 Cf. Vita Coaetanea, 2.

En el Libro de contemplacion en Dios, Ramon escribe que €l era aquel “... que, para alcanzar los placeres
de la lujuria...” se ha “...expuesto muchas veces en el peligro de la muerte y superado muchos menesteres,
muchas ansias y muchos temores” (Llibre de contemplacio en Déu, OE, 143, 18-26).

7 Recordemos que no se trata de una autobiografia sin mas. El texto, titulado Vita coaetanea no fue
escrito directamente por Llull, sino dictado a los monjes cartujanos de Vauvert. El texto, una obra maestra
en su género, muestra el grado de perfeccionamiento de las formas retoricas medievales tal como
aparecen en las Summae dictandi 'y Artes dictaminum. En éste, el autor no relata toda la vida del doctor
illuminatus, sino algunos hechos puntuales que constituyen la leyenda de Llull. Por lo demas, la Vita
encierra un simbolismo geométrico y matematico cuyo significado exacto aun esta en discusion. (Cf.
Dominguez Reboiras, F., “Idea y estructura de la Vita Raymundi Lulli” en EL XXVII-1 (1987), p. 8.
También cf. Ruffini, M. “Il ritmo prosaico nella Vita Beati Raymundi Lulli”’, en EL V (1961), pp. 5-60.)

48 . dum iuvenis adhuc in vanis cantillenis seu carminibus componendis et aliis lasciviis seculi deditus
esset nimis, sedebat nocte, quadam iuxta lectum suum paratus ad dictatum et scribendum in suo vulgari
unam cantilenam de quadam domina, quam tunc amore fatuo diligebat. Dum igitur cantilenam predictam
inciperet scribere, rescipiens a dextris vidit dominum Iesum Christum tanquam pendentem in cruce. Quo
viso timuit, et relictis que habebat in manibus, lectum suum, ut dormiret, intravit. (Vita Coaetanea, OL, 2)
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llend de terror e inquietudes, se repetiria cinco veces, hasta que el joven Ramon,

19 comprenderia el mensaje cuyo signo era la Cristofania.**” Habria, pues, de

razonando,
dedicar su vida a Dios y lo haria buscando el cumplimiento de tres propositos: dar la
vida por Cristo, es decir, predicar el Cristianismo aun si ello implicaba el martirio;
escribir el mejor libro del mundo para refutar racionalmente los errores de los infieles;**!
y fundar monasterios que funcionaran como centros de estudios de idiomas (studia
linguarum) en donde se formaran los monjes de diversas 6rdenes religiosas que luego
serian enviados a los infieles.*” Se trata, como es evidente, de tres propositos con una
finalidad comtn, apologética y misionera que encontraba sustento en el entorno
inmediato de Llull: la Mallorca del s. XIII era un enclave comercial frecuentado, cuando
no habitado, por musulmanes y judios que competian en nimero con los cristianos. En
otras palabras: la situacion de la isla entre los afios que van desde su conquista (1229)
hasta la conversion de Ramon, era semicolonial. Solo los musulmanes superaban un
tercio de la poblacion total y si bien la mayoria eran esclavos, muchos de ellos se habian
emancipado y ejercian oficios artesanales. En el sentido geopolitico mas amplio,
Mallorca era un punto neurdlgico del intercambio mercantil entre el Magreb y Europa;
era, pues, el centro de la actividad comercial del Mediterraneo occidental: habia en la

isla colonias de mercaderes de Pisa, de Génova, de Marsella, de Montpellier y de judios

419 Llull se encarga de dejar bien en claro que su entrada a la vida religiosa no se funda en ningin
sentimiento ni en vanos delirios misticos, sino mas bien en una decision racional, meditada y conciente.
Asi pues, desde un primer momento, aunque en retrospectiva, pone una barrera infranqueable entre su
propia experiencia, su teologia, su filosofia, etc. y la des de sus contemporancos. (Cf. Dominguez
Reboiras, F., “Idea y estructura de la Vita Raymundi Lulli” en EL XXVII-1 (1987), pp. 4-5)

20 In quarta ergo vel etiam quinta vice (sicut plus creditur) eadem apparitione sibi facta territus nimium
lectum suum intravit, secum tota illa nocte cogitando tractans quidnam visions iste tociens iterare
significare deberent. Hinc sibi quandoque dictabat conscientia, quod apparitiones ille nichil aliud
pretendebant, nisi, quod ipse mox relicto mundo domino lesu Christo ex tunc integre deserviret. Illinc
vero sua conscientia ream se prius et indignam Christi servitio acclamavat,; sicque super hiis nunc
secum disputans, nunc attentis Deus orans, laboriosam noctem illam duxit insopnem. Denique, dante
Patre luminum, consideravit Christi mansuetudinem, patientiam ac misericordiam, quam habuit et habem
circa quosliber peccatores. Et sic intellexit tandem certissime Deum velle quod Raymundus mundum
reliqueret Christoque corde ex tunc integer deserviret. (Vita Coaetanea, OL, 4)

2 intravit cor eius vehemens ac implens quoddam dictamen mentis, quod ipse facturus esset postea
unum librum meliorem de mundo contra errores infidelium ... (Vita Coaetanea, OL, 6)

22 Hiis, igitur, tribus articulis supradictis in animo suo firmiter iam concepti, videlicet de morte
tolleranda pro Christo, convertendo ad eius servicium infideles, de libro supra dicto, si daret Deus, etiam
faciendo, nec non de monasteriis impetrandis pro diversis linguiagis addiscendis, ut superius est
prectactum, in crastino mox ascendit ad ecclesiam, que non longe ab ibidem distabat, dominum lesum
Christum devote flens largiter exoravit, quatinus hec predicta tria, que ipse misericorditer inspiraverat
cordi suo, ad effectum sibi beneplacitum perducere dignaretur. (Vita Coaetanea, OL, 8)
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del norte de Africa. En el marco de una cultura fronteriza, afirman Anthony Bonner y
Lola Badia entre otros, era obvio que Llull viese la conversion de los musulmanes como
el principal problema espiritual de su tiempo.*” Por lo demas, los musulmanes, siempre
mal conocidos por los europeos, representaban un verdadero peligro en las mentes
occidentales: eran, pues, los enemigos de los cristianos por antonomasia. Llull no sera
una excepcion a este punto de vista general.*** Ademas, como hemos dicho, era evidente
que las cruzadas ya no representaban una estrategia viable si se pretendia dominar a los
hijos de Ismael. De aqui que el segundo de los tres propdsitos enunciados cobrara mas
importancia que los otros dos. Comprendia esencialmente un plan de conversion de los
infieles mediante la pluma y no la espada que Ramon concibié como una exigencia
existencial mas que como un reto intelectual, tal como se lee en su poema Cant de
Ramon:

“Son creat e esser m’es dat,

a servir Deu que fos honrat..”*”

En términos mdas pragmaticos, a un hombre como €I, noble de cuna y bien
relacionado —habia sido, insistimos, preceptor del rey Jaume II— no le era dificil
obtener licencias para predicar en los territorios bajo el dominio de la corona
aragonesa,*”® ni buscar apoyo en la autoridad real para fundar los monasterios.**” Con
todo, carecia de los conocimientos necesarios para escribir el libro, fin del segundo
proposito, a la sazén, el mas interesante, original y el inico que dependia enteramente

de su esfuerzo y voluntad.

43 Cf. Bonner, A.-Badia, L., Ramon Llull: vida, pensamiento y obra literaria, Barcelona, Sirmio, 1993,
pp- 12-13.

44 Cf. Vita Coaetanea, 5 et passim.

% “Fuyi creado y el ser me ha sido dado, para servir a Dios y que fuese honrado...” (Cant de Ramon, vv.
1,2, OE I, p. 1301.).

426 Incluso en territorio cristiano, los predicadores necesitaban permiso real para predicar en sinagogas y
mezquitas. Llull habria obtenido una licencia para predicar en las sinagogas y mezquitas en el reino de
Aragén por parte del rey Jaume II, el 30 de octubre de 1299. Para mas detalles ver H. HAMES (1996: 37).

27 En 1276 Jaume II llamé a Ramén a Montpellier, que por entonces pertenecia al reino de Aragon, e hizo
examinar las obras que habia escrito por un monje franciscano. Gracias a los comentarios favorables del
fraile y a la insistencia de Ramoén, el monarca aragonés ordend la construccion de un monasterio que
oficiaria como el primer studium linguarum: el monasterio de Miramar. Residieron alli un tiempo trece
monjes de la orden de San Francisco especialmente seleccionados para aprender la lengua de los arabes.
El rey, ademas, consigné la suma de quinientos florines anuales para su mantencion y la de los frailes.
(Cf. Vita Coaetanea, 17)
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Impotente ante el descubrimiento de su misidn, pues solo habia aprendido algo
de latin y gramatica pero ignoraba completamente la lengua arabe, se dirigié hacia una
iglesia cercana a su casa y “...suplico por largo tiempo al sefior Jesucristo, que se
dignara a llevar a buen término estas tres cosas que El mismo, con gran misericordia,
habia inspirado en su corazon.”*** Sin embargo, al no obtener respuesta inmediata de
Dios, se sumergi6é nuevamente en asuntos mundanos, hasta que casi tres meses después,
al llegar la fiesta de san Francisco, escuchd la prédica de un obispo de los Frailes
Menores. Este habria relatado como el santo de Asis, rechazando todas las cosas, se
habia unido con mayor firmeza a Cristo.*”” Espoleado por semejante ejemplo, Ramon
vendid sus posesiones, dejando algunas pocas para el sustento de su esposa e hijos, se
encomend6 completamente a Cristo, y partid casi de inmediato en una peregrinacion
hacia santa Maria de Rocamadour, Santiago de Compostela, y otros Ilugares
consagrados®™’ para pedirle al “Sefior y a sus santos Su direccion en la realizacion de

aquellas tres cosas que El mismo [...] habia insuflado en su corazon.”.**!

2. Formacion y la revelacion del Ars magna.

Para cumplir el mds ambicioso de los tres objetivos, Llull necesitaba una
formacion de la que carecia. Penso, entonces, que Paris podia ser el mejor lugar para
obtener el conocimiento necesario, pero un tal “Frater Raymundus de Ordine
Predicatorum” que nadie duda en identificar con su coterrdneo Ramon de Penyafort, a
la sazon, general de la orden de los Predicadores en los territorios catalana-aragoneses,
lo persuadi6 de que abandonara la idea de viajar a Francia.*? Mas alla del relato luliano,

el monje le habria asegurado que la isla de Mallorca podia proveerle un conocimiento

428 dominum lesum Christum devote flens largiter exoravit, quatinus hec predicta tria, que ipse

misericorditer inspiraverat cordi suo, ad effectum sibi beneplacitum perducere dignaretur. (Vita
Coaetanea, OL, 8)

429 cum nimis esset adhuc imbutus vita et laxivia seculari, in predictis tribus conceptis negociis
persequendis per tres subsequentes menses, scilicet usque ad sequens festum sancti Francisci, satis fuit
tepidus et remissus. Sed in eodem festo, predicante quodam episcopo apud Fratres Minores, ipso
Raymundus presente, quomodo scilicet predictus sanctus Franciscus relictis et reiectis omnibus, ut soli
Christo firmius inheret etc.... (Vita Coaetanea, OL, 9.)

40 e trata, pues, de la célebre ruta de peregrinacion que va desde el santuario francés situado al norte de
Tolosa hasta Santiago de Compostela.

B .causa Dominum exorandi et sanctos suos pro directione sua in illis tribus que Dominus, ut supra

dicitur, immiserat cordi suo. (Vita Coaetanea, OL, 9)

%2 Cf. Op. Cit., 10.
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que en Paris no encontraria: podria practicar alli la lengua de los arabes y alcanzaria un
conocimiento de la religion islamica como fe viviente.** Si bien es cierto que en la
Mallorca del s. XIIT abundaban los mudé¢jares y arabes de diversas confesiones, creemos
que el consejo del dominico, de ser cierto que lo dio, esconde algo mas. Imaginemos a
nuestro Ramon, recién convertido, entusiasmado y convencido de haber escuchado la
voz de Dios. Pensemos en los gestos con los que podria haber acompasado sus
extravagantes declaraciones, asi como las declaraciones mismas. Con esto en mente
figurémonos la siguiente situacion: un hombre de edad avanzada para iniciar sus
estudios universitarios, quien es, ademas, un paisano que s6lo habla en su lengua natal,
1.e., catalan, cosa que tanto en el s. XIII como ahora lo limitaba a una comunidad de
hablantes muy reducida, confesdndole a un fraile de los predicadores, jurista y tedlogo
consumado (era el canonista mas importante de su época), quien habia tenido entre sus
alumnos a intelectuales de la talla de Ramon Marti, primer orientalista de Occidente, vy,
tal vez, al mismisimo Tomés de Aquino, confesandole, decimos, sus propdsitos
misionales, entre los que incluia la redaccion del mejor libro del mundo... La imagen es
sugestiva por si sola: Llull, ante la mirada de San Ramon de Penyafort no podia ser
sino un pobre hombre que sufria, como tantos otros en su época, cuanto menos de
delirio mistico. De este modo, la decision de no ir a Paris podria fundarse, en nuestra
opinion, mas en una advertencia que en una recomendacion. Por otra parte, no podemos
olvidar que San Ramon habia sido pionero en la fundacion de escuelas para misioneros
y que, de hecho, la primera de estas escuelas, la habia fundado precisamente en
Mallorca inmediatamente después de la conquista. Tal vez quedara algin vestigio de
esta escuela al momento de la conversion de Llull. Nos referimos, desde ya, a algun
viejo maestro o a una pequefia biblioteca, etc. no a un studium organizado y activo.

Sea de ello lo que fuere, entre 1263 y 1265 comienza la vida contemplativa de
nuestro Ramon en su ciudad natal. Estudia alli las artes del trivium (gramatica, retérica
y dialéctica) y el quadrivium (geometria, astronomia, aritmética y musica), filosofia,
medicina, derecho, ciencias naturales y la lengua arabe. Del empefio por aprender y
manejar este idioma, y aun por su forma “arabiga” de escribir, proviene su epiteto de
“christianus arabicus”. En la busqueda de este saber, Llull compré un esclavo

sarraceno, que fue su maestro de arabe por nueve afos, hasta que un dia, tras un confuso

3 Los frailes predicadores tenian ya algunos colegios para misioneros diseminados por la region, por lo
cual las disputas entre cristianos judios y musulmanes no eran extrafias. Una de las disputas mas celebres
se llevaria a cabo en 1263 en Gerona (o Girona), entre el dominico Pau Cristia y el rabi Moshé ben
Nahméan (Nahmanides). Dichas disputa habia sido convocada por Jaume I.
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episodio en el que habria querido matar a su amo, se suicid6 en su celda.** A causa de
este suceso desafortunado, nuestro fildsofo se retird a un monasterio situado en el monte
Randa, a unos 30 km de la actual Palma de Mallorca, en donde, luego de permanecer
por “casi ocho dias, sucedi6 que un dia, cuando todavia estaba meditando con gran celo
y concentrado, subitamente el Sefor ilustrdo su mente dandole la forma y el método de
hacer ese libro, [...] contra los errores de los infieles. Por lo cual Ramon dio gracias al
Altisimo, bajo de aquel monte y [...] pensé como ordenar y hacer aquel libro,

7% el cual “tiene la

llamandolo al principio Arte mayor, pero mas tarde Arte genera
intencion de dirigir a los hombres que estan en el error y no tienen ningln arte o
doctrina para alcanzar la verdad, pero este Arte es comun a gentiles, judios, cristianos y
sarracenos, y a todas las personas, cualquiera sea la secta a la que pertenezcan...”.*®

En suma, asi como una vision, i.e., la Cristofania, habia dado inicio a la etapa

formativa, una revelacidon marcaba el final de ésta. Llull, en efecto, cree haber recibido

434 Cumque venisset illuc [Maioricam), relictis ritibus sollempnioribus quibus usque tunc usus erat,
assumpsit sibi vilem habitum de panno quod ipse invenire poterat grossiore, et sic, in eadem civitate
didicit parum de gramatica emptoque sibi ibibem quodam Sarraceno linguam Arabicam didicit ab
eodem. Deinde post annos novem contigit quod Sarracenus ille, Raymundo quadam die absente, nomen
Christi blasphemaret; quod, cum reversus cognovit Raymundus ab hiis qui blasphemiam audiverant,
nimio fidei zelo motus percussit illum Sarracenum in ore, fronte ac facie. Sarracenus vero rancore nimio
inde concepto ex tunc cepit mente tractare, quomodo dominum suum posset occidere. Cumque ipse clam
procurato sibi gladio quadam die videret sedentem dominum suum solum, irruit in eum subito, simul
ipsum predicto gladio percussiens, et cum rugitu terribili acclamans: “Tu mortuus est.” Sed Raymundus,
licet tunc fierentis brachium, quo tunc gladius tenebatur, ut Deo placuit, aliqualiter repulisset, vulnus
tamen grave, licet non letale, super stomacum ex fierentis ictu recepit. Prevalens tamen ipse viribus, illum
Sarracenum sibi sustravit, gladiumque violenter abstulit ab eodem. Deinde accurrente familia, prohibuit
Raymundus, ne Sarracenum interficerent. Permisit tamen quod ligatum poneret in carcere, donec ipse
deliverasset apud se, quod de illo foret potissime faciendum. Severum namque visum sibi fuit illum
perimere, quo docente sibi linguam multum optatam, scilicet arabicam, iam sciebat. Dimittere vero illum
vel tenere diutius metuebat, sciens quod ipse non cessaret ex tunc in mortem ipsius machinari.

Perplexus igitur circa istud, ascendit ad abbatiam quandam, que propter erat, orans ibidem Dominum
super hac re instantissime per tres dies. Quibus completis, admirans quod adhuc in corde suo pretacta
perplexitate remanenete, Dominus, ut sibi videatur, ipsius orationem nullatenus exaudisset, mestus ad
domum suam rediit. Cumque illuc veniens se divertisset ad carcerem, ut suum captivum inviseret, invenit,
quod ipse fune, quo ligatus fuit, iugulaverat semetipsum. Reddidit ergo Raymundus gracias Deo, letus,
qui et a nece predicti Sarraceni servaverat manus eius innoxias, et eum a perplexitate illa gravi, pro qua
paulo ante ipsum anxius exoraverat, liberaverat. (Vita Coaetanea, OL, 11-13)

B5cum iam stetisset non plene per octo dies, accidit quadam die, dum ipse staret ibi celos attente
respiciens quod subito Dominus illustravit mentem suam dans eidem formam et modum faciendi librum
[...] contra errors infidelium. De quo Raymundus immensas gracias reddens Altisimo descendit de monte
illo reversusque |...] cepit ibidem ordinare et facere illum librum, vocans ipsum primo Artem maiorem,
sed postea Artem generalem... (Vita Coaetanea, OL, 14)

B8 [Aquesta Art és per] entencié d'endressar aquells homens qui son en error, los quals no an art ni

doctrina con venguen a veritat, cor esta Art es comuna a gentils jueus crestians e sarrains e a totes gens
de qual que secta sien... (Art Demostrativa, ROL XXVII, XVI, III. 7)
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el método y fundamento del Arte por via de iluminacion divina y por ello la posteridad
lo llamaré “doctor illuminatus™.

A pesar de que ya hemos descrito, aunque a vuelo de pajaro, todo el iter
discipularis de Llull, conviene que reparemos en algunos detalles. Primero, en sentido
estricto, Ramon asume que los principales problemas a los que se enfrenta para encarar
la labor misionera son de orden lingiiistico: la ignorancia de las lenguas latina y arabe.
Con el tiempo aprenderia ambas. En el caso del latin, se traté de un latin més eficaz que
elegante contaminado por neologismos y términos técnicos de su propia filosofia que
habrian sido, a su vez, formulados originariamente en arabe, a tal punto que su forma de
escribir en lengua latina le valio el titulo, al que ya nos hemos referido, de “christianus
arabicus”. En cuanto al arabe, los especialistas asumen que escribié por lo menos seis
obras en esa lengua, hoy perdidas, y que la dominé lo suficiente como para mantener
discusiones eruditas con los tedlogos musulmanes. Muchos historiadores del
pensamiento luliano han manifestado su asombro por la compra de un esclavo por parte
de Llull, pues si pretendia aprender la lengua de los arabes, bien podria haberlo hecho
bajo el magisterio de algun profesor de drabe dominico como los que abundaban en las
tierras de Aragon. Ante esto podriamos decir dos cosas, de un lado, no era inusual, como
hemos visto, la venta de esclavos musulmanes con diversas finalidades. De otro, si no
en realidad cuanto menos en el relato de la Vita, Ramon se encarga de sefialar, aunque
mas no sea por medio de sugerencias, que su formacion no estuvo ligada en ningin
momento a la Orden dominicana.

Ademas de los conocimientos mencionados en la Vita, cuya descripcion, por
cierto, es de lo mas exigua, eruditos de diversas tradiciones y épocas han encontrado
multiples referencias en los primeros textos de Llull. Se trata de referencias al Coran, a
los sufies, al Talmud, a Platon, a Aristoteles (del Estagirita recomienda diez obras a su
hijo en Doctrina Pueril*"), a Algazel, Anselmo de Canterbury, a Ricardo de San Victor
y a las principales autoridades de la medicina medieval: Avicena, Mateo Plateario y
Constantino el Africano.

Sea de ello lo que fuere, lo que nos interesa hasta aqui es lo siguiente: la
formacion de Llull se inicia con una vision y culmina con una revelacion en un trayecto
cuyo vehiculo es la razon. Para decirlo con otras palabras, la vision requirid para su
completa comprension de una interpretacion racional y la revelacion, que sobreviene

después de nueve afios de intensos estudios, no es sino —como veremos— la revelacion

7 Cf. Doctrina pueril, I11.
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de los Principios con los que Dios cred el universo adaptados a la razon humana. Asi, si
la divinidad sella y garantiza la calidad de la formacion, la razén hace que el producto

de ésta, i.e., el Ars magna, sea comunicable y apto para los propositos misionales.

3. Primeros escritos, primeros éxitos.

Alrededor de 1272 Llull da inicio a un periodo de gran produccion y si hemos de
relatar en detalle la vida de Ramon a partir de este momento, deberiamos citar uno tras
otro los nombres de los libros que escribi6. Estos, pues, alcanzaron tal nimero que
pareciera como si nuestro filésofo no pudiese pensar sin escribir. Sus primeras obras son
la Logica del Gatzell, el Llibre de contemplacio en Déu, el Art abreujada d’atrobar
veritat, la primera obra sobre el Arte, y aquél que es, quizas, el mas famoso de todos sus
textos, el Llibre del gentil e los tres savis. Estas obras de extension desigual que habrian
sido compuestas originalmente en catalan y entre los afios 1272-1276 contienen en
esencia todo el pensamiento luliano que sera desarrollado, afinado y reformulado en
trabajos posteriores. En efecto, la Logica del Gatzell como su nombre lo indica, es un
compendio de la logica del imdm Algazel redactado en forma de poema y que
representa el eslabon entre la primera formacion de Llull, i.e., cortesana, ligada a la
caballeria y a la composicion de poesias amorosas y didacticas. El Llibre de
contemplacio en Déu es la obra mas extensa de Ramon, traducida al latin recién en el s.
XVI por el circulo de Lefevre D’etaples, ocupa un espacio equivalente a tres mil
paginas de un libro moderno impreso a cuatro columnas. En el texto, dividido tal como
un afio bisiesto, en 366 capitulos, el doctor illuminatus aborda todo tipo de cuestiones,
desde misticas, teologicas, matematicas, fisicas hasta filosoficas y, ademas, aparecen alli
algunas ideas preliminares que serdn plasmadas en las obras artisticas, como los
primeros bocetos de las célebres figuras y tablas. El Art abreujada d’atrobar veritat,
traducido rapidamente al latin como Ars compendiosa inveniendi veritatem es el primer
texto que versa estrictamente sobre el Arte. Aparecen en el las figuras, las definiciones,
los problemas y todos los demds conceptos caracteristicos del Ars magna aunque, a la
luz de obras posteriores, estos estan aqui un tanto desordenados. El Llibre del gentil e
los tres savis, por Ultimo, el texto apologético mas famoso de Llull, como hemos dicho,
estaba destinado a ser ese “liber melius de mundo contra errores infidelium”. Se trata
del primer libro en el que Ramon pone a prueba los Principia de su Arte, lo hace en una
imaginaria discusion entre un judio, un cristiano y un musulman que argumentan

siguiendo las directrices del Art abreujada d’atrobar veritat. Llull tiene la esperanza de
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que por estar fundado sobre los puntos en comun, el Arte hara posible el didlogo y la
argumentacion entre los representantes de las religiones del Libro. Esta postura
dialogica tiene por fin, “convertere inimicos in amicos”,*® y sobre esta base, todo el
proyecto luliano implica al menos tres supuestos: primero, una posibilidad real de
consecucion de la paz religiosa en el plano internacional; segundo, una concepcion de
la fe en la que ésta concuerda con la razén; y, por ultimo, la creencia utdpica en que es
posible alcanzar esa paz por medio de la razén, puesta en acto en el didlogo.

Conviene aclarar desde el vamos que la posicion de Llull se diferencia de
aquella clasica teoria de los preambula fidei, es decir, la creencia en que hay verdades
referentes a Dios y los misterios de la teologia, a los que el hombre puede acceder con la
sola ayuda de la razén. La aplicacion de esta teoria implica algin tipo de discusion
filosofica previa a toda demostracién, que tiene como fin sentar dichas verdades.
Ramon, por su parte, no habla de discusién alguna, sino de un acuerdo previo.
Avanzando en el terreno del Arte, este acuerdo previo sera posible gracias a los
Principia o Dignidades divinas, ya que todo lo que existe fue creado por Dios bajo su
¢gida. La refutacion de los argumentos de los infieles requiere, entonces, la
reproduccion artificial del movimiento de orden teoldgico, metafisico y fisico, de ahi
que la logica que utiliza el Arte sea, como explicaremos mas adelante, una logica
ontologica. Asi pues, Ramon encara su trabajo de apologista convencido de que el
tiempo de los profetas —en el que la gente estaba apta para creer— y el de los apostoles
—donde el pueblo se convertia por medio de milagros— han dado lugar al tiempo en
que las personas piden argumentos necesarios (rationes necessariae) y convincentes,
pues tienen los ojos espirituales cerrados por falta de fe.*’

El Llibre del gentil recuerda al Cuzari (Kitab al-Khazari o Séfer ha-Kuzari) del
judio Yehuda ha-Levi y al Dialogus Inter Philosophum, Judaeum et Christianum de
Pedro Abelardo. En el se relata la historia de un joven gentil que, a pesar de ser experto
en filosofia, carecia de conocimientos teologicos. Asi pues, obedeciendo a los caminos
de la argumentacion luliana, se presenta al gentil como creyendo que no hay nada
después de la muerte y entristecido por la conciencia de ello. Absorto y desesperado,

parte a un ignoto y lejano pais, buscando la tranquilidad de animo necesaria para

B8 Espistola Raymundi Lull ad universitatem Parisiens (1298-1299) en Chartularium Universitatis
Parisiensis, ed. Henricus Denifle et Aemilio Chatelain, Paris, 1891. Impression anastatique, Bruxelles,
cultura et Civilisation, 1964, pp. 356ss.

49 Cf. Felix de les meravelles del mén, 12.
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reflexionar sobre los asuntos que tanto le preocupan. En el andar de su peregrinaje,
junto a una fuente adornada con cinco arboles muy extrafios, se encuentra con tres
sabios, uno de ellos judio, otro cristiano y, el tercero, sarraceno. Mas tarde, llegara hasta
aquella fuente una dama muy bella llamada “Inteligencia” (Intel.ligencia) que los
instruird acerca de esos extrafios arboles y sus flores, que simbolizan los Principia o
Dignitates del Arte en su primera presentacion. Estas son Bonitas, Magnitudo,
Aeternitas, Potestas, Sapientia, Voluntas, Virtus, Veritas, Gloria, Perfectio, lustitia,
Largitas, Simplicitas, Nobilitas, Misericordia y Dominium. Se trata del conjunto de
atributos de la divinidad que Llull supone indiscutiblemente aceptados por las tres
religiones del Libro.**

Después de poner de manifiesto aquello en lo que el judio, el cristiano y el
musulman concuerdan, cada uno de los sabios explicara los fundamentos de su fe,
tomando como guia los principios de los arboles y sus flores, las cuales representan
algunos conceptos derivados de las Dignidades divinas. Una vez terminados los
discursos, el gentil agradece a los sabios aunque no declara cual de las tres religiones
elegird.*' Llull, anunciando el gesto que Boccaccio plasmara en el cuento de los tres
anillos,* no postula ninguna como mejor que las otras. Con todo, y a pesar de no haber
acuerdo unanime en este punto, pensamos que Ramon, haciendo uso no solo de
argumentos sino también de términos muy sutiles, quita firmeza a las exposiciones del
judio y del sarraceno, para poner en evidencia que la religion cristiana es la inica que

puede ser probada filos6ficamente.**

49 L a eficacia del Arte no solo reside en sus fundamentos, que a juicio de Llull, son aceptados por judios,
cristianos y musulmanes, sino también en que en su puesta en acto, lenguaje y realidad no determinan dos
planos diferentes y autarquicos. Por el contrario, el método de Llull encierra un procedimiento logico,
gnoseologico y ontoldgico al mismo tiempo porque esta fundado tanto en exigencias del entendimiento
humano, como en exigencias de la realidad. En el plano del Arte, el modus intelligendi resulta
condicionado por el modus essendi, lo cual posibilita un nuevo modus significandi.

U Cf. Libre del gentil e los tres savis, OE, v. 1, pp. 1057-1138.

442 Cf. Decamerén, 1, 111.

3 Comparense, p.e., las diferencias entre los proemios programaticos del judio, el cristiano y el
sarraceno.

(El subrayado es nuestro)

[Discurso del judio]

Al comengament lo jueu fiu sa oracio, e dix. —En nom del poderos Déus un, en lo qual és nostra
esperanza qui.ns delliure de la cautividad en que som—. E quan hac finida sa oracio, ell dix que.ls
articles en los quals ell creia eren vuit, ¢o és a saber: primer article és creure un Déu tan solament,
segon article és creure que Déus és creador de tot quant és; ter¢ article és creure que Déus dona la lig a
Moisés, quart article és que Déus tramera Messias qui.ns traura de la captivitat en que som, cinqué
article és de resurreccio, sise és del dia del jués, quan Déus jutjiara bons e mals, sete és creure en la
celestial gloria; vuite és creure infern ésser. Quan lo juez hac recontats sos articles, adonis comenga al
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Azuzado, quizas, por la extravagancia de las doctrinas lulianas, en el afio 1276
Jaume II llamo al doctor illuminatus a Montpellier e hizo examinar por un monje
franciscano las obras que habia escrito hasta entonces, poniendo especial énfasis en el
Llibre de contemplacid y en el Art abreujada.*** Gracias a los comentarios favorables
del fraile y a la insistencia de Ramon, el monarca aragonés ordeno la construccion de un
monasterio que oficiaria como studium linguarum, es decir, un centro de estudio de

lenguas: el monasterio de Miramar, en la costa norte de Mallorca.** Alli, segin afirma

primer article. (Libre del gentil el les tres savis, OE L, 11, pp.1072, 1073)

[Dicurso del cristiano]

Lo crestia s’ajonolla e besa la terra, e leva sa pensa a Déu, e sos ulls e ses mans al cel. Denant sa fag féu
lo senyal de la creu dient aquestes paraules: —En nom del Pare del Fill e del sant Esperit, un Déu en
trinitat, e trinitat en unitat—. Quan lo crestia hac feitareveréncia a la unitat e trinitat divinal, altra
vegada féu lo senyal de la creu, e a honor de la humanitat de Jesucrist dix aquestes paraules: —
Adoramos te, Christe, et benedicimus tibi, quia per crucem team redemisti mundum.—

Quan lo crestia hac feita sa oracio, ell dix que los articles de sa lei eren catorze, dels quals son set qui
pertanyen a la natura divina, e set qui pertanyen a la natura humana de Jesucrist. —aquelles que
pertanyen a la natura divina, son aquests: Un Déu, Pare, Fill, sant Esperit, creador, recreador,
glorificador. Los set articles qui pertanyen a la humanitat de Jesucrist, son aquests: Jesucrist concebut
de san Esperit, nat de verge, crucificat e mort, davalla als inferns, resucita, puja als cels, vendra a jutjar
bons e mals el dia del judici.—

Enans que.l crestia comengas a provar sos articles, dix questes paraules al gentil: —Sapies, gentil, que
los articles de nostra fe son alts e tan dificil a creure e a entendre, que tu no.ls poras entendre, si totes
les forces de ton enteniment e de ta anima no mets a entendre las raons per les quals jo entén a provar
los articles damunt dits. Com moltes vegades s esdevé que hom suficientement prova alcunes coses, mas
car aquella qui hom fa la provacio no ho pot entendre, apar a aquell que hom no dona provanca de ¢o
que és provable— (Libre del gentil el les tres savis, OE 1, 111, p. 1090)

[Discurso del sarraceno]

Quan lo Sarria viu que hora e temps era que ella parlas, adonis, se n’ana a la font e lava’s ses mans, e
sa cara, e sese orelles, e son nas, e sa boca, e enaprés se lava sos peus e alcuns altres locs de sa persona,
a significan¢a de l'original pecat e ne nedeetat de coratge. Enaprés estés son cap en la terra, e ajonolla
's tres vegades posant son cap en terra e besant la terra, e levant son cor e ses mans e sos ulls al cel,
dient aquestes paraules: —En nom de Déu misericordias, misericordejant, al qual sia donada laor car és
senyor del mon. En ell ador e en ell confii, car ell és endrecament de la dreta carrera de salud—.
Moltes d’altres paraules dix lo Sarria, segons que havia acostumat en sa oracio.

Lo Sarria dix al gentil, aprés que hac finida sa oracio, que los articles de sa lig son dotze, ¢o és a saber:
Creure en un Déu. Creador. Mafumet ésser profeta. L' Alcora ésser lig donada de Déu. Esser demanat per
l"angel al home mort, quan és soterrat, si Mafumet és missatge de Déu. Morran totes coses, exceptat
Déu. Resurreccio. Sera Mafumet exoit al dia del judici. Retrem compte a Déu al dia del judici. Seran
posats los merits e les colpes. Passaran per la carrera. E lo dotes article és creure paradis e infern ésser .
(Libre del gentil el les tres savis, OE 1, IV, pp. 1118, 1119)

443 post hec rex Maioricarum, audito quod Raymundus iam fecisset quosdam libros bonos, mandavit pro
ipso, quod veniret ad monte Pessulanum, ubi rex ipse tunc erat. Cumque venisset Raymundus illuc, fecit
rex examinari per quendam fratrem de Ordine Minorum libros ipsius. Specialiter meditationes quasdam,
quas ipse fecerat in devotione super omnes dies anni, XXX paragraphos speciales diebus singulis
assignando. Quas meditationes prophetia et devotione catolica plenas non sine admirationes reperit
frater ille. Fecit igitur Raymundus, sub predicta Arte sibi data in monte in civitate illa, librum unum
vocans eundem Artem demonstrativam, quam et legit ibidem publice, fecitque super eundem lectura
suam, in quam declarat quomodo prima forma et prima materia constituunt chaos elementale, et
quomodo ipsa quinque universalia decem quoque predicamenta ab ipso chaos descendunt, et continentur
in eodem secundum catholicam et theologicam veritatem. (Vita Coaetanea, OL, 16)

5 Sub eodem tempore impetravit etiam Raymundus, a predicto rege maioricarum, unum monasterium
construi in regno suo et possessionibus dotari sufficientibus, ac in eodem tresdecim Fratres Minores
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una bula del papa Juan XXI del 17 de octubre de 1276, debian residir trece monjes de la
orden de San Francisco especialmente seleccionados para aprender la lengua de los
arabes:

“Lo monestir de Miramar,
fiu a frares Menors donar,
per sarrayns a preicar.”**

4. Decepciones y esperanzas.

Vita Coaetanea presenta una laguna que va desde fines de 1276 hasta 1287. Si
bien no podemos confirmar la causa de la omision de estos nada menos que once afos,
lo méas probable es que se deba a los motivos politicos que resumimos a continuacion.

El mismo afio de la fundacion de monasterio de Miramar muri6 Jaume [ y su
reino fue dividido entre sus dos hijos: Pedro el Grande se quedd con Aragon, Catalunya
y Valencia, y Jaume II, el hijo menor, heredé Mallorca, el Rosellén y Montpellier. Hacia
1282, en ocasion de las Visperas Sicilianas se anexo6 la isla de Mallorca a la corona de
Aragoén, suceso que provoco una suerte de cruzada contra Catalunya en 1285. A pesar de
que, sorpresivamente, Catalunya logr6 derrotar a Francia, los angevinos de Napoles y al
papado, el episodio acabd con la vida de los protagonistas: los reyes Felipe III de
Francia y Pedro el Grande de Aragon y Catalunya. Mallorca se hallaba ubicada en el
centro de la contienda y Jaume II se encontr6 entre la espada y la pared: si tomaba
partido por la triple alianza y ésta perdia la guerra, se exponia a perder las islas
Baleares, lo que representaba una tercera parte de sus dominios, si, por el contrario,
tomaba el partido de su hermano, a la sazon, el mas débil, se exponia a perder
Montpellier y el Rosellon, dos tercios de sus dominios. Habiendo optado por la primera
opcion, la mas conveniente desde el punto de vista geopolitico, el heredero de Pedro, su
sobrino Alfonso III, lo desposey6 finalmente de las Baleares. Asi, Jaume II, rey de
Mallorca, vivié trece afos entre Perpignan y Montpellier, hasta que en 1298 como
resultado indirecto del tratado de Anagni de 1295, le devolvieron las Baleares. Llull no
solo habia perdido a su protector, sino también el contacto con su isla natal: soslayando

una breve visita de 1294, volvié a Mallorca recién en el 1300, permaneciendo en la

insituti, qui linguam ibidem disceret arabicam pro convertendis infidelibus ut superius est expressum.
Quibus, nec non et aliis succendentibus aliis in eodem monasterio perpetuo predictis possessionibus ad
eorum necessaria ministrarentur singulis annis quingenti floreni. (Vita Coaetanea, OL, 17)

446 . . . . .
El monasterio de Miramar, / a los Frailes menores hice donar, / para a los Sarracenos predicar. (Cant

de Ramon, vv. 13,14,15, OE v. 1, pp. 1301.).
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ciudad por cerca de un ano y medio y, mas tarde, en 1312, por menos de un ano. Como
consecuencia de la ausencia de sus mentores, el politico y el intelectual, a poco de su
fundacion el studium de Miramar habia dejo de existir; ni siquiera hay certeza acerca de
si lleg6 a formarse o no alli al menos una generacion de arabistas.

Mas alla de estos jugosos detalles, entre los afios 1279 y 1282 Llull realiza su
primer viaje al Oriente cristiano, en el cual toma conocimiento del cisma griego. A raiz
de esto, entrevé la necesidad de que los predicadores aprendan otros idiomas ademas del
arabe. Y ya en 1282 aparece el primer texto luliano en el que se hace referencia a los
cismaticos: Doctrina pueril, texto que ya hemos mencionado. Se trata de un resumen de
teologia y moral catdlica, y estaba destinado a su hijo. El capitulo LXXII de dicha obra
esta dedicado a los gentiles (De gentils). En éste, luego de hacer alusion a la diversidad
de gentes que puede ser agrupada bajo éste rdétulo (mongoles, tdtaros, bulgaros,

),*7 alega

htingaros de la Magna Hungaria —es decir los kipchakos—, cumanos, etc.
que los griegos a pesar de sus errores respecto de la Santa Trinidad, “son cristianos”. No
debemos subestimar la fuerza de esta expresion: los griegos no son considerados
enemigos de la cristiandad como los musulmanes, son cristianos y la diferencia que los
separa del Cristianismo de Roma estriba —a juicio de nuestro filosofo— en que creen
que el Espiritu Santo procede solamente del Padre, y no del Padre y del Hijo. A pesar de
todo, los considera muy cercanos a la Iglesia catolica y de buenas costumbres, por lo
que tiene la esperanza de que se presten facilmente a oir a los predicadores que, como ¢l
mismo, pueden sacarlos de su error.

Procurando la conversion de los gentiles cristianos al verdadero Cristianismo,
Ramon escribe también el Liber de Sancto Spiritu quizas el mismo afio que Doctrina
Pueril. Este es el unico texto que dedico integramente al cisma griego. Es un opusculo
escrito para denunciar el error capital de los griegos. En el prélogo, escribe Ramon, que

dos hombres, uno latino y otro griego se encontraron el dia de Pentecostés, es decir, el

dia en que se celebra la venida del Espiritu Santo, en una fuente a la que la dama

47 1 Gentils son gens sens lig e qui no an conaxensa de Deu. On, per la ignoransa que an de Deu e cor
[s]egons cors de natura tot home deu aver conaxensa de son [c]reador, per asso los gentils, jatcia que no
coneguen Deu, almenys fan alcuna honor a alcunes criatures, a significansa que alcuna cosa sia pus
noble que els. 2. Amable fil, per la ignorancia que-ls gentils an de Deu son en diverses errors e openions,
e per asso son diverses pobles: los uns adoren ydoles, e los altres adoren lo ssol e la luna e les esteles, e
los altres adoren les besties e les aus, e los altres adoren los alamens, e quescuns an diverses maneres
dels altres en so que creen. 3.Mogels, tartres, bulgras, ongres d’Ungria la Manor, comans, nasturins,
rosogs, genovins e molts d’altres, son gentils e son homens qui no an lig. E, enaxi con flom d’ayga qui
per custuma va enjus e no fa mas decorrer en la mar, enaxi tots aquels decorren e no cessen de perdre
Deu e de anar en foch perdurable, e a penes es negu qui sia lur precurador ne qui-ls ajut a demostrar via
perdurable. (Doctrina Pueril, NEORL VII, LXXII, 1,2, 3.)
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“Intelligentia”, a quien ya conocemos, llevaba a beber a su caballo. Como se ve, la
historia se repite, pero esta vez la discusion serd mano a mano entre un griego y un
latino y no versa sobre los diversos articulos de la propia fe, sino exclusivamente sobre
la procesion del Espiritu santo.**

Tanto Doctrina pueril como Liber de Sancto Spiritu son dos obras que Ramon se
apresura en terminar para escribir otras de mayor alcance: el Ars demonstrativa (1283),
el texto artistico mas sistemdtico escrito hasta entonces, y Blanquerna (1283), a la
sazon, la primera novela burguesa de la historia. La primera de estas obras, redactada en
latin, constituye el libro mas exhaustivo sobre el Arte del llamado periodo cuaternario,
1.e., un lapso de tiempo en el que Ramon dispone los principios de su sistema en grupos
de a cuatro, a semejanza de los elementos de la naturaleza, cuyo dinamismo esta
articulado con y representado por los principios del Ars magna; sobre el Ars
demonstrativa volveremos mas adelante. Blanquerna, por su parte, es una novela escrita
en catalan cuyo titulo completo y correcto es Libre de Evast d’Aloma e de
Bla[n]querna. Se trata de un relato en parte utdpico y en parte autobiografico, y estd
dividido en cinco libros, los cuales simbolizan, como hemos dicho, las cinco llagas que
Cristo sufrio en la cruz del calvario. En cada libro se desarrollan las caracteristicas
propias de diferentes estilos de vida: el estado matrimonial, el religioso, el de prelatura o
prelacia, el apostdlico y el eremitico. Llull ubica estos diversos estados en una sucesion
que sigue un grado de espiritualidad ascendente, aunque es posible servir a Dios
plenamente en cada uno de ellos.* En el contenido de la obra se desarrolla la vida de
Blanquerna, hijo de Evast y Aloma, desde su nacimiento hasta la consumacion de su
vida de eremita, a lo largo de la cual se recorren los cinco estados mencionados.
Entremedio hay algunos detalles de interés, como aplicaciones virtuales de los ideales
pacifistas y misionales y una propuesta del uso del latin como lingua franca.

A pesar del optimismo que Ramon impone a sus proyectos misionales, desde
mediados de la década de 1280, y a causa de los hechos resefiados, va sumiéndose poco

a poco en una gran depresion que encontrard su cenit en el episodio conocido como “la

8 Cf. Garcias Palou, S., Ramon Llull en la Historia del Ecumenismo, Barcelona, Herder, 1986, pp.17-
112.

9 4 significanca de dels cinc nafres les quals nostre senyor Déus Jesucrist prengué en ['arbre de la vera
creu per reembre lo seu poble de la servitud del diable e captivitat en que estava, volem departit aquest
libre en cinc libres, per dar doctrina e regla de la manera segons la qual son significats, en aquest libre,
cinc estaments de gents a les quals és bo tenir aquest libre. Lo primer és de matrimoni; lo segon és de
religio, lo tercer és de prelacio; lo quart és d’apostolical estament, qui és en lo papa e cardenals; lo
cinqué és de vida ermitana. (Blanquerna, OE 1, Proleg, p.123)
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depresion de Génova”, el cual parece no tener comparacion con ningun otro episodio de
su vida. Algunos analisis de la crisis sufrida por el filésofo indican que presenta todos
los rasgos de un maniaco depresivo*” o de un melancdlico ansioso.*' Su desesperacion
seria el resultado de la falta de apoyo por parte de los reyes y de la curia romana. Bajo
esta linea de interpretacion, se hace hincapié en la inaplicabilidad de los propoésitos de
Llull; dicha inaplicabilidad estribaria en la dificultad de llevar a cabo politicas
misioneras internacionales. En efecto, Francia y Aragon, que concentraban entonces el
mayor poder de la cristiandad, no estaban muy interesados en sus proyectos;*?
asimismo, hacia 1287 la curia sufria momentos dificiles: habia muerto el papa Honorio
v, que so6lo habia ocupado el trono pontificio por dos afios.

El mismo afio de 1287, Llull se dirigi6 a Roma, a la corte papal y se quedo alli
hasta la eleccion de Nicolas IV, sucesor de Honorio. La visita de Ramon coincidio con
la llegada de la delegacion de Raban Sawma —o Rabban Bar Sawma (1220-1294)—,
un monje de origen chino-turco que, al igual que su padre, ocupaba un elevado puesto
en la iglesia nestoriana. La llegada de Raban a Roma en junio de 1287 estaba revestida
de un tinte diplomatico: el kan mongol de Persia, el kan Argun, descendiente directo de
Ghengis kan, buscaba aliados europeos para enfrentar a los mamelucos de Egipto, tras
fallidos intentos de alianzas con diversos monarcas de Europa del Este, redobld la
apuesta enviando un ministro nestoriano a parlamentar directamente con el papa acerca
de este asunto. Ramon tuvo conocimiento de la delegacion mongola y, quizas, hasta se

haya encontrado con el monje* al que identifica, sin mas, con un tartaro, nombre que

40 Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France...,p 27.

41 Cf. Battlori, M., OL, Introduccion, pp.22-23.

B2 E] rey Jaume II era el monarca mas poderoso de la Hispania medieval, y Ramon ponia en su reinado
todas sus esperanzas para sentar las condiciones de posibilidad para la conversion de los infieles. Con
todo, en noviembre de 1285, como resultado de la alianza con Francia contra su hermano mayor, Pedro 11T
de Aragon, Jaume II perdio las islas Baleares —que desde 1285 hasta 1298 habian estado en manos de
Aragon— y es probable que Llull mismo fuese alejado del monasterio de Miramar. Por todo esto, Ramon
decidi6 cambiar de interlocutor: se acerco a Felipe IV el Hermoso. La monarquia francesa hacia el final
del s. xii1 era, por mucho, la mas fuerte de la cristiandad. Por medio de Felipe IV, Llull consiguio que sus
libros fueran recomendados en la Universidad de Paris. Al parecer tanto Jaume como Felipe estaban
dispuestos a escuchar los planes de Ramon respecto de las cruzadas, pero Jaume estaba interesado
principalmente en la guerra contra Granada y la adquisicion del reino de Cerdefia. Mientras que Felipe
estaba absorbido por la lucha contra el papado y Flemish. A su vez, el papado habia estado desde 1282
ocupado en la guerra contra los sicilianos y la casa de Aragon y en el conflicto con Francia, por lo que
ninguno de los posibles focos de atencion contaba con las condiciones necesarias como para que los
pedidos de Ramon fuesen atendidos. (Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century
France...,p 28.).

453 . \ . . ., . .
Jordi Gaya cree encontrar la evidencia para esta afirmacion en el texto luliano Liber super psalmum

quicumque vult sive liber tartari et christiani, que, aunque no esta fechado, parece haber sido redactado
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por entonces se les daba a los mongoles. A raiz de este encuentro virtual o real, a todas
las perennes preocupaciones lulianas se sumé la de la conversion de los tartaros;
conversion que, al igual que con los musulmanes, pretendia efectuar por medio de la
palabra. Pero todavia hay mas: la conversion de los tartaros implicaba también una
alianza con ellos. La situacion era la siguiente: en un principio los tartaros se habian
mostrado tanto enemigos de los cristianos como de los musulmanes, poco antes de la
muerte de Ghengis kan la tolerancia hacia estos grupos religiosos habia ido creciendo de
manera progresiva al punto que, para centrarnos en la curiosa visita de Raban, algunos
de ellos ocuparon altos cargos administrativos. Y si bien el enviado del kan Argun no
era catdlico sino nestoriano, al menos era cristiano. De este modo, el plan de Llull,
compartido por otros tantos, consistia en convertir a los mongoles para, al mismo
tiempo, salvar un sinnimero de almas y contar con un nuevo ejército, el mas grande que
jamas hubiera existido, para luchar contra los hijos de Ismael. Persiguiendo este
proposito, entre los afios 1287-1288 escribe el Liber super psalmum quicumque vult
sive liber tartari et christiani, mas conocido como Liber tartari et christiani. Se trata de
un trabajo de gran extension, de estructura similar al Liber de Sancto Spiritu, en el que
Blanquerna, otra vez, convence a un anénimo mongol de la verdad del Cristianismo
catolico valiéndose de principios de la filosofia natural y en base al ejemplarismo
elemental del Ars magna en su version cuaternaria; sobre esto también volveremos. Sea
de ello lo que fuere, la embajada de Raban no tuvo mucho ¢€xito ni en Roma ni en los
paises a los que viajo después, i.e., Francia e Inglaterra.

Ramon sabia que sus planes misionales necesitaban el apoyo de tres estamentos:
la Iglesia, el Estado francés y la Universidad de Paris, es decir, el poder espiritual, el
mayor poder politico de la cristiandad y el mayor centro de formacién de intelectuales
de Europa. Asi pues, después de viajar a Roma y siguiendo los pasos de Raban, Ramon
viaja a Paris, ciudad donde permanece unos meses entre 1288 y 1289.

A sabiendas de que los auspicios no eran buenos, Llull lee publicamente su
Compendium seu commentum Artis demonstrativae en la Universidad de Paris. El texto
tiene la estructura de un despliegue del Ars demonstrativa en tanto que presenta toda
una serie de preguntas a las que ese Ars puede responder, y Ramon, aqui como en tantas
otras ocasiones se muestra con poco tacto: se trata de un texto muy arido y, por asi decir,

pesado en cuanto a su redaccion. La lectura publica no solo no tuvo éxito alguno sino

entre 1287 y 1289. (Cf. Gaya, J. “Ramon Llull en Oriente (1301-1302): circunstancias de un viaje”..., p.
42.).
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que, ademas, habria dejado al fildsofo catalan en ridiculo. Con todo, €l atribuyo6 la causa

de su fracaso a la debilidad del intelecto humano,**

incapaz de comprender su Ars
magna sin el auxilio divino. Es asi que escribe algunas obras en las que desarrolla su
sistema en una forma mas convencional y, por tanto, de facil comprension. Entre las
diversas obras de este tenor que habria redactado en Paris, conviene que nos
detengamos en el Felix o Llibre de les meravelles, una obra literaria muy extensa
redactada en cataldn que presenta el formato de una enciclopedia popular. Dividida en
diez libros, la obra recorre toda la creacion de la mano de un personaje, Félix, que se
lanza a recorrer el mundo buscando a Dios y su sabiduria en todo lo creado. Asi, los
libros del Félix tratan sobre Dios, los angeles, los cielos, los elementos, las plantas, los
metales, los animales, el hombre, el paraiso y el infierno, en ese orden. Por lo demas,
algunas referencias incluidas en una seccion del libro de los animales o también llamado
“de las bestias”, la cual constituye una suerte de fabula animalistico-politica, darian
cuenta de que Llull podria haberse entrevistado con el rey Felipe IV el Hermoso,
sobrino de Jaume II, su protector.

En lo que hace a lo personal, hacia noviembre de 1290 muere Blanca Picany, la
esposa de Llull. Este hecho y sus efectos sobre el &nimo del doctor illuminatus deben
leerse atendiendo a las siguientes coordenadas: aunque habia dado inicio a su vida
religiosa en 1261 o 1262 y, por tanto, hacia cerca de treinta afios que Blanca no era su
esposa en sentido estricto, durante todo el periodo de su formacion (1263-1272) Ramon
sigui6 viviendo en su casa matrimonial. Durante estos afios no solo habria cuidado, de
alguna manera no convencional, de sus hijos, sino que también habria oficiado, al
menos virtualmente, de esposo. A esto se suma que no poseemos datos respecto de que
Ramon haya cambiado de residencia hasta circa 1290, época en la que, para decirlo
correctamente, ya no tuvo residencia fija. Asi pues, asumimos que entre 1272 y 1290
Ramon todavia convivia aunque esporadicamente con su esposa. Su muerte, pues, debid
afectarlo y mucho, sobre todo si atendemos a lo que habria sufrido la pobre mujer: habia
sido abandonada por un esposo que seguia viviendo con ella, es decir, lo veia todos los
dias reviviendo a cada instante el abandono. Pero hay mas: desesperada por el futuro de
sus hijos y sin esperanzas de encontrar en el esposo el apoyo necesario, se habia visto
obligada a presentar un recurso juridico similar a nuestros recursos de amparo para

asegurar el alimento y manutencion de Domingo y Magdalena. Esta compleja situacion

44 Cf. Vita Coaetanea, 19.
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familiar podria explicar, entre otras cosas, por qué Ramon, a pesar de seguir a los
franciscanos tanto en cuestiones misticas y teoldgicas como filosoficas tan solo lleg6 a
ser un terciario sin llegar a convertirse en monje. Si se nos permite pensar mas alla de
los textos, nos parece logico postular que con la muerte de Blanca Picany el estado de
animo de Llull se signd, por sobre todo, con un sentimiento de culpa.

5. Un nuevo Ars magna entre la depresion y los viajes misioneros.

De Paris Ramon viaja a Montpellier y alli escribe el Ars inventiva veritatis, obra
surgida de la desventura parisina y que da inici6 al periodo de “simplificacion” de su
Arte en el cual los principios de este vienen reagrupados y distribuidos, no ya de a
cuatro, sino de a tres. Se trata, pues, de la primera obra del llamado “periodo ternario”.
Por lo demas, de las dieciséis figuras que era necesario conocer para utilizar el Ars
demonstrativa, la nueva obra presenta solo cuatro que comprenden y resumen los
mecanismos de las anteriores. En una palabra, a partir del Ars inventiva el Ars magna se
vuelve mas agil, util, compendioso y, por sobre todo y segin Ramon, mas facil de
aprender.

Para demostrar la validez y el funcionamiento del nuevo Arte y la relacion y
condicionamiento que se logra a partir de éste entre el entendimiento (intellectus) y la
voluntad (voluntas), a la sazon, dos de las potencias del alma racional, escribe también
en 1290 el Ars amativa. En este libro, dice Llull, se da y se demuestra la “amancia” al
igual que en el Ars inventiva se da y se demuestra la ciencia.*” En Montpellier Ramon
obtuvo también una autorizacion del general de la orden franciscana, Raimundo
Gaufredi, para predicar el Ars magna en los conventos franciscanos de Italia. Con
autorizacion en mano, emprendio otra vez el camino hacia la ciudad eterna: otra vez
acudiria al papa para pedirle que fundara studia linguarum a lo largo de los territorios
cristianos. Aunque hacia tan solo tres afos que habia estado en Roma, en 1287 no habia
podido entrevistarse con Nicolas IV, *** que habia sucedido precisamente entonces a
Honorio I'V. Con todo, ahora las esperanzas de éxito eran mayores: Nicolas era el primer
papa franciscano, los franciscanos se habian mostrado sensibles hacia su Arte, ergo,
Nicolés podia ser impulsor y promotor de sus proyectos misionales los cuales, huelga
decirlo, giraban en torno a la ensefianza de un nuevo lenguaje misionero, i.e., el que

estaba representado en el Ars magna.

455 Cf. Ars amativa, Prol.

6 Fray Girolamo d”Ascoli toma el trono pontificio bajo el nombre de Nicolés IV. Entre otras cosas, este
papa era un gran conocedor de la Iglesia Cristiana Oriental y sus problemas.
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Ramon no llegaria a Roma hasta 1291, se entretiene por un tiempo en Génova
donde traduce al arabe el Ars inventiva veritatis. Pero a poco de su arribo a la ciudad de
los papas y con una depresion que de momentos se volvia palpable, su autoestima sufre
un golpe fatal: el 18 de mayo de ese afio cae en manos sarracenas la ciudad de San Juan
de Acre, ultimo baluarte de la cristiandad en Medio Oriente. Conmocionado y hasta
desesperado por la caida de la ciudad, Llull envia a Nicolas algunos opusculos en los
que plantea la necesidad de llevar a cabo cruzadas contra los arabes, cosa a la que antes
parecia oponerse.’ De estos textos merecen nuestra atencion el Liber de passagio de
1292, compuesto por dos opusculos: Quomodo Terra Sancta recuperari potest y el
Tractatus de modo convertendi infideles.*® Se trata, como es evidente, de una obra en la
que no solo se establece un plan para convertir a los infieles por medio del Arte, sino
también una estrategia militar para recuperar el Santo Sepulcro. Aunque tradicional en
cuanto al pensamiento sobre las cruzadas, i.e., a las estrategias de asedio y conquista de
ciudades, etc. los planes de Ramon son anacronicos: una vez que Acre estuvo en poder
de los musulmanes, en Medio Oriente no habia fuerzas cristianas disponibles para
encarar la guerra santa; y si las habia, como Llull, mas idealista que realista, parece
asumir, éstas no hubieran podido ganar ni una batalla.

Después de mucho pensar y escribir, Ramon vuelve a Génova, puerto comercial
por excelencia, para cruzar desde alli a la tierra de los sarracenos: el Magreb. Pensaba
poner en practica todo aquello sobre lo que habia escrito con tanta pasion y estaba

decidido a intentar por sus propios medios lo que no podia lograr con la ayuda de los

7 Generalmente los lulistas se refieren a Llull como un pacifista a ultranza, enemigo de las guerras y las
cruzadas. Con todo, hay claras evidencias de que Ramon pensé en la implementacion de cruzadas como
una suerte de instrumento de paz si no antes por lo menos desde 1283. En efecto, en un relato del texto de
Blanquerna nos ilustra acerca de este tema. En el capitulo LXXXI se hace alusion a las continuas batallas
en las que se ven enredados dos anonimos reyes cristianos. Los conflictos eran tan graves y estaban tan
arraigados en la voluntad de los monarcas que Blanquerna mismo, ya convertido en papa, acudi6 a ellos
para pacificarlos. La argucia con que el sumo pontifice llevaria la paz hacia aquellos lares, consistia en
tratar con ellos la posibilidad de encarar una expedicion a ultramar contra los enemigos de la cruz y
rogarles que emprendiesen el passagium, el uno, contra los moros del levante y, el otro, los del poniente,
y una vez cumplido este primer objetivo, juntos, vayan a luchar contra los moros del mediodia. Los reyes
accedieron y erigieron al papa como arbitro de sus disputas. Ademads, en la cruzada —escribe Llull— se
embarcaron con ellos muchos religiosos que, versados en el Arte, habian aprendido la lengua arabe para
oficiar de intérpretes entre cristianos y moros y convertirlos antes que los reyes les quitasen la vida y sus
almas no fueran al infierno. Por lo demas, si es cierto que la caida de Arcre, a pesar del optimismo que
Ramon imprime al uso del Arte como método de conversion de los infieles, provocaran un vuelco en la
actitud luliana en referencia a la utilizacion de las Cruzadas como medios de conversion: desde 1291 la
impronta bélica se acentiia mas y mas en sus planes apologéticos. (Cf. Blanquerna, LXXXI.)

8 El titulo Liber de passagio, ROL XXVIII, pp. 336ss., aparece mas tarde en el poema Desconhort. El

tratado se divide en dos partes: una epistola proemial, Quomodo Terra sancta recuperari potest; y el
Tractatus de modo convertendi infideles.
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reyes y el papa. Pero, inesperadamente, en esta ciudad estalla la depresion: Ramon se
muestra caviloso, no se anima a cruzar a Tunez, se debate entre la salvacion de su alma

y la salvacion de su Arte, le teme a la muerte y es acuciado por la presion social que,

segin se lee en la Vita, generaba la presencia de un hombre como él: casi un santo.*”’

Empero, dejemos que el bidgrafo cartujano nos cuente esta experiencia:

“...cuando la nave estuvo lista para navegar y cuando carg6 en la nave
sus libros y otras cosas necesarias, <a Ramon> se le vino en diversas
ocasiones una idea fija a la mente: que si llegaba hasta la tierra de los
sarracenos, inmediatamente a su llegada, lo asesinarian o al menos lo
arrojarian en la carcel hasta que muriera. Por lo que, Ramon, temiendo
por su pellejo como le sucedid a Apostol Pedro durante la Pasion del
Sefior, y olvidandose del propdsito en cuestion —es decir, morir por
Cristo convirtiendo a los infieles a su culto—, incapaz de moverse por el
temor, abandonado a si mismo, permanecié en Génova con el permiso o
dispensa del Sefior...”*

Pero en Génova ocurre lo inesperado por segunda vez: Dios mismo,

metamorfoseado ahora en una pallida stella, le habla otra vez. Se dirige en esta ocasion

49 Sed ibi tunc propter impedimenta curie parum circa suum intentum proficiens deliberato consilio
progressus venit ad lanuam, ut inde transfretaret in terram Sarracenorum, ad experiendum, utrum ipse
saltem solus in aliquo posset proficere apud ipsos, conferendo cum sapientibus eorum, ac manifestando
eisdem secundum Artem sibi datam a Deo Filii Dei Incarnationem, nec non et divinarum Personarum in
summa unitate essentiae beatissimam Trinitatem, quam ipsi sarraceni non credunt, immo ceci, nos
christianos tres Deos asserunt colere.

Cumque apud lanuenses cito divulgatum esset quod Raymundus iam venerat ad transfretandum in terram
Sarracenorum causa convertendi eos ad fidem Christi, si posset, multum edificatus est inde populus,
sperantes, quod Deus per ipsum aliquod bonum notabile faceret apud ipsos scilicet Sarracenos.
Audiverant enim lanuenses, ipsum Raymundum post conversionem ipsius ad penitentiam recepisse in
quodam monte divinitus scientiam quandam sanctam pro conversione infidelium. Sed cum Dominus sic
Raymundum tanto gaudio populi, quasi quidam diluculo, visitasset, eumdem temptatione gravissima
subito cepit probare; nam cum ad transfretandum, sicut pretangitur, navigium et alia parata fuisset
omnia, librique sui in navim cum necessaries aliis introducti, venit ex quibusdam occasionibus sibi
tanquam fixum quid in mente, scilicet, quod, si ipse transsiret ad Sarracenos, illi mox eum in adventu suo
trucidarent, vel ad minus carceri perpetuo manciparet. Quare Raymundus timens pelli sue, sicut in
passione quondam Domini sanctus Petrus apostolus, oblitusque sui propositi supradicti, quo scilicet mori
pro Christo statuerat in convertendo ad cultum eius infidels, lanue, quodam detentus inherit timore,
remansit,; sibi ipsi; forsitan ne inaniter de se presumeret, permittente vel dispensante Domino, interim
derelictus. Verum recedente iam de lanua predicto navigio Raymundus mox super hoc, quod ipse sic
enormiter remanendo dedisset populo scandalum contra fidem in desperationem penitus incidit,
estimando certissime, se propter hoc a Deo fore dampnandum, propter quod tactus est tanto dolore cordis
scilicet in corpore febricitando gravissime egrotavit, sicque apud lanuam languens diutius nec alicui
causam sui doloris aperiens, fere ad nichilum redactus est. (Vita Coaetanea, OL, 19-20)

40 nam cum ad transfretandum, sicut pretangitur, navigium et alia parata fuisset omnia, librique sui in
navim cum necessaries aliis introducti, venit ex quibusdam occasionibus sibi tanquam fixum quid in
mente, scilicet, quod, si ipse transsiret ad Sarracenos, illi mox eum in adventu suo trucidarent, vel ad
minus carceri perpetuo manciparet. Quare Raymundus timens pelli sue, sicut in passione quondam
Domini sanctus Petrus apostolus, oblitusque sui propositi supradicti, quo scilicet mori pro Christo
statuerat in convertendo ad cultum eius infidels, lanue, quodam detentus inherit timore, remansit,; sibi
ipsi; forsitan ne inaniter de se presumeret, permittente vel dispensante Domino, interim derelictus. (Vita
Coaetanea, OL, 20)
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al filésofo mallorquin para informarle que si deseaba salvar su alma debia unirse a los
frailes Predicadores.* Con todo, Ramon, despreciando la salvacion de su alma en pro
de la de muchas otras, decidi6 acercarse a la Orden de los Menores en tanto que, quizas
—agregamos— a causa de la inquebrantable heterodoxia de sus miembros, en ésta su
Arte habia sido aceptado con beneplacito.*? Asi pues, Llull, como anunciamos, arriesga
hasta el infinito. Y lo gana, pues, en esta accion descubre que su amor al prdjimo es
mayor que el que se tiene a si mismo.*” Pero esto no es todo: en el relato del episodio
de Génova, que podriamos ubicar entre fines de 1492 y principios de 1293, la balanza
luliana se inclina definitivamente por los franciscanos. Esto no implica que Ramon
fuera un adversario decidido de la Orden dominicana, de hecho habia asistido a tres de
sus capitulos para buscar su apoyo. Lo que nos revela, aunque sutilmente, es como se
sentia Llull respecto de la creciente desconfianza de los predicadores acerca de sus
propdsitos misioneros. Por contraste, se nos muestra aqui, al igual que en todo el resto
de la Vita, que el doctor illuminatus siempre estuvo mas cerca de los franciscanos, al
menos desde los puntos de vista espiritual e intelectual. Por lo demas, si bien sabemos

que llegd a ser un terciario franciscano, estamos seguros de que no lo fue, cuanto menos

! Denique adveniente die sancta festi Pentecostes fecit se portari seu duci ad Fratrum Predicatorum

ecclesiam dumque fratres audiret hymnum “Veni Creator” cantantes, ingemiscens ait contra se. “Ha!
Nongquid non Spiritus iste sanctus me poste salvare?” Sicque debilis ductus seu portatus in dormitorium
fratrum super quemdam lectum ibidem se proiecit;, dumque sic ibi iacens sursum respiceret, vidit in ipius
domus cacumine lucem quandam parvulam, quasi stellam pallidam, audivitque de loco stelle vocem que
sibi talia verbi dixit: “In ordine isto posset salvari”. (Vita Coaetanea, OL, 21)

42 Reversus, igitur, Raymundus in hospicium suum reduxit ad memoriam quod Fratres Minores Artem,
quam sibi dominus dederat in monte, plus peracceptando dilexerant, quam Predicatores prefati.
Quamobrem sperans, quod ipsi Fratres Minores efficacius Artem predictam ad honorem Domini Ilesu
Christi, et utilitatem sue Ecclesie promoverent, cogitavit, quod ipse dimissis Predicatoribus intraret
Ordinem Fratrum Minorum. Dumque hoc ipse mente tractaret, apparuit iuxta ipsum quasi pendens in
pariete cingulum sive corda una, quali se cingunt ipsi Minores. Dumque super hac visione vix esset ad
horulam consolatus, respiciens a longe supra se vidit lucem illam, sive stellam pallidam, quam ipse, sicut
predicitur, apud Predicatores iacens in lectulo prius viderat, audivitque illam stellam veluti comminando
dicentem sic ei: “Nonquid non dixi tibi, quod tu in Ordine solummodo Predicatorum fratrum posses
salvari; vide ergo, quid feceris”.

Raymundus igitur considerans hinc sui dampnationem, nisi ipse cum Predicatoribus, hinc Artis et
librorum, quos fecerat, perditionem, nisi ipse cum fratibus Minoribus moraretur, elegit (quod erat
supermirabile) dampnationem sui ipsius eternam pocius quam Ars predicta; quam noverat se recepisse a
Deo ad multorum salvationem et Dei honorem precipue, perderetur. Et sic non obstante reclamatione
stelle predicte, misit pro gardiano Fratrum Minorum a quo petiit eorum habitum sibi dari; quem sibi
gardianus daturum se concessit, quando ipse propinquior foret morti. (Vita Coaetanea, OL, 22-23)

3O mirabilis temptatio! seu pocius, ut videtur, divine probationis dispensatio! Abraham patriarcha
contra spem olim in spem credidit, iste vero Artem seu doctrinam, per quam multi converterentur ad
intelligendum amandum et collendum Deum, proprie salvationi constanter preferens, velut sol nube
tectus, dum nichilominus ardens in se, sub quandam sue mentis obumbratione de Deo modo mirabili
desperando, Deum et proximum propter Deum infinities plus quam se ipsum diligere probatus est, ut
evidenter colligitur ex predictis. (Vita Coaetanea, OL, 24)
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hasta 1305. En este sentido importa sefialar que a la muerte de Llull, los defensores de
sus doctrinas seran los franciscanos y los detractores, los dominicos.

Para volver al relato de la Vita, nos interesa subrayar, otra vez, que la
preocupacion por el destino de su Arte ocupa un lugar central en su vida. Asi como se
refleja en el poema Desconhort, escrito afios mas tarde (1294-1295) pero concebido en
aquellos tiempos:

“Senyor Déus Glorios! Ha al mon tal martir

com aquest que sostenc, con tu no pusc servir?
Car no ay qui m ajut, com pusca romanir

esta Art que m'as dada, d’on tant de bé.s pot seguir
la qual tem que sia perduda, aprés lo meu fenir,
car nuyl hom no la sab bé segons mon albir,

ni eu no pusc forsar nuyl hom d’ella ausir.

A, las! Si ella.s pert, a tu que poray dir

qui la m’as donada per ella emantir?”***

Sin prestar atencion a su estado de 4nimo, y atn en Génova, oyd que una nave
estaba a punto de partir hacia Tunez (1293). Tras idas y venidas logré abordarla y
durante el viaje observo como, por obra y gracia de la divinidad, recuperaba la salud.
Solo una cosa le importaba: predicar el Evangelio en tierra sarracena y demostrar alli,
siguiendo los principios del Arte, la verdad de la Trinidad divina.*®® El texto tiene un
sentido moral que solo podemos explicar con estas palabras: cuando un hombre va en
busca de su destino, i.e., cuando hace lo que debe hacer el mundo entero y el propio
Dios acuden en su ayuda. Tuinez, por lo demds, era un lugar bien conocido por
mercaderes de Pisa, Génova, Catalunya y Mallorca: sin lugar a dudas, Ramon tenia alli

algunos amigos. Pero, no habia viajado a tierras del Islam para comerciar, sino para

4 <;0h Sefior glorioso! ;Hay en el mundo martirio como el que sufro, cuando veo que no os puedo servir
ni tengo quien me ayude? ;Como quedara este Arte que me disteis, de la cual puede seguirse tanto bien?
Mucho temo que después de mi muerte, no se pierda; porque segin veo, ningun hombre la sabe cual yo
quisiera, sin que pueda obligar olvidar a que la oigan. jHay triste de mi! Si ella se pierde, ;Qué os podré
decir, Sefior, a vos, que me la disteis para que la extendiese?”(E/ Desconsuelo, OL, XXXV, vv. 412-420).

5 Dum igitur adhuc Raymundus sic corporis et anime gravi langore detineretur, pervenit ad eum rumor,
quod galea quedam stans in portu se paraverat ad transeundum in Tunicium. Quo audito ipse quasi gravi
sompno evigilans se mox in eandem navim cum libris suis fecit portari; sed amici sui videntes eum in
mortis ianuis existentem, sibi compatientes, ipsum etiam invitum de navi, quo moltum doluit, extraxerunt.
Verumptamen Raymundus longe post iterum intellecto, quod quedam navis alia, quam ianuenses
vulgariter barcam vocant, ad predictam civitatem seu regnum Sarracenorum, scilicet Tunicium, se
parasset ituram, fecit se cum libris et aliis suis necessariis contra amicorum suorum voluntates et
consilia in illam barcam deferri. Moxque cum naute exeuntes inciperent navigare, Raymundus spem
consciente, quam sub obnubilatione supradicta se crediderat amisisse, subito letus in Domino sancti
spiritus illustratione misericordi recuperavit una cum sui corporis languidi sospitate. In tantum, quod
ipse infra dies paucissimos, mirantibus cunctis qui secum venerant, et etiam semetipso, sensit se in adeo
bono statu mentis et corporis sicut antea fuerat in tota preterita vita sua. (Vita Coaetanea, OL, 25)
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convertir a los musulmanes. Asi, a poco de su llegada lo encontramos en plena calle
convocando a todos aquellos periti in Lege Macometi.**® A estos les hace una apuesta: si
logran convencerme, les dice, que la Ley de Mahoma es verdadera, me convertiré.
Como era de esperar, uno tras otro, todos los doctores de la Ley acuden para convertirlo,
pero ninguno lo convence. Y Llull aprovecha la ocasion para exponer algunos
elementos de su sistema: las Dignidades divinas, los correlativa, etc., todos elementos
sobre los que volveremos, con el proposito de demostrar el conocimiento que los
cristianos tienen de las operaciones intrinsecas de la divinidad, la cual, resumiendo
explicaria racionalmente la Trinidad en la Unidad. Mas aun: redobla la apuesta: invita a
todos los interesados a aprender el Arte en unos, sorprendentes, pocos dias.*” Todo
parecia ir bien y, convencid, segun el relato, a muchos musulmanes de la verdad de la fe
cristiana, hasta que fue acusado de haber enganado a la multitud. Al fin, las autoridades
lo enviaron a la cércel y lo condenaron a muerte. Algo mas tarde se le otorg6 la libertad
a causa de la intercesion de un sabio musulman. Este habria persuadido al rey de Tunez
de que no convenia mancharse las manos con sangre condenando a un hombre, que si
hubiese sido sarraceno y predicado el Islam con el mismo celo que el Cristianismo,
habria sido considerado un santo. Al fin, se cambid la pena capital por el destierro. El
escriba cartujano se encarga de marcar que al ser liberado, Ramon recibié6 muchos
insultos y escupitajos;*®® se trata de una suerte de representacion la Pasion de Cristo. A
pesar de la desventura, Llull no iba a cejar en su empefio: durante tres semanas se la
paso escondido entre los barcos fondeados en el puerto de Tunez esperando la
oportunidad para bajar a tierra otra vez y asistir a todos aquellos musulmanes a los que
habia preparado para recibir el bautismo. Sin embargo, esta vez la suerte no estaba de su

lado: las autoridades tuvieron conocimiento de sus movimientos, i.e., de que estaba

46 Cf. Vita Coaetanea, 26.

467 Quod et ergo per Artem quandam cuidam heremite christiano nuper divinitus, ut creditur, revelatam

vobis demonstrare potero claris rationibus, Domino largiente, si vos mecum super hiis volueritis paucis
diebus animo tranquillo conferre. Apparebit etiam vobis, si placet, rationabilissime per eandem Artem,
quomodo in Filii Dei incarnatione, per participationem, scilicet unionis Creatoris et creaturae in una
persona Christi, prima et summa causa cum suo effectu rationabilissime convenit et concordat. Et
quomodo etiam maxime et nobilissime hoc apparet in eiusdem Filii Dei Christi passione, quam ipse a
parte humanitatis assumpte sustinuit voluntaria et misericordissima dignatione, pro nobis peccatoribus
redimendis a peccato et corruptione primi parentis ac reducendis ad statum glorie et fruitionis divine;
propter quem et ad quem statum finaliter nos homines fecit Deus benedictus. (Vita Coaetanea, OL, 27)

48 Cum igitur extraherentur de carcere, passus est a multis multa opprobria et verbera et erumpnas.
(Vita Coaetanea, OL, 28)
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escondido en el puerto y que pensaba terminar la tarea que habia emprendido con tanto

afan. Asi, se aseguraron de que Llull partiera otra vez hacia Europa.

Resignado y al ver que en Tlnez, illa terra sarracena, no podia hacer nada para
cumplir con el servicio de Cristo, viajé a Néapoles; estamos ya en 1293. Alli se entretuvo
un tiempo leyendo su Arte sin interrupcion hasta la eleccion del papa Celestino V, a la
sazon, el papa angelicus sobre el que habia profetizado Joaquin de Fiore.*” Ante él,
pues, presentaria algunos de sus escritos. Comenzo6 entonces también a escribir la Taula
generalis, un texto sobre el Arte en el que se presenta el mecanismo combinatorio de
¢éste en su formulacion definitiva. De modo que en el Ars generalis ultima de 1307, la
ultima obra sobre el Ars magna, repetird basicamente los métodos desarrollados en la
Taula generalis. Pero esto no es todo, durante su estancia napolitana Ramon escribio
seis obras mas, entre ellas vale la pena mencionar un opusculo al que tituld Liber de
affatus en el que se jactaba de haber descubierto un nuevo, sexto, sentido, el affatus o
afato. Se trata del sentido del habla, el cual, segin Llull, no es exclusivo del hombre
sino también propio de los animales. La obra deja ver el influjo de la mistica franciscana
y se vislumbra en ella la leyenda del Santo de Asis hablando con las bestias del bosque.
Sea de ello lo que fuere, la, por asi decir, naturalizacion del lenguaje que se opera en
esta obra es una consecuencia logica del realismo extremo del Ars magna. Por lo demas,
de las restantes obras escritas durante este periodo conviene recordar el Liber de
quinque sapientibus, de argumento semejante a los libri super psalmum quincumque
vult y de Sancto Spiritu. Esta obra abre otro capitulo del didlogo con aquellos cristianos
no catolicos y una nueva perspectiva de conversion de los musulmanes. Los cinco
sabios protagonistas de la obra son un latino, un griego, un nestoriano,*”* un jacobino®”'
y un ultimo, sarraceno. En el texto, que se estructura como una gran quaestio, el sabio
latino —es decir, el representante del Cristianismo romano— discute con cada uno de
los restantes sabios acerca de lo que, a juicio de Ramon, es el problema principal a

solucionar en cada caso para que se produzca la conversion de los descarriados al

49 Cf. Vita Coaetanea, 30.

470 E] nestorianismo o duofisismo considera que en Cristo hay dos naturalezas separadas: la humana y la
divina. El término “nestorianismo” proviene de su fundado, Nestorio que predico el duofisismo hacia el s.
1. Con variantes y modificaciones su influjo ha llegado hasta nuestros dias.

471 Con el proposito de la herejia nestoriana, el archimandrita Eutiques de Constantinopla y el obispo
Dioscuro de Alejandria postularon que en Cristo las dos naturalezas, una divina y otra humana, se habian
fundido en una Unica naturaleza, generando asi otra herejia. El monofisismo fue condenado en el IV
concilio de Calcedonia en el afio 451. El término “jacobino” proviene de la ciudad de Jacobo Baradeus, el
jefe de los monofisitas sirios.
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catolicismo: que el Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo en el caso de los griegos,
que Jesucristo no es sino una sola Persona en el caso de los nestorianos, y que en Cristo
conviven dos naturalezas, humana y divina, en el de los jacobinos. Mucho mas espacio
dedica Llull al didlogo con el sarraceno cuyo punto capital son las doctrinas de la
Trinidad y de la Encarnacion.*”> A pesar de que este Liber tiene muchos puntos en
comun con otros que ya hemos mencionado, p.e., Doctina Pueril y Liber de Sancto
Spiritu, se ha de notar que a diferencia de lo que sucede en éstos, quizds debido a un
mayor conocimiento de causa, en éste los argumentos de Ramon se revelan mucho mas
precisos que antes. Pero esto no es todo: mientras escribia estas obras, Ramon tuvo
tiempo de llegarse hasta Lucera, a unos cien kilometros de Népoles, para predicar el
Cristianismo en la colonia musulmana que el rey Federico II habia establecido alli unas
décadas antes, y el 12 de mayo de 1294 recibe el permiso para predicar a los prisioneros
musulmanes del Castel dell’Ovo en la Bahia de Népoles.

Al considerar toda esta voragine que fue la vida de Llull entre 1293 y 1294 se
evidencia, primero, que Ramon era un hombre que tenia una impresionante capacidad
para ocuparse de varios asuntos al mismo tiempo y, segundo, que tanto la causa de su
depresion como la de su recuperacion se fundan en el fracaso y éxito del Arte.
Recupera, pues, como hemos visto, la salud y su animo de guerrero cristiano una vez
que ha logrado pasar en limpio y arreglar su Arte, en la Taula generalis. Con espiritu
restaurado, pensd que no podia esperar un momento mejor para acudir al nuevo papa
con el propdsito de incentivarlo, como habia hecho con los anteriores, en la fundacion
de studia linguarum y la formacidon de misioneros en general. Escribe, pues, dos obras
dedicadas al papa novel, Flors d’amor y Flors d’intel.liencia, las cuales le envia junto
con una carta en la que exponia, otra vez, sus proyectos misionales. Pero, otra vez, sus
concejos no son escuchados.?”” Celestino, si bien era experimentado asceta y recto
hombre de Iglesia, no tenia experienca politica. Su falta de respuesta a los pedidos
lulianos no se habria basado, pues, en un desinterés de su parte sino mas bien en su
impotencia ante las intrigas de los cardenales y de Carlos II de Napoles.*’* Abdica, pues,
tan solo cinco meses después de asumir el pontificado.

6. Nuevas misiones y nuevos problemas.

412 Cf. Liber de quinque sapientibus, 11 et passim.
43 Cf. Vita Coaetanea, 31.

" Cf. Bonner, A., The Art and Logic of Ramon Llull: a user’s guide..., p. 44.
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Cuando el 13 de diciembre de 1294 se entera de la eleccion del nuevo papa, que
tomara el nombre de Bonifacio VIII, Ramon viaja de Napoles a Roma con el objeto de
entrevistarse con ¢l. Permanecio en Roma dos afios esperando la entrevista que nunca le
fue concedida:*” el papa que habia sido coronado en enero de 1295 tenia poco que ver
con su bondadoso antecesor, se trataba de un noble romano, inteligente, culto, irascible
y altivo. Con todo, Ramon aprovech6 bien su estadia en la Corte papal: escribié una
obra en la que probaba racionalmente los articulos de la fe, el Liber de articulis fidei, un
Apostrophe, dedicado a Bonifacio y en el que repetia los pedidos que le habia hecho a
Celestino, el Arbre de Ciencia, la enciclopedia popular a la que ya hemos aludido y el
texto mas desgarrador y personal de todos los que salieron de su pluma, el poema
Desconhort. En esta obra, pues, compuesta en su lengua vernacula, se deja ver toda la
amargura de un hombre al borde de la frustracion.

Viendo que sus esfuerzos eran inutiles, Ramon viajo de Roma a la ciudad de
Génova, donde compuso algunos libros mas, de alli pas6 a Montpellier y luego de una
breve entrevista con el rey de Mallorca partid6 por segunda vez hacia Paris.
Permaneceria en la ciudad los dos afios que van desde el otofio de 1297 hasta el otofio
de 1299. Durante ese bienio no solo leyo, otra vez, su Arte en la universidad sino que
también escribi6é unas trece obras. Entre estas, el Arbre de filosofia d’amor, una obra
mistica dedicada a Felipe IV, el Hermoso, tio de Jaime II, y a la reina Juana, la
Declaratio Raymundi, la primera obra contra las tendencias averroistas que
predominaban en Paris, el Tractatus novus de astronomia, el Liber de cuadratura et
triangulatura circuli, el Liber de geometria nova y un nuevo resumen de su Arte, el Ars
compendiosa. Escribio ademas, un libro con respuestas a una serie de preguntas
filosoficas y teologicas formuladas por un tal Tomas, canonigo de Arrds y socius
sorbonicus, mas conocido como Tomas Le Myéser. Con el tiempo Tomas se convertiria

en uno de los discipulos mas influyentes de Llull.*’”® Al final de este periodo de frenética

475 Post hec ivit Raymundus ad curiam Romanam, ut aliquid impetraret sibi diu affectatum, sicut superius
est expressum, pro Christi fide a domino Papa. Ibique libros composuit. Aliquo vero tempore retroacto,
domino Celestino pape quinto successit dominus Bonifacius Papa octavus cui etiam totius viribus
conatus est supplicare Raymundus pro aliquibus utilitatibus fidei christiane. Et quamvis multas angustias
frequenter sequendo summum Pontificem pateretur, ab intento siquidem nullatenus desinebat, sperans ut
indubitanter ipsum exaudire dignaretur, qui non pro bono proprio vel prebenda, sed incessanter pro bono
catholico fidei supplicabit publico. (Vita Coaetanea, OL, 31)

476 Poco tiempo después de la muerte de Llull, Tomas compagino una seleccion de obras lulianas que dio
en llamarse “electorium”. En ella incluyd tanto textos como algunos resumenes, intercald prologos y
largas introducciones en los que explicaba los fundamentos de la teoria luliana, dejando a la luz el afan
proselitista y la admiracion que profesaba por su maestro. Esta compilacion fue terminada en Arrds en
1325, e inmediatamente le sucedieron dos mas: el “electorium medium” y el “breviculum”, este ultimo fue
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actividad, Ramon se habia entrevistado por segunda vez con Felipe el Hermoso y al no
poder obtener nada de él, como antes, se propuso regresar a Mallorca para dedicarse de
lleno a la tarea de evangelizar a los musulmanes que vivian en la isla. En el camino de
vuelta a la patria hizo escala en Barcelona, donde redacté dos obras en catalan, el Dictat
de Ramon y las Oracions de Ramon que dedic6é a Jaume II de Aragdn y a su reina,
Blanca de Anjou. En Barcelona habria obtenido también un permiso para predicar los
sabados y domingos en las sinagogas y los viernes y sabados en las mezquitas. Como se
trataba de un permiso emitido por el rey de Aragon, sin duda tenia validez en las islas
Baleares, sobre todo atendiendo a que el rey de Mallorca era vasallo del aragonés.
Ramon, como de costumbre, escribio en Mallorca otros cuantos libros. Los mas
conocidos son el Liber de homine, un tratado de antropologia cristiano-luliana, y el
Cant de Ramon, un poema rimado en el que Llull relata sin disimulo algunas de sus
hazafias, su tezon a pesar de su vejez y el profundo deseo de martirio.

Hemos llegado asi al afio 1301. Entre los meses de enero y febrero comenzo6 a
circular la noticia de que Casiano, el entonces emperador de los tartaros, habia atacado
el reino de Siria, y ahora intentaba someter todo el pais bajo su dominio. Se trataba de
un hecho de gran importancia estratégica y politica: los tartaros eran vistos por los
cristianos como posibles aliados contra el enemigo musulman. Entusiasmado por la
inusitada novedad, Ramon parte nuevamente al oriente cristiano y llega a Chipre en
junio de 1301 para descubrir que la noticia de la invasion de Casiano era falsa. Pero
Llull no era un hombre que se frustrara con rapidez, aprovecha la ocasion para
manifestarle al rey de Chipre, Enrique II de Lusignan (1235-1324), el deseo de utilizar
un salvoconducto para llegar al rey de Egipto con el fin de discutir con ¢l acerca de la
verdad del Cristianismo asi como también con los cristianos griegos sobre el verdadero

Cristianismo; reluce, pues, en este episodio la imagen de San Francisco ante Saladino.

un verdadero éxito editorial. A la muerte de Le Myéser (el 3 de septiembre de 1336), su biblioteca de
manuscritos lulianos pasoé a ser propiedad de la Sorbona y, asi, Paris se convirtié en el mayor deposito de
textos lulianos, a excepcion de la Cartuja de Vauvert. Ramon, en efecto, habia ensefiado su Arte en
Montpellier y mas tarde en Paris, a donde habia viajado con el propdsito de presentarlo a los franciscanos.
El esfuerzo por la preservacion y difusion de sus obras es constante. En su testamento, de abril de 1313,
se hace patente el ansia de Llull por preservar sus escritos. Los tres lugares elegidos por ¢l para su
deposito fueron la Cartuja de Vauvert, el domicilio de Percival Espinola en Génova, y el de su yerno
Pedro Sentmeant en Mallorca. También algunos de los libros (supuestamente los que tenia en su poder al
momento de la muerte) fueron llevados al monasterio de Santa Maria de la Real en Mallorca. (Cf.
Carreras i Artau, T.y J.., Historia de la filosofia espanola: Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV ..., P.
26ss). Estos depositos de textos lulianos son sefialados no sin cierta vaguedad en el § 45 de Vita
Coaetanea.
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Pero como Enrique no queria saber nada al respecto,*”’ Llull llego, otra vez, al borde del
desconsuelo:*"

“Son hom veyl, paubre, meyspreat,
no ay ajuda d’home nat

e ay trop gran fait emparat.”*"”

Desilusionado pero no agotado, Ramon pasa los primeros meses de su estancia
en Chipre en la ciudad costera de Nicosia y en diciembre llega a Famagusta (o
Famagosta), donde es recibido por el Maestre de la Orden del Temple, nada menos que
el célebre Jacques de Molley, a la sazdn, el ultimo Maestre de la Orden.”*® Famagusta
contaba entonces con 70.000 habitantes, el doble que los de Roma; la caida de Acre la
habia convertido en la ciudad comercial de Oriente y por sus calles se mezclaban
lenguas, naciones y religiones. Tras pocos meses en la ciudad, Ramon recolectd
elementos suficientes como para conocer la condicion real de la isla. El ajetreo que
bullia en las calles de la prospera Famagusta no le ocultaba los grandes problemas que
habia de fondo. No podia olvidarse que en Ruad los templarios soportaban el peso de
una defensa desesperada y necesitada de refuerzos con urgencia.*!

De la agitada Famagusta, en donde escribié la Rethorica nova, se dirigi6 a
Génova y de ahi viajé a Paris, donde volvio a leer su Arte, aunque esta vez tuvo,

siempre segun ¢€l, un éxito considerable. Envalentonado por el suceso, se dirigio a Lyon

417 Cf. Gaya, J. “Ramon Llull en Oriente (1301-1302): circunstancias de un viaje”..., p. 64.

48 Factum est igitur, dum Raymundus talibus insudaret laboribus, ut nova discurrerent, videlicet, quod
Imperator Tartarorum Cassianus regnum Syrie fuisset agressus, illudque totum suo dominio ambiebat.
Quod cum audisset etiam Raymundus, inventa navi parata transfietavit usque Cyprum ibique reperit
nova illa penitus fore falsa. Videns igitur Raymundus se frustratum esse ab intentione qua venerat, cepit
viam aliam percunctari, qua poste tempus a Deo sibi prestitum non in ocio sed magis in opere Deo
accepto proximoque proficuo consumere. Condiderat enim sibi corde pervigili consilium illud Apostoli
dicentis: Bonum autem facientes non deficiamus, tempore suo metemus non deficientes. Et Prophete
dicentis: Euntes ibant et flebant mottentes semina sua, venientes autem venient cum exultatione portantes
manipulos suos.

Accessit itaque Raymundus ad regem Cippri, affectu multo supplicans ei, quatenus quosdam infideles
atque scismaticos, videlicet lacopinos, Nosculinos, Momminos, cohortaret ad suam predicationem nec
non dispoutationem venire;, cum hoc etiam supplicavit, quod facto eo quod ibi posset ad edificationem
predictorum, rex Cyppri vellet eum mittere ad Soldanum, qui Sarracenus est, atque ad regem Egipti et
Syrie, ut eos sancta fide catholica informaret. Rex autem de hiis omnibus non curavit. (Vita Coaetanea,
OL, 33-34)

419 “Soy hombre viejo, pobre, menospreciado, / no tengo ayuda de hombre nacido, / y he cargado con
demasiado.” (Cant de Ramon, vv. 43, 44, 45, OE 1, p. 1302).

%0 Perveniens in Famagostam receptus est hylariter per Magistrum Templi, qui erat in civitate de
Limisson, stans in domo eius quosque recuperasset pristinam sanitatem. (Vita Coaetanea, OL, 35)

*! Gaya, J. “Ramon Llull en Oriente (1301-1302): circunstancias de un viaje”..., pp. 65-66.
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para pedirle al primer papa francés (Bertrand de Got), otra vez, que fundara monasterios
que oficiaran de studia linguarum.*** La Vita no nos aclara esta vez si tuvo éxito o no,
asumimos que el bidgrafo cartujano evita deliberadamente entrar en este detalle. Sea de
ello lo que fuere, de Lyon, Llull parti6é hacia Mallorca y después de unos pocos meses
en la isla, parti6 a Bugia en donde, luego de algunas disputas multitudinarias, estuvo
encarcelado a lo largo de medio afio, hasta que fue, como, desterrado.”®® Promediaba
entonces el 1307.%*

Sin otra opcion que la de salir de Bugia, se embarco6 alli en direccion a Génova,
pero su barco naufragd cerca del puerto de Pisa. A la fuerza, permanecié alli unos
meses. Durante el tiempo que residié en la ciudad escribid, como de costumbre, varios
libros, entre ellos el Ars generalis ultima y el Ars brevis (1308), el punto final del
proceso de simplificacion del Arte. Terminados los libros, viajo a Génova para pasar de
alli a Avifion, en donde pensé que podria encontrarse con el papa. En el camino, se lee
—aunque es falso— en la Vita, concibe la idea de formar una Orden que se encargara de
recuperar el Santo Sepulcro.

En pro de la importancia del tema, conviene que nos detengamos un momento
en esta idea luliana, la cual es expuesta sistematicamente en Liber de Fine de 1305 y el
Liber acquisitione Terrae Sanctae de 1309, ambos dirigidos a Clemente V.*** En estos a
campaia bélica se convierte en una herramienta indispensable para lograr sus propositos

apologético-misionales.*

2 Post hec autem Raymundus transfretans lanuam quam plures edidit ibi libros. Deinde profectus
Parisius, et Artem suam efficaciter ibi legit, et libros plurimos compilavit. Tempore igitur domini
Clementis pape quinti a civitate Parisiensi recedens pervenit Ludunum, ibique residens summo pontifici
supplicabat de re pro fide uberrime bonitatis, videlicet, ut ipse dominus papa ediceret monasteria fieri in
quibus viri constituerentur devoti et apti, qui diversarum gentium ydiomata addiscentes possent universis
infidelibus predicare evangelia iuxta Domini mandatum discentis: “Ite in mundum universum predicare
evangelium omni creature”. Que quidem supplicatio tam domino Pape quam et cardinbalibus modicum
fuit cure. (Vita Coaetanea, OL, 35)

¥ Todas las peripecias de Ramon durante su estancia en Bugia son retratadas con un lenguaje muy vivido
entre los paragrafos 36 y 41.

% Conviene recordar que a pesar de todo el trajin al que Ramon, ya anciano, se veia sometido, entre los
cinco afios que van de su partida de Chipre hasta el destierro de Bugia escribi6 algunos libros de gran
importancia para la reformulacion de su sistema, entre otros, el Llibre dels mil proverbis, la Logica nova,
el Liber de praedicatione, sobre el que volveremos, el Liber de ascenso et descenso intellectu y el Liber
de demonstratione per aequiparantiam, cuya traduccion aqui presentamos.

* Hay otros textos que podrian cumplir esta funcidén: Petitio Raimundi pro conversione infidelium
Coelestinum V papam (1294); Petitio Raimundi pro conversione infidelium ad Bonifatium VI papam

(1295); entre otros libros escritos antes y después de 1291.

% E] punto mas dramatico de esta posicion reside en la afirmacion luliana de la existencia de dos espadas,
una corporal y otra espiritual, ambas necesarias para conducir a los infieles hacia el camino de la verdad.
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El Liber de Fine® es, en este sentido, el texto paradigmatico. Ramon aqui
propone la creacion de la “Orden de la Milicia”, la cual deberia estar formada por la
Orden del Temple, la Orden del Hospital, la Orden de los Caballeros Teutonicos, la
Orden de Uclés (u Orden de Santiago de Compostela), la Orden de Calatrava y todas las
otras ordenes militares. También pueden ser incorporados al ejército los monjes o
regulares, siempre y cuando estén dispuestos a guerrear.*® En suma, se trata de formar
un super-ejéreito permanente a partir de las Ordenes ya existentes, entre las cuales habia
serios problemas jurisdiccionales. Llull tenia esperanzas en que la fusion, en principio
meramente estratégica, produciria una verdadera union de fines y fuerzas. **° Asimismo,

la Orden de la Milicia estaria bajo el mando de un maestre, el rex bellator. Este rey se

(Cf. Tractatus de modo convertendi infideles, 1.1. También Cf. Liber de Fine, I, 2.) A pesar de que el
simbolo de las dos espadas es utilizado por gran partes de los tedricos del poder pontificio, se ha de tener
en cuenta que Ramon no distinguia entre la esferas eclesiastica y civil. No acepta un Estado en plena
soberania. Las dos espadas significan el doble poder de la Iglesia: la fuerza de las armas y el derecho de
predicar. (Cf. Sugranyes de Franch, R., “Los proyectos de cruzada en la doctrina misional de Ramon
Llull” en EL 4 (1960), pp. 275-290.).

87 En 1305 presentd el Liber de Fine y persuadio a Jaume II de que lo presentara ante el papa Clemente
V. El texto estuvo terminado en abril de 1305 en Montpellier. Habia llegado hasta alli para asistir al
encuentro entre el rey de Aragon, junto con su tio Jaume II de Mallorca, con el papa Clemente V, que
estaba viajando a Burdeos para su coronacion en Lyon. La reunion entre los reyes y el papa tomé lugar
desde el 7 al 11 de octubre (Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France...,
p. 65).

8 Dominus papa et domini etiam cardinales eligant et ordinent unum nobilem ordinem, qui ordo militiae
nominetur.

Et caput istius ordinis et magister et dominus bellator rex nuncupetur. Bellator enim nuncupetur, ex eo
quia huius distinctionis materia hoc requirit;, rex propter militiae magistratum, et regnum etiam sibi
detur. Et si fieri possit, regnum sibi lerusalem tribuatur, quoniam iustum est, propter hoc quia nobilius
officium habebit talis rex, quam rex alius huius mundi; et quia intentio principalis talis regis bellatoris
debet esse ad lerusalem acquirendum. Et si ei dari non ualeat quo ad praesens, aliud saltem regnum
interim sibi detur, quod sit possibile acquiri. Vnde talis bellator regis filius debet esse, et hoc propter
honorem officii sibi dati, et ex eo quod omnes ordines militiae se uelint suo ordini libentius subiugare, ita
quod uno bellatore, regis filio, ab hoc saeculo transmigrato, alius, similiter regis filius, hoc illius eligatur.
Et hoc fiat ab uno in alium successiue.

Viterius: Dominus papa cum dominis cardinalibus praecipiat atque uelit et faciat de ordine Templi et
militiae Hospitalis et Alamannorum et de Huclef et etiam Calatraua, et de omnibus aliis penitus militum
ordinibus, quicumque et ubicumque sint, unum ordinem, De militia nominatum, hunc uidelicet supra
dictum. Et de hoc omnes ordines militiae debent multum unanimiter gratulari propter nomen regis
militiae; et maxime propter intentionem ad honorandum nostrum Dominus lesum Christum, et etiam
gentium saluationem. Et si aliquis in hoc resistit, non uidetur esse fidelis nec deuotus, et iudicium in die
ultima ille spectet, quando dicit Dominus lesus Christus: Ite in ignem aeternum, homines maledicti.
Legitur etiam in primo mandato legis - est supra dictum -: Dilige Dominum Deum tuum ex toto corde tuo
et ex tota anima tua et ex totis uiribus tuis. Et ideo dominus papa, et etiam domini cardinales concedant
decimam ecclesiae quo ad praesens ad recuperandum Terram sanctam. (Liber de Fine, Palmae Balear,
Ed. Moya, R., 1665, 11 De modo bellandi, 2).

*¥ 1a formacion de un ejército permanente no era una idea original de Llull, en efecto, en la Continuatio
Weichardi de Polheim se expresa que la opinion de muchos que si hubiera habido buen entendimiento
entre los hermanos de las casas del Hospital, del Temple y Teutonicos, y entre la demas gente, la ciudad
no habria sido tomada. (Cf. Continuatio Weichardi)
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diferencia del resto de los reyes por tener a su cargo una mision mas noble que la de
cualquier otro rey del mundo: conquistar Jerusalén.*® De este modo, la Guerra Santa
contra los infieles no estaria bajo el mando virtual del papa, sino bajo el mando real de

un rey, verdaderamente capaz de asegurar la paz en Tierra Santa.*”!

A pesar de que durante el periodo sefialado Ramon propone la cruzada una y otra
vez, los intentos de conversion por medio del didlogo seguiran en un primer plano:
Llull, en efecto, no deja de indicar la importancia de demostrar la fe cristiana por medio
de rationes necessariae.** No comulga con el concepto tradicional de cruzada basado
en la mera destruccion fisica y el aniquilamiento de los musulmanes, mas bien, parece
sugerir que la estricta finalidad de la empresa consistiria en disponer de audiencias
cautivas que escucharan las predicaciones cristianas.** No propone en ningin momento
la eliminacion de los infieles, sino su conversion.®* La razén por la que Llull integra en
su discurso de mision el tema de la conquista de Tierra Santa reside —es opinion de

Dominguez Reboiras— en que solo este tipo de discurso era valido en la corte papal si

0 Entre los requisitos que habria de cumplir la persona destinada a ocupar este cargo, uno era el de ser
hijo de un rey, y lo mismo vale para sus sucesores. La maximizacion de la impronta bélica, con
probabilidad se debe a las pretendidas consecuencias que tendria la victoria sobre los arabes en Jerusalén.
Este tipo de conjeturas no son exclusivas de Ramon, quien las explicitara no en el Liber de Fine, sino en
el Liber de acquisitione Terrae Sanctae de 1309. En efecto, en obra, Llull llama a la Cruzada contra
Granada. En la tercera parte de este optisculo, Ramon nos dice que indicara la doctrina para conquistar
Ceuta (Cepta), pero que la misma no puede adquirirse sin antes haber adquirido previamente el reino
granadino. A ello se sumard una expedicion simultinea al este, para tomar Tierra Santa por
Constantinopla, pues esperaba una vez sometida esta ultima, Jerusalén podra ser facilmente conquistada.
(Cf. Liber de acquisitione Terrae Sanctae, 1, 2-3.).

¥ quoniam si Rex bellator, ut dictum est, est electus, et continue stat in limite, sarraceni eiusdem
limitis desperabunt in praelio contra ipsum, eo quia cogitabunt, quod durabit in perpetuum ille modus
bellandi: nam uno Rege mortuo Bellatore, statim uno milite de ordine bellatoris recipiatur alius in eodem
ordine; et sic Sarraceni videntes propter talem ordinationem nunquam posse illum ordinem devastare;
toto posse ad fuga terga dare conabuntur, et ab illa ire ad locum alium, ubi pacem possent yellent si
poterant, in venite; et sic per talem modum leviter terras illorum rex Bellator acquirere poterit. (Liber de
Fine, Palmae Balear, Ed. Moya, R., 1665, 111, 1V, 3)

Y2 Cf. Tractatus de modo convertendi infideles, 111.
3 Cf. Tractatus de modo convertendi infideles, II1.Cf. También Liber de fine, 1. 6.2.

4% La captura de las audiencias estriba en la resistencia de los sarracenos a dejarse convertir. Se haria uso
de la fuerza sdlo para obligarlos a asistir a las predicaciones, ya que, de no ser asi, sencillamente no
acudirian; pues estd claro los musulmanes no esperaban a los predicadores cristianos con los brazos
abiertos. Cuando ¢l mismo viaja a Tinez por primera vez, en 1295, se ve obligado a engafar a los sabios
sarracenos para incitarlos al debate, diciéndoles que si lo convencen racionalmente de la autoridad de la fe
islamica, se convertira. (Cf. Hames, H., “Discourse in the Synagogue: Ramon Llull and his Dialogue with
the Jews”, en Actas del simposio sobre Ramon Llull en Trujillo, septiembre 1994, eds. Fernando
Dominguez y Jaime de Salas, Max Niemeyer verlag GMBH & co. Kg. Tubingen, 1996, p. 37)
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se pretendia abordar el tema de las relaciones entre cristianos y musulmanes. La

intencion Gltima es proceder intelectual, no militarmente.*”

Por lo demaés, hemos sefialado mas arriba que en la Vita se presenta falsamente
esta idea como concebida en 1305. Lo cierto es que ya en la temprana fecha de 1287 y
en uno de sus libros mas profundamente irenistas, como es el Liber super psalmum
quicumque vult sive Liber de tartari et christiani, Ramon presenta no un rex bellator
sino un princeps ad bellandum contra nationes infidelium que habria de ser instituido

por el papa.**

Para volver al hilo de nuestro relato, i.e., al proyecto de Llull de viajar a Avifion,
basta decir que al ver que esto no era posible, parti6 hacia Paris, en donde ley6 su Arte
nuevamente, aunque no tuvo tanto éxito como la ultima vez, segun ¢l, a causa de que los
“errores” de Averroes, diseminados en aquella casa de estudios, habian echado raices en

las almas de los profesores y alumnos.*’

45 Cf. Dominguez Reboiras, F., “El papa Nicolas IV, destinatario del Liber de passagio, y Ramon Llull”,
en SL, XLIV, (2004), pp. 3-15.

6 multo melius esset, quod Dominus Papa constitueret unum mdagnum principem ad belandum contra

naciones infidelijm, e hoc expresse ordinatum esset, ut nullo tempore cesarte destruere infideles, donec
non esset, qui repugnaret catolicae fidei... (Liber super psimum quicumque vult sive Liber de tartari et
christiani, De Baptizioni Tartari, MOG 1V, 10)

7 Dum igitur navis illa lanuam transfretaret, accidit ut supra portum Pisanorum valida tempestas maris
insurgeret (erat enim decem miliaribus remoti a porto prefato), et cum navis undique pateretur
gravissimos procellarum impulsus, denique naufragium patientes, aliqui namque mortui et submersi sunt,
alii vero auxilio Dei previo evaserunt. Inter quos Raymundus et socius eius omnibus libris et rauba
desperditis quasi nudus super barcham ad maris (super) littora pervenerunt. Et perveniens in civitate
Pisanam quidam ex civibus ipsum honorifice susceperunt, ubi vir Dei, licet iam foret antiquus et debilis,
semper tamen labori pro Christo insistens Artem suam generalem ultimatam perfecit. Cuius quidem Artis
nec non alorum librorum suorum immensa efficacia et cognitione sapida et perfecta dignus est, qui non
huiusmundi gloriam vel vanam philosophiam, sed Dei firmam dilectionem et sapientiam tanquam finem
ultimum et summum Bonum intendit.

Completa igitur Arte predicta multisque libris aliis consummatis, communitatem civitatis Pisane volens
etiam ad Christi servicium incitare, proposuit eorum consilio, bonum fore ut in eodem constituerentur
ordine Religiosi milites Christiani, ad hoc scilicet ordinati, ut propter recuperandam Terram Sanctam
continuum prelium exhiberent perfidis Sarracenis. Cuius grato eloquio gratoque monito condescendens
litteras summo Pontifici et cardinalibus super huiuscemodi salutari negocio conscripserunt. Hiis vero
litteris impetratis in civitate Pisana, lanuam iter arripuit, consimiles literas impetravit; ubi ad eum
devote matrone atque vidue plurime concurrentes, civitatis eiusdem nobiles promiserunt ei XX quinque
milia florenorum in auxilium Terre Sancte. Separatus itaque de lanua pervenit ad papam Avinione tunc
temporis residentem. Videns autem se de proposito suo ibidem aliquid obtinere non posse, Parisius iter
arripuit, ubi et Artem sua publice legit, et alios libros quam plurimos, quos fecerat temporibus retroactis.
Adfuit autem lecture sue tam magistrorum quam etiam scolarium multitudo: quibus non solum
philisophicis rationibus exhibebat roboratam doctrinam, verum etiam altis principiis fidei christiane
mirum in modum confirmatam sapientiam proferebat.

Sed quia propter dicta commentatoris Aristotelis, scilicet Averroys, videbat quam plurimos a veritatis
rectitudine precipue fidei catholice non nullatenus deviare, dicentes fidem christianam quantum ad
modum intelligendi fore impossibilem... (Vita Coaetanea, OL, 41-43)
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7. Los ultimos afios.
En el afio 1311, Ramon asiste al Segundo Concilio Ecuménico, organizado por
el papa Clemente V en la ciudad francesa de Vienne, el cual se extenderia desde el el 16
de octubre de 1311 hasta el 6 de mayo de 1312. Escribi6 tres obras para la ocasion: una
Petitio Raymundi in Concilio generalis, una Disputa inter Petrus, clerigus et
Raymundus, phantasticus, y el poema en vulgar Concili, que resumia todos sus desvelos
y anhelos:
“Senyer en Papa quint Clement,
qui estats senyor de tanta gent:
fayts que*l consilii sia breument;
si trop hi fayts d’alonguament
parra barat,

e Deus vos en haura desgrat:
serets jutjat.”*®

En la Disputa, Pedro, i.e., el personaje que representa a uno de tantos clérigos
que asistian al concilio, se encuentra con Llull, lo enfrenta, y le dice que ha oido mucho
acerca de ¢€l, entre otras cosas, que era un phantasticus, y que precisamente por eso lo
carcome la duda respecto de qué cosas habria de solicitar ante los miembros del
concilio. Ramon le contesta que solo busca tres cosas:

1. Que el papa y los cardenales funden monasterios para estudiar diversos
idiomas. La idea era que los estudiantes viajaran, una vez acabada su formacion, por
todo el mundo predicando, tal como lo habian hecho los apostoles y que este
procedimiento perdurase hasta que todos los infieles hubieran sido traidos a la religion
de los cristianos.

2. La formacion de una coalicion para que todos los caballeros actuen en
conjunto y trabajaran por la restitucion de Tierra Santa a los cristianos.

3. Que el papa y los cardenales ordenen que los errores de Averroes sean

extirpados definitivamente de la universidad de Paris.*”

4% «“Sefior papa quinto Clemente, / que eres sefior de tanta gente: / has que el concilio pase brevemente; /
si haces que se extienda largamente, / serd un fraude enmarafiado / y Dios en vos tendrd desagrado: /
sereis juzgado.” (Consili, vv. 71-77, Obres de Ramon Llull. Rims. Tom II, ed. Salvador Galmés, XX
(Palma de Mallorca, 1938)).

9 Cf. Disputatio Petri clerici et Raymundi phantasticus, 1, 3-4. También Cf. Consili vv. 1-73 et passim.
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Después de haber escuchado los pedidos de Ramon, Pedro el clérigo le dice que
pensaba que era un phantasticus, mas ahora, al considerar sus propias palabras, veia que
no era un phantasticus sino un superphantasticus.”

Mas alla de este toque de humor que se adelanta siglos en cuanto a su lucidez, lo
cierto es que en la Petitio, un opusculo redactado en un estilo solemne, Ramon habia
formulado, efectivamente, esos tres objetivos que repetiria poco mas tarde en la Vita.™
Como era de esperar, las autoridades ignoran los pedidos lulianos. Como si esto fuera
poco, en el concilio se ordené la supresion de la Orden de los Caballeros Templarios,
condenando al Maestre de la Orden, Jacques de Molley, con quien Ramon habia trabado
cierta amistad.

Soslayando el rotundo fracaso, Llull viaja a Paris hacia mayo de 1311 y escribid
entre otros textos, el Liber Natalis, una obra sobre el nacimiento de Cristo, y el Liber de
efficiente et effectu. Esta ultima obra se ubica en el umbral de lo que se ha dado en
llamar la “etapa antiaverroista” de su produccion,” durante la cual buscara llevar a
cabo por sus propios medios lo que en vano habia solicitado que hiciera la corte romana
en el ambito universitario. En este texto se relata una ficticia disputa entre un filéosofo
averroista cristiano y un lulista de Paris, a quien Ramon llama “raimundista”, es decir,
un intelectual que conoce y utiliza en sus argumentaciones, el método y la combinatoria
del Ars magna. La discusion trata, como su titulo lo sugiere, sobre si Dios es o no la
“causa eficiente” de todo el universo. El raimundista sostiene que Dios es el eficiente y
todo el universo debe ser considerado como su efecto, mientras que el averroista
sostiene que Dios es el fin de todos los entes, pero que no es su eficiente. En otras

palabras: en la posicion del primero, Dios es concebido filosoficamente como causa

3% Cf. Llull, R., 4 Disputa entre Pedro, o clérigo, e Ramon, o fantéstico, trad. Ricardo da Costa (Ufes), I,
3-4. Disponible en internet en http://www.ricardocosta.com/ramon/ramon.htm. También Cf. Llull, R. Ars
concili en Obres de Ramon Llull. Rims. Tom II, ed. Salvador Galmés, XX Palma de Mallorca, 1938, pp.
330-345.

' Post hec autem sciens Raymundus, fore a sanctissimo patre domino Clemente papa quinto generale
concilium celebrandum apud civitatem Viennensem, anno Domini MCCCXI in kalenis octobris, proposuit
ire ad dictum concilium, ut tria ibidem impetraret ad reparationem fidei ortodoxe. Primum quidem, ut
locus constitueretur sufficiens, in quo viro devoti et intellectus vigentes poneretur, studentes in diversis
linguarum generibus, quod omni creature scirent doctrinam evangelicam predicare. Secundum vero, ut de
cunctis religiosis militibus christianis fieret unus Ordo, qui ultra mare contra Sarracenos usque ad
recuperationem Terre Sancte bella continua retineret. Tertium autem, ut contra opiniones Averroys, qui in
multis perversor extitit veritatis, dominus papa celeriter ordinaret remedium, quod per viros intelligentes
cathtolicos non intendentes ad sui gloria sed Christi honorem, obiceretur predictis oppinionibus et eas
tenentibus, que obviare videntur veritati et sapiente increate, Filio Dei Patris. (Vita Coaetanea, OL, 44)

%2 Se ha de advertir que bajo el nombre de “Averroes”, Llull incluye diversas tesis que si bien proceden

de la filosofia arabe, no pueden ser identificadas como propias del filéosofo cordobés. (Cf. Van
Steenberghen, F., La Philosophie au XIII siecle, Louvain, Publications Universitaires, 1966, p. 511)
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eficiente, ubicando la investigacion de la divinidad en el plano de scientia o philosophia
naturalis; en la del segundo, Dios es postulado como causa final, afirmacion que
posiciona la investigacion sobre la divinidad en el terreno de la ética o la teologia. En
pro de lo expuesto, el averroista se compromete a probar filos6ficamente y de acuerdo
con el modo del entender (intelligere), que Dios es su fin o causa primera pero asegura
que Dios es el eficiente s6lo de acuerdo con el modo del creer (credere). El raimundista,
por su parte, probara su posicion filosofica y también teoldgicamente, es decir, segun el
modo del entender y del creer, apoyandose en el hecho de que la verdadera filosofia
(vera philosphia) es sierva (ancilla) de la verdadera teologia (vera theologia).

Se ha de tener en cuenta que la postura del averroista a los ojos de Llull se
identifica especificamente con la de aquellos intelectuales que, sin preocuparse por la
concordancia o inconsistencia del corpus aristotelicum con el dogma cristiano,
pretendian ser fieles a este corpus. Segiin su modo de ver éste constituia lo propio de la
philosophia antes que lo propio de la theologia, y adjudicaban en consecuencia, mayor
competencia a la razon que a la verdad revelada. Por consiguiente, la figura retdrica del
averroista —no susceptible de ser identificado con algin personaje real como Siger de
Brabante o Boecio de Dacia— no representaria sino a un “ultra aristotélico” o a un
“ultra filésofo”, sin mas. Representaria uno tal que, entre otras cosas, pudiera sostener
—amparado en la teoria de la “doble verdad”— que dos tesis contrarias sobre un mismo
tema pueden ambas ser verdaderas si provienen, una de la teologia y otra de la
filosofia.®® Para decirlo con las palabras de Alain de Libera, aqui con el término
“averroista” Llull se remite a una doctrina que no existe mas que en su espiritu y no
tiene otro valor que el sintomatico.”™ Es por ello que en el discurso del raimundista
puede observarse una identificacion —muy cuestionable, pero que debe ser identificada
para comprender lo que sigue— de philosophia con entender (intelligere), por una parte,
y de theologia con creer (credere), por otra. Una vez dado este primer paso, el objeto de
intelligere y de credere también resultard unificado: la verdad. Partiendo entonces de
estas identificaciones, el lulista formula el siguiente razonamiento: el objeto de la
teologia es Dios, y el objeto de la filosofia es lo inteligible. Y puesto que el objetivo del

entender es alcanzar la verdad, y Dios es la verdad, se sigue necesariamente —como ya

% Como es sabido, la teoria de la “doble verdad” no fue formulada explicitamente por ninguno de los
llamados “averroistas”. Se trata mas bien de un constructo de sus detractores. En este sentido, el texto de
Llull es capital para la comprension del problema.

% Cf. De Libera, A, Pensar en la Edad Media, Espafia, Anthropos, 2000, p. 63.
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lo habia dicho Tomas— que la verdadera filosofia y la verdadera teologia concuerdan. Y
por esto, el opuesto de lo inteligible no es lo creible, o, dicho al revés, aquello que se ha
de entender y aquello que se ha de creer, si son verdaderos uno y otro, entonces no se
oponen.”®” Si asi fuese, se caeria en una contradiccion.’®

La Vita se cierra con la afirmacion de que Ramon a cerca de cuarenta afios de su
conversion habia escrito ciento veinte obras.”” Con todo, se le atribuyen doscientas
setenta y cinco. Si consideramos que a nuestro filésofo solo le quedan cinco afios de
vida, la suma de ciento cincuenta y cinco obras producidas durante el ultimo lustro
resulta un tanto exagerada, incluso para un hombre con la capacidad de trabajo de Llull.
Solo podemos decir a favor de esta tesis que ninguna de las obras producidas en los
ultimos cinco afios supera las veinte paginas. En otras palabras, el grueso de la
produccion luliana es anterior a 1311, las obras posteriores son mas bien opusculos que
apuntan a clarificar algun punto oscuro o no del todo claro de su método o bien a
desarrollar un tema puntual y muy especifico.

Mas alla de la Vita, sabemos que al dejar Paris, Ramon, sin dejarse vencer por la
desilusion, se establece en Mallorca, en donde estuvo casi un afio (desde julio de 1312
hasta mayo de 1313) disputando con los musulmanes y judios y escribiendo un nimero
considerable de breves obras apologéticas. Asimismo, el rey de Mallorca, Sancho
(1311-1324), hijo de Jaume II, recibid sus insistentes suplicas por la fundacion de
monasterios y la recuperacion de Tierra Santa. Pero, como otros monarcas, hizo oidos

sordos a sus pedidos.

%5 Un desarrollo acabado y pormenorizado de todos los problemas suscitados por la separacion de la
filosofia y la teologia puede encontrarse en la Declaracion de Ramon (Declaratio Raimundi per modum
dialogi edita contra aliquorum philosophorum et forum sequacium opiniones) de1298.

06 parisius Raimundista et Auerroista disputabant. Raimundista dicebat, quod Deus est efficiens, et
totum uniuersum est effectus eius. Auerroista dicebat, quod Deus est finis omnium entium, tamen non est
efficiens. Ipsi uero conuenerunt inter se, quod facerent unum librum, in quo quilibet deduceret fortiores
rationes, quas habere posset. Auerroista tamen dixit, quod probaret philosophice et secundum modum
intelligendi, quod Deus non est efficiens, sed tantummodo finis siue causa prima. Verumtamen, quia erat
Christianus, asserebat, quod Deus est efficiens, secundum modum credendi, cum de fide catholica esset
habituatus. Raimundista autem dicebat, quod Deus est efficiens. Et hoc intendit probare philosophice et
etiam theologice, cum uera philosophia sit ancilla verae theologiae. Subiectum autem theologiae est
Deus, et subiectum philosophiae est intelligibile. Et quia obiectum intelligentis est ueritas, et Deus est
ueritas, necessarie sequitur, quod uera philosophia et theologia habeant concordantiam ad inuicem. Et
ideo, quidquid est uere intelligibile, eius oppositum non est uere credibile; aliter implicaretur
contradictio; sed contradictio est impossibilis. (Liber de efficiente et effectu, ROL XXXIII, Prol.)

7 Fecit enim iste famulus Dei, summe veritatis et profundissime Trinitatis verus expressor, inter
cotidianos labores suos centum et XX et tres libros et plures. (Vita Coaetanea, OL, 44)
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En el umbral de la muerte Ramon dej6é Mallorca y se dirigié a Messina buscando
en Federico de Sicilia, que alli residia, las respuestas que no encontraba en Sancho. Y
aunque tampoco tuvo éxito, sin darse por vencido prosiguioé con su tarea de apologista.
Sélo en 1314 escribid cerca de cuarenta opuscula, y siguiendo el impulso del plan
concebido hacia mas de ya cuatro décadas, ese mismo afio viajo por segunda vez a
Tunez, en donde, siempre a instancias de la leyenda, lo habria sorprendido la muerte a
fines de 1315 o principios de 1316 mientras predicaba el Evangelio. Otras versiones
mas escépticas hacen morir a Llull en su tierra natal, como consecuencia directa de las
heridas sufridas en Tnez.”™ En cualquiera de las dos versiones, habria, pues, muerto
como martir.”” Contaba entonces con 83 afios y su celo misionero se mantenia intacto,

tal como en el momento de la conversion.

v
EL LENGUAJE FILOSOFICO Y LA CONVERSION RELIGIOSA

1. El trasfondo del Ars magna.

3% Esta version, quizds mas plausible, ha sido uno de los puntos sobre los que se apoyan aquellos que se
niegan a la canonizacion del doctor illuminatus, que es beato desde el s. XVI.

% Cf. Cruz Hernandez, M., El pensamiento de Ramén Liull, Valencia, Fundacién Juan March-Editorial
Castalia, 1977, p. 48.
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De acuerdo con la mayoria de los filosofos medievales —y Llull no es la
excepcion— el universo consiste en un todo organizado por obra de la actividad divina.
Si bien esta organizacion comprende elementos diferentes en los sistemas de diversos
pensadores, en términos generales responde a una idea central: la de la escala del ser,"
i.e., una concepcion de la realidad en la que existen diversos grados de ser que parten,
en una progresion decreciente, desde el Summum Esse, identificado generalmente con
Dios. Esta idea, propia de la cosmologia neoplatonica, es compartida por las tres
culturas del Libro.”"

La escala del ser comprende a su vez tres concepciones generales que, por asi
decir, le dan cuerpo: el concepto de orden, o mejor, de ordo, la jerarquia de los entes o
scala creaturarum, y una vision de la Creacién como una serie de planos superpuestos
que reflejan el ejemplar divino y se conectan entre si en una relaciéon de analogia. A esto
se suma un dato extra: en la vision medieval del universo, la realidad esta dividida en un
orden material y otro espiritual. En conjunto, estos dos 6érdenes configuran tres mundos:
el mundo material, el mundo espiritual y el mundo divino que incluye tinicamente un
Ser, Dios.’"?

Segtn Llull, la scala creaturarum o escalera de las criaturas esta conformada por
los siguientes subiecta: la elementativa, la vegetativa, la sensitiva, homo, caelum,
Angelus, y Deus, que no es precisamente una criatura ni un ente, en la cima.”" Cada uno
de los peldafios de la escalera se subsume en el inmediatamente superior, de modo tal
que los entes que pertenecen a la vegetativa, comprenden también las cualidades que
corresponden a los de la elementativa, y asi, p.e., las plantas tienen una vida vegetativa,
y estan compuestas por una determinada mezcla de los cuatro elementos; los animales
tienen una vida sensitiva, una vegetativa y estan, también, compuestos de los elementos,
etc. hasta Dios, de quien no puede decirse strictu sensu que comprenda la elementativa,
vegetativa, etc., sino que éstas se encuentran en El como en su ambito fontanal.

En otras palabras, la scala estd ordenada de acuerdo con la intentio que le

corresponde a cada subiectum, asumiendo que €sta es una suerte de propiedad que rige

519 Sigo aqui las conclusiones de Robert Pring-Mill. Véase Pring-Mill, R. D. F., “Ramén Llull y las tres
potencias del alma” en EL XII (1968) pp. 101-130, y Estudis sobre Ramon Llull, Barcelona, Curial
edicions catalans-Publicacions de 14 Abadia de Monserrat (Curial-Pam), 1991.

SWCT. Ibid., p. 103.

’12 Cf. Hillgart, J. N., Ramon Llull and Lullism in Fourteenth century France..., p. 14.

S13.Cf. Ars brevis, 1X.
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su mutua conexion desde el punto de vista teleologico. En el sistema luliano la intentio
es, de un lado, y en concordancia con la acepcidn escoléstica, la operacion del intelecto
y la voluntad que se mueve para alcanzar lo deseado y entendido, y, de otro, un acto
natural del apetito. En ambos casos, la intentio se dirige, racional o naturalmente, hacia
la perfeccion del ser. Sendos casos corresponden, a los seres racionales con exclusividad
y a todos los entes, incluso los racionales, respectivamente.

Por su parte, Llull distingue en intentio prima y secunda. Se trata de una
distincion metafisica de largo alcance en el sistema luliano por la cual la prima intentio
es mas noble, util y necesaria que la secunda, que es un instrumento de la prima
intentio, p.e., si un hombre quiere que alguien le escriba un libro, la prima intentio es el
libro, la secunda, es contratar una persona para que lo escriba. Por su parte, el libro
representa la secunda intentio en relacion con el conocimiento que se pretende adquirir
de éste, el cual constituye la prima intentio. Asimismo, la sensitiva representa la prima
intentio en referencia a todos los seres que pueden ser incluidos en ella, como las bestias
de labor y demas animales irracionales, pero representa la secunda intentio en relacion
con el peldafio inmediatamente superior, hiomo que es su prima intentio. La intentio,
pues, tal como la concibe Llull se predica de todo lo creado: de los animales, las plantas,
los elementos, y hasta del Caos que es el origen de estos. Unicamente en Dios no hay
prima ni secunda intentio, porque toda intentio en El es infinita y eterna, y entre sus
Propiedades o Dignidades no hay maioritas ni minoritas, sino aequalitas.’"

Por lo demas, los tres primeros escalones, elementativa, vegetativa y sensitiva,
corresponden al orden material y representan el modo de ser propio de los entes
inanimados, como la tierra, las piedras, etc., la vida o el modo propio de los entes
vegetativos, como plantas, arboles, etc., y la vida o el modo propio de los animales
dotados de sensacioén, como las bestias de labor, etc. Caelum, que incluye los siete
planetas, las estrellas, etc. pertenece también al mundo material, pero los astros estan
compuestos, siempre segun la idea general de la escala del ser, por una materia mas sutil
que la que se encuentra en el mundo sublunar. Los peldafios superiores, Angelus y Deus
representan el orden espiritual. Por su parte, el hombre, homo, en tanto microcosmos
que es, participa de los dos ordenes: por su cuerpo es un ser material y por su alma,

espiritual.

14 Cf. Liber de Prima et Secunda Intentione, 1, 1-3, 5; 11, 3; I1I, 1-3.
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La estructuracion de los dos planos que integran las dos partes de la Creacion
obedece a un simbolismo numérico fundado en razones filosofico-teologicas.’”® La
numerologia clasica comprende, pues, tres principios centrales: la importancia
trascendental de los nimeros del 1 a 10, la concepcién geométrica de los nimeros y la
asociacion de los niimeros y la astrologia.”'® Dentro de este simbolismo, el namero 3
ocupa un lugar de preeminencia y es considerado como el mds perfecto porque se
compone de la suma del primer par (2) y el primer impar (1); porque se compone de
principio, medio y fin (la unidad); porque es el germen de todo niimero y expresion del
tridngulo, es decir, la primera figura, etc. y, fundamentalmente, porque expresa la
Trinidad divina.’'’ Se comprende asi por qué uno de los mayores problemas de la
numerologia occidental consistio en reconciliar el nimero 3 con el 4. El 3 es el numero
propio de lo espiritual, mientras que el 4 es el nimero propio del mundo material
porque representa a los elementos y toda criatura material estd constituida por alguna
mezcla de ellos. Al sumarse, estos nimeros dan 7: los dias de la creacion mas el del
descanso divino; multiplicados dan 12: los meses del afio, los signos del zodiaco, etc.; al
restarlos se obtiene 1: la unidad divina... y asi en adelante aplicando diferentes
operaciones matematicas se pueden descubrir las virtudes latentes en estos nimeros.

Llull, por su parte, resuelve el problema de la conciliacion del 3 con el 4 con el
concepto de hombre que su sistema supone. El hombre luliano es, ya lo hemos dicho, un
microcosmos y esto significa que tiene un cuerpo constituido por los cuatro elementos
(4): ignis, aer, aqua et terra, y por un alma racional que comprende tres potencias (3):
memoria, intellectus et voluntas. Asi, los nimeros 3 y 4 conviven en la naturaleza
humana.

Parrafo aparte merece una referencia al ecosistema intelectual desde el que Llull
escribe acerca de las potencias del alma racional. En efecto, la estructura del alma
racional que presenta Ramon es de raigambre escoléstica y se remite a la elaboracion de
Tomas de Aquino en particular. Lo que nos interesa sefialar puntualmente es que de

acuerdo con el Aquinate, la voluntas no tiene el poder de autodeterminacion que le era

°5 Cf. Pring-Mill, R. D. F., “Ramoén Llull y las tres potencias del alma”... p. 105.
316 Cf. Pring-Mill, R. D. F., Estudis sobre Ramon Llull..., p. 70.

7. CE. Op. Cit., p. 106.
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propio tanto en el pensamiento de Aristoteles®'® como en el de Agustin:>" la voluntas es
ahora determinada por el intellectus.”® La argumentacion con la que Tomas da cuenta de
esto comienza, siguiendo el estilo de Categorias, con la distincion de las diferentes
acepciones del término “voluntas”, que puede significar voluntas in potentia o voluntas
in actu. Si se lo utiliza segiin la primera acepcion, la funcién propia de la voluntad
concernira al fin y a los medios, si no, su funcion estara limitada al fin.**' Asi pues, hay

dos formas de dirigirse al fin: una relativa (la primera) y otra absoluta, aunque, en los

1% Para dar cuenta del lugar que ocupa y la funcién que cumple la voluntad en los escritos éticos del
Estagirita, debemos atender tres cuestiones: (1) las entidades de las que se ocupa la ética y la rigurosidad
que estas permiten, (2) el caracter idiosincratico de los principios sobre los que se apoya esta disciplina vy,
finalmente, (3) la concepcion aristotélica de la accion voluntaria en confrontacion con las concepciones
sofistica y socratica.

(1) De acuerdo con Aristoteles, las pruebas rigurosas y la certeza propias de la matematica estan fuera de
lugar en la Etica. Se trata de una ciencia que por versar sobre cuestiones particulares, al igual que la
medicina, no puede ser exacta y aun cuando algun tipo de generalizacion sea posible y verdadero las mas
de las veces, no carecera de excepciones. Por consiguiente, hay que atenerse al nivel de precision que el
tema permite: uno tosco y esquematico (Cf. Etica Nicomdquea, 1, 3, 1094b 15-22). En efecto, el objeto de
la Etica esta constituido por un tipo de fenémenos, las acciones, cuya causa absoluta es el hombre y son
contingentes, los cuales se diferencian tajantemente de los fendémenos naturales o entidades formales que
tienen causas necesarias. (Cf. Etica Eudemia, 11, 6, 1222b 15-1223a 19.)

(2) La division precedente, al ser considerada desde el punto de vista de la investigacion sistematica,
genera otra ulterior, no ya de los fenomenos, sino de los principios de las ciencias. La argumentacion
aristotélica da cuenta de tres tipos de principios: (a) principios de movimientos naturales, como los entes
biologicos y la divinidad, (b) principios de movimientos no-naturales, como las acciones y (c)
“principios” matematicos, que no son principios en sentido estricto, sino por analogia.

Los que nos interesan ahora son los principios de movimientos no-naturales, y, es en este sentido que el
hombre es no sélo el principio sino también la causa de sus acciones dado que esta en su poder (y en su
poder absoluto) que tengan o no lugar (Cf. Etica Eudemia, 11, 6, 1222b 15ss.). Desde aqui, toda la
investigacion en Etica tendra como punto clave la discusion acerca de la deliberacion de los medios y el
deseo de los fines. Asi, la inteligencia practica consistiria de acuerdo con Aristételes en conocer, i.e., que
el medio 3 lleva al fin buscado A, que 2 lleva a 3, que 1 lleva a 2 y asi hasta que se alcanza una instancia
o se llega a algo que estd dentro de las posibilidades o circunstancias inmediatas del agente; es en este
punto donde toda deliberacion se detiene y tiene lugar la accion. Se trata del punto irreducible en el que el
agente posee el conocimiento de que tiene ante si lo necesario para obtener el fin deseado, es decir, que
tiene —si se nos permite decirlo— inmediatamente el medio.

(3) Aristoteles distingue, por ultimo, cuatro tipos de acciones: voluntarias, no voluntarias, involuntarias y
compulsivas o por fuerza. (Cf. Etica Nicomdquea, 111, 1, 1110a 1-1111b 3.) Y, a pesar de la diferencia
existente entre uno y otro tipo de accion, establece que en los casos en que los hombres son responsables,
si no lo son de los actos individuales, lo son del caracter que poseen como una condicion constante de su
personalidad en base al cual determinan el fin deseado y, desde ya, la accion mediadora que lleva a éste.
En otras palabras, aun cuando un hombre hubiera actuado por negligencia, si nos retrotraemos en el
tiempo habria un punto en la cadena de sucesos o acciones que lo llevo a dicha accion, en el cual decidio
con cierto grado de consciencia llevar a cabo algo que culminé por condicionar su cardcter para actuar
como actud al actuar negligentemente. Aunque el proceso de condicionamiento haya sido (como lo es
para todos los hombres) gradual e imperceptible, no por eso el agente negligente estd exento de
responsabilidad. El hombre es absolutamente responsable por el tipo de persona que es y son las
actividades concernientes a objetos particulares las que crean el caracter correspondiente, por tanto, si el
justo es responsable de serlo —remata Aristoteles no sin cierto dramatismo—, entonces también el
injusto, el que actia incorrectamente, etc.

Con esta concepcion, asi como con su categorizacion de los principios, Aristoteles confrontaba a los
sofistas y a los platonicos. Contra los primeros, que sostenian que en casos como el del negligente los
agentes apuntaban al “bien aparente”, no al bien absoluto en sus acciones, sostenia que eran responsables
incluso por lo que les parecia ser bueno. Contra la posicion socratica de que nadie hace el mal
voluntariamente utilizé dos argumentos, uno pragmatico, que la ley castiga a los que hacen el mal, salvo
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dos casos habra solo un acto de la voluntad, dado que el objeto ultimo de la voluntad es
el fin y los medios solo lo son en razon del fin.”** Ahora bien, temporalmente hablando,
primero es la voluntad en potencia,®® y todo lo que esta en potencia necesita ser movido
por algo que esté en acto. Una facultad del alma puede estar en potencia en dos
sentidos: (a) por actuar o no actuar, o bien, (b), por no hacer esto o aquello. Cualquiera
sea la potencia en cuestion necesitard, entonces, de un principio motor para dos cosas:

para el ejercicio o actualizacidon y para la determinacion de sus actos. La actualizacion

que actien bajo compulsion o en estado de tal ignorancia que se lo exima de responsabilidad y otro,
légico, que si se sigue que no se puede hacer el mal voluntariamente, tampoco se podra ponderar a
alguien por actuar virtuosamente. (Cf. Etica Nicomdquea, 111, 5, 1113b 24-1114b 24.)

Recapitulando, Aristoteles sostiene que el hombre es principio-causa absoluto de sus acciones, que éstas
son un tipo particular de fendémeno contingente, no susceptible de un tratamiento tan riguroso como las
entidades matematicas y, en virtud de ello, socava lo que considera un principio fundamental de la
epistemologia platonica y socratica: la sacralizacion del método de las matematicas como el criterio por
antonomasia de racionalidad y de conocimiento exacto. Por oposicion al intelectualismo socratico, en
Etica y Politica Aristoteles trabajé con la légica de lo probable y, por consiguiente, consideraba mas
tendencias que leyes; para ¢l la Etica versaba sobre el modelo: obrar bien era obrar como un hombre

prudente y habia que buscar, voluntariamente, el bien en cada caso particular (7tpd ¢} ot )X

Y Tanto en las obras anteriores como en las posteriores al 396, el obispo de Hipona desarrolla una
concepcion tripartita de la parte superior del alma racional o animus, de acuerdo con la cual estaria
compuesta de memoria, ratio y voluntas, siendo ésta ltima la que moveria la ratio en direccion a la
memoria, de modo tal que de ella dependeria no s6lo el obrar, sino también la consecucion de la scientia
y la sapientia. (Cf. Agustin, De Trinitate, XV, 21-41. Cf. También De Beata Vita, 11, 10.)

320 Este tema es desarrollado en Summa Theologiae I-11 .8 a.2-3, .9 a.1-6, y q.10 a.1, 3-4. Se trata de los
articulos en los que Tomas indaga si la voluntad quiere so6lo el fin o también los medios para el fin, ...
puede en el mismo acto moverse hacia el fin y hacia los medios, ...es movida por el entendimiento
(intellectus), ...es movida por el apetito sensitivo, ...se mueve a si misma, ...es movida por un principio
exterior, ...es movida por algin cuerpo celeste, ...es movida solo por Dios como principio exterior, ...se
mueve naturalmente hacia algo, ...es movida necesariamente por el apetito inferior y ... es movida
necesariamente por Dios como principio exterior respectivamente.

52! Esto es evidente, dado que al igual que, si tiene lugar la accidn —si la voluntad estd ya en acto—, es
porque se ha efectuado una deliberacion previa sobre los medios para adquirir dicho fin. (...voluntas
quandoque dicitur ipsa potentia qua volumus, quandoque autem ipse voluntatis actus. Si ergo loquamur
de voluntate secundum quod nominat potentiam, sic se extendit et ad finem, et ad ea quae sunt ad finem.
Ad ea enim se extendit unaquaeque potentia, in quibus inveniri potest quocumque modo ratio sui obiecti,
sicut visus se extendit ad omnia quaecumque participant quocumque modo colorem. Ratio autem boni,
quod est obiectum potentiae voluntatis, invenitur non solum in fine, sed etiam in his quae sunt ad finem.
Si autem loquamur de voluntate secundum quod nominat proprie actum, sic, proprie loquendo, est finis
tantum. Omnis enim actus denominatus a potentia, nominat simplicem actum illius potentiae, sicut
intelligere nominat simplicem actum intellectus. Simplex autem actus potentiae est in id quod est
secundum se obiectum potentiae. Id autem quod est propter se bonum et volitum, est finis. Unde voluntas
proprie est ipsius finis. Ea vero quae sunt ad finem, non sunt bona vel volita propter seipsa, sed ex ordine
ad finem. Unde voluntas in ea non fertur, nisi quatenus fertur in finem, unde hoc ipsum quod in eis vult,
est finis. Sicut et intelligere proprie est eorum quae secundum se cognoscuntur, scilicet principiorum,
eorum autem quae cognoscuntur per principia, non dicitur esse intelligentia, nisi inquantum in eis ipsa
principia considerantur, sic enim se habet finis in appetibilibus, sicut se habet principium in
intelligibilibus, ut dicitur in VII Ethic. (Summa Theologiae, I-11 q.8 a.2))

22 .cum finis sit secundum se volitus, id autem quod est ad finem, inquantum huiusmodi, non sit volitum

nisi propter finem; manifestum est quod voluntas potest ferri in finem sine hoc quod feratur in ea quae
sunt ad finem, sed in ea quae sunt ad finem, inquantum huiusmodi, non potest ferri, nisi feratur in ipsum
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implica la perspectiva del sujeto, la determinacion, la del objeto. La actualizacion exige
la intervencion de una causa agente, y como todo agente obra por un fin, el principio de
este movimiento dependera del fin. El fin constituye el objeto de la voluntad y, bajo este
aspecto, la voluntad mueve a las demas potencias del alma a sus actualizaciones. El
objeto, por el contrario, mueve en cuanto determina la especie del acto a la manera de
principio formal por el cual se especifica la accion. Pero como el primer principio
formal, segin Tomas, es el Ser y la Verdad y la Verdad es objeto del entendimiento, sera
el entendimiento el que mueva a la voluntad presentandole su objeto. ***

En otros términos, el andlisis de Tomas descubre tres cosas: que hay dos modos
por los que la voluntad se dirige al fin, el relativo y el absoluto, que el primero es
temporalmente primero y se funda en el paso de al potencia al acto, mientras que el
segundo es logicamente primero y se funda en la determinacion como principio formal
del fin por parte del entendimiento y, por Ultimo, que la —por asi decir— primeridad
logica es mas preeminente que la primeridad temporal, y por ello, la voluntas asi

considerada, resulta determinada por el intellectus. De ahi que se pueda afirmar que si

finem. Sic ergo voluntas in ipsum finem dupliciter fertur, uno modo, absolute secundum se; alio modo,
sicut in rationem volendi ea quae sunt ad finem. Manifestum est ergo quod unus et idem motus voluntatis
est quo fertur in finem, secundum quod est ratio volendi ea quae sunt ad finem, et in ipsa quae sunt ad
finem. Sed alius actus est quod fertur in ipsum finem absolute. Et quandoque praecedit tempore, sicut
cum aliquis primo vult sanitatem, et postea, deliberans quomodo possit sanari, vult conducere medicum
ut sanetur. Sicut etiam et circa intellectum accidit, nam primo aliquis intelligit ipsa principia secundum
se;, postmodum autem intelligit ea in ipsis conclusionibus, secundum quod assentit conclusionibus
propter principia. (Summa Theologiae, I-11 q.8 a.3)

>3 Desde el punto de vista logico, es primero la voluntad en acto.
%4 intantum aliquid indiget moveri ab aliquo, inquantum est in potentia ad plura, oportet enim ut id
quod est in potentia, reducatur in actum per aliquid quod est actu; et hoc est movere. Dupliciter autem
aliqua vis animae invenitur esse in potentia ad diversa, uno modo, quantum ad agere et non agere; alio
modo, quantum ad agere hoc vel illud. Sicut visus quandoque videt actu, et quandoque non videt, et
quandoque videt album, et quandoque videt nigrum. Indiget igitur movente quantum ad duo, scilicet
quantum ad exercitium vel usum actus; et quantum ad determinationem actus. Quorum primum est ex
parte subiecti, quod quandoque invenitur agens, quandoque non agens, aliud autem est ex parte obiecti,
secundum quod specificatur actus. Motio autem ipsius subiecti est ex agente aliquo. Et cum omne agens
agat propter finem, ut supra ostensum est, principium huius motionis est ex fine. Et inde est quod ars ad
quam pertinet finis, movet suo imperio artem ad quam pertinet id quod est ad finem, sicut gubernatoria
ars imperat navifactivae, ut in Il Physic. dicitur. Bonum autem in communi, quod habet rationem finis, est
obiectum voluntatis. Et ideo ex hac parte voluntas movet alias potentias animae ad suos actus, utimur
enim aliis potentiis cum volumus. Nam fines et perfectiones omnium aliarum potentiarum
comprehenduntur sub obiecto voluntatis, sicut quaedam particularia bona, semper autem ars vel potentia
ad quam pertinet finis universalis, movet ad agendum artem vel potentiam ad quam pertinet finis
particularis sub illo universali comprehensus; sicut dux exercitus, qui intendit bonum commune, scilicet
ordinem totius exercitus, movet suo imperio aliquem ex tribunis, qui intendit ordinem unius aciei. Sed
obiectum movet, determinando actum, ad modum principii formalis, a quo in rebus naturalibus actio
specificatur, sicut calefactio a calore. Primum autem principium formale est ens et verum universale,
quod est obiectum intellectus. Et ideo isto modo motionis intellectus movet voluntatem, sicut praesentans
ei obiectum suum. (Summa Theologiae, I-11 q.9 a.1)
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en un acto hay voluntad, habra razon, y que si se actia por pasion, no habra razén ni
voluntad en tal acto.’® El apetito, pues, puede mover la voluntad bajo la influencia de la

6 solo indirectamente y sin necesidad —es decir, que se le puede resistir—

pasion™
puesto que la voluntad es incorpdrea y el apetito sensible, es, desde ya, apetito de lo
corporeo.’”’” Esto ultimo, finalmente, se aplica también a las influencias que el alma
racional pudiera recibir de los cuerpos celestes.

Toda esta compleja argumentacion de Tomds acerca del papel que ocupan las

potencias del alma racional en la determinacion de las acciones es tomada por Llull

como algo dado. Para que no haya dudas: el filosofo mallorquin asume, junto con todos

55 sicut supra dictum est, passio appetitus sensitivi movet voluntatem ex ea parte qua voluntas movetur
ab obiecto, inquantum scilicet homo aliqualiter dispositus per passionem, iudicat aliquid esse conveniens
et bonum quod extra passionem existens non iudicaret. Huiusmodi autem immutatio hominis per
passionem duobus modis contingit. Uno modo, sic quod totaliter ratio ligatur, ita quod homo usum
rationis non habet, sicut contingit in his qui propter vehementem iram vel concupiscentiam furiosi vel
amentes fiunt, sicut et propter aliquam aliam perturbationem corporalem; huiusmodi enim passiones non
sine corporali transmutatione accidunt. Et de talibus eadem est ratio sicut et de animalibus brutis, quae
ex necessitate sequuntur impetum passionis, in his enim non est aliquis rationis motus, et per consequens
nec voluntatis. Aliquando autem ratio non totaliter absorbetur a passione, sed remanet quantum ad
aliquid iudicium rationis liberum. Et secundum hoc remanet aliquid de motu voluntatis. Inquantum ergo
ratio manet libera et passioni non subiecta, intantum voluntatis motus qui manet, non ex necessitate
tendit ad hoc ad quod passio inclinat. Et sic aut motus voluntatis non est in homine, sed sola passio
dominatur, aut, si motus voluntatis sit, non ex necessitate sequitur passionem. (Summa Theologiae, 1-11
q.10 a.3)

526 sicut supra dictum est, id quod apprehenditur sub ratione boni et convenientis, movet voluntatem
per modum obiecti. Quod autem aliquid videatur bonum et conveniens, ex duobus contingit, scilicet ex
conditione eius quod proponitur, et eius cui proponitur. Conveniens enim secundum relationem dicitur,
unde ex utroque extremorum dependet. Et inde est quod gustus diversimode dispositus, non eodem modo
accipit aliquid ut conveniens et ut non conveniens. Unde, ut philosophus dicit in Il Ethic., qualis
unusquisque est, talis finis videtur ei. Manifestum est autem quod secundum passionem appetitus
sensitivi, immutatur homo ad aliquam dispositionem. Unde secundum quod homo est in passione aliqua,
videtur sibi aliquid conveniens, quod non videtur extra passionem existenti, sicut irato videtur bonum,
quod non videtur quieto. Et per hunc modum, ex parte obiecti, appetitus sensitivus movet voluntatem.
(Summa Theologiae, 1-11 q.9 a.2)

527 .eo modo quo voluntas movetur ab exteriori obiecto, manifestum est quod voluntas potest moveri a
corporibus caelestibus, inquantum scilicet corpora exteriora, quae sensui proposita movent voluntatem,
et etiam ipsa organa potentiarum sensitivarum, subiacent motibus caelestium corporum. Sed eo modo
quo voluntas movetur, quantum ad exercitium actus, ab aliquo exteriori agente, adhuc quidam posuerunt
corpora caelestia directe imprimere in voluntatem humanam. Sed hoc est impossibile. Voluntas enim, ut
dicitur in Il de anima, est in ratione. Ratio autem est potentia animae non alligata organo corporali.
Unde relinquitur quod voluntas sit potentia omnino immaterialis et incorporea. Manifestum est autem
quod nullum corpus agere potest in rem incorpoream, sed potius e converso, eo quod res incorporeae et
immateriales sunt formalioris et universalioris virtutis quam quaecumque res corporales. Unde
impossibile est quod corpus caeleste imprimat directe in intellectum aut voluntatem. Et propter hoc
Aristoteles, in libro de anima, opinionem dicentium quod talis est voluntas in hominibus, qualem in diem
ducit pater deorum virorumque (scilicet Iupiter, per quem totum caelum intelligunt), attribuit eis qui
ponebant intellectum non differre a sensu. Omnes enim vires sensitivae, cum sint actus organorum
corporalium, per accidens moveri possunt a caelestibus corporibus, motis scilicet corporibus quorum
sunt actus. Sed quia dictum est quod appetitus intellectivus quodammodo movetur ab appetitu sensitivo,
indirecte redundat motus caelestium corporum in voluntatem, inquantum scilicet per passiones appetitus
sensitivi voluntatem moveri contingit. (Summa Theologiae, I-11 q.9 a.5)
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los autores del s. XIII y sin mucho miramiento, que es el intellectus el que determina la
voluntas. Sin tener en cuenta esto es absolutamente imposible comprender cémo por
medio del Ars magna se podria convertir rationaliter a los musulmanes, judios y, en

suma, a todos los hombres al Cristianismo.

2. Los fundamentos del Ars magna: las Dignitates y los principios relativos.
Uno de los capitulos mas originales de la filosofia de Llull lo constituyen las
Dignitates Dei. Estas reciben diferentes nombres en las obras lulianas y en las de los

99 528 «<c 99 529 «<c

discipulos y comentadores de Llull, p.e., “virtuts divinals”>*® “virtuts”* “virtutes**°

“atributos divinos”, “principios absolutos”,' “Principia”,** “Divinae proprietates™

etc. Como sea que se las llame, designan todas aquellas cualidades que pueden
predicarse directamente de Dios, pero que en El son indistintas. Forman, por
consiguiente, el conjunto de los principios ontoldogicamente activos a partir de los cuales
Dios cred el universo y no deben ser confundidas con los Nombres divinos tal como los
presenta Pseudo Dionisio Areopagita.”® Se trata, mas bien, de una suerte de
trascendentales.

En obras tempranas las Dignitates son dieciséis: Bonitas, Magnitudo, Aeternitas,
Potestas, Sapientia, Voluntas, Virtus, Veritas, Gloria, Perfectio, lustitia, Largitas,
Simplecitas, Nobilitas, Misericordia y Dominium. En obras posteriores a 1290, solo
apareceran las nueve que van desde Bonitas hasta Gloria. Segin Llull, todas las
Dignitates son aceptadas por las tres religiones del Libro: judios, cristianos y
musulmanes estarian de acuerdo, siempre segun €l, en identificar a Dios con los mismos

atributos o cualidades.

528 Cf. Arbre de Ciéncia, 11 et passim.

¥ Cf. Libre del gentil e les tres savis, | et passim.

30 Cf. De modo convertendi infideles, 11l et passim.

3! Se llama a las Dignidades “principios absolutos” por contraposicion a los “principios relativos” que se
utilizan para descender desde éstas a todo lo creado. Esta terminologia “absolutos-relativos” no es de
Llull, sino que fue establecida a lo largo del s. XVI por diversos comentadores. Entre ellos Cornelio
Agrippa von Nettesheim y Bernardo Lavinhieta. Cf. Bonner, A., The Art and Logic of Ramon Llull, A
user's guide, Leiden.Boston, Brill, 2007, pp. 235ss.

32 Cf. Ars compendiosa