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PROLOGO A LA PUBLICACION (ROSARIO, 2015)

La idea de publicar esta tesis suscité pensamientos encontrados, y creo que la mejor
manera de despejarlos es brindando al posible lector estos pensamientos. Entregada en el 2013,
no seria la tesis que me gustaria escribir ahora. No por ello dejo de suscribir las afirmaciones y
resultados hallados en ella, pero no seria el recorrido que quisiera trazar en este momento. Ante
todo, la ignorancia de como se hace una tesis (a pesar de haber leido a Umberto Eco); pero
también otros factores influyeron en ese recorrido: no haber podido sustraerme a los
requerimientos cuantitativos de un sistema de acreditaciones que obedece a una politica cientifica
qgue considero muy lejana del ideal académico. La mercantilizacién denunciada desde hace afios
por algunos pocos profesores que eligieron no plegarse a los beneficios de la misma, la reduccion
del grado —gratuito— en provecho de los posgrados —pagos—y las politicas estatales que regulan la
Ciencia y la Tecnologia en nuestro pais (en el marco de una tendencia mundial) sacan doctores en
serie pocos anos después de la colacidn del grado que pone al sistema educativo universitario ante

conflictos indeseables.

Todo esto no sirve para justificar un trabajo mediano, por supuesto. Pero sé que no es un
parecer aislado. De todos modos, como dije, las partes que conforman esta tesis pueden ayudar a
visualizar algunos aspectos sobre la literatura virreinal; el trabajo hecho sobre el texto fue arduo y

espero pueda tener alguna proyeccion.

Los cambios son minimos; sustracciones, en general. Encuentro desacertado el capitulo 1
en relacién con el resto del trabajo, fui a un lugar comun al que no le encuentro demasiado
sentido —ni se lo encontraba en su momento—. Pero tampoco es erréneo, por lo que consideré

mejor dejarlo tal como esta.



Agradezco a AGLeR por su existencia que enaltece la busqueda desinteresada por

compartir las letras.

Dedico esta publicacién a Sonia Contardi: sus ensefianzas van encontrando lugar propicio

conforme mi entendimiento va madurando.
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INTRODUCCION



Juan de Espinosa Medrano (Cuzco, 1629?-1688) es el predicador cuya obra sermonistica
se analizard, intentando dar cuenta del sistema expresivo que la informa, haciendo foco en los
diferentes recursos compositivos deudores, de una parte, de los tratados concionatorios y la
tradiciéon de la oratoria sagrada, y de otra, del estado de la lengua al momento de generarse estos
discursos. Nos proponemos estudiar la obra, entonces, desde la moda estilistica de la época y
desde las exigencias que el publico instauraba para el predicador. Siguiendo los consejos de
Antonio Cornejo Polar, segun el cual “Para una mejor inteligencia y evaluacién [del texto], nada
mas oportuno que intentar una ambientacion del mismo, en orden al sefialamiento de los rasgos
fundamentales de su entorno” (Discurso en loor 81), situaremos la produccion concionatoria de
nuestro autor en su contexto, que, como quedara de manifiesto, no se reduce sélo al resto de la
produccion sermonistica sino que es mas amplio y complejo. Sin querer ser exhaustivos en su
anadlisis, atenderemos a las aristas que consideramos mas importantes para una pertinente y

enriquecedora lectura del texto.

Espinosa Medrano, apodado “el Lunarejo”, es una figura importante dentro del nucleo
letrado cuzquefio en la segunda mitad del siglo XVII. Las fuentes en las que abrevar para conocer
su vida se reducen, exceptuando alglin comentario extra que poco nos dice’, a los preliminares de
las obras que se imprimieron: el Apologético en favor de don Luis de Gongora y Argote (1661), la
Panegirica declamacidn... y La novena maravilla. Esta Gltima publicacién fue preparada por un
discipulo suyo, fray Agustin Cortés de la Cruz, quien ademas escribid el prélogo esbozando una

biografia. Al comienzo desliza la muy citada frase que habla del origen humilde del Lunarejo: “Fue

1 . . . . 4 . ~ . .

Por ejemplo, cf. Cisneros y Guibovich Pérez “Un intelectual cuzquefio: Juan de Espinosa” mencionan un
comentario de Ignacio de Castro encomiando el talento de nuestro clérigo, “sin que su extraccion passase de
lo infimo” (328).



hijo de sus obras este nobilissimo sugeto.” (LNM ix); idea que reforzara Ignacio de Castro un siglo
después: “y ha visto ya el Cuzco a uno de sus hijos, que sin que su extraccion passase de lo infimo,
su insigne talento lo elevd sobre los provectos” (Relacion de la fundacion de la Real Audiencia del
Cuzco en 1787, pag. 47 apud Cisneros y Guibovich Pérez 328). Cortés de la Cruz cuenta acerca de
sus estudios de las artes liberales en el Colegio San Antonio Abad del Cuzco?, institucién a la que
pertenecia él mismo, y de los precoces logros del Lunarejo: musico y compositor a los doce afios, a
los catorce componia comedias y autos y escribia en latin y a los dieciséis era catedrdtico de Artes.

Guibovich Pérez y Cisneros aconsejan, acerca de estas informaciones, que aun siendo ciertas,

hay que desarmarlas de todo marco excepcional porque las informaciones sobre los
estudios universitarios en América postulan que los estudiantes, y aun los graduados vy

docentes, no llegaban a los veinte afios de edad (335).

El discipulo de Espinosa Medrano habla también de un acendrado reconocimiento local,
como “oraculo viviente”, y europeo, aunque no hay documentacién que lo atestigiie. De su fama
de predicador consigna una anécdota en la que el jesuita Juan de Mena “cada vez que predicava el
Doctor, dezia a su compafero: Padre, coja su manteo, y vamos a oir cosas que nunca hemos oido”
(x). Y del mismo tenor (el que otorga rasgos de novedad a la predicacién de Espinosa Medrano)

expresa “nuestro Doctor (...) pudo hazer idea nueva en el Pulpito” (xi).

Es conocido el derrotero critico y biografico que roded tradicionalmente al Lunarejo:
Menéndez y Pelayo, en su reconocida aversion por el estilo, se ha referido al Apologético como
“una perla caida en el muladar de la poesia culterana” (Menéndez y Pelayo 117); Clorinda Matto

de Turner erigié a Espinosa como un indiecito precoz y victorioso por sobre la “ojeriza [que el]

? Guibovich Pérez sefiala que este Colegio fue jesuita hasta 1650, lo que nos permite conocer el contenido
de los estudios por los que transitd nuestro autor, comprendidos en el texto de la Ratio Studiorum. (“El
Lunarejo y su contexto histérico”).
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gobierno colonial oponia a los hijos de naturales” (Matto de Turner 23), tomando datos de
Esquivel y Navia (que a su vez se baso en el prélogo de Agustin Cortés y en la tradicion oral) y
aportando muchos de su propia imaginaciéon (cf. “Apuntes para una biografia de Espinosa
Medrano” de Cisneros y Guibovich Pérez); y José Carlos Mariategui lo excluyd como literatura
peruana, adscribiéndolo a la espafiola, “concebida con espiritu y sentimiento espafioles” (182).
Afortunadamente, el siglo XX reivindicé el estilo caracteristico del XVII hispanico, revirtiendo de
ese modo el juicio lapidario de Menéndez y Pelayo, y las ultimas décadas han sido fructiferas en
estudios virreinales, permitiendo mayores precisiones y un marco adecuado para el estudio de los
autores previos a la independencia de Espafia, del que pueda desprenderse el sentido mas propio
o propiamente ‘peruano’ (restringiendo el término al significado que tenia en el siglo XVIl), aunque
colonial. En este sentido, enumero algunos de los estudios mas importantes que se llevaron a cabo
en relacién a la obra de Espinosa Medrano, y de los que no haremos mencién en el resto del
trabajo. Luis Jaime Cisneros, quizas el mayor estudioso y conocedor del tema, escribié “La
polémica Faria-Espinoza Medrano: Planteamiento critico”, acerca de la defensa que hizo el
Lunarejo de la poesia de Géngora, espigando las estrategias criticas y retéricas que esgrimié en su
libro, al que considera un ejercicio retérico. Esta idea la desarrolla y argumenta en “Itinerario y
estructura del ‘Apologético’ de Juan Espinosa Medrano” y mds acotadamente en “Un ejercicio de
estilo del Lunarejo”. Eduardo Hopkins Rodriguez recorre los preceptos poéticos que sostienen el
discurso en “Poética de Juan de Espinosa Medrano en el Apologético en favor de D. Luis de
Gongora”. José Antonio Rodriguez Garrido, por su parte, se detiene en la figura principal que guia
la apologia, que es el hipérbaton, y analiza las singularidades que el estudio de Espinosa Medrano
arroja o pretende arrojar al respecto (“Los comentarios de Espinosa Medrano al hipérbaton
gongorino”). En la misma linea de analisis mencionaremos “Problematica del receptor en Juan de

Espinosa Medrano” de Hopkins Rodriguez que investiga las operaciones textuales y retdricas para
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situar las obras del Lunarejo en su contexto mas inmediato, en relacion con su publico lector o
auditor, asi como también el articulo “Poesia y ortodoxia en el Apologético (1662) de Espinosa

Medrano” de Rodriguez Garrido.

En cuanto a las significaciones ideoldgicas o politicas que se han relacionado con la
produccion letrada del ‘Barroco de Indias’ (Picon Salas, 1944), se ha escrito mucho sobre eso y se
retomaran algunas perspectivas en los capitulos | y Il. Los trabajos que no citamos expresamente
pero nos han hecho reflexionar sobre el tema son los siguientes: "Poética y Modernidad en Juan
de Espinosa Medrano" de Roberto Gonzdlez Echevarria; “Mdscaras de humanidad: sobre la
supuesta modernidad del Apologético de Juan de Espinosa Medrano” de John Beverley; “Juan de
Espinosa Medrano: apertura hacia un espacio critico en las letras de la América Latina”, de Alfredo

Roggiano, entre otros.

A partir de la lectura de documentos diversos y dispersos en los archivos, Cisneros y
Guibovich Pérez establecen la biografia mas fidedigna del Lunarejo (Cisneros y Guibovich Pérez
“Juan de Espinosa Medrano, un intelectual cuzquefio” y “Un raro opusculo del Lunarejo”). Cura
rector de la Catedral de Cuzco entre 1655 y 1659, cura de Chinchero desde 1668 y responsable
también de un curato en San Cristébal entre 1677 y 1683 (Cisneros y Guibovich Pérez “Un raro
opusculo del Lunarejo” 104), a su muerte este letrado dejo una fortuna considerable (destinada en
gran parte a la fundacién de capellanias y conmemoraciones a la Virgen Maria) y una nutrida

biblioteca (cf. Guibovich Pérez “El testamento e inventario de bienes de Espinosa Medrano”).
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Sermonario

La novena maravilla es un compendio de treinta sermones, publicado péstumamente.
Ultimamente se ha ensayado una explicacion acerca de las causas de su publicacién y de las
caracteristicas singulares del sermonario. Esta se refiere a las diferencias y rivalidades que
mantenian los colegios de San Antonio Abad (del cual era miembro Espinosa Medrano) y de San
Bernardo. La contienda se basaba —o al menos asi se daba a conocer— en la interpretacion diversa
que ambos grupos hacian sobre algunos puntos de la doctrina de Santo Tomas de Aquino. La
intervencion de Francisco Suarez (Redmond La Ldgica... 32), de la orden de la Compaiiia de Jesus,
llevd a algunas divergencias respecto de la doctrina de los “verdaderos tomistas”, titulo que se

arrogaban para si los miembros del Colegio de San Antonio Abad.

Sin embargo, intereses de poder subyacen a las divergencias en materia de teologia. En
1648 empieza a funcionar la Universidad de San Ignacio de Loyola, dependiente del Colegio de San
Bernardo, a pesar de los esfuerzos por parte de los antonianos por impedirlo (Guibovich Pérez
“Juan de Espinosa Medrano. El personaje y su contexto” 21). De esta manera, aquellos alumnos
del Colegio de San Antonio Abad que querian aspirar a grados universitarios debian pasar por un
cursado y el examen de los jesuitas, con los perjuicios que se seguian de ello, teniendo en cuenta
las mencionadas diferencias de escuelas. Después de varios sucesos y comunicaciones entre el
Cuzco y la metrépoli, en 1692 se autoriza y en 1696 comienza a funcionar la Universidad de San
Antonio Abad en la que, por “conformidad de doctrinas”, los exdamenes estardn a cargo de
dominicos (Rodriguez Garrido “Retdrica y tomismo” 9). En los cuatro afios que median se suceden
los pleitos derivados de los esfuerzos de los jesuitas destinados a evitar la apertura de la nueva
Universidad. En ellos se acusa al colegio antoniano de no tener buenas catedras y catedraticos de

Filosofia y Teologia, a lo que los acusados responden con la elevacion de los nombres mas ilustres
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con los que contd el Colegio (Rodriguez Garrido “Retdrica y tomismo” 9). Entre ellos descolla el
nombre del Lunarejo, y esto podria explicar de manera convincente la publicacién, en medio de los
pleitos (1695), de treinta sermones panegiricos, varios de los cuales versan sobre el Doctor
Angélico y su doctrina y muestran su adscripcion “beligerante e incluso agresivo[a]” (Rodriguez
Garrido “Retdrica y tomismo” 13) al tomismo tradicional, seguramente frente a las discrepancias

jesuitas (cf. Rodriguez Garrido “Retdrica y tomismo”) o a la “juventud inexperta” (LNM 240).

En este sentido veremos el tipo de postura que adopta Espinosa, preservando a los suyos
y a si mismo en una clara actitud de defensa intelectual, mufiido de todo el aparato humanista

barroco para la lid.

Estado de la cuestion

Rodriguez Garrido dedica varios estudios a la oratoria sagrada de Espinosa Medrano. En
“Aproximacion a la oratoria sagrada de Espinosa Medrano” (1988), el autor examina el sermdn
aureo y lo pone en relacidon con la discursividad barroca y su apelacion a la ‘emociéon’ (que permite
hablar de una dimensién popular de la oratoria culta); discute la tradicion critica sobre el Lunarejo
y plantea que el propdsito que guia a su oratoria —ademas del fin religioso— es dar cuenta de su
valia y de su ingenio mediante la utilizacién de las formas hispdnicas candnicas —a las que lejos de
cuestionar adhiere con fruicion—, idea que seguira indagando en escritos posteriores. En Retdrica y
tomismo en Espinosa Medrano ubica el sermonario del letrado en el contexto de la batalla entre
jesuitas y el Colegio San Antonio Abad por sus respectivas interpretaciones de Santo Tomas y
ensaya una puesta en relacién con la autoafirmacién del ser criollo, motivo que desarrollard
asimismo en “Espinosa Medrano, la recepcion del sermdn barroco y la defensa de los americanos”.

Por ultimo, en “Sermdn barroco y poder colonial: la Oracién Panegirica al Apdstol Santiago de
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Espinosa Medrano” Rodriguez Garrido examina la relacion entre la fiesta barroca, el sermén vy el
poder politico de la monarquia espafiola. El investigador considera relevante e incluso hace
aparecer como extrafio el hecho de que ese poder politico que se propagandiza a través del
sermdn es poder colonial, justamente en boca de un letrado que aparece como promotor de la

incipiente conciencia criolla.

Orientado en la misma direccién, Juan Vitulli dedica un capitulo del libro Poéticas de lo
criollo (compilacion que realiza junto con David Solodkow) a ver como el uso del artefacto barroco
le permite a Espinosa Medrano una “alianza estratégica y momentanea con el telos imperial”

(228), tendiente, no obstante, a la conformacién de una identidad diferenciada de la espaiola (y

por supuesto de la indigena).

Charles B. Moore publicé El arte de predicar de Juan Espinosa Medrano en “La novena
maravilla” en el afio 2000. Con nutrida informacidn y bibliografia, el autor realiza un util catalogo
de motivos y operaciones que tienen lugar en el interior del sermonario. Los ejes son “sacralizar lo
humano” y “humanizar lo sagrado”. Se describe el uso de mitologia, historia natural, emblemas, y
se lo pone en relacién con la preceptiva concionatoria latina y espafiola, de la que la oratoria del
Lunarejo es deudora. Luis Jaime Cisneros, por su parte, ofrece algunos estudios en los que La
novena maravilla se analiza mas desde el punto de vista expresivo: “Adverbios en el Lunarejo” se
detiene brevemente en un aspecto muy importante del estilo de Espinosa Medrano, que son sus
adverbios en ‘-mente’. El erudito Cisneros rastrea las marcas que la lectura del poeta cordobés
dejo en el peruano en “Huellas de Gongora en los sermones del Lunarejo”, asi como también en
“Espinosa Medrano: predicador, musico y poeta”, donde ademas releva los conocimientos

musicales del Lunarejo que se dejan leer en el compendio.
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Algunos articulos, sin ser especificos sobre el sermonario, incursionan en él en el
seguimiento de ciertos motivos literarios o tdpicos: Cisneros traza un puente con el uso de la

o

figura astral del ‘Can del cielo’ en “Relecturas del Lunarejo: el ‘Can del cielo’” entre el Apologético
y La novena maravilla; otro articulo suyo, “Sobre nuestra prosa colonial” es un breve escrito en el
gue menciona y da alguna cita acerca de ciertos recursos estilisticos de la prosa en el siglo XVII en
el Virreinato del Peru, entre ella los sermones de Espinosa Medrano. Por nuestra parte, hemos
indagado el motivo de la exaltacion del entendimiento en varias de sus obras (Sabena “’Entronizar
su propia excelencia’: la exaltacion del entendimiento en Juan Espinosa Medrano”) y el uso de

emblemas e imagenes simbdlicas en algunos de los sermones (“Usos emblematicos en el

Virreinato del Perd”), indagaciones que nos han servido de puntal para el presente trabajo.

En el desarrollo de nuestro trabajo se atenderd al contexto de produccidén discursiva en
sus multiples y convergentes coordenadas: el Virreinato del Peru, la conformacion identitaria de
un nucleo letrado americano en el que se encuentra Espinosa Medrano, determinado por su lugar
de enunciacidén y su relacion con la metrépoli (capitulo 1); el modo en que ese nucleo letrado se
relaciona con el saber —erudiciéon e ingenio— desde su tradicidn humanista y en busqueda de
autolegitimacién y la manifestacion explicita de ese vinculo en la obra de Espinosa Medrano
(capitulo I1); la preceptiva retdrica sagrada en perspectiva historica y en sus rasgos particulares de
fines del siglo XVI y el siglo XVII en el Imperio espafol (capitulo Ill) para pasar finalmente al
compendio de sermones La novena maravilla (capitulo IV) e indagar alli la manifestacién del
vinculo entre saber y autolegitimacion en el estilo (elocutio) y la manifestacién de ese vinculo en la
alegorizacién de elementos de las humanidades clasicas (emblemas, figuras, astrologia, mitos,

autores paganos) y de la filosofia natural.
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Nota acerca de la transcripcion de las fuentes para las citas

Los sermones de La novena maravilla se citaran de su editio princeps de 1695 (en todos
los casos remitimos a la Bibliografia para las referencias). Del Apologético manejamos la edicion de
1694 (Apologético a, en las referencias), excepto en algunos casos indicados en que se utilizara la
edicion que hizo Luis Jaime Cisneros de la de 1662 (Apologético b). Del resto de la obra de
Espinosa Medrano se sefiala con precision la Unica fuente a la que logramos acceso, todas
ediciones modernas. En el caso de la “Panegirica Declamacidn”, entre otros, se cita de la edicién
de Biblioteca Ayacucho (Apologético c). Los cambios efectuados en la transcripciéon a partir de

“ “,n “_n

ediciones aureas se limitan a normalizar el uso de “v” y “u”, y a cambiar la “f” por “s”.



| — EL CONTEXTO: LOS LETRADOS CRIOLLOS Y LA CONFORMACION DE UNA IDENTIDAD
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La idea central de este capitulo es indagar, en algunos textos y operaciones puntuales del
Virreinato del Peru, el proceso de configuracién de una subjetividad criolla® durante el siglo XVII
por parte del nucleo letrado. No siendo el objetivo principal de nuestro trabajo, es imposible
pensar en la busqueda de una exhaustividad en relacién a los documentos, autores, fuentes a las
que examinar. Por ello se hace una seleccion de aquéllas que se manifiestan representativas en

estudios sobre la materia.

Interesa ver, por un lado, el grado de adhesion a y adopcidon de la norma barroca
metropolitana por parte del circulo letrado (adhesion que, por otro lado, no esta por fuera de la
imitatio propia del espiritu humanista del periodo) y el sobrepujamiento que se ejerce en el
interior de ese circulo y, por otro, el grado en que las condiciones materiales coloniales imprimian
su diferencia —y en qué consiste ésta— en el tratamiento de esa norma. Sélo asi nos sera dable
entender su intervencidn y aporte al estilo barroco occidental, por una parte, y al afianzamiento
de un arte maduro y propio y, por ende, a una posterior cultura e identidad latinoamericana mas

sélida, por otra.

éComo fue conformandose esa identidad americana? ¢En respuesta a qué impulsos?
¢Segln qué criterios e intereses? ¢ Cuales son los rasgos que fueron adhiriéndose a la subjetividad

emergente? Pretendemos intentar una aproximacion de respuesta a estos interrogantes que

® No esta demas aclarar que cuando nos referimos a ‘los criollos’ estamos lejos de pensarlos como un grupo
homogéneo que actua concertadamente. Si hay alianzas, pero también disidencias, y diferencias étnicas,
sociales, econdmicas. Sin embargo, aparecen aunados bajo una misma “funcién social”. Para una mayor y
mejor informacién al respecto, cf. Mazzotti “La heterogeneidad cultural peruana y la construccion del
discurso criollo en el siglo XVII”. Para una conceptualizacion histdrica del término, hay mucha bibliografia.
Remitimos a Juan José Arrom, “Criollo: definicién y matices de un concepto”vid bibliografia.
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pueda orientarnos en el conocimiento del contexto de produccion de nuestro autor, Juan Espinosa

Medrano.

Hay reclamos politicos, econémicos y sociales que crean lazos, vinculos, que llegan, en un
desarrollo ulterior, a constituir una identificacion como clase social y econémica. Habiendo
obtenido un considerable poder econdmico y administrativo y para legitimar esos reclamos
allende la coyuntura, para darles fondo y trascendencia, los miembros de dicha clase pondran en
marcha ciertas estrategias de autoafirmacion, buscardn simbolos unificadores. Consideramos que
en la etapa a la que nos referimos surgen situaciones, reclamos individuales o intentos de

Ill

identificacién que no siempre serdn el “germen, aun informe, de las identidades nacionales”
(Morafa 26), como lo plantea Morafia. Intentamos despojarnos del rasgo teleolégico del enfoque
retrospectivo que realiza la autora. Es cierto que los discursos independentistas pondran en
funcionamiento una serie de resortes culturales, constructos simbdlicos tendientes a la
aglutinacion de diversos reclamos (incluso los de periodos anteriores) en un simbolo patrio, éste
también una “ficcion de integracion etnolinglistica” (Ramos “El proceso de Alberto Mendoza”),
pero los que aparecen en nuestro periodo no llegan a constituirse como tal. Se trata, en general,
de discursos artisticos, religiosos o encomiasticos bajo los cuales subyace un fondo de disputas o
negociaciones econdmicas, raciales y sociales, y que frente a éste busca erigirse por sobre sus
generalmente silenciados contendientes (espafoles o funcionarios administrativos o eclesidsticos

del virreinato). Algunas de las expresiones culturales que acogen y canalizan este imaginario serdn

objeto de nuestro analisis en el presente capitulo.

Rama se refiere a la clase en cuestion como un

sector superior de la sociedad [que] —primero invocando sus irrisorios derechos hidalgos y

luego por bases econdmicas muy firmes— procuré desalojar o, mas bien, compartir con los



20

espanoles el mando y los beneficios coloniales, manteniendo sin cambio excesivo la

estructura econdmica y social (Rama “La sefal de Jonas...” 21).

Esa estructura presenta los estamentos bien separados, aunque con obvias relaciones:
en medio de grandes masas analfabetas o iletradas y contrastando abismalmente con ellas,
aparece asentado el anillo en el que caben unos pocos pero altamente letrados, en el centro de la
ciudad y en coincidencia con los drganos de poder. La existencia o primacia de estamentos
privilegiados no significa que sus miembros conformen un todo unitario y armonioso, sino que con
frecuencia en ese fondo mencionado mads arriba las disputas se daban entre ellos mismos:
aspirantes a un mismo cargo, integrantes de d&rdenes religiosas diferentes, autoridades vy

subalternos, herederos de viejas luchas entre provincias espanolas, etc.

Una amarga sensacién de desplazamiento, dice Brading, les producia a los descendientes
de conquistadores ver nuevas oleadas de colonos llegar y darse aires y reclamar preferencias por
ser espafioles; una sensacion de desproteccidn, caer en la cuenta de que sus padres no habian sido
capaces de obtener de la Corona el gobierno practico de los paises por los que habian luchado
para poseer. Diria el cronista peruano Antonio de la Calancha: “los nacidos en ella [Peru] son
peregrinos en su patria; los advenedizos son los herederos de sus honras” (Brading 164). El
propdsito era servir a la Corona ejerciendo la administracién politica y eclesidstica del reino de las
Indias, pero ese beneficio les era negado, junto con el de la perpetuidad de las encomiendas vy el
derecho de prelacién (Lavallé “Americanidad exaltada...” 2). Los criollos eran sospechados de
deslealtad a la Corona por sus lazos mas desajustados y por la sensacién de desposeidos. Las
teorias fisicas y climaticas que en el Renacimiento justificaron la superioridad del europeo por

Ill

sobre el “indio” sirvieron mas adelante para acusar al mestizo y al criollo de las mismas faltas,
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dadas por las condiciones de la vida en América o incluso por lactar de nodrizas nativas (Lavallé

“Americanidad exaltada...” 3). Como explica el historiador francés Bernard Lavallé:

Dada la naturaleza y el funcionamiento de los ataques espafioles, la expresion de la
identidad criolla, indisociable de su dignidad, pasé pues primero por la afirmacién de la no
diferencia entre criollos y peninsulares, por el alegato en favor de la hispanidad sin tacha ni

decadencia de los espafioles nacidos en América.

De manera evidente y natural, el discurso criollo se presenta, desde sus inicios y sobre todo,
como un contraataque organizado, como un contra discurso. Se esforzaba por contradecir
los argumentos europeos mas contundentes y corrosivos, en primer lugar el de la influencia
nefasta del clima y del ambiente. Ya que lo esencial procedia del cuestionamiento de su

pais, el alegato criollo se abria forzosamente por el vibrante elogio de la tierra peruana (4).

Varios seran los puntos en los que deberan mostrar sus aptitudes: los rasgos hispanicos
(fisicos, morales, intelectuales, religiosos) no sélo estaran presentes en su totalidad en los criollos,
sino que ademads aparecen mejorados. Por otro lado, algo que los peninsulares no podran tener
nunca —y acaba siendo imprescindible para un adecuado manejo de los asuntos indianos— es un
conocimiento de primera mano de la lengua y la cultura indigenas, lo que los convertia, en su
parecer, en inmejorables administradores del virreinato.* Es importante notar que, aun cuando se
asume la idea de una “totalidad peruana” en donde también cabe la ‘republica de indios’, por la
que el criollo velaria en pos de un bien comun (Mazzotti “Indigenismos del ayer”), en todos los

casos marcan la diferencia entre ambos estamentos, en una actitud de tipo paternalista.

* Dice Mazzotti al respecto: “Muchos criollos, especialmente los del clero, alardeaban de saber en detalle
algunas de las costumbres ancestrales de los indigenas. Este argumento no es extrafio, ya que aparece
constantemente en muchos reclamos presentados por autoridades eclesidsticas, que esperaban colocar a
sus sacerdotes criollos en las parroquias, reemplazando a los peninsulares y recién llegados frailes de las
distintas dérdenes, y haciendo mas eficaz el control sobre las practicas idolatricas de los indigenas”. “Oro
material, oro espiritual” (398).
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Nuestra contextualizacion anclard, por lo tanto, en algunas expresiones culturales y
letradas de la configuracion de una subjetividad criolla o americana, diferenciada desde el
principio (desde la figura de los conquistadores) de la metropolitana. Al respecto (sobre el siglo

XVII) dice Mabel Morafia:

Ese fendmeno de imposicidon verticalizada de los discursos dominantes y de contaminacion
de los valores y hasta de los principios de legitimaciéon del sector hegemdnico en los
sectores subalternos, tiene, sin embargo, su reverso. Me refiero al “fenémeno de retorno”
por el cual los sectores dominados en determinado momento de la historia comienzan a
activarse hasta generar respuestas sociales diferenciadas. Estas respuestas tendientes a
impugnar el discurso hegemdénico y los principios de legitimacion en los que éste se apoya,
se desarrollan y afianzan hasta constituir formas alternativas dentro de la totalidad social

(23).

Esta idea implica que hasta ese “determinado momento” las respuestas sociales no se
diferenciarian de las espafiolas, con lo cual no estamos de acuerdo®. El territorio de las Indias
formaba parte del Imperio espafiol, por lo cual toda la estructura pergefiada con el fin de
conservar y extender el Imperio fue trasladada al territorio americano®. Las estructuras intentaron
fijarse de manera andloga, pero la idea de la tabula rasa era sélo una ficcidn, por lo que la imagen
del “trasplante” era imposible, principalmente en los centros urbanos donde existian tradiciones
precolombinas fuertes’. Por otro lado, la lejania de la Corona y la tardanza que eso generaba en
sus respuestas, generd conflictos desde el comienzo (nos referimos al resentimiento de los

conquistadores y primeros pobladores ‘americanizados’ que se sentian mal recompensados por la

® Cf. Lavallé, Bernard: “El criollismo y los pactos fundamentales...”, donde el historiador afirma, para el caso
del Peru, que “el llamado criollismo fue ya notable desde las primeras décadas de la presencia hispana en
América” (38).

® ct. Maravall, José Antonio. La cultura del barroco. Andlisis de una estructura histérica.

7 Cf. Picén-Salas De la conquista a la independencia y Rama, La ciudad letrada.
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Corona y afirmaban sus derechos en contraposicién a los residentes de la Peninsula, quienes
controlaban los mecanismos de poder, prebendas y recompensas destinadas a los pobladores de
Indias). No habria habido nunca, segun puede vislumbrarse a lo largo de los documentos escritos y
trabajos de historiadores, una plena y satisfactoria adecuacion (politica e identitaria) de los criollos
o indianos en el gran contexto de la monarquia hispana. Esta conciencia de diferenciaciéon y
busqueda de igualdad es lo que ha sido visto como contradictorio en la figura del letrado criollo,
quien por momentos se posiciona en una defensa ferviente de la misma institucién a la que en
otros reclama agresivamente atencidon, en una especie de adaptacidén retdrica en que los

posicionamientos permiten desplegar diferentes estrategias discursivas segun el objetivo.

Los reclamos y pedidos, citdbamos entonces a Morafia, van tomando vigor a medida que
se van fortaleciendo como clase o como grupo diferenciado, “hasta constituir formas alternativas
dentro de la totalidad social”. En el periodo que nos ocupa, sin embargo, veremos que esas
respuestas no estarian tendientes a impugnar el discurso hegemdnico y mucho menos los
principios de legitimacion en los que éste se apoya, sino que todavia los esfuerzos tienden a una
mejor insercion y participacion en ese mismo discurso (a esa plena adecuacidn politica e
identitaria), torciendo, si, algunas aristas en el desarrollo de estrategias para una mejoria de sus
condiciones. Las reivindicaciones, como conjunto global en el que se insertan las de los poetas y
letrados en general, se orientaban a poder ocupar las posiciones de privilegio dentro del Imperio.
Es en el momento en que los reclamos de posesiones hacen que el sector criollo entre en abierto
conflicto con la metropoli (ya en el siglo XVIII) que los principios que legitimaban a la Colonia como

posesion ultramarina del imperio espafiol van a entrar en cuestion, al menos de manera
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superficial®. Dice Humboldt: “Desde la Paz de Versalles y, sobre todo, desde el afio 1789, se oye
con frecuencia decir orgullosamente: ‘Yo no soy espafiol, soy americano’” (226). Concluimos esta

idea con palabras de Hampe Martinez, en el siglo XVII

lo que primaba entre la poblacién indiana de origen blanco-espafiol era la conciencia de una
historia vivida en comun por ser todos descendientes de los primeros colonizadores vy

hallarse afincados con profundos intereses en la tierra (228).

Condiciones econémicas

De acuerdo con Brading, las relaciones comerciales entre Espafia y el Virreinato del Peru,
cuyo impulso se originaba en las enormes cantidades de oro y plata que desde la Conquista éste
Ultimo suministraba al Imperio, muestran sus primeros signos de agotamiento a finales del siglo
XVI. Esto se debia, en gran parte, a que el enorme desarrollo argentifero habia promovido Ila
produccion de bienes y, en consecuencia, menor demanda americana de productos espafioles. Fue
surgiendo, paulatinamente, una economia peruana, primero complementaria y luego competitiva
a la espafiola: Hampe Martinez se refiere a este periodo como “era de impotencia de la monarquia
espafola” (225). Esto posibilita, ademas de cierta independencia comercial, la conformacion de un
sector comercial de la sociedad virreinal con intereses propios que cada vez en mayor medida iba
viendo como las prerrogativas de la Corona perjudicaban esos provechos. A la vez que crecientes
intereses, iban acumulando cargos y titulos cuya venta era promovida por la Corona espafiola en
vistas de sus necesidades financieras, lo cual reforz6 enormemente a este estrato social y

administrativo, ya que los indianos de buena situacién econdmica podia acceder al poder politico

8 . . . . . . .

Tanto Lavallé (“Americanidad exaltada...”) como Rama (La ciudad letrada) coinciden en que el cambio del
tipo de gobierno significd6 mayormente el traslado de los beneficios de que gozaban los espafioles a manos
de la elite criolla, sin una transformacidn estructural de los principios politicos y sociales.
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(227). Una parte de los criollos, ademas, eligié la via religiosa ante la imposibilidad de acceder a
cargos administrativos o formar parte del sector comercial mencionado. Esa parte es la que

conformara la ‘elite intelectual’ (Mazzotti “Oro material...” 401).

Las razones econdmico-sociales del fortalecimiento de la clase criolla no se agotan alli: |a
politica de Indias que por ese entonces promovia una Espafa deficitaria, tendiente a la
recaudacidn fiscal y endurecida hacia la poblacidn, las consecuencias que las medidas adoptadas
por el Virrey Toledo estaban teniendo sobre la consideracién del pasado incaico y la explotacidn
presente, entre otras, coadyuvaban en este sentido a sentar las condiciones materiales para

robustecer dicho estrato.

Condiciones espirituales. Estrategias

Tal fortalecimiento del grupo fue acompafiado, como ya mencionamos, por operaciones
de tipo simbdlico o espiritual, o expresiones del imaginario que sus protagonistas proyectaban. No
es posible agotar el abanico de estrategias que, en este sentido, los letrados criollos desplegaron
para autolegitimarse, ya que abarca el plano mistico-religioso, intelectual, artistico, mitico, etc.
Sélo retomaremos algunas ideas de dos cronistas que resultan representativos de este tipo de
operaciones, examinadas por Brading (1991) y Mazzotti (“Oro material...” y “Heterogeneidad
cultural”); y la elevacién al altar romano de algunos santos, pero en especial de la limefia Rosa de
Santa Maria, para lo cual los testimonios y estrategias de los criollos ocupan un lugar
determinante seguln, sobre todo, las investigaciones de Hampe Martinez (“Santidad e identidad

criolla”). Nos detendremos brevemente en dos sermones’, celebrados en la década en que la

9 . . . ;. . Y s ;.
Los sermones constituyen sdlo dos ejemplos minimos de todo el aparato hagiografico, artistico y retérico
puesto en juego alrededor de la santa.
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canonizacién y el patronazgo de Santa Rosa tenian lugar, para examinar las estrategias retdricas y
discursivas que se ponian en juego acompafiando, promoviendo y legitimando el hecho en todos
los érdenes posibles. En el siguiente capitulo se prestara especial atencién a las estrategias que

tienen que ver mds con el rasgo erudito e intelectual y artistico.

Cronistas y Santos

La conciencia que, entonces, comparten en este periodo es la de su inmerecida posicion
inferior respecto de la metrdpoli. No estan pensando aln, repetimos, en una separacidn respecto
del centro espaiiol, sino en una completa y total insercion dentro de ese centro. Un ejemplo que
ilustra esta idea, tomado de Orbeindiano de Brading, es el Memorial de las historias del Nuevo
Mundo, Piru de Fray Buenaventura de Salinas (1592-1653), nieto de un conquistador, quien no va
a poner en cuestion en ningin momento, a pesar de las quejas efectuadas, el justo derecho de la
Corona a gobernar sobre el Nuevo Mundo, derecho conferido por la Santa Sede. Su propésito, al
escribir el Memorial, era despertar la conciencia del rey para que cumpliera con sus deberes en las
Indias. No proponia una reforma de principios, sino un mejoramiento de la situacién del Peru. El
petitorio incluia que los corregidores fueran criollos y no espafioles, que se enriquecian en pocos
afos y volvian con la fortuna a Espafia; o que éstos tuvieran que comprar terrenos o propiedades
para hacer asiento en las Indias; o que, ya que toda la produccién minera iba a parar a la Corona
espafiola, ésta no dejara indefenso al Peru contra los holandeses por gastar todo para mantener
los ejércitos espafioles, etc. Y ante el maltrato, la indiferencia y el desprestigio (la ya comentada
difamacion peninsular sobre que los nacidos en Indias poco valian moral e intelectualmente), va
tomando forma la propia identidad (de manera relacional, cf. Mazzotti “Indigenismos de ayer”), la

defensa y afirmacién de uno mismo: “éSon por ventura los nacidos en el Peru labrados de
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diferente masa y sangre que los de Espafia?” De hecho, la constelacién y el clima del Nuevo
Mundo, dice Salinas frente a la idea de que los aires americanos echaban a perder, “nos levanta y
ennoblece los animos”. “Iguales en caracter e inteligencia —dice Brading— a los espafioles de
Europa, no ocupaban altos cargos precisamente por el desdén en que los tenia la Corona” (348).
Salinas va a realizar un breve recorrido por el pasado indigena del Perq, repitiendo en gran medida
lo relatado por Guaman Poma, en el sentido de la observancia del derecho natural y la adoracién a
un unico Dios por parte de los Incas. En este mismo sentido, deploré el maltrato ejercido a los
indios, sobre todo a cargo de los corregidores, y prefirié la tirania inca a la “cruelisima” de los
conquistadores. Sin embargo elogié a los espafioles por su valor heroico, sobre todo a Pizarro, a
quien las circunstancias no habian favorecido y habia demostrado su grandeza soportando
innumerables dificultades. A la vez que defender a los indios de la explotacidn, Salinas celebraba el
establecimiento espiritual en Lima, enumerando los talentos de la elite criolla que egresaban del
Colegio Jesuita o la Universidad de San Marcos: otro tépico ampliamente desarrollado por los
criollos fue la exaltacién de la riqueza intelectual a la par de la material®. En esta obra Perd no
sélo sustenta a Espafia enviandole sus metales sino que a la par produce excelentes sujetos. En
definitiva, en el Memorial de Salinas estan expresados las quejas, ambiciones y reclamos vy los

argumentos respaldatorios.

Antonio de la Calancha, religioso agustiniano (1584-1654), fue “el cronista que mejor
expreso la mentalidad de la generacién de criollos que pululaban por los claustros y colegios del
Perd” (Brading 353). En general comparte con Salinas sus criticas y sus alabanzas, si bien se
empefid en un minucioso calculo astroldgico para medir la influencia de las constelaciones en el

caracter de los habitantes del Perud y con ello desmentir acusaciones falsas como las de Juan de la

10 . . . . P
Dice el Lunarejo “en el reino peruano todo es de oro -una edad de oro, siglos de oro-, y en él se
encuentran fértiles ingenios” (en Redmond, Walter: “Defensores de la Hispanoamérica intelectual”).
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Puente y sus discipulos (“Influye el cielo de la América, inconstancia, lascivia y mentira: vicios
propios de los indios y la constelacion los hara propios de los espafioles que alla se criaren y
nacieren.” (Brading 225). Busca la autoridad de los antiguos para sostener que el clima del Peru

era especialmente favorable para engendrar animos sefioriles:

Los criollos deste Perd son de agudos entendimientos y de felices memorias, acelérase en
los nifios el uso de la razén, y alcanca mds de doce afios, que en otro reyno uno de

cuarenta... Sobran abilidades y letras, si por estar lejos faltan la aventura y el premio (346).

En relacion a lo que comentabamos sobre Salinas y su actitud ante la ‘republica de los
indios’, Calancha es bien claro al respecto: los aires del Peru surten efectos hiperbdlicamente
positivos en los criollos, pero no en los indigenas, asi como el sol derrite la cera pero,
contrariamente, endurece al barro, pues una misma causa puede tener efectos contrarios. Aqui
gueda asentada, como bien sefiala Mazzotti (“Heterogeneidad cultural” 181) la diferencia esencial

entre ambas naciones.

En ese sentido, la heterogeneidad reconocida de la totalidad social es el principio rector
para un disefio en el que los criollos resultan tener todas las virtudes posibles y se
encuentran en la cuspide moral e intelectual de las naciones convivientes en el mismo

territorio” (“Heterogeneidad cultural” 181).

El mismo cronista, brindando una gran muestra de la excelencia del territorio: “Habitan

este Peru sangres nobles, sabios letrados i conocidos santos” (Brading 348).

Llama la atencidon de historiadores de la Colonia en el Peru la existencia de varios santos

durante el siglo XVII. Consideramos, con Hampe Martinez (“Santa Rosa de Lima...”), que ese sector
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criollo que va tomando visibilidad encuentra, de acuerdo a lo planteado, una manera de nivelar el

territorio en el que vive a la “altura de Roma” elevando sus propios santos a los altares.

Los esfuerzos tenderdn, como venimos sosteniendo, a una igualdad con, en este caso, los
santos europeos, acompafada de un gran orgullo por el hecho de que sean santos nacidos en su
tierra: Lima, asi, cumplia un importante papel en el plan divino, convirtiéndose en la nueva sede
del cristianismo contrarreformista. Cuatro fueron los que habitaron la ciudad de Lima en el siglo
XVIl 'y que fueron posteriormente canonizados: Santo Toribio de Mogrovejo, San Francisco Solano,

San Martin de Porres y Santa Rosa de Lima.

San Francisco Solano era un franciscano andaluz, quien, amén de su notable y penitente
carrera misionera, se hizo muy famoso en Lima, y aunque fue a Trujillo huyendo de esa fama, hubo
de volver a Lima en 1604. Fruto de sus constantes penitencias y de su vivir austero y francamente
pobre, su salud era muy fragil. No obstante ello, iba a menudo a visitar a los enfermos o salia a las
calles a predicar con su pequeio rabel y una cruz en las manos. Asi conseguia juntar a un gran
numero de personas y las congregaba en la plaza mayor, donde se dirigia a la muchedumbre en
alta voz. Predicaba en todas partes: en los talleres artesanales, en los garitos, en las calles, en los
monasterios e incluso en los corrales de teatro (Brading 365). Especial relevancia tuvo su oposicién
a ciertos espectaculos teatrales en los que a su juicio se ofendia a Dios. En Lima habia tres
compafiias de comedias. Solano entraba en los corrales con un Cristo en la mano y mucha gente le
seguia abandonando el lugar. Mas de una vez consiguié que hubiera que anular la representacion,
porque con él se iba todo el mundo (Lohmann Villena 117). A su muerte lo lloré toda Lima, al lado

de su féretro. La causa de su beatificacién y canonizacidn fue defendida, justamente, por Salinas.
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Toribio Alfonso de Mogrovejo y Robledo, perteneciente al clero secular, era Inquisidor en
Espafia y vino a América como segundo Arzobispo de Lima. Una vez asentado, celebré Concilios
provinciales, cred Seminarios, promovié el ascetismo y desbaratd entretenimientos, luchd contra
las iniquidades de los conquistadores poniendo todo su caudal, material y espiritual, al servicio de
sus fieles. Dos veces recorrid la Arquididcesis de Lima (“i otra que empezd” Leon Pinelo 138),
empleando afios y fatiga en ello, solo, padeciendo los infortunios de los caminos y del clima, en

comunicacion con los indios.

Martin de Porres, mulato, nacido en 1579, hijo de una negra libre y un caballero espaiiol,
no pudo entrar a la orden de Santo Domingo puesto que los negros o mulatos tenian prohibida la
admisién. Pudo llevar el habito religioso y dar cuenta de su ilimitada caridad en la enfermeria del
convento de Nuestra Sefora del Rosario en Lima. Pronto sus penitencias y su fervor religioso y
solidario le ganaron la fama en la ciudad, hasta el punto que, a su muerte, acudieron el Virrey y los
oidores de la Audiencia a rendirle homenaje. Lo mas notable del caso es la tardanza en la
beatificacidn y canonizacién, de la que nos ocuparemos mas adelante, durante la cual el pueblo no

dejo de ser fiel a su memoria, manteniéndola viva todo ese periodo (Brading 369).

Por ultimo, Isabel Flores de Oliva, Rosa de Santa Maria, nacié en 1584 en Lima en el seno
de una sencilla aunque honorable familia criolla. Habiendo rechazado tanto el matrimonio urdido
por su familia como la clausura en un convento, vistié hdbito de terciaria y se convirtié en una
beata modelo. Su mortificacion estuvo a la altura del ideal hispanico de santidad: no se conservan
mas que algunas canciones convertidas por ella en cantos religiosos, pero se sabe que llevaba
cilicios alrededor de sus miembros y una corona de espinas que de tan apretada le hacia caer la

sangre por el rostro; que se alimentaba a pan y agua; que se autoflagelaba. Tuvo varias discipulas,
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damas piadosas y bien relacionadas que la visitaban en casa del contador Gonzalo de la Maza,

contador de la Santa Cruzada, donde residié mucho tiempo Rosa (Brading 370).

Visibilidad publica

La visibilidad de los personajes era importante, seglin puede notarse en cada una de
estas historias. (Como se sabe, los asentamientos urbanos virreinales contaban, en este periodo,
con una vida social y religiosa de gran efervescencia. Mientras que Espana y Europa en general
entraban en una crisis de produccién y un torbellino de guerras, Perd gozaba de estabilidad
politica y apogeo econdmico, en una fase de notoria expansion, con florecimiento del comercio y
de haciendas, de minas y obrajes. Las instituciones de ensefianza y la produccion artistica y
literaria, ademas, iban configurando esplendorosos patrones de cultura virreinal. Como tanto se
ha sefalado, en esta sociedad barroca se daba a un tiempo el esplendor material, el lujo ostentoso
y la piedad popular, con manifestaciones ascéticas y bulliciosa vida conventual: dos caras de una
misma moneda.) Las virtudes heroicas y personales, las plegarias interminables y la devocién
intima no eran suficientes para la beatificacion y posterior canonizacidon de semejantes figuras'.
Era necesaria, en principio, la visibilidad. En el caso de Rosa de Santa Maria, tenemos la palabra

del propio virrey Principe de Esquilache:

En los dias pasados murio en esta ciudad una doncella natural della, hija de Gaspar Flores,
gentilhombre de la Compafifa de los Arcabuges, liamada Rossa de Santa Maria, beata de la

orden de Santo Domingo, muger tenida comuinmente por muy exemplar y de

1 Tampoco eran suficientes para los cargos eclesidsticos en vida. Leemos en un discurso del Lunarejo que “la
privada compostura de costumbres, y la particular justificacién de conciencia si son caudal para merecer la
salvacion propia, pueden ser inhdbiles, y no a propdsito, para solicitar las agenas del rebafio [...] Bondad
para el provecho publico, ha de ser la que prefiera el Prelado, enséfialo Santo Tomas.” (Cisneros, Luis Jaime
y Pedro Guibovich: “Un raro opusculo del Lunarejo”).
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extraordinaria penitencia, y que el dia de su muerte y en muchos despues fue muy grande la
aclamacion y concurso de gente que ocurrio a su entierro y honrras, hauiendola tenido dos
dias descubierta antes de enterrarla, por la deuocion del pueblo que lo pidio assi (Esponera

Cerdan 417).

Fernando Iwasaki Cauti estudia el caso de las beatas durante los siglos XVI y XVII y su
relacién con la Inquisicidn, viendo que ésta habia ya advertido acerca del peligro que aquéllas
representaban con su piedad ortodoxa, como se desprende de esta cita de los inquisidores de

Sevilla en 1575 (Archivo Histérico Nacional de Madrid, apud Iwasaki Cauti)

[E]stas beatas, que prometen la obediencia a personas particulares, parece que no se deben
en manera alguna permitir, porque se entiende que es invencion de los Alumbrados de este
tiempo, que con esto substraen a las hijas del servicio y obediencia de sus padres, y a las
mujeres de sus maridos, y se las traen perdidas tras si y no las permiten hacer cosa alguna
sin su licencia, ni las dejan confesar con otros; y tienen y hacen de ordinario muchas cosas,
al parecer, supersticiosas. Y por ser este modo de vivir nuevo, no usado antes de agora en la
Iglesia, no carece de sospecha de que es invencion del demonio y de hombres vanos que,
con sombra de santidad y religion, quieren ser servidos y obedecidos de mujeres simples, y
aun de que por ahi tendrian entrada para otras deshonestidades y sorpresas, como en
algunos se ha visto por experiencia. Y asi parece que convendra prohibir que de aqui
adelante no se hiciesen ni recibiesen semejantes votos de obediencia y, de los hechos, las

absolviesen (612).

Ante esto, dice lwasaki Cauti:

Si Rosa de Santa Maria hubiera dado rienda suelta a su devocion en alguna ciudad espafiola

a principios del siglo XVII, quizas su suerte habria sido la misma que la de cientos de
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santurronas que dieron con sus huesos en las celdas de la Inquisicion, mas un azar
insondable quiso que su destino estuviera en los altares y no en los calabozos. Sin embargo,
otras mujeres de Lima —acaso tan virtuosos como la propia Isabel Flores de Oliva— no

corrieron la misma suerte y fueron procesadas por el Santo Oficio (613).

Segun los historiadores, esta visibilidad era necesaria para poder contar con las pruebas,
con los testimonios que atestiguaran la santidad, con pruebas de su capacidad taumatdurgica. El
reconocimiento, entonces, debia ser dado por los fieles. En este sentido, un santo —dice Brading—
“no sélo era un hombre o una mujer de vida virtuosa, sino antes bien, una figura publica,
aclamada por una comunidad particular, cuyo culto después se difundiria por la Iglesia” (366). Esa

comunidad particular es la de los criollos.

En cuanto a Solano y Mogrovejo, sus causas fueron defendidas por Salinas, como vimos
mas arriba. Atendamos al titulo de su crénica: Cordnica de la religiosissima provincia de los doze
apostoles del Peru de la orden de N.S.P. San Francisco. La “religiosisima provincia” albergd a dos
santos beatificados el mismo afio de 1679 y canonizados en 1726. Tanto estos dos espafioles como
Santa Rosa de Lima alcanzaban, en sus personas y argumentos presentados, el ideal hispanico de
santidad que menciondbamos. El caso de Martin de Porres, en cambio, fue diferente. El mulato
fue beatificado soélo en 1837, y recién en 1962 fue canonizado. El hecho de que su culto haya sido
sostenido durante tanto tiempo se debe al fervor popular'’; pero evidentemente no hubo
argumentos —o argumentadores (una ‘clase mulata’)— de peso suficiente para que su causa ganara
en relevancia a la que si fue tratada en su momento, la del espafiol Vicente Venado, la cual, no
obstante, nunca recibiria la confirmacion oficial. Brading afirma que el contraste entre la rapidez

de la canonizacion de Santa Rosa de Lima (1671) y los tres casos restantes, se debe a la intensidad

12 “La atencién del pueblo a Martin de Porres es testimonio de la capacidad receptiva del catolicismo
postridentino.” dice Brading (369).
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del culto mariano en el siglo XVII: “En una época en que la Virgen Maria era considerada cada vez
mas en su advocacion como Inmaculada Concepcién, Rosa de Lima fue vista, claramente, como
una Maria rediviva.” El culto de Santa Rosa “ciertamente ofrecia motivos de orgullo patridtico,

|ll

pero su mensaje no tenia un contenido especificamente peruano”, dice Brading (370). El “orgullo
patriético” se debia a que, como dijimos mas arriba, ponia a Lima, o, mas precisamente, al sector
criollo limefio al que representaba Isabel Flores de Oliva, a la altura de las elites metropolitanas, a
la altura de Roma misma. Esa elite criolla pasaba a ser no sélo, en su representacién, patrona del

Perq, sino de toda la América hispana. En su busqueda de ascenso social, una santa nacida en su

seno era una herramienta de peso que se encargaron de promover.

Teodoro Hampe Martinez, como adelantamos, realiza un minucioso detalle de quienes
fueron los testigos que declararon en las dos consultas sobre las virtudes y milagros de Santa
Rosa®. A grandes rasgos, su investigacion arroja la cifra de un 70% de testigos de origen indiano
frente a un 30% de origen europeo. Esto lo lleva a encontrar una base ideoldgica criollista en el
fendmeno de canonizacién de la limefa. Quienes lo hicieron posible eran hombres y mujeres del
mismo estrato socio-racial de Rosa; los subditos peninsulares conformaron una minoria y de
menor poder. Esto, a su vez, estaria representando lo que era la sociedad limefia en ese entonces,
contando con un marcado predominio, ya a principios del siglo XVII, de poblacién indiana®. Esto,
sumado a los aportes que sobre la vida de la santa y sus “relaciones acomodadas” brinda Iwasaki

Cauti, nos permite suscribir la hipotesis de Hampe Martinez segun la cual “la diligente elevacién a

2 En “Santa Rosa de Lima y la identidad criolla en el Peru colonial (ensayo de interpretacién)”.

% “Entre los testigos figuraban prominentes funcionarios de la Real Audiencia, la Santa Cruzada y la milicia,
catedraticos de la Universidad, candnigos de la iglesia metropolitana, encomenderos de indios y ricos
hombres de negocios, que pertenecian a la clase alta. También hallaban cabida los estratos medios a través
de artesanos, pintores, estudiantes, frailes, pequefios mercaderes y gentes de oficios menores, mientras que
los sectores pobres o dependientes (esclavos, criados) poseian asimismo una simbdlica representacidn. Las
mujeres que brindaron declaraciones provenian de los mismos estratos altos, medios y bajos que hemos
mencionado, como un espejo o complemento de aquella diversidad social.” (Hampe Martinez “Santa Rosa
de Lima...” 218).
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los altares de Rosa de Santa Maria (1586-1617), primera persona nacida en América que fue
canonizada por la Iglesia catdlica, tuvo como incentivo el interés politico de las elites criollas del

virreinato del Perd” (“Santidad e identidad...” 215). Al respecto dice Mujica Pinilla:

Si algo demuestra la historia del culto rosariano en el Perud virreinal es que la exégesis del
Apocalipsis le sirvid al criollo americano como herramienta dialéctica para consolidar y
expresar su sentido de identidad en torno a su propia funcidn escatolédgica dentro de la
historia de salvacion cristiana. El esfuerzo de los panegiristas de Rosa por vincular las
mariofanias guadalupanas en México [como veremos en el sermdn de Escalante] con su vida
milagrosa ayuda a explicar la trascendencia continental de un culto que termind
proclamandola patrona de la independencia americana. No es que el pensador criollo
pretendiese grandes despliegues de originalidad. Con una vehemencia y conviccién afines al
voluntarismo milenarista, aquel utilizé la teologia y la escatologia como un método de
lectura para convertir a los americanos en los herederos de todas las promesas divinas
reservadas para el pueblo elegido de Dios. Al situar a la santa limefa dentro del esquema
apocaliptico tradicional, el personaje histérico se transfigura en un signo de renovacion
imperial —la virgen Astrea de una nueva edad de paz y de justicia—y le da al origen criollo o

mestizo de su raza significados salvificos universales.” (Rosa Limensis 380).

Santa Rosa de Lima asimilé en sus acciones el apego a su tierra natal y la luz, la “luz
mesianica de América” (Hampe Martinez “Santa Rosa...” 223) que para el misticismo del Siglo de
Oro es la esencia de la realidad. Su culto vino a consumar la penetracion del cristianismo hispanico
con todas sus caracteristicas en el virreinato (que de esa manera cumple su funcién en el
catolicismo), a dejar clara la posicidon de igualdad frente a las provincias metropolitanas en tanto

reinos del Imperio, idea que veremos tratada en dos sermones y cuyas marcas sefalaremos. El
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primero, de Manuel de Escalante Colombres y Mendoza, natural de Lima, promulgado el 30 de
7 . 1 s . . .

agosto de 1671 en México." Este sermdn va a hacer hincapié, entre otras cosas, en la pertenencia

de la santa a la tierra peruana, llamandola el predicador “paisana” en varias oportunidades,

“hermosura criolla”.

Rosa se asemeja a Cristo en el nacer, ambos nacen de la aurora y el rocio (Cristo es
“Divino rocio de Isaias, que en la bendita tierra de Maria Santissima encarndé de Salvador por
naturaleza” y “nada mas claro expressa el nombre de Rosa, que de la Aurora el rocio, pues se
compone de Ros, Rocio, y A, Aurora: causa de afirmar Fausto Sabeo, que la Aurora produce las
Rosas con su rocio”). Estan presentes las dilogias propias del conceptismo barroco que auspician la
irradiacién de sentidos, llegando a ser Rosa una de las flores que dejé lugar a la imagen de la
Virgen de Guadalupe, y, a partir de esto, la mismisima Virgen: “Que Rosa ha avido hasta aora en
Angel disfracada? La de Guadalupe sola. Luego si esta era Rosa de Santa Maria: Rosa de Santa
Maria es la Virgen, disfracada en angel en la nube de Guadalupe.” Pero lo que nos llama la
atencién sobre todo es un gesto que podria pasar imperceptible, un giro rapido que hace el

predicador:

Si Christo dize: Ego flos campi'®, la Tygurina: Ego sum Rosa Saron’, que es Rosa nacida en
un lugar, por un lado, cefiido de motes, y por otro cercado de mares; que esso significa
Saron. Rosa es nacida en un lugar, por un lado ceflido de mares y por otro cercado de

montes, como esta Lima. Con que bien se asemeja Rosa con Christo en el nacer [...].

> Me ha llegado en copias fotografiadas de un volumen misceldaneo compilado por el P. D. Vicente de P.
Andrade. El tomo se encuentra en la Biblioteca del Instituto Nacional de Antropologia e Historia de México
(INAR), clasificacién: MISC V. 40 F1-17.
16

Yo (soy) la flor del campo.
Yo soy la Rosa de Sardn.
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Ahora bien, la cita estd sacada del Cantar de los Cantares: “Yo soy la rosa de Sarén vy el
lirio de los valles” (2:1). Sardn es un valle en Palestina, una planicie ubicada entre los montes
Carmelo y Jopa, y alli crece la rosa. Por lo tanto, Sarén no significa “un lugar, por un lado cefiido de
mares y por otro cercado de montes”, como nos quiere hacer pensar el predicador, adaptando el
sentido a la geografia limefia, sino, en todo caso, “un lugar cercado de montes”. El rasgo
subjetivador de la afirmacién de su tierra esta en este gesto, en elevar al nivel de un lugar biblico
su ciudad natal a partir de Rosa de Santa Maria, su “paisana”, la “perulera”, aunque para ello haya

que tergiversar algun detalle biblico.

El segundo sermén, del Lunarejo (“Oracion Panegyrica a la gloriosa Santa Rosa, patrona
de los Reynos del Peru, en el Convento de Predicadores de esta gran Ciudad de el Cuzco, patente
el Santissimo Sacramento”) corre en la misma direccion. Como nota Rodriguez Garrido (“EM:
recepcién del sermén barroco”), Espinosa Medrano comienza el sermén con el movimiento que
mencionabamos y al que aludia Mujica Pinilla en la cita plasmada supra: el de “ubicar al Nuevo
Mundo dentro del sentido universal del plan divino, en cuanto que se halla ya aludido en el libro
sagrado” (R.G. 158) Celebra la conquista, partiendo de una idea de América como pueblo barbaro

y aplaudiendo la evangelizacidn, cifrando a Rosa como simbolo de la misma:

Quantas vezes bolvia los ojos azia las montafias de los Indios barbaros, se atormentava,
gemia, llorava amarguissimamente de ver, quantas almas infieles se escapavan de los
Cacadores Evangelicos [...] Esso es espinarse por el progresso de la Iglesia, por la dilatacion

de la Fé Catolica (LNM 269a).

Y enseguida aparece la idea de alcanzar las virtudes europeas.

Exemplar, idea, y dechado de toda la Perfeccion Evangelica, la llamo la Sede Apostolica:

Totius perfectionis Evangelicae exemplar [Un modelo de todas las perfecciones evangélicas.]
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Que dezis, Virrey de Dios? Qué dezis, Organo de el Espiritu Santo? De todas las perfecciones,
que cifra el Evangelio, es Rosa la Idea, el Arcatypo? De todas: Totius. Tantas llegan a caver

en una Virgen peruana? (Criolla, que dezis?). Tantas (LNM 269b).

Finge hacerse eco de una posicién inferior, recurso profusamente utilizado por el grupo
criollo ante la Peninsula (étantas caben en una peruana como en una europea?) para contestarse

, . . . . 1
que si, que son iguales, que puede acoger las mismas virtudes que las peninsulares®®.

Queé ufana estara Roma con la ofrenda, que presentara a Christo! Que Rosa le embiara en
essos Heroes divinissimos! [...] Como es esto? Pues Rosa no es Patrona del nuevo mundo?
No yaze en Lima su Virgineo Cadaver? [...] O felicidad incomparable!Con esse patrocinio
compita Lima con Roma, que aca tenemos nuestra Rosa, que presentar ufanos al Arbitro
Soberano de los hombres [...] Lima le dara Rosa que equivalga, emule; y contrapese a essas
dos mas inclytas Cabecgas del Christianismo: con solo Rosa blasonara el Pert tanto como

todo el mundocon sus Apostoles (LNM 272, subrayado nuestro).

Rodriguez Garrido sefala que, partiendo el Lunarejo de una consideracién de
desigualdad entre el Viejo y el Nuevo Mundo y no postulando la existencia de ninguna cultura
propia sino legitimandose como continuadores de la cultura occidental, el autor estaria también
planteando una defensa del intelectual americano (167). Pero eso serd motivo del capitulo

siguiente. En cuanto al tema que nos ocupa ahora, el investigador sintentiza:

En este sermdn, pues, se organizan los argumentos para demostrar la igualdad moral y
religiosa del Nuevo Mundo respecto del Viejo y aun [sic] para convencer del lugar

fundamental que América ocupa para concretar el sentido universal de la Iglesia, pero

18 . . . . P ..
Esta idea es tan repetida en el discurso letrado criollo que aparecerd frecuentemente satirizada. Cf.
Caviedes “Coloquio entre una vieja y Periquillo a una procesién celebrada en esta ciudad”.
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ademds para enfatizar que es posible que alguien nacido y crecido aqui alcance la

perfeccion (164).

El movimiento, vemos, es el mismo: ubicar a Santa Rosa, con ella al Perd, con Peru a él
mismo, con él mismo a su clase, a la altura de Europa. Peru seria, en este sentido —en barroca

hipérbole— “tanto como todo el mundo”.

Nos detendremos ahora en el analisis de una parte de la cultura virreinal —la letrada—y
como ésta sostiene firmemente el reclamo criollo de pertenencia. Cdmo, emergente de un
humanismo tardio, se da lo que Chocano Mena llama la “sobrevaluaciéon social de la doctitud”, y
que, si bien puede pensarse como una caracteristica de la sociedad barroca en general, veremos

cuales son los sentidos que adopta en la compleja ciudad letrada peruana.



I1- EXALTACION DEL ENTENDIMIENTO
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Calidad que se estd queda,
y por si no sube al risco,
aumentando lo que hereda,
es calidad de marisco,

que donde nace alli queda.
(Adriano Alecio, 1645)

Hacia mediados de siglo XVII la cultura virreinal en Nueva Castilla se desenvolvia aun bajo
las alas del Humanismo. La translatio studii, que desde algunas décadas después de la translatio
imperii se desarrolldé hacia las Indias (Mazzotti, “Fernando de Valverde” 445), seguia en plena
vigencia: la cultura europea, y mds precisamente el petrarquismo habian arraigado y ayudado a
conformar la identidad de los habitantes de la Colonia. Puntualmente, del nucleo letrado dentro
de la Colonia, que al hacerse eco del credo humanista ratificaba su participacién en la “republica

719

de las letras” ™ y legitimaba, en consecuencia, su existencia como elite.

Como es sabido, las Indias pertenecen en ese entonces al gran Imperio espafol.
Queremos decir con esto que lejos de buscar un modelo externo al cual imitar para acreditar un
cierto saber prestigioso (como podria pensarse en el caso de Francia en relacion al Modernismo
hispanoamericano), los letrados criollos forman parte, por derecho propio, de la cultura hispanica:

. .z ~ 20 . s
son ellos mismos, también, espafioles™. Es verdad, sin embargo, que, como deciamos, se

consideraban distantes de la metrépoli y en desventaja con relacidn a los peninsulares, condicion

% Es una idea desarrollada por Alicia Colombi-Monguid en varios trabajos: “La amplitud y la generalizacion
de tal discurso [el humanista] me parecen sintoma de una necesidad urgente en la comunidad cultural. A mi
juicio, este imperativo tiene en América una doble ladera, que creo poder delinear con dos palabras: la
necesidad de pertenecer y la de poseer” (“El ‘Discurso en loor de la poesia’” 217). Nos sirve como punto de
partida, pensando en aspectos del humanismo que perviven y se intensifican o se matizan en el barroco.
20Ciertamente, como se nos ha indicado, las clasificaciones y los cuestionamientos de que eran objeto los
criollos resultarian en una dificultad para asentarse en una identidad firme: no serian ni del todo espafioles,
pero mucho menos indigenas. No obstante, esto, segin ha planteado Michel Bertrand, lejos de provocar un
problema de identidad (en este juego relacional), abriria un lugar intersticial para el discurso criollo que,
aprovechando la interrogacién de que es objeto, se manejara haciendo un énfasis alternativo e intencionado
en su identidad plural, espafiola y americana, segun el caso.
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siempre aludida en textos virreinales (pensemos, ademas, que siendo mayores los obstaculos,

mejor sera quien logre sortearlos).

En esta parte nos centraremos en la idea de que el contexto de duda intelectual
(explicitado por el propio Lunarejo en preliminares) en el que estaban inmersos los llevaba a
enfatizar, justamente, el rasgo hispanico del entendimiento, erudicién, doctitud o ingenio, segin

aparece en diferentes momentos.

“Agresién docta en defensa propia” (Hopkins Rodriguez, “Recusacién de la envidia” 528)

El Apologético / en favor de / Don Luis de Gongora / principe de los poetas liricos de
Espafia / contra / Manuel de Faria y Sousa / caballero portugués / que dedica al excelentisimo
sefior / Don Luis Méndez de Haro / duque conde de Olivares, &, / su autor / el doctor / Juan de
Espinosa Medrano... muestra una gran dosis de agresividad”. Pero ¢contra quién? Que la
polémica en torno a las Soledades de Gdngora ya habia terminado, lo declara él mismo, en sus

mas conocidas palabras de los preliminares del libro:

Tarde parece que salgo a esta empresa: pero vivimos muy lejos los criollos y, si no traen las
alas del interés, perezosamente nos visitan las cosas de Espafia; ademas que cuando Manuel
de Faria pronuncidé su censura, Géngora era muerto; y yo no habia nacido. Si alguien
quisiere proseguir la batalla, la pluma me queda sana, y volveré sin temor al combate®

(Apologético b 127).

2L ¢f. 1a parte que dedica Luis Loaiza a Espinosa Medrano en El sol de Lima.
*? Cito de la edicion del Apologético de Luis Jaime Cisneros (Apologético b), que establece la de 1662, porque
el fragmento citado fue mutilado en la edicién de 1694, que cito de aqui en adelante (Apologético a).
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La posicién de Espinosa Medrano —repetimos el planteo que venimos trayendo— es la de
saberse y mostrarse intelectualmente equivalente a los espafioles, aunque en ‘inferioridad de
condiciones’: “los que en tan remoto Hemisferio vivimos distantes del coracon de la Monarquia
poco alentados del calor preciso con que vivé las letras, y se animan los ingenios [...]"” (Apologético

a, “Al letor”). En el “Prefacio” al lector de la Ldgica, expresa el Lunarejo:

los europeos sospechan seriamente que los estudios de los hombres del Nuevo Mundoson
barbaros; [...] nos han tratado injustamente [...] Mas ¢qué si habré demostrado que nuestro
mundo no esta circundado por aires torpes y que nada cede al Viejo Mundo? (Apologético c

325).

El Lunarejo estd hablando, no sélo de la vieja teoria de Juan de la Puente segun la cual
nada de bueno habria en el Nuevo Mundo, a la que se encarga de contradecir, sino del prejuicio de
Justo (“no en todo sentido”) Lipsio, quien habia omitido a San Marcos en su lista de las
universidades no europeas y como si eso fuera poco pregunté: “éacaso iré al Nuevo Mundo donde
no hay sino barbarie?” El agravio empujo a los peruanos a defenderse (Redmond “Defensores...”).
Espinosa argumenta a partir de Manilio (“No fue en efecto un poeta peruano sino un romano,
Manilio, quien lo cantd veraz y elegantemente” Apologético c 325). Luego, si el lector negara su fe
a los poetas que atestiguan asi la igualdad (“Su mundo no es inferior, ni recibe menos luz, / ni en
su cielo nacen menos estrellas; / en nada ceden, siendo superados sélo por un astro, / augusto,
gue como estrella toca a nuestro orbe” (Apologético c 325), apela también a Aristoteles y a Santo

Tomas, quienes dan razones para que argumente que los peruanos

no hemos nacido en rincones oscuros y despreciables del mundo ni bajo aires mas torpes,
sino en un lugar aventajado de la tierra [...] Conque para los peruanos las estrellas son

diestras sin embargo su fortuna es siniestra. Y épor qué? Sélo porque son superados por los
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europeos en un solo astro, a saber, el augusto, 6ptimo y maximo rey Carlos (Apologético c

327).

No obstante que ésa sea o no la causa de la posicién inferior respecto de Espafia, lo
cierto es que Espinosa Medrano quiere imponer su parecer y que éste llegue a Europa, para
demostrar la injusticia que cometen quienes asi lo creen. Es interesante la defensa intelectual que

realiza:

He leido a los que he podido, y los cito en esta obra. Pero no me era permitido ver a todos
los escolasticos, sobre todo los antiguos (por ejemplo, no he podido conseguir a Capréolo
sino reducido al compendio de Soncinas). Pero los libros de los recientes raras veces vienen;

ésta es la razén porque no adornaremos nuestras paginas con sus nombres.

Finalmente, para no disimular nada, confieso que la Unica ansia que por esta temporada ha
ahondado profundamente en mi alma, es que estos escritos, valgan lo que valgan, se
manden a Espaiia, es decir, al otro orbe, para ser publicados, y (porque estoy lo mas lejos
posible de la imprenta) que sean depurados de horribles erratas. Pues he visto que las obras
de no pocos han padecido la suerte de estropearse feamente en casi todo: periodos
mutilados, oraciones desconectadas, silogismos suspensos, palabras omitidas. Y puesto que
nosotros, por vulgar error llamados ‘indianos’, somos considerados barbaros, no sin razén
me recelo de que tales vicios y solecismos recaigan contra el autor del libro” (Apologético c

329, subrayado nuestro).

Entonces, visto y probado este ‘contexto de duda intelectual’, veremos algunas
estrategias discursivas con que nuestro autor se autolegitima como docto y tiende redes a sus

pares.
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‘Palestra de entendimientos’

Coincidimos con Eduardo Hopkins en su parecer de que el Apologético cuenta con
contendientes especificos contra los cuales el Lunarejo ‘muestra sus garras’. Su discipulo Agustin
Cortés de la Cruz se refiere en el prélogo a La novena maravilla al rebajamiento de que era objeto
la calidad intelectual del autor. No estamos en condiciones de precisar quién o quiénes sean esos
contendientes, pero lo que nos interesa son los modos en que el Lunarejo construye, como un eje
que atraviesa no sélo el Apologético sino muchas de sus obras, una imagen de si mismo en la que
el ingenio y el entendimiento tienen cabida en primer lugar. En este libro el autor, valiéndose del
ancestral jeroglifico, propone a la erudicion como “enroscada entre las flores de su inocencia”
(212) hasta que, “pisada de grossero pie, fue Aspid, que espeluze las escamas, que munia el silvo,
gue vibre la lengua, que clave los colmillos, y torne los antidotos en venenos” (212) (cf. Hopkins

Rodriguez “Recusacion de la envidia”).

“éQué puede haber de bueno en las Indias? —dice Espinosa Medrano— ¢Qué puede haber
gue contente a los europeos, que desta suerte dudan?” (Apologético ¢ 17). El Apologético es una

muestra de lo que hay “de bueno”.

“Sobrevaluacion social de la doctitud”

Este proceso, segin Chocano Mena (Fortaleza docta 371), es el que acompana al de
deslegitimacion y exclusidn de las culturas indigenas en la legitimacién de la ciudad letrada. Esto
influiria, en gran medida, en el uso hiperbdlico que se hace de recursos, no sélo poéticos y

retdricos, sino religiosos y mundanos, cuyo caracter suntuoso y afan de ostentacion, natural ya al
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espiritu del barroco, se entrelaza de cierto modo, en tierras americanas, con la apetencia de

reconocimiento.

En relacién con esto, dado que esta apetencia de reconocimiento surge, como veiamos,
del previo desconocimiento al que fueron sometidos los hijos de espafioles desde el principio de la
conquista, y que constituye una respuesta a esos prejuicios, el discurso que se desprende de ellay
que los historiadores y criticos han dado en llamar “criollista”, seria, en palabras de Lavallé, un
“contra discurso” (Lavallé, “Americanidad exaltada” 4). Hemos visto mas arriba cudles fueron esos
prejuicios y cudles algunas de sus variadas respuestas. Nos interesan ahora, de todas las
respuestas posibles (sobre aspectos fisioldgicos, geograficos, religiosos, etc.), aquéllas que se
ocupan de demostrar con empefio una capacidad intelectual que no empece el hecho de ser

nacidos o criados en América.

El cultivo exacerbado de las artes en general, de las bellas letras y de las ciencias, propio
del Humanismo, solamente concierne a la minoria selecta que participa del ideal de
perfeccionamiento del hombre. La gran masa restante, el vulgo, no vale ni siquiera la
consideracion de esa minoria, e incluso esa consideracidén estd mal vista. “jOh gran sabio el que se
descontentaba de que sus cosas agradasen a los muchos!” decia Gracidn (apud Lapesa Historia de
la lengua espafiola 358). La multitud inculta sélo merece el gesto despectivo de la aristocracia,
mientras esos pocos avanzan en la perfeccién formal y la imitacidn de los modelos clasicos, que en
el caso de Espafia llevard, entre otras cosas, a una lograda dignificacion de la lengua castellana
(compafiera del Imperio, al decir del nebricense) cuyo pinaculo florecera en la magnificencia
poética de don Luis de Gongora. En todo ese recorrido, el conocimiento de autores clasicos y
modernos, del latin y del griego, de las ciencias en general y de diferentes artes, gramatica,

retdrica; el saber de los studia humanitatis, en fin, sera el distintivo del grupo de los ‘maiores’. “El
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apartamiento del vulgo —dice Lapesa en Historia de la lengua espafiola— no es sélo resultado de la

tendencia aristocratica de los humanistas, sino estratagema para despertar la admiracién” (359).

Si bien este espiritu humanista y barroco arraiga profundamente, como dijimos, en el
Virreinato del Perd, es Alicia Colombi-Monguié quien declara que en territorios indianos tiene
lugar un fenémeno novedoso en la cultura occidental que no habria llamado la necesaria atencion:
“la exhibicion erudita —dice— no conoce fronteras geograficas ni temporales, ni estd limitada por

I”

diferencias de oficio o de estado social” (“Humanismo y erudicion...” 294). Es posible pensar con
Maravall que tal portento puede haber comenzado en la Espafia del Barroco. El historiador se

refiere asi a los cendculos de poetas y letrados cultos:

unas minorias nuevas, ajenas a todo sistema heredado, que se distinguen por la adquisicidn
precisamente de un bien que esta al alcance de todos, cuando se deciden unos u otros a

entrar por la via libre del estudio (Maravall 207).

De manera similar don Quijote, en respuesta al personaje del Caballero de la Triste

Figura, define al vulgo:

Y no penséis, sefior, que yo llamo aqui vulgo solamente a la gente plebeya y humilde; que
todo aquel que no sabe, aunque sea sefior y principe, puede y debe entrar en el nimero de

vulgo (Cervantes Saavedra 1325).

De cualquier modo, lo cierto es que el énfasis en el saber y la sobrevaloracion del cultivo
de la inteligencia son un canal de distincidn respecto del vulgo y de conformacién de un grupo, un
nucleo, que en América funcionaria, ademas, con una significacién extra: como “respuesta airada y
sin duda exagerada a las dudas europeas en cuanto a la hispanidad, y sobre todo a la calidad de la

hispanidad, de los criollos” (Lavallé, “Americanidad exaltada” 7); como “abierta declaracion de
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identidad letrada” (Mazzotti, “Oro material” 393); en tanto pertenencia a una comunidad
linguistica y vehiculo para “exteriorizar el elitismo de su identidad” (Colombi-Monguid, “Erudicién
humanista” 78); como instancia legitimadora y creadora de un lugar en el mapa letrado o
“comunidad erudita universal dentro de la cual se movian los humanistas” (Rose 86). De estas
citas cabe destacar la necesidad de erigirse como comunidad de pares, que refuerce y prestigie a
quienes son parte de ella. El resto, los que quedan fuera, son los que no decidieron entrar a la via

del severo estudio.

A principios del siglo XVII habrian sido las Academias el ente aglutinador, pero hacia
mediados del 1600 no por falta de un nombre o de una institucidon deja de funcionar el elemento
gue cohesiona, que da la pauta, como dice Colombi-Monguid, de la posesion-pertenencia: se tiene
determinado saber (bien codificado y reglado a lo largo de tres siglos), se forma parte de cierto

grupo y se diferencia de otro.

Hay que tener en cuenta, en este sentido, el sistema de emulacién al que los alumnos de
los Colegios y Seminarios se encontraban inmersos desde sus primeros afios de estudio. Este
proponia, a modo de practica, la division en dos ‘bandos’ contrarios; y en el interior de ellos cada
uno de los participantes tenia un émulo asignado del bando contrario (papeles que iban
alternando para no producir enfrentamientos prolongados), a quien debia corregir y aventajar,
estando constantemente alerta a sus movimientos y lecciones (Ratio Studiorum 190). Es
pertinente pensar que el sentido de pertenencia al grupo y su representacion en el
sobrepujamiento que este sistema conllevaba habria sido proyectado en las concertaciones y
competiciones de la vida adulta en el interior mismo del Seminario y en los espacios externos que
nucleaban a los letrados, asi como sabemos que el tipo de certamen, donde se buscaba la

abundancia o facilidad de expresién, también tiene su correlato en la educacién inicial y superior.
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Incluso las Academias tenian su lugar en los Colegios: en pequeia escala se constituia una
institucion académico social dentro de la institucién escolar general, con reglamento propio,

cargos democraticamente elegidos y programacion de actividades (Ratio Studiorum 237).

El nucleo letrado virreinal se organiza, como analizé Angel Rama, alrededor de la
posesion y el uso de la letra, en una sociedad mayormente analfabeta (cf. La ciudad letrada). Sea
como contra discurso o derive del espiritu humanista o barroco (si es que son opciones
excluyentes®), lo cierto es que la calidad de doctos los agrupaba y les conferfa cierta identidad que
les interesaba acentuar. Otis Green, en su “On the Attitude Toward the Vulgo in the Spanish Siglo
de Oro”, lo dice claramente: “Para Mena, como para todo el siglo de oro, la excelencia intelectual

Ill

va de la mano con la distincién social” (Green 193, nuestra traduccion).

Juan de Espinosa Medrano (o EM) es un muy buen ejemplo del letrado virreinal en Peru.
A lo largo de su obra, como vimos, hay persistentes alusiones a si mismo como parte integrante de
esa minoria selecta. Constantemente aparecen sefiales que lo ligan al grupo de los ‘maiores’. El
contrapunto en su obra mds conocida, el Apologético en favor de D. Luis de Gongora, se da no
entre indiano y europeo, o poderoso y desamparado (que éstos son los binomios que
encontramos en los preliminares): la distinciéon mas importante del cuerpo es entre doctos y legos,
en primer lugar, y entre “verdaderos” doctos y quienes presumen de ello (ambas distinciones
tienen una larga trayectoria tdpica en el Humanismo), ajustando aun mas la seleccién: “En la
palestra nos ves (Letor mio, pero en palestra de entendimientos)”, dice el autor (Apologético a).Si,

como asegura Cortés de la Cruz en el “Prélogo” a La novena maravilla, “Fue hijo de sus obras este

23 , . . . . .

Podria pensarse, siguiendo a Maravall, que el discurso barroco “contiene” al contra discurso que surge en
las Indias (y no sélo alli) en un sentido tanto abarcativo como cohesivo, integrador. Es un punto que merece
ser analizado cuidadosamente.
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nobilissimo sugeto [...] que la nobleza, no solo se puede heredar, sino también adquirir”, Espinosa
Medrano tuvo que demostrarse como intelectual docto y de alto entendimiento para ocupar el
lugar que juzgaba merecer: “Nobleza ay de los padres heredada, / con propria virtud otra
adquirida, / con el saber la otra es alcancada” consta en El cisne de Apolo (Carballo 60, el
subrayado es nuestro). Ademads, tendiendo lazos con sus pares, la red de los ‘maiores’ resultaba un
sostén colectivo de esa identidad que por momentos aparece mezquinada por los espafioles o por

otros grupos de la misma colonia.

En el Apologético, ya en “Al letor” leemos: “...no avra hombre docto, a quien Don Luis de
Gdngora no le aya merecido, el que mire con afeccion pia sus causas. Si eres lego, te ahorro el que
me aplaudas, porque no quiero” (Apologético a). Y en la “Seccidn |” principia haciendo mayores
precisiones al respecto, alinedndose a la actitud erasmiana ante la doctitud y el vulgo (cf. Cisneros
en Apologético b 19, n. 30), sumando el tan presente tema de la envidia —“Pension de las luzes del
ingenio fue siempre excitar embidias, que muerdan; ignorancias, que ladren.” (Apologético a 1)-
que en todos los autores humanistas acompana al de la erudicién y la sabiduria en contraposicion
al lego, cuya ignorancia lo lleva a la soberbia y al deseo velado de poseer lo que desmerece. Lo
aglutina todo con el emblema 144 de Alciato, del perro que ladra a la luna mientras indiferente,

“sordo a tan importunas vozes prosigue el candido Planeta” su curso (Apologético a 2).

Lo que mas sublima al lenguaje gongorino es ser remoto “de la vulgaridad y el
plebeismo”. Asi como Gdngora se complacia, segun se desprende de la Carta en respuesta a la que
le escribieron, de escribir algo que estuviera por fuera del alcance de los indoctos, también
Espinosa Medrano estd eligiendo su lector: no cualquiera, sus pares, los compafieros de esa

comunidad tan selecta. Ya lo aclara Juan de Montalvo en la “Aprobacion”:
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[el Apologético] esta tan colmado de erudiciones, y conceptos, que el que por su dicha le
leyere, ha de ir advertido del consejo de Teodoreto, Oportet lectorem perspicacem esse

[conviene que el lector sea perspicaz] (Apologético a).

“Siempre son pocos los Sabios” (Apologético a 125) declara después el Lunarejo. Poco
antes se habia agregado, en un movimiento sutil*®, a ese distinguido grupo: mientras corrige
lecciones de los versos de Goéngora, aclarando fuentes y pasajes dificiles de los poemas del
cordobés, expresa que “a Gongora, que no escrivio para todos, penetranle los discretos, sondanle
los eruditos, y aplaudenle los doctos” (Apologético 125). No todos van a saber apreciar entero el
caudal de erudicién que sostiene la obra de nuestro letrado; pero el que lo haga va a entender
claramente que estd frente a un ingenio poco comdun, a la altura de unos pocos ‘maiores’,

europeos o criollos, lo mismo da, ya que la distincién es otra.

El erudito escribe para eruditos. Es un afan aristocratico en el sentido etimolégico

‘

(Corominas: dristos, ‘el mejor’, y krdtos, ‘fuerza’) y minoritario, por lo tanto elitista. La
complejizacidn de la lengua poética lleva a mayor dificultad, no ya sélo para el vulgo, sino también
para los mismos doctos. Es esta diferenciacion (de ‘segundo grado’) la que también encontramos,

y pareciera que con toda la pasion del Lunarejo, en el Apologético, haciendo eco de la tradicidn

humanista hasta Gracian. El enemigo no es sélo el “inerte vulgo” sino aquellos que

nada mas que escuchar el principio de las cosas, con animo soberbio clavan sus rapaces

manos en las vestiduras de la emperatriz [la sabiduria] y, arrancadas algunas particulas con

** Movimiento sutil, pero de espesa trayectoria. Recordemos a Dante, quien junto a Virgilio llega al limbo y
encuentra a Homero, Horacio, Ovidio y Lucano: “Cosi vidi adunar la bella scola [...] E pild’onore ancora assai
mi fenno, / che’ei si mi fecer de la loro schiera, / si ch’io fui sesto tra cotanto senno” [“Asi vi reunirse la
insigne escuela... Y aun me hicieron mas honor, pues me llamaron con ellos, de modo que fui el sexto entre
tanta sabiduria”] (Alighieri 39, el subrayado es nuestro, y debo la indicacion a la generosa lectura de Tadeo
Stein).
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dura violencia y engalanados con diferentes titulos [...], no de otro modo que si hubiesen

comprendido todo el pensamiento de la divinidad, se lanzan fuera (Boccaccio 811).

El que no tiene la sabiduria suficiente para entender y penetrar pasajes dificiles, se

.. . . 2
vuelve envidioso, soberbio, mentiroso®.

Es que, también de acuerdo a una tradicion de siglos, el conocimiento de las bellas letras

y la erudicién en general se funden con la actividad moral. Dante, en el Convivio, declaraba:

todos estamos naturalmente sujetos al deseo de saber. Es verdad que muchos se hallan
privados de esta nobilisima perfecciéon por distintos motivos [..] cuando la malicia

predomina en [el alma], haciéndola esclava de los deleites viciosos, que la engafian (571).

Explica Francisco Rico en El suefio del humanismo que ya la elite que ejercia el poder
intelectual a fines del siglo XV y principios del XVI (Erasmo, Vives, Budé) pretendia demostrar que
las artes y los criterios que profesaban tenian un alcance harto mayor que el puramente literario:
“los studia humanitatis venian a alumbrar un mundo nuevo igual en el ambito de las letras que en
los demas aspectos de la vida” (101). En la triada verba, res, mores, cualquier término que se
corrompia dafiaba a los demds. Tiene que ver, ademas de con un saber enciclopédico, con la
Razoén, con una manera de razonar, que comienza a cobrar preeminencia coexistiendo con el
argumento de autoridad medieval (puede notarse en los sermones barrocos, donde al lado de las

autoridades aparecen a veces razones propias del predicador). De nuevo Rico:

> En palabras del Lunarejo: “Los entreverados son los bachilleres, mordaces, y presumidos. Libreos Dios de
quien con su poco de latin leyo quatro Poétas, dos Historiadores, un Cosmografo, y medio Theologo, que no
le ha de quedar autor que no margene; Poeta, que no muerda; Escritor, que no lastime [..] Tal vez
rebentaron en errores pestiferos” (EM, Apologético a 3).
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No se trataba, en absoluto, de invitar a la repeticion inerte y al ornamento pret-a-porter. Al
contrario: era una instigacién a perfilar las opiniones propias confrontdndolas con las
ajenas, a examinar cada tema desde los mas varios angulos y a obtener conclusiones, no
sustituyendo el punto de vista personal por el de tal o cual autoridad, sino tomandolos

todos en cuenta y matizando los unos con los otros (106).

Esto lo veremos ilustrado (y metaforizado) mas adelante, en un sermén del clérigo.

El razonar se instituye como desciframiento de contenidos —acto reverso a la actividad de
la poesia, que es cifrarlos para que no se “lanzaran al precipicio del desdén por el excesivo
conocimiento del vulgo” (Boccaccio 812)—, y conforme se va complejizando la poesia se ponen a

prueba los mayores ingenios®.

Esta fusion de las actividades del intelecto y la moral la hallamos claramente expuesta y
defendida a conciencia en la obra del clérigo cuzquefo: “los doctos siempre se deven juzgar por
virtuosos” (Cisneros 109) declara en el escrito Duda si en concurso de opositores a beneficio
curado deva ser preferido caeteris paribus el beneficiado al que no lo es en la promocion de dicho
Beneficio? No vacila en sostener su afirmacién con citas de autoridades varias: San Agustin (“Qui
malus est, Doctor non est. Si Doctor est, malum non est” (Cisneros 110)), San Bernardo, Juan
Machado de Chaves: “Siempre el Derecho presume, que los estudiosos, y letrados, son virtuosos”
(110). Incluso, como nota Luis Jaime Cisneros, alude a las tareas literarias como sinénimo de
ciencia o sabiduria: “Prodigio sera, que hallen acogida los vicios, en pecho de que se apoderaron

cuidados literarios, fatigas estudiosas” (110).

26 s 4 . .y .

Con ese marco —entre otros— la polémica en torno a las Soledades de Gongora toma dimensidn nacional y
transnacional. (Y también adquiere mas sentido la postura del Lunarejo o al menos la publicacion del
Apologético).
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La idea del ennoblecimiento del alma por el trabajo del intelecto y la poesia, de la
“utilidad” de esta ultima, que encontramos en numerosas preceptivas y tratados humanistas y
barrocos, volvemos a encontrarla, como es de esperar, en territorio de las Indias, en tanto
elemento fundamental que legitima culturalmente la existencia del nucleo letrado encargado de la
administracion de la colonia bajo el mando de una distante Corona espafiola. Porque, como dice

Colombi-Monguio,

El ejercicio de poder no defendia de la inseguridad cultural a quienes se sentian vivir en los
ultimos extremos de la Unica civilizacién a la que ellos creian necesitar pertenecer para

poder sentirse civilizados (“Humanismo y erudicion” 296).

Los criterios por los que exigian ser juzgados eran los mismos de la metrdpoli y los

resultados estaban a la vista de quien quisiera verlos.

El Lunarejo se alinea en las filas de quienes defienden a la oscuridad como portadora de
luz para el ingenio”, resabios de la concepcién humanista con las evidentes complejizaciones
barrocas. Esta corriente reclama una creacién poética dirigida exclusivamente a los doctos, “cierto
elitismo literario sustentado en el poder de la palabra” (Roses Lozano 102). En este sentido,
Espinosa Medrano declara, refiriéndose a la diferencia entre narrar y poetizar: “Mas facil juzgo la
senda para la fama, en quien camina por el llano del erase que se era, que en quien buela por las
cumbres del metro, y las esferas de la citara” (Apologético a 197). El goce que resulta de
desentrafiar dificultades, reconocer alusiones recénditas y desarmar complejos conceptos se suma
al de diferenciarse del resto por ocupar una posicién mas elevada. “Demas que honra me ha

causado hacerme escuro a los ignorantes, que esa [es] la distincion de los hombres doctos,” dice

7 Géngora explica esa utilidad en la Carta en respuesta: “la obscuridad y estilo entrincado [...] da causa a
que, vacilando el entendimiento en fuerza de discurso, trabajandole (pues crece con cualquier acto de valor)
alcance lo que asi en la letura superficial de sus versos no pudo entender; luego hase de confesar que tiene
utilidad avivar el ingenio, y eso nacié de la obscuridad del poeta.”
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Goéngora en la Carta en respuesta. Y Manuel Ponce habla del deleite en el desciframiento del
lenguaje, “con fatiga”, “y ejercitando en esto, los valientes ingenios se descubriesen y acrisolasen
los inferiores” (Roses Lozano 142). El lector desapegado de las reglas de interpretacion (el vulgo)
no llega a penetrar los misterios de la poesia y, aun peor, su ignorancia lo predispone al vicioy a la

herejia (EM, Apologético a 193).

Con relacién a esto, Espinosa Medrano nos ilustra en su compendio de sermones La
novena maravilla. Aun cuando estamos en presencia de un texto diferente®®, vemos que insiste en
la exaltacion del entendimiento como virtud primordial. En la Oracion panegyrica/ al Augustissimo
sacramento/ de el altar, [ el primer dia de la / infraoctava de Corpus, en la Cathedral / de el Cuzco.
Afio de 1684, el Lunarejo presenta, discurriendo sobre la eucaristia, una metafora que ya usé San
Agustin (Curtius 199): el que aprende (o el que lee) es como el que come. Pero con un “reparo”:

I”

mayor valor tiene el “mazcar”, que el tragar sin degustar, que “es el comer acto de vida, pero
comun a brutos, y a hombres, y como este es manjar de vida intelectiva: Panem vitae, &
intellectus, quiere, que el comer sea entender, y sea leer el gustar”; “el mazcar es examen de el
gusto. Quien mazca brujulea el sabor, y da traslado al paladar” (EM, La novena 5 b). Por eso no es
la “doctitud puericia” cuando David escribid el salmo 110 empezando cada verso con una letra del
alfabeto hebraico. Porque no lo hizo, como se habia interpretado, para dar a entender que “por
Letrados que fuessen, y doctos los hombres, para explicar las grandezas, y la copia de dulguras de

aquel dulcissimo Pan, eran nifios, eran balbucientes, y que los mas provectos Doctores apenas

eran muchachos de la Escuela, pues entravan deletreando” (6 a); sino para asentar otra cosa:

% Mientras el Apologético, fruto del ocio y parte de su universo poético, se construye sobre la doble
vertiente del “apologizar”: en favor de Gdngora —laus—, en contra de Faria —vituperatio— (cf. Hopkins
Rodriguez, “Poética de Espinosa Medrano...”); sus sermones resultan de su tarea teoldgica (en su desarrollo
“tiene comprometida su vida sacerdotal” dice Cisneros, Apologético 14) y su estructura argumental, si bien
coincidente en algunos aspectos con la del Apologético (Cisneros, Apologético b 1), estd dedicada a una
verdad revelada. Su receptor, por otro lado, no se restringe al grupo minoritario de la elite letrada sino al
mas amplio que concurre a la escucha del sermén, permanentemente orientado en la correcta comprension
de la doctrina expuesta (Hopkins Rodriguez, “La problemdtica del receptor” 994).
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“Porque como el comer sin entendimiento es de bestias, y solo pueda leer quien tiene
entendimiento quiere sea plato literario, 0 libro comestible, solicitando, no a quien le trague como

”2(5 p). En este sentido

bestia, si no a quien le deletree como entendido: Panis vitae, & intellectus
es que se alaba la doctitud (y la metafora es ilustrativa al respecto): no se hace énfasis en el
archivo enciclopédico sino en la capacidad del intelecto, aunque estén, claro es, intimamente
conectados. Se convoca, otra vez, al publico del que se ha menester, se delimita (para adentro y

para afuera) el circulo comunitario de hombres a quien la capacidad intelectual legitima

moralmente como los ‘elegidos’.

Otra imagen topica tiene recurrencia en la obra del erudito cusquefio y le sirve, entre
otras cosas, a los fines de la exaltacidn de la doctitud y de integracidn en el grupo de los ‘maiores’,
sus pares: la de la abeja. Ya los antiguos griegos y los latinos cantaban sus virtudes (cf. Maria Rosa
Lida de Malkiel, “La abeja: historia de un motivo poético”). Siempre fue representado como un
“insecto sabio” (Lida de Malkiel “La abeja” 77), “Entre los animales el mas maravilloso es la aveja
por tener tanta sabiduria en tan pequeio vaso”; dice Terrones del Cafio (3.5) laborioso, virtuoso,
generalmente en contraste con los aspides o los zanganos, venenosos y holgazanes. De su mano,
en la “Panegirica declamacion por la proteccion de las ciencias y estudios” (¢16507?) el Lunarejo va
a incorporarse, otra vez, a una selecta minoria a la que primero se encargara de caracterizar: la

que tiene una posicién central por su manejo de la letra®.

2 Hopkins Rodriguez nos recuerda que la virtud opuesta al vicio de la gula es la de la ciencia (“Las
diseminaciones semanticas” 66).

* En el sermén recién comentado el orador dird que las abejas “al picar las flores, se dize, que leen:
Suavibus herbis ore legunt. Escoger es alli legere” (6). Se lee cuando se escoge, “gustando y considerando”, y
en ese sentido entraria en relacién con otro aspecto de la obra de Espinosa Medrano: la imitatio, si
recordamos que la imagen aristofanesca para ilustrar ese procedimiento (de la “imitacién compuesta”
[Lazaro Carreter “Imitacion compuesta y disefio retdrico...”]) era la de la abeja que liba en diferentes flores y
elabora su propio producto. Pensando en el aspecto transformador (digestivo lo llama Séneca) el predicador
dice mas adelante, haciendo referencia al mito de Jacinto: “Flor es esta de la Erudicion profana, pero seamos
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En ese escrito, las Letras adquieren una gran importancia porque acompafian, segun la
idea humanista ya mencionada, al Imperio en su grandeza. llustran “con sus frutos la Republica”
(EM, Apologético ¢ 117), legitiman el poder con el saber, y por eso piden el favor y la proteccién
de las armas, aplausos y confirmacion de su lucimiento. El emblema de Alciato en el que las abejas
labran una colmena en una celada le sirve para sostener ese pedido de amparo a partir de las
proyecciones de significado ulteriores que el emblema tuvo (une dos extremos en varios casos: la
guerra y la paz, la muerte y la vida), y del uso de la espesura semantica de la abeja: en este caso
“viva imagen de los doctos, noble representacion de los estudiosos” (EM, Apologético c 120). Estos
insectos tendrian su origen, segun San Isidoro (Isidoro 955) en los caddveres de bueyes, pero
(Espinosa Medrano hace uso de esta relacidn si no original, orientada a sus intereses) no de
cualquier buey sino de Santo Tomas, a quienes sus compafieros de la orden dominica apodaban
“el buey mudo de Sicilia”. La serie es muy interesante, afirmando el lugar de las Letras, su
representacion, su origen y quienes aparecen como sus mejores agentes: “Y si se apura el
discurrir, diré que no cualquier ciencia se inclina al patrocinio de las armas, sino en especial la
teologia de los tomistas y genuinos discipulos del doctor angélico” (EM, Apologético ¢ 119,
subrayado nuestro). En el mismo discurrir, aunque volviendo la atencién ahora a la teologia®,
citara una estrofa del también criollo, dominico y letrado Adriano de Alecio, que veinte afios atras
habia compuesto E/ Angélico dedicado a la vida del Santo. Por ultimo, modulando a la manera

comentada mas arriba, él mismo se incorpora entre esos genuinos>:

Abejas, que de todas hagamos miel” (6), aludiendo a la posibilidad de partir de fabulas de la gentilidad y
cristianizarlas en la oratoria sagrada.

*! También Hopkins Rodriguez hace notar cdmo, en el contexto de la argumentacion contra Faria, Espinosa
Medrano expande “el terreno de su recomendacién desde el plano de lo propiamente literario hacia los
linderos de la teologia contemporanea. Con esto no hace sino confirmar que en el Apologético fluye una
compleja polémica interna que trasciende el nivel de los temas criticos explicitados en su exposicidén
refutatoria de los argumentos de Faria.” (“Recusacién de la envidia” 532).

*2 En relacion a esto, Rodriguez Garrido recuerda que (en la Oracion panegyrica primera dedicada al Santo
de Aquino) “sobre la base de la adscripcidn al tomismo, el orador propone la posibilidad de un desarrollo
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Ese es el buey de cuya silenciosa mudez nacieron doctores tan grandes, o abejas que por el
Hybla de la santa teologia (al vuelo de sus ingenios) de pimpollos y licores labraron el
almibar de la sabiduria, que participes gustamos los verdaderos tomistas a pesar de los
adulterinos zanganos que la suavidad le presumen aniquilar (Apologético ¢ 121, el

subrayado es nuestro).

Es conocida la contienda entre antonianos y jesuitas®> que seguramente enmarca estas
afirmaciones (Guibovich “Como glielfos y gibelinos”; Rodriguez Garrido “Retdrica y tomismo” y “La
defensa del tomismo”). Estamos de acuerdo, ademads, con Rodriguez Garrido en que
probablemente la pelea entre Colegios sobre las interpretaciones de la doctrina de Santo Tomas

|ll

encierre alguna disputa de otra indole. No como impugnacién al “espiritu homogeneizante y

III

preceptivo del mundo colonial” (Rodriguez Garrido, “Retdrica y tomismo” 22) palabras de Mabel
Moraia a las que el autor parece adscribir, pero si como querella por lugares de poder, por “la
constitucion de identidades colectivas” —también Mabel Morafia—(Rodriguez Garrido, “Retdrica y
tomismo” 22) en un espacio en el que, como en cualquier otro espacio politico, los cargos, los
beneficios, los puestos mds elevados son motivo de negociados, rifias, coaliciones y redes. La
alianza con los dominicos y su alabanza existe (cf. el Sermon de Santa Rosa de Santa Maria, y los
dos panegiricos a Santo Tomas); en contrapartida seran ellos quienes faciliten la publicacion de sus
obras en Europa (Rodriguez Garrido, Retdrica y tomismo 11). El ‘intercambio de favores’ es claro
en la dedicatoria a la Iglesia de Santo Domingo de La novena maravilla que escribiera Agustin
Cortés de la Cruz: “y si quando vivia, corrio vuestro luzimiento por su cuenta, corra desde oy por

vuestra cuenta su luzimiento, y su defensa”. Asi también con un maestro del Colegio: Alonso Bravo

de Paredes y Quifiones escribe la Aprobacion al Apologético, llamandolo “Demostenes Indiano” y

" (ll

intelectual pleno, al calificar a la ciudad donde predica de ‘esta Dominicana Athenas del Cuzco La defensa
del tomismo” 131).
> Ver capitulo siguiente donde se explicita esta contienda como marco de publicacién de La novena

maravilla.
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“Feniz Criollo”, dice que “embriaga dulcemente al ingenio mas hidropico de erudicion” (EM,

Apologético a) y que la “escondida América” le reconoce “en mas precisa obligacion”.

Por su parte, el Lunarejo escribe la “Censura” a un sermén de Bravo de Paredes vy alli
también explicita una red comunitaria ya expandida a todo el grupo letrado, no sélo a los
dominicos o a los eruditos mas sobresalientes. El contradiscurso criollista amplia su plataforma: el
autor compara la situacién de postergacidon que sufren los teélogos en un marco tan duro —obvia
alusién a su propia condicion: “luzgava yo, que solo en el Peru perecian arrinconados en vn Curato
insignes Teologos” (Nufez 11)- con una sentencia de Erasmo, segun la cual en Paris los juristas
perjudicaban a los tedlogos, que no ocupaban los lugares que merecian: “Ocupanse (dize) los
luristas las Prebendas, los Canonicatos, &c. Apelan a las migajas de vna Doctrina los Teologos”(11).
En opinidn de Espinosa Medrano, el rol perjudicial estaria aqui ocupado por la distancia, que es la

que afecta, incluso, a los juristas mismos, porque en esta contienda son también damnificados:

arrebatanles el premio, no ya juristas, como en Paris (que ni estos ni, essotros medran
comodeuieran, en este nueuo Orbe, donde quizas por lo que tiene de otro mundo, no deue
de auer, estado de merecer) sino distancias largas, actiuidad de estrafios, horror de

expensas, fortuna de audaces (11).

En este caso ensancha el Lunarejo su comunidad solidaria e incluye a los demas letrados
(no exclusivamente los dedicados a las bellas letras) en su pedido de amparo frente a una Corona
distante e indiferente. La alabanza troca en protesta, el camino para el reconocimiento de los
criollos o indianos es harto mas aspero que el que deben recorrer los peninsulares: “late
regiamente en Espafia el coragon de la Monarquia; pero palpita lejos, yazen dos oceanos entre el,

y nosotros, y para participarle destas influencias los Indianos, no solo han menester ser
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benemeritos, pero Argonautas” (Nufez 11). También en el “Prefacio al lector de la Logica” reitera

la misma idea del improbo esfuerzo que ofrece la imagen de los argonautas:

Falta la presencia del rey; estd ausente el benévolo rostro de esa fausta estrella y la
influencia de su persona. Alejados, pues, en el otro orbe, carecemos de aquel calor celestial
con que el principe nutre, alienta, fomenta, y hace florecer la excelencia y todas las artes.
Asi pues no basta merecer los premios, la gloria, y los honores debidos a esta excelencia (los
cuales hay que buscar practicamente en las antipodas y aun asi llegan tarde o nunca); hay
gue ser argonautas también (...) Esto he dicho sdlo en recomendacion de la patria, pero no
es que haya pretendido resefiar ni la sombra de los ingenios que en ella florecen, pues
équién soy yo como para atreverme a exhibir una muestra siquiera de tantos y tan grandes
hombres que sobresalen en el Perd en letras, en ingenio, en doctrina, en amenidad de

costumbres, y en santidad?” (EM, Apologético c 327).

Otra vez vemos la construccién de esa comunidad literaria en primer lugar, docta,

virtuosa, que acoge y sostiene el reclamo y permite una identidad colectiva.

Mas alla de sus contendientes especificos en cada situacion, en las paginas anteriores
intentamos proponer que la imagen que el Lunarejo expone de si mismo se conforma de manera
coherente y consecuente a lo largo de sus obras. El posicionarse alternativamente como espafiol
(adoptando sus simbolos; exaltando los rasgos hispanicos para legitimarse) y como americano
(quejandose de las desventajas; reclamando beneficios para si y en muchos casos —Calancha,

Salinas, Valdés®— para sus “protegidos” indigenas, autoproclamandose superiores a los

34, ,. . . . see . . .
Vid. Mazzotti, “La heterogeneidad colonial”. El critico indaga, en un reducido cuanto representativo
corpus, la manera en que la ciudad letrada criolla se autodefine como voz autorizada para el manejo
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peninsulares) es una alternancia discursiva usual, que no les implicaba un vaivén constitutivo®.La
coherencia y consecuencia que adjudicamos al desarrollo identitario como ‘docto’ de Espinosa

Medrano intenta tomar los parametros epocales.

Espinosa Medrano y sus pares son las abejas, dedicadas al estudio y al desempeno
virtuoso del entendimiento, produciendo riquezas en ingenios y mereciendo, por ello, la mas alta
estima y consideracion. Los demas, los que no saben o no pueden entender, son los zdnganos que
destruyen o aprovechan lo que no es suyo, por ignorancia y envidia. De alli que se evidencia la
intencién de elegir, en una parte del Apologético en la que se estdn tratando otros aspectos, el
soneto de Bartolomé Leonardo de Argensola, donde aparecen los motivos y los reclamos que

venimos sefalando:

Rompe la tierra, y en el centro afila
El buey pesado la esplendiente reja,
De varias flores la discreta aveja

En ruecas de oro rayos del Sol hila:

No solo labra el Ruisefior, perfila
Nidos de paja, que en las ramas deja,

De hurtada yerba la inocente oveja

administrativo de la Colonia, amparandose en su conocimiento “real” de la cultura indigena;
proporcionando, en palabras de Guibovich Pérez, “a la elite urbana los elementos para pensar acerca de la
comunidad en que vivian, forjar sus aspiraciones, tener una historia comun, destacar su rol como agentes de
la historia y sustentar sus reivindicaciones en el marco del gobierno y la politica del sistema imperial”
(“Identidad criolla y proyecto politico” 366).

** Con esto no queremos decir que la desventaja de producir en Indias en relacién a hacerlo en la metrépoli
no existiera realmente, sino que la conciencia de esa desventaja (y el consiguiente reclamo, sustentado a lo
largo de toda la produccion virreinal, desde una posicién de pertenencia al reino) no implicaba un
cuestionamiento radical o contrahegemodnico que actuaria contradictoriamente con una actitud de sumisién
o incluso funcionalidad respecto de la Corona: creemos que las dos actitudes mencionadas, sélidamente
justificadas, se alternan en sus discursos sin oposicion.
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Nevados copos al bellon distila:

Mano enemiga su labor desflora,
Triunfan malos, y trabajan buenos

Discanta el Grajo, lo que el Cisne llora,

Gozan por propios los que son agenos
Que en los premios del mido no es de agora,
Que el que merece mas, alcance menos.

(EM, Apologético a 103).

En la obra del Lunarejo se deja sentir en muchos lugares, como vimos, esa difamacién o
desconocimiento, individual o como parte de una comunidad (criolla, letrada, cercana a la
dominica), en pluma suya o de quienes escriben los preliminares. Y frente a eso el cusquefio
buscaba erigirse como “intelectual consciente de su propio valor” (Hopkins Rodriguez,
“Recusacion de la envidia” 532), como un habitante de la respublica de las letras o poseedor de los
studia humanitatis, con lo que intentaba desplazarse de los binomios desventajosos instaurados
por espafnoles o indianos y anular la distancia espacial en una identidad comunitaria, en la que
coexistirfan criollos con europeos®. Lo hace sutilmente, pero con tesén, aprovechando tdpicos y
elementos de la cultura en que se hallaba inmerso, que era la suya propia: la cultura hispanica,
humanista, occidental, que se desplegara harto ingeniosamente a lo largo del sermonario en que

nos centraremos a continuacion.

36 s . Sy . . .

Cuando, en el Apologético, habla sobre el estilo culto usado en el pulpito, brinda ejemplos a los que ubica
al mismo nivel, situados en espacios geograficos diferentes: “Alla Hortensio”, “Aca Don Juan de Cabrera”. Y
continda: “Callo otros, asi espafioles como peruanos” (183).



63

Es en esta busqueda de reconocimiento, autolegitimacién y pertenencia donde debe
enmarcarse la produccion concionatoria de EM, sin perjuicio de su objetivo religioso. Esto nos
permitira analizar discursivamente los sermones en relacion al sistema cultural y linglistico del
momento. Como declara Luis Jaime Cisneros: “La prosa de estos sermones, por el artistico trabajo
de que dan prueba, muestra mejor el perfil humanista y académico de EM antes que el de su
actividad pastoral” (“Adverbios en el Lunarejo” 173). Y en otro articulo, el mismo investigador

habla de que

[nJ]o podemos desatender al hecho de que aqui en América se repetia también —
tardiamente, por cierto— ‘la sacudida innovadora’ de que habla Lapesa: era explicable, por
tanto, que el ambiente intelectual provinciano favoreciese ‘el juego del ingenio’, la
busqueda de novedad y el refinamiento expresivo en que ‘era necesario halagar el oido con

la expresion brillante, demostrar erudicidn y sorprender con agudezas Para estudiar el

m (Il

sermonario de Espinosa Medrano” 160).

Nos interesa transitar ese camino, destacando, de su prosa concionatoria, los aspectos
expresivos y artisticos de la lengua y los modos compositivos alegdricos, como una manera de

ganarse, en tanto escritor barroco, la admiracién y sorpresa del publico®’.

Antes, no obstante, es necesario detenernos en algunos aspectos tedricos de la

preceptiva sagrada.

37 . o . . .« . ~ o .z
En total consonancia, aunque hoy nos asombre, con el objetivo mas religioso que entrafia la predicacion.
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La finalidad primitiva de la predicacién cristiana la encontramos en palabras que
Tertuliano dirige a los gobernantes romanos (afio 197) con el deseo de justificar las practicas

religiosas en que incurrian:

Nos reunimos para recordar las ensefianzas de las Sagradas Escrituras. Siempre hay
circunstancias de los tiempos presentes que obligan a hacer determinadas advertencias o a
reflexionar sobre ciertas verdades. En todo caso, por medio de las sagradas palabras
alimentamos nuestra fe, elevamos nuestra esperanza, confirmamos la confianza, al tiempo
que, con insistencia, intensificamos la observancia de los mandamientos. Es entonces

cuando tienen lugar las exhortaciones, las correcciones y la divina amonestacion (Olivar 41).

Se continuaba, de ese modo, una labor que comenzd Jesucristo con la homilia
correspondiente a un pasaje del profeta Isaias. Con esto, como dice Herrera Salgado, se refuerzay
confirma el valor de las Sagradas Escrituras como prueba apodictica. Si en un primer momento
hubo que interpretar y explicar los libros que constituian la base del catolicismo, de eso se

encargaron los Padres de la Iglesia, asentando el corpus del Nuevo Testamento.

Es a partir de la totalidad de las Escrituras que el predicador debe encargarse de que el
mensaje divino se transmita y se comprenda (la buena nueva del Evangelio), para de ese modo

mejorar a los cristianos y prepararlos para la segunda venida de Dios.

Sin embargo, la verdad (aunque sea la verdad divina) no necesariamente es persuasiva;
tiene que coincidir con la communis opinio —dice Aristoteles que “es necesario estructurar los

discursos y los motivos de credibilidad a partir de nociones comunes, de la manera como deciamos
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en los Topicos, acerca de la discusidn cara a cara con la mayoria del pueblo” (118)- y tiene que

implicar consecuencias deseables para quien la escucha. Asi, declara Aristételes:

al estar toda la practica retdrica orientada a la apariencia, hemos de acometer su estudio,
no como justificado, sino como necesario, ya que lo que buscamos a lo largo del discurso es
lo justo y nada mas (...); porque lo justo seria disputar con los mismos hechos, de manera
que todas las demds cosas sean, fuera de demostrar, algo superfluo; pero sin embargo,
tiene esto gran poder, como hemos dicho, por causa de la imperfeccion del oyente (188,

subrayado nuestro).

El uso de la Retdrica para los fines de la predicacidon no se hace esperar. Esta disciplina,
recordemos, se inicia en la antigua Grecia con Empédocles, Cdrax, Tisias, Aristoteles, Isdcrates,
etc., hasta llegar a su sistematizacion pedagdgica, cinco siglos después, en Quintiliano (Alcalde 65;
Barthes 12), quien recuperara lo hecho antes que él y armara textos de estudio, necesarios para la
formacion de funcionarios del Imperio. Llamada tekhné retoriqué o ars dicendi, este arte (como
conjunto de reglas) tiene un fin preciso y determinado, que es menester declarar y subrayar: la
persuasion del oyente, que puede lograrse con motivaciones de diversa indole (estéticas o
psicoldgicas) y hacia ellas se dirige el esfuerzo del retérico. Este fin, ademads, la diferencia de
disciplinas cercanas en su objeto como la dialéctica y la légica, cuya finalidad no es persuadir sino

demostrar la verdad o convencer sobre la probabilidad de una afirmacién, respectivamente.

Desde los discursos judiciales y politicos, en los que los objetivos respectivos eran los
jurados y votantes, el lenguaje retdrico de la prosa ingresa en el ambito estético y protoliterario de
los homenajes y elogios funebres: el género epidictico. Este proceso es atribuido por Barthes al
sofista Gorgias, quien pretende dotar a la prosa de un cédigo propio que reemplace al metro y la

musica de la poesia, porque pasa a ser una prosa espectacular y decorativa (14). En esos
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homenajes “se fingia deliberar si ellas [las personas homenajeadas] eran o no merecedoras del
renombre del que gozaban” (Alcalde 68), y ese uso ficticio amerita, al tiempo que exige, una
utilizacion mas auténoma de los artificios de expresion codificados por la retérica. Es decir que en
este género aparecen, en tanto necesidad, el ornato y el aspecto literario del lenguaje; la palabra
se vuelca a si misma y es entonces una palabra ‘media’, entre el uso instrumental y el puramente

estético, consciente del poder de deleite que posee por si misma.

Ya San Agustin, conocedor, como maestro de retérica que habia sido, de que la disciplina
contempla en si misma la posibilidad de una opacidad de la palabra, que permite persuadir de algo
verosimil incluso aunque no sea verdad o moralmente adecuado reconoce, sin embargo, sus
insoslayables ventajas y entiende que una mala utilizacién de las mismas no empequefiece las
virtudes de la elocuencia: conciliar el animo de los oyentes, insinuar facilmente lo que se intenta

persuadir, tener atento y sin fastidio al auditorio por la variedad, etc.; virtudes que

ya se usen en las causas falsas, ya en las verdaderas; siempre son verdaderas en si mismas, i
siempre tienen su efecto, en quanto hacen que se sepa 0 se crea ésta 0 aquella cosa, i en

guanto mueven los animos a desear esto, 0 aborrecer aquello... (Tomo |, 244).

¢Por qué no usar la Retdrica? Se pregunta el Santo, “i estos en defensa de la verdad

hayan de adormecerse, diciendo con frialdad i lentitud, flogedad i languidez?”

Sirviendo muchisimo [la Rhetorica] para persuadir las cosas buenas, 0 las cosas malas: por
qué razon los buenos no han de aplicarse a estudiarla i adquirirla, pues que los malos la
usurpan i se valen de ella, para defender las vanas i perversas causas de la iniquidad i del

error? (Tomo Il, 140).
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De esta manera, el cuarto libro de su Doctrina Christiana (que tendra gran proyeccion en
las preceptivas modernas de oratoria sagrada) contemplara los elementos y divisiones de la
retdrica. El Padre de la Iglesia tendra en cuenta, como conocerian quienes se acercaron a ese
saber en los siglos de oro —y es necesario tener esto en cuenta para una justa apreciacion de la
oratoria barroca— que esta disciplina se distancia de la légica y la dialéctica en cuanto que éstas
propician procesos intelectuales: tanto la demostracion de una verdad, que ensefia, como el
razonamiento dialéctico que convence pueden ser instrumentos para la persuasién, pero no la

logran per se. Porque, como dice Diego de Estella,

es cosa muy diferente ensefiar y mover. Cuando ensefia, como es cosa que pertenece al
entendimiento, no pide sino atencidn al oyente, para que se entienda lo que trata el

predicador. Mas cuando pretende mover, entonces trata con la voluntad (156).

En la retérica confluye un elemento imprescindible para ese fin, y es la opportunitas o
kairds, la situacidn concreta en que se produce la comunicacidn con un receptor especifico.
Lausberg (234) habla del aptum, que se esfuerza por adecuar las partes del discurso a la opinio del

publico. Dice Alcalde:

El instrumento de la retdrica es el discurso, logos, oratio. No se presenta primariamente
como un demostrar sino como un proponer algo apetecible para el oyente: lo que en estas
circunstancias es lo justo; lo conveniente o lo debido; lo admirable. El orador manifiesta,
pone ante la vista y suscita un deseo de actuar en funcién de lo mostrado. Demuestra,
refuta, convence pero con el fin de apelar —en Ultima instancia— a una subjetividad

irreductible y plenamente dueia de su libertad (79).

Es decir que la demostracién es sdlo una de las maneras en que se persuade; pero el

modo mas conveniente sera elegido segun esas subjetividades, y eso esta repetido una y otra vez
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en todas las retdricas: conocer al auditorio, calar hondo en él como se crea mas adecuado, como

se verd mas abajo.

La retdrica, cuya decadencia se manifiesta en el desprecio en que se la ha tenido a partir
del romanticismo, que pregona la originalidad y espontaneidad como caracteristicas
sobresalientes, habia sido hasta entonces la mimada de las ciencias. Conviene hacer un repaso de
su desarrollo hasta desembocar en la presencia casi ubicua que tiene en la literatura y poéticas de
los siglos de oro para, por un lado, apreciar la modulacién que pueda tener en las preceptivas de
oratoria sagrada y, por otro, preparar lo que desembocard en un analisis estilistico de algunos

sermones segun el cédigo de emergencia de los mismos.

A la retdrica aristotélica, Cicerdn agrega la teoria de los tres estilos (sencillo o humilde,
mediano y alto o sublime), que se mantendra hasta Diego de Estella por lo menos, y realiza un
intento de naturalizacién muy importante, como si la elocuencia debiera su arte a la verdad ultima
gue quiere expresar, a la alteza de su asunto, en definitiva. Y esto serd retomado por San Agustin
quien, aun desarrollando las reglas y recursos para la elocuencia, la seiala casi como un atributo
del objeto en lugar del sujeto. De hecho plantea una alegoria que deja bien clara su posicion sobre
el caracter ancilar de la elocuencia respecto de la verdad revelada. Aun quien no tuviera
conocimiento o destreza alguna en la disciplina se veria dotado de una pericia ‘natural’ emanada

del propio asunto a exponer. Asi, en las Escrituras por ejemplo,

las cosas se dicen de tal modo, que las palabras con que se expresan, no parecen aplicadas
por el que las dice, sino como naturalmente unidas a las mismas cosas: de modo que se
pueda imaginar, que la sabiduria sale de su casa, esto es, de la boca del sabio, i que la

elocuencia como criada suya inseparable la acompafia i sigue, ahun sin ser llamada (162).
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Este aspecto se proyectara firmemente en las preceptivas sagradas posteriores. Fray Luis
de Granada, después de exponer sucintamente las seis partes de la oracidén (exordio, narracion,
proposicién, particién, confirmacion, confutacion, conclusion), declara: “Estas partes las ensefio la
naturaleza y manda guardar este érden (...). La oracion pues que consta de estas partes, es como

un cuerpo compuesto de todos sus miembros y perfecto en su género” (554).

Hay un autor bizantino no demasiado conocido fuera de los estudios de la retdrica, pero
probablemente fundamental para la evolucién estilistica de la prosa en los siglos de oro:
Hermodgenes de Tarso (c. 160-225 d. C.). Su tratado Sobre los tipos de estilo es un andlisis de los
discursos del famoso orador Demdstenes, quien aparece como el modelo a imitar. La traduccion al
latin que llevd a cabo Trapezuntius fue editada por Fernando Alonso de Herrera para uso de sus
alumnos en el aiio 1511, e influyd en Erasmo, Vives, Escaligero y Minturno (Lépez Grigera 98). Aldo
Manuzio, ademas, publicé entre fines del siglo XV y principios del XVI un corpus de escritos griegos
relacionados con la retérica, entre ellos los principales comentadores de Hermdgenes; y muchos
espafoles del periodo pueden haber recibido su influencia en Paris, a través de Petrus Ramus. La
estela de su influjo se esta investigando. Luisa Lépez Grigera la halla en El lazarillo de Tormes, fray
Alonso de Guevara (que a esta estela deberia los varios estilos en su obra), Luis de Granada,
Quevedo, Gracian, Mayans (cf. los capitulos VI y VIl de la primera parte de La retdrica en la Espafia
del Siglo de Oro, y el capitulo | de la segunda); en un articulo de 2004 Angel Luis Lujdn Atienza

encuentra huellas insoslayables en las Anotaciones de Herrera®®. Dice la primera autora:

En la Europa de la época [Hermogenes] tuvo sin duda gran influencia, especialmente en la

relacion de la retdrica con la poética (...). Creo que un estudio —o varios— sobre la presencia

38 . . . . . s Y
“[Herrera] se inspira, como tantos otros humanistas, en la clasificacion de las formas estilisticas de

Hermdgenes. Ademas, la lectura de las Anotaciones como texto tedrico basado en las ideas de Hermdgenes
se ve reforzada por el hecho de que Escaligero funda también su critica en esta clasificacion.” (Lujan Atienza
361).
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de Hermadgenes en nuestro renacimiento y barroco puede ser capital. No sélo su incidencia
en determinados autores, sino también la influencia de estilos —ideas— de retérica, como

por ejemplo el de ‘decoro’, o las funciones de la figura de la ‘evidencia’ (57).

Lo cierto es que los estudiosos coinciden en afirmar que su influencia, sumada a la del
ramismo>’ habria resultado decisiva en el giro retérico que reduce el alcance de la ciencia a la
elocutio. Dice Campos Vargas del periodo renacentista: “La inventio pierde su hegemonia en favor
de la elocutio y el ingenio. En términos generales, adquiere cierta primacia la retérica como

estilistica (producto de la influencia de la retdrica bizantina)” (217).

Asi, en la Elocuencia espafiola de Jiménez Patdn tenemos ya a la retérica despojada de la
invencion y disposicion (Vilanova 662). Dice Jiménez Paton en el prélogo: “Titule esta obra
Eloquencia Espafiola. Porque como Rhetorico quiere dezir lo que Eloquente, asi Rhetorica lo que

Eloquencia” (8 b).

La Rhetorica es un arte que ensefia a adornar la oracion, lo g’ se habla, y dize, sus partes son
dos, elocucion, y acion. En esto [...] lo cierto es ser dos: porque la invencion y disposicion
son partes de la Dialectica y no de la Rhetorica. [...] Dira alguno nadie puede ser eloquente
qgue no tenga invencion y disposicion luego son partes de la Eloquéncia. A lo qual respondo
que prueba bien ser necesarias, mas no todo lo g’ es necesario para una cosa es parte

della,... (2 a).

La retdrica, como arte liberal, es un lenguaje lujoso. Si en la alegoria de Marciano Capella

la retdrica es una hermosa mujer con armas y cuyas vestiduras estan adornadas (persuasiva y

** Asensio puntualiza tres doctrinas de Petrus Ramus importantes para la evolucién de la retdrica, de las que
nos interesan dos: “a) la entrega a la dialéctica, o sea a la légica, de la inventio y dispositio, desgajandolas de
la retdrica, a la que tradicionalmente pertenecian; b) reduccidon de la retérica a la elocutio, o sea
ornamentacién y estilo llamativo” (31).
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ornamental), en la de Alain de Lille la Rhetorica es la que adorna con joyas a la Prudencia para que

ésta vaya al cielo (Barthes 26).

Ese lujoso adorno de la oracidn, entonces, pasa al servicio de la palabra divina con San
Agustin. Si bien los primeros predicadores ya traian una suerte de retérica al uso, el Padre de la
Iglesia serd el primero en ‘sistematizar’ (aunque manifieste una intencién contraria) la utilizacién
de la ciencia del bien decir como herramienta para mejor exponer las Sagradas Escrituras (que
impone no sélo como materia de la inventio sino ademads, mediante un analisis de estilo, como
modelo de elocucién) y lograr el objetivo de persuadir al bien y disuadir del mal. Es alli donde
encuentra su licitud, porque el de Hipona es consciente de que ensefiar no es lo mismo que
mover, y para esto uUltimo es necesario deleitar. De la misma manera, San Juan Crisdstomo (344-
407), aunque aconseja despreciar las alabanzas, entiende que “[si] no propone la doctrina con

gracia y sazonada de sal, se grangeara el desprecio de la mayor parte” (Juan Criséstomo 175).

De esta manera, algunas de las preceptivas de oratoria sagrada mds importantes de los
Siglos de Oro se titulan directamente Retdrica Cristiana (Fray Diego Valadés, 1578) y Los Seis libros
de la Retdrica Eclesidstica (Fray Luis de Granada, 1579); las restantes tomaran también, a partir de
San Agustin, no sélo a la ciencia retdrica como tema sino ademds como modo de estructuracion de

las reglas que conforman el arte oratoria.

Eloquentia-Sapientia

El parecer agustiniano, siguiendo a Cicerdn y a Horacio, descarta de plano la elocuencia
sin sabiduria. La clasica discusion es actualizada y cristianizada cuando el Santo Padre dice que si

aun aquellos ignorantes de la verdadera sabiduria conocian cuan pernicioso podia ser el hablar
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elocuente aunque vanamente, “pues como le oye decir con discrecion, juzga que tambien dice con
verdad” (152)%, cudnto mas deberiamos conocerlo los hijos de la cristiana sabidurfa. Lo actualiza

también, ya en tierras americanas, Fray Diego de Valadés:

Pero contra aquel que tiene una elocuencia insensata, tanto mas prevenido debe estar uno,
cuanto mds es deleitado por él el oyente en aquello que es inutil oir, y, dado que lo oye

hablar disertamente, estima que también habla con apego a la verdad (149).

Fray Luis de Granada, sin dejar de tener esto en cuenta, es uno de los mayores
defensores del uso de la elocuencia —a la que llama “sabiduria que habla copiosamente” (506)— en
el pulpito. Conoce, a través de los retéricos clasicos, que aunque el poder de persuasion de la
palabra no reemplaza a la fe y al ardor divino, tampoco es reemplazable en su funcién. Retoma a
Plutarco en la misién del orador, que no es enseiar o convencer sino persuadir, mover, enderezar
y guiar a la multitud, para lo que es necesaria la elocuencia. “Suelen decir —cita al latino— que el
lobo no puede ser cogido por las orejas; pero el pueblo se deja grandemente llevar por ellas”
(494). Si bien reconoce que se ha hecho un mal uso de la retdrica hasta vaciarla del contenido que,
aunque no cristiano, constaba de rectos objetivos morales y civicos en los discursos de los
antiguos maestros de la retdrica, defiende y legitima con palabras de Quintiliano y San Agustin el
buen uso de la misma. Para ello —continuando asimismo la estructura de los viejos tratados— es
menester que el orador tenga buenas costumbres y sea mesurado en el comportamiento, ya que

todo uso inmoderado de cosas necesarias para vivir puede ser daifoso.

asi apenas, sin el socorro de la retérica, podra alguno predicar bien (...). Lo cierto es que con

mas elegancia y facilidad ejercerda el ministerio de la palabra el que con diligente estudio se

%% Cabe recordar que ‘discrecién’, en la época en la que Eugenio de Zeballos traduce esta obra, vale por
“Agudeza de ingenio, abundancia y fecundida en la explicacion, adornada de dichos oportunos, entretenidos
y gustosos” Aut. 367,2.



74

ayudare de esta arte. Por tanto, no sin razon debe culparse la negligencia de muchos
predicadores, que suben al pulpito sin el subsidio de esta arte. A la verdad tengo por cosa
indignisima, que un empleo tan noble, tan necesario en la Iglesia, y el mas dificil de todos, se
ejerza sin ningun principio ni regla (...). De aqui proviene que entre tantos predicadores que
se oyen en los templos, apénas se encuentra uno U otro que hable al intento copiosa y
elocuentemente, y aun son muchos ménos los que mueven 3 penitencia 8 los malos, y los

inducen al amor de la virtud (494).

Ninguno de estos tedricos de la predicacién duda de lo necesario que es hacer uso de la
ciencia del bien decir, pero asi como Craso (el personaje del De oratore de Cicerdn, basado en el
famoso orador romano) pone el acento en la sabiduria que debe acompaiiar al bello son de las
palabras excelentes y escogidas, los catdlicos se encargan ante todo de dejar sentado que lo
primordial para el ministerio es la fe, la oracién y el conocimiento de las Sagradas Escrituras.
Aclarado eso, se explayan en las reglas de la elocuencia. Terrones del Cano llama a su arte de
predicar una “Retérica sagrada y asi ha de tener las mismas partes, cada cosa en su tanto, que la
Retdrica humana que son cuatro o cinco: invencion, disposicidn, elocucion (y con esto va la
pronunciacion) y ultimamente memoria” (Il). Fray Diego Valadés llega mas lejos, dando una

definicién precisa de los alcances de su Retdrica cristiana (1579):

la retdrica es la ciencia del bien decir. Y asi como el filésofo sumo Platén conocié una doble
retorica: la filoséfica, para impulsar a los hombres al bien conocido a los fildsofos, esto es, a
las virtudes morales, y la adulatoria, vil y abyecta, para que los pueblos fueran engatusados
y engafiados con lisonjas; asi, séanos permitido a nosotros los cristianos transmitir, no la
adulatoria ni solamente la filosdfica, sino la retdrica eclesiastica, la cual no puede contener

nada que no apruebe la Iglesia, esposa de Cristo y maestra de la verdad. Es, pues, la retdrica
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cristiana el arte de encontrar, tratar y disponer todo lo que pertenece a la salvacién de las
almas; lo cual conseguira el orador cristiano ensefiando, conmoviendo y concilidandose al
auditorio. Por eso, los que nos dejaron algunos preceptos de esta materia afirman muy bien
que el oficio de esta facultad oratoria consiste en hablar de manera apropiada para

persuadir (47).

Una vez expuestos los argumentos que sostienen esta licitud de la retdrica en asuntos
sagrados, los autores brindan los preceptos para una éptima predicacién, siempre desde los
codigos de esa disciplina que, como dijimos, estructura incluso la forma de los tratados. Asi, antes
de pasar al armado del sermdn, se detienen en la figura del orador, su dignidad y oficio, su
preparacion. Partiendo del vir bonus dicendi peritus con que Quintiliano define la esencia del
orador (hombre que domina las técnicas oratorias pero que ademas es bueno en el sentido
moral), plantean en primer lugar como necesaria una probidad de vida y costumbres (Valadés),
pureza y rectitud de intencidon (Granada) e incluso Terrones del Cafio aconseja un linaje limpio
para que los oyentes no tengan en su cabeza una mancha cuando escuchan. Ninguno niega la
utilidad que tiene para la comprensidn de las Divinas Escrituras el conocimiento de todas las
ciencias. El ideal enciclopédico humanistico se abre lugar en la construccién del conjunto de
saberes utiles: historia, filosofia, medicina, filosofia natural, lenguas, leyes y el conjunto de las

artes liberales, y se aconseja que la imitacidn y el ejercicio acompafien al estudio™.

Los mismos tres objetivos son mencionados en todas las preceptivas, con diferentes
matices: ensefiar, deleitar y mover, siendo el ultimo el mas importante, ya que, como dice San
Agustin, “Se dice que el mover es de la victoria, porque puede suceder que el Orador enseiie al

Auditorio, i le deléyte, i que no obstante eso no quéde convencido. | de qué servirian en tal cadso

41 .. .y . .. . . . . . . .z

La imitacion y el ejercicio son las premisas ciceronianas aconsejadas para desarrollar la natural inclinacién
a la oratoria. Hermdgenes también se inclina hacia el lado del arte y su estudio firme, como un camino mas
directo que el de la naturaleza para llegar a aprehender las reglas e imitar al modelo.
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las dos primeras diligencias de enseiiar i deleytar, si falta la tercera que es mover i persuadir?”
(156). Asi, no es tanto funcidn del predicador el que los oyentes sepan lo que deben hacer sino
gue ejecuten lo que saben que deben hacer: “Porque el que no se movio en fuerza de la verdad
(...) unicamente se le podra reducir por medio de la mas grande i vigorosa eloquencia” (156).
Como mencionabamos al principio, San Agustin esta bien consciente de que la verdad no siempre

es atractiva o persuasiva.

Sera en funcion de este fin (persuadir) que se pase revista a las partes de la retdrica y los
consejos practicos sobre la factura del sermdn, de lo que intentaremos hacer una sintesis que nos
permita un posterior acercamiento desde este corpus tedrico al sermonario de Juan Espinosa

Medrano.

Géneros

Los tradicionales ‘géneros de causa’ (deliberativo, demostrativo y judicial), vale la pena
mencionar, se definen a partir del destinatario del discurso: si es alguien que debe juzgar lo
pasado como justo o injusto sera el judicial; si lo futuro, deliberativo; si sobre lo presente, el
demostrativo. Los fines correspondientes son: lo provechoso y lo nocivo para quien delibera; lo
justo y lo injusto para los que juzgan; y lo hermoso y lo feo para los que elogian o censuran,
aunque todos comparten en alguna medida todos los fines (Aristételes 122). Estos mismos
géneros seran adoptados y adaptados por la retdrica sagrada con algunas diferencias entre los
preceptistas: mientras que Estella admite el demostrativo para los panegiricos y oraciones
funebres y el deliberativo para los morales, suple al judicial con el didascdlico o magistral para los
sermones doctrinales; Luis de Granada (libro 1l) deja de lado el judicial y propone al deliberativo

como suasorio, para persuadir las virtudes y disuadir los vicios, al demostrativo para celebrar a los
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santos y al didascalico y magistral para ensefiar, siempre para el arreglo de la vida. Fray Diego
Valadés, por su parte, respeta la division de causas de la retdrica clasica: mientras que, al igual que
los demas, pone en el género deliberativo la decisién de persuasion y disuasion, adjudica la
alabanza o vituperio de alguna determinada persona, lugar u objeto (no sélo la alabanza a los
santos) al demostrativo y “la cuestion de los justos y los injustos” (371), la acusacién y la defensa al
género judicial. Finalmente, ya en el siglo XVII Ximenez Paton recupera los géneros deliberativo y
demostrativo y Terrones del Caio habla de dos divisiones: entre los sermones de doctrina y los de

Santos o Misterios y entre el modo ‘de un solo tema’ y el que apostilla el Evangelio.

Los segmentos del sermdn siguen, asimismo, la divisidon establecida por la retérica (Fray
Luis de Granada 551): exordio, narracidén, proposicién, a que se agrega la particiéon o division,
confirmacidn, rechazamiento o confutacidn, y conclusidn o peroracién, con pocas variantes. Es el
Brocense (Francisco Sanchez de las Brozas (1523-1601) quien introducira algunas, sin mucho éxito
en cuanto a su proyeccién ulterior. Propone que el exordio no tendria tanto sentido puesto que el
oyente acude a escuchar el sermén por propia voluntad. La opinidn generalizada, sin embargo,
induce a hacer atentos y ddciles a los miembros del auditorio mediante este exordio o
introduccion, apelando a diferentes métodos para aumentar la buena disposicidon: con “buenas
razones, autoridades y ejemplos dulces, para engolosinar y aficionar al auditorio” (50), explica
Terrones del Cano, quien ofrece un detalle de la salutacion para el predicador (la exposicidn del
tema en latin, en romance, los puntos a tratar, cdmo caer en el Ave Maria, etc.). Fray Diego
Valadés divide al exordio en introduccidn e insinuacion, la cual, “con cierta disimulacion y rodeos,
penetra furtivamente en el dnimo del oyente” (513). Estd claro que, para todos nuestros
preceptistas, lo importante de esta parte es preparar el animo del auditorio, y la misma naturaleza
tendra la conclusion, mientras que las partes internas (narracion, proposicion, confirmacion,

refutacion, etc.) focalizaran la materia a tratar. Antes de detenerse puntualmente en cada una de
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las partes, Luis de Granada justifica la clasica divisién, con la naturalizacién que hemos visto

propone en principio San Agustin. Ampliamos una cita ya aludida:

Estas partes las ensefié la naturaleza y manda guardar este érden: que antes que hablemos
del asunto propuesto, se concilien en el principio los dnimos de los oyentes; despues se
vayan demonstrando las cosas, luego se entable la controversia, en seguida se confirme lo
gue intentamos, despues se rechacen aquellas cosas que pueden oponerse, y al fin de la
oracion se amplifique y aumente lo que hace & nuestro favor; se enflaqueza y deshaga lo
que favorece a los contrarios. La oracion pues que consta de estas partes, es como un
cuerpo compuesto de todos sus miembros y perfecto en su género. La primera parte sirve

para conciliar los animos, la ultima para conmoverlos (554).

Tanto Estella como Granada aconsejan proveer, en la introduccién, una suma de la
doctrina del sermén. Todos coinciden en la necesidad de ser breves, y Terrones del Caiio da unas
advertencias: la primera se refiere a la forzosa gravedad del comienzo, que no ha de constar de
“fabula o jeroglifico ni poesia” (56); no se usaran palabras artificiosas ni se confundird la
introduccién con una loa de comedia, como —censura— viene sucediendo. La tercera previene de
prometer demasiado y luego no poder satisfacer y quedar en falta. Mejor ir de menos a mas que
de mas a menos. En cuarto lugar, advierte que no conviene comenzar de modo demasiado moral o
reprehensivo, que “espanta a la caza” (56). Estella propone una “breve y galana introduccién y
bien retoricada, o [empezar] con una maxima de Aristételes, con alguna sentencia o razén natural,
que venga muy a pelo con el evangelio que quiere predicar” (107) para abrir el apetito de las

gentes.

Seguidamente viene el cuerpo del sermdn, que abarca la narracién y contiene la

doctrina, con todas las argumentaciones y contraargumentaciones para asentar la firmeza de lo
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predicado. Aqui, en general, las consideraciones son muchas, y se entremezclan con la inventio. En
cuanto a narrar la letra del evangelio, Estella permite acortar las narraciones historiales,
entremezclando la doctrina y yendo y viniendo al hilo de la fabula (no una cosa y luego la otra),
pero de ningun modo puede hacerse con las parabolas que, no acabandolas, quedan sin
entenderse y rayando lo absurdo. Luis de Granada hace un pormenorizado detalle, muy cerca de la
retérica clasica, de los tipos de narracién y luego de cada una de las partes restantes. Aprovecha,
en esta instancia, para amonestar no tanto a quienes sélo quedan en el sentido literal de un relato
sin una mistificacion necesaria cuanto a los que encuentran sentidos misticos y alegdricos en toda
letra, y propone ‘naturalizarlo’, de igual manera que los demas: “Debe haber pues tasa en esto, y
se debe ir por el camino medio, esto es, por el real; que es decir, que en ningun lugar busquemos
alegorias, sino cuando el mismo asunto parece que pide el sentido mistico” (555). Terrones del
Cafio brinda, segun su estilo, consejos practicos para el cuerpo del sermén en general: desde el
minimo y maximo de consideraciones (tres y ocho), hasta cuales iran primero (las mas largas y
especulativas) y las adecuadas al final (las morales y apenas enunciadas). Ejemplos, autoridades y
razones que se aduzcan alternardn entre si, y siempre la primera serd sagrada. Advierte ademas

ante los excesos de artificio:

Algunos ponen cuidado en que, cuando se acaba una consideracién, quede hecha la cama
para la siguiente y que venga como llamada y cosida naturalmente la segunda tras de la
primera, etc. Yo no he curado de tanta arte; aunque parece bien, como no se haya de torcer
mucho y con violencia lo que se va diciendo, para que encaje lo que se sigue, que si se

puede encajar de manera que parezca que se viene alli nacida, es cosa agradable (50).

Ademas, es aconsejable un comienzo modesto y medido antes que prometer demasiado

y no poder cumplir.
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El sermdn no durara mas de una hora, dice el mismo predicador. Antes menos que mas.
El epilogo, con ser también afectivo, retomara los puntos mas importantes o que mas movieron al
auditorio, o el procedimiento que mejor le venga al predicador para “meter en el alma del oyente

lo que principalmente se pretendié en el sermdn” (Terrones del Cafio 51).

En cuanto al nimero y nombre de las partes de la retérica, todos coinciden en
contemplar la invencidn, disposicién u orden, y elocucion. La memoria y la pronunciacién o acto
son mas oscilantes y no todos convienen en su categorizacién. Nos referiremos, en principio, a las

tres primeras partes.

Con gran injerencia sobre todas, no sélo sobre la elocutio, se destaca la cualidad esencial
del sermén, la categoria cldsica aunque un poco vaga, cara a Quintiliano, del decoro. Este insiste,
en sus Instituciones Oratorias, en que el trabajo esforzado y el estudio no alcanzan: se necesita
una “viveza de ingenio, y prontitud natural amaestrada con el mucho estudio, que nos lleve como
de la mano 4 lo que quadra mas con nuestro asunto” (302). Se refiere al sentido de la oportunidad,

seguln puede desprenderse de la Epistola a los Pisones, de Horacio:

Los que os ponéis a escribir una obra, tomad un asunto proporcionado a vuestras fuerzas, y
considerad despacio lo que pueden o no pueden llevar vuestros hombros. A aquel que
escogiere un asunto acomodado a sus fuerzas y capacidad no le faltaran ni elocuentes
expresiones ni claridad en el orden.

La eficacia y belleza de este orden consistira, si yo no me engafio, en que de las cosas que
deben decirse en este momento, en este momento las refiera. Y otras las deje para ocasion

mas oportuna.
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Se trata de una nocidon muy general, que se aplica a todas las instancias de composicidn
de un discurso. Tiene que ver con entender las circunstancias en que se discurre: el aqui, el ahora,

el destinatario, etc.

Al respecto dice Craso en el libro tercero de De oratore:

veamos ahora qué es lo mas oportuno y lo que mas conviene en la oracién. Porque es claro
gue no a toda causa, auditorio, persona o tiempo conviene un mismo género de discurso.
(...) Reparese también si quien oye es el Senado, el pueblo o los jueces; si son muchos, pocos
o uno solo, y quién es el orador mismo, qué edad, honores y autoridad tiene; y si el tiempo

es de paz o de guerra, de apresuramiento o de reposo (235).

Aunque no es tomado como una categoria desarrollada de manera aparte, el decoro
impregna las afirmaciones a lo largo de los tratados. No sdlo las sucesivas celebraciones de la
liturgia cristiana determinaban el tema del sermdén y con él su género; ademas habia que tener en
cuenta al auditorio: si era campesino o citadino, si culto o indocto, si cortesano o rustico. El

consejo practico de Terrones del Cafio:

todo lo que se traxere predicando sea a propdsito del auditorio donde se predica (...). Cosas
hay buenas para predicar en la Corte que no serian para Salamanca, y al contrario. Y
sermones prediqué yo en Palacio que no se podian predicar en una iglesia de monjas. De
manera que el dia que nos encargaremos de un sermén, habemos de considerar qué género
de auditorio puede y suele juntarse alli, y como se fuere estudiando y mirando materia para
predicar, de ella misma se ha de ir escogiendo punto a punto, y lo demds, aunque sea

bueno, dejarlo, como enseid Horacio (44).
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Consejos de este tipo se encuentran en todas las preceptivas estudiadas y corresponden
a diferentes momentos de la factura del sermon. Este comentario de Terrones, entretanto, nos
lleva directamente a la inventio, que es el momento en el que el predicador debe hallar y
seleccionar la materia de la que compondrd el sermdn, “sefaladas y esclarecidas sentencias”
(Granada 491). En los apartados correspondientes a esta instancia de la composicion adquiere
preeminencia, en la opinidn general, la autoridad de la Iglesia Catdlica en torno al tratamiento de
las fuentes. Entre éstas, la que se erige como principal es, claro, la Sagrada Escritura. De ella se
debe partir y a ella debe volver la predicacién. Pero, ademads, si fuera necesario aclarar algin
punto oscuro —y “teniendo en cuenta el lugar y las circunstancias” dice Valadés, trayendo el
sentido de opportunitas ya mencionado—, el orden de las demas fuentes es el siguiente: los santos

doctores, los antiguos padres, los decretos pontificios y los concilios (Valadés 195).

Como en todas las preceptivas, a mdas de su valor como tales, encontramos
simultdneamente las censuras y admoniciones acerca de lo que estd mal o es erréneo, que a
nosotros hoy en dia nos resulta ain mas valioso que las reglas mismas. En esta parte, por ejemplo,
los autores amonestan la presencia exagerada de citas de escritores gentiles. Si bien sus
sentencias estan permitidas, se aconseja un uso mas que moderado (y sdlo para declarar, no como
pruebas), quitandole primero lo superfluo y fabuloso que contienen. Copiamos a continuacién una
cita de Terrones del Cafio en que se explaya sobre el tema y que, aunque extensa, nos parece muy

ilustrativa sobre el tono en general con que se aborda este tema:

En cuanto a traer estas cosas [humanidades] en el pulpito, mi consejo seria con distincién.
Porque, o la humanidad es verdadera o falsa. Si es verdadera, como historia natural,
propiedades de piedras, rios, hierbas, animales, etc.,, o historia politica, como las que

escribieron Polibio, Metastenes, Tito Livio, Curcio y otros; destas cosas tales puédense traer
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cuatro, seis u ocho puntos en un sermon, y lo mesmo digo de dichos de fildsofos, como
Aristoteles, Plutarco, Sécrates, Didgenes y Séneca; aunque de Séneca nunca sobra nada, ni
he leido autor que con menos palabras dixese mayores sentencias, y que mas aprieten y
tapen la boca a un entendimiento. Pero, si la humanidad es fingida con jeroglificos y fabulas,
habemos de andar parcisimos. Lo de los jeroglificos ha cundido de manera que hay
predicadores que los componen de su cabeza, fingidos al propdsito de lo que quieren decir,
y fingen la ninfa y el satiro con una letra que decia etc. Un jeroglifico o dos, cuando mds, en
un sermon, si son de Alciato o Pierio Valeriano u otros autores simbdlicos, pueden pasar.
Pero en todo un sermdn: «Pintaban los antiguos». Si, que no eran todos pintores, que otros
oficios también harian los antiguos. Y esto, de: «Una letra que decia...», basta una vez en
cincuenta sermones. Una fabulilla de cuando en cuando es una perla; pero cuando se
traigan estas cosas, particularmente si tocan en amores, hanse de degir sin preambulo ni

encarecimiento, sino antes con desdén, y como quien las arroja y menosprecia (41).

Asi, los conocimientos utiles y bellos que puedan encontrarse en los escritores paganos
deben serles arrebatados como a injustos poseedores y convertidos para provecho cristiano (San
Agustin 256), pero “muy de cuando en cuando”, dice Estella (129), porque las sentencias paganas
actuaran como la fruta, que abre el apetito, “pero el estémago hase de henchir de manjares de
substancia y provechosos [la Escritura sagrada)” (131). Veremos, en relacion a La novena
maravilla, que esto cambia en el estilo de los escritores barrocos, en los que las citas de autoridad

pagana ocupan un espacio mucho mayor que el que estos preceptistas recomiendan.

La otra censura generalizada tiene que ver con la manera de traer los lugares biblicos,
gue ya tratamos cuando mencionamos a Granada en su discurrir sobre la narraciéon. En lugar de

ver alegorias, tipos y figuras donde no hay, se recomienda traer siempre el sentido literal o a lo
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sumo moral, buscando el alegdrico sélo si el otro no tiene sentido en si mismo*. Tampoco es
aconsejable atribuir sentidos propios, sino siempre acudir a autores graves y consensuados. Ya nos
detendremos un poco mas en la interpretacién figural y alegérica cuando estudiemos los
sermones de Espinosa Medrano, que abundan en ellas y aprovechan de sobra, en tanto textos

barrocos, los diferentes sentidos.

Todos recomiendan, asimismo, el uso del cartapacio personal, en el que apuntar lecturas
dividiendo por temas o evangelios, para hacer mas fécil el trabajo de escritura del sermédn.
Desaconsejan, sin embargo, los cartapacios ajenos (excepto de algun predicador muy excelente),

que no pueden ser entendidos por quien no los recoge, deplorando la profusion de los mismos.

Dado el fin comun de los tedricos de aprovechar con el sermén, reprehendiendo vicios y
pecados mas que predicando blanduras y cosas bellas, se insiste con la doctrina moral. Estella
insta a tratar aquellos pecados que, por comunes, no son advertidos como tales, como el poner

precios altos a las mercaderias, el uso de juramentos, chismerias, entre otros.

En los sermones panegiricos, que son los que serdn foco de nuestra atencidn, también
deberad incluirse la doctrina y no versar exclusivamente sobre la vida del santo (decir del santo o
del muerto poco, verdadero y que edifique, sugiere Estella) o sobre el misterio a tratar, no sélo

porque “se dicen cosas muy hiperbdlicas y a veces disparates” (Terrones 24) sino porque es

* Una explicaciéon de los diferentes sentidos se ofrece en el Convite, en el que Dante aclara: “los escritos se
pueden entender y se deben exponer principalmente en cuatro sentidos. Llamase el primero literal, y es
éste aquel que no avanza mas alla de la letra de las palabras convencionales, como sucede en las fabulas de
los poetas. El segundo se llama alegdrico, y éste es el que se esconde bajo el manto de esas fabulas, y
consiste en una verdad oculta bajo un bello engafio. (...) El tercer sentido se llama moral, y éste es el que los
lectores deben atentamente descubrir en los escritos, para utilidad suya y de sus discipulos (...). El cuarto
sentido se llama anagdgico, es decir, sentido superior, y se tiene cuando se expone espiritualmente un
escrito, el cual, aunque sea verdadero también en el sentido literal, por las cosas significadas significa
realidades sublimes de la gloria eterna...” (588). En su “Carta Al Can Grande de la Scala", finalmente, declara:
“aunque estos sentidos misticos [alegdrico, moral, anagdgico] reciben denominaciones diversas, en general,
todos pueden llamarse alegdricos por ser distintos del sentido literal o histérico. Pues el nombre de alegoria
procede del adjetivo griego alleon, que en latin significa extrafio o distinto” (815).
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menester tratar las consideraciones del Evangelio como lo sustancioso del cuerpo del sermén. Con
lo cual, en el terreno de la dispositio (“apta colocacidn de los argumentos entre si, para persuadir”
Granada 568), Terrones habla de varias maneras de acomodar la doctrina, al principio, o al final;
mientras que Estella, en cambio, como ya se dijo, propone introducirla, de manera gradual, a lo
largo de todo el sermdn. En este mismo sentido, ambos aconsejan las cuestiones especulativas al

principio, que es cuando la mente esta mas descansada para entenderlas.

En el plano de la elocucidn, finalmente, son las figuras y los tropos los que alcanzan
mayor volumen en las preceptivas. Hacer un catdlogo de todo ello es harto complicado; no sélo
por su gran numero sino ademas por las dificultades clasificatorias que ofrecen. En la retérica
clasica suelen agruparse en torno a las virtutes, cualidades esenciales del discurso (/atinitas o
pureza, perspicuitas o claridad, ornato y decoro), y sus correspondientes vitia. En las sagradas se
proponen, en principio, consejos —excepto la de Luis de Granada que respeta las sucesivas
clasificaciones de los tratados retéricos— acerca del estilo y del bene dicendi, claro y elegante,
censurando al orador que habla con demasiado ornato y exquisitez. Asi, Terrones del Caifo cuando
menciona a “los habladores que, con elocuencia vana y gran follaje de palabras, hacen perderse lo
gue quieren decir, desvaneciéndose la sustancia y derramandose por el multiloquio” (Tr. IV, cap.
1). Esto se debe a que el exceso de adorno estd asociado a la escasez de sustancia, y tiene que ver
con lo que dijimos acerca de la dicotomia “eloquentia-sapientia” mads arriba, pero sobre todo,
como veremos, con el auditorio. Ya Aristételes relaciona el asunto con los poetas, quienes “aun
diciendo simplezas, parecian con su diccién conseguir la gloria” (189) y continda “[a]un ahora, la
mayoria de los que no han recibido instruccidn alguna, piensa que los que usan este estilo son los
gue mejor hablan, lo cual no es asi” (189). Esta censura se repite indefectiblemente en todas las

preceptivas sagradas. Fray Gabriel de Santa Maria cuenta lo siguiente:
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una vez trajeron un sermoén impreso al convento de Granada, a quien muchos admiravan y
aplaudian; y lo grande y extraordinario que alabavan era que, aunque estava compuesto y
escrito en nuestra lengua vulgar, no avia quien pudiese entender una sola proposicion de

cuantas en él se contenian (HS 426).

Como adelantamos, no se reprueba per se sino en funcién de quienes lo escuchan. Esto
no estaria mal —incluso, dice Terrones, estd muy bien, “mejor y mas levantado estilo y mas
honroso es el dificultoso” si todos quienes asisten entendieran lo dicho— “pero, como en el
auditorio, por grande que sea, los menos tienen ingenios delgados, y los mds son de ahi para
abajo, sadlense los mas, ayunos del sermoén, donde se predica remontado, y nuestro oficio es

ensefiar y aprovechar a todos” (Tr. IV, cap.2).

La perspicuitas es condicidn; la afectacion, un vicio. Sin embargo, la pureza y claridad no
bastan, ya que esto, como cita Granada, “es mas carecer de vicios, que tener alguna gran virtud”
(571). La razén de ser de un estilo adornado es la admiracidn que éste causa en el auditorio, y
guienes gustan de lo que oyen, prestan mas atencion. Es una manera de darle la orientacion
deseada al discurso, de utilizar todas sus potencialidades en pos de la persuasion. El ornato no es
indtil o simplemente un bello revestimiento, sino que éste permite un mejoramiento funcional.

Las figuras clasificadas por los preceptistas en general son

configuraciones, [...] representaciones lingliisticas que revelan algunas de las estructuras
centrales de la expresividad humana, algunos de los procedimientos de simbolizacidén
linglistica que actuan como mediadores entre esa expresividad humana y el mundo que
desea captar. La figura, por tanto, no cumple solamente una funciéon ornamental; el ornatus

no debe conceptualizarse en su caso como la insistencia en un parecer del discurso, en truco
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o artificio linglistico, en la medida en que su fuerza debe proceder de la sangre y de los

musculos del lenguaje (Pérez 99).

Incluso, como dice Lausberg, el fin persuasivo de la retdrica hace que puedan entrar en
conflicto las virtudes entre si (por ejemplo, perspicuitas y brevitas, otra caracteristica que serd
enaltecida en cierto modo de expresion durea, expresado sobre todo por Gracian). O el conflicto
puede darse entre la retérica (ars bene dicendi) y la gramatica (ars rectus loquendi). En cualquier

caso, la liberacién de un deber por otro es lo que se llama “licencia” (Lausberg 62).

La oscuridad, aun cuando en las Escrituras sirva, en palabras de San Agustin “para domar
con el trabajo la soberbia de los hombres, i estorvar el fastidio a su entendimiento, que
ordinariamente hace poca estimacion de lo que entiende con mucha facilidad” (Libro Il cap. VI), y
también como estimulante del entendimiento: “Esa misma obscuridad de las palabras divinas i
saludables convino que se mezclase con tal elocuencia, en que nuestro entendimiento no solo
aprovechdse descubriendo mysterios i sentencias, sino tambien egercitandose i trabajando para
descubrirlas” (160), la oscuridad, deciamos, es reprobada como el peor vicio en todas las
preceptivas. Es decir que aunque podia usarse en caso de que la situacién lo pidiese, como
muestran las Escrituras y Cicerdn)®, se desaconsejaba su utilizacion por parte de los predicadores,
quienes deben procurar, por sobre todo, la inteligibilidad de su discurso por parte del auditorio.
Generalmente la oscuridad ocurre por el uso de vocablos impropios (arcaismos, neologismos,
sindnimos inexactos, etc.) o estructuras sintacticas que permiten mas de una interpretacion
(hipérbaton, elipsis, zeugma), provocando anfibologias. Tales ‘incorrecciones’ son retomadas

como puntos neuralgicos en la poética conceptista, pero esto se verd mas adelante.

43Algunas cosas fueron escritas mas oscuramente (dice Gregorio Eder) para ejercitar la industria de los
lectores; para que no pierda valor con la demasiada facilidad (Fray Diego Valadés I, XVI).
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Terrones del Cafio prohibe el uso de “la elocuencia poética y de los tablados” (IV, 1). Se
huird también de los muchos sindnimos, de los vocablos apicarados, de los lascivos. E
inmediatamente da una breve y ejemplificada lista de los tropos y las figuras que permite y
aconseja: metaforas no muy remotas, ironia, hipérbole, perifrasis, simplex repetitio, apdstrofes,
addubitatio (interrogaciones), communicatio velcolloquium (ficcion de didlogo), prosopopeya (en
el sentido de traer supuestas palabras que diria otra persona en alguna situacion), preteritio (decir
algo pero mostrando que no se quiere decir), reticentiavelposiopesis (“cuando comencamos la
razon y la dejamos imperfecta” 1V,3), digressio, sustentatio (un suspenso que acaba de manera

contraria a lo que se espera) y gradatio.

Fray Luis de Granada y Fray Diego de Valadés, por su parte, siguen mas de cerca la

estructura de los tratados cldsicos, dando en principio la utilidad de este tipo de recursos:

Por cierto que la utilidad de las figuras, tan importante como multiple, en ninguna parte del
discurso deja de brillar con gran esplendor. Pues, aunque de ningin modo parece concernir
a la demostracion con qué figura cada idea se trate, resultan empero creibles las cosas que
decimos y se deslizan en el animo de los jueces por un resquicio que no se nota. Y, al igual
qgue en la lucha de las armas, resulta facil tanto ver como precaver y rechazar los golpes
adversos y los ataques rectos y simples; pero los torcidos y ocultos son menos observables.
(...) La variedad de figuras tiene, ademds, gran fuerza en orden a recomendar ya sea para
reconciliar las costumbres del que actua, ya para conseguir un favor para nuestra accion, o
para quitar el hastio con la variedad, o para sefialar algo en forma mas adecuada o mas

segura (Valadés 553).

El fraile se refiere, ademds, a la interpretacién figural que magnificamente explica

Auerbach. Personajes y elementos varios ocurridos en el Antiguo Testamento adquirian su pleno
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significado a la luz del Nuevo Testamento, del que eran ‘prefiguraciones’. De esa manera los
nuevos judeo-cristianos buscaron en las Sagradas Escrituras hebreas el anuncio de la encarnacidn
de Dios en Jesus y la confirmacion de sus obras (Auerbach 95). Pero si Valadés aconseja que se
incorporen pocas y dispersas, Granada dice “Teniendo pues todas estas cosas fuerza de
argumento, deberd un perito artifice usar 4 menudo de estos atributos de las cosas, en lugar de las

cosas mismas, para que sea la oracion mas vehemente” (576).

El mismo separa, a continuacién, segin la division de Quintiliano, a los tropos
(significado impropio de palabras y locuciones) de las figuras (modos de hablar que se distancian
del uso vulgar y directo). Estas Ultimas pueden ser de pensamiento o de diccién. En muchos de los
casos ejemplifican con discursos civiles o, como vimos en el fragmento citado arriba, ponen a los
jueces como destinatarios, mostrando su apego a las fuentes cldsicas. De la misma manera se
encarece en grande el recurso expresivo que la antigua retdrica consideraba la figura por
excelencia: la reticencia, es decir la alusidn encubierta en sus formas mds variadas; figura que

tendra también mucha importancia en el conceptismo aureo.

Resumimos brevemente, para terminar este recorrido por los preceptos concionatorios,
el listado de tropos y figuras que presentan Valadés y Granada, que nos serviran en capitulos
siguientes para el analisis de la aparicién de los mismos en los sermones de Espinosa Medrano.

Dejaremos sin descripcion explicativa aquellos recursos donde nos parezca innecesaria.

Tropos de las palabras:

-Metafora.
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-Metonimia, de donde se infiere la causa por el efecto o viceversa; el contenido por el continente
o viceversa; el autor por la obra; el duefio de la cosa por la cosa misma; la sefial por la cosa

significada; etc.

-Antonomasia.

-Epiteto.

-Catacresis.

-Alegoria.

-Ironia.

-Perifrasis.

-Etimologia.

-Onomatopeya.

-Sinécdoque.

Figuras de palabras: las primeras tres clases consisten en cierta correspondencia o
proporcion de palabras que reciprocamente se corresponden. En la cuarta clase esta proporcion

no es tan clara.

Primera clase:

-Repeticion.

-Conversion: se vuelve a la ultima palabra.

-Complexion: abarca las dos figuras precedentes.
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-Traductio: se repite varias veces una misma palabra: epanalepsis: vuelta de la Ultima a la primera
palabra; anadiplosis: se retoma la ultima palabra como principio de la siguiente y epicensis:

duplica una palabra o sentencia.

-Gradacion.

Clase segunda: semejanza de palabras

-lgual: el isocolon, que se compone de miembros que constan de igual nimero de silabas.

-Final semejante: cuando en una construccion de palabras hay dos o mds con casos semejantes

(que en latin, claro, suenan igual).

-Paranomasia.

Todas estas figuras de palabras seran ampliamente utilizadas en la literatura del barroco,
y la oratoria sagrada no sera la excepcién. Con ellas se adorna y se enriquece el discurso, dandole

mas fuerza persuasiva.

Tercera clase: nombres o cosas opuestas

De esta clase, en todas sus variantes, se hace también un uso abundante. Lo veremos
desarrollado en los sermones de Espinosa Medrano, en conjunto con otras figuras que refuerzan la

contradiccién (entre ellas el isocolon y la paronomasia).

-Contrarios en general.

-Cohabitacién: cuando dos contrarios se juntan en una misma cosa.

-Separacion: al contrario de la precedente, aqui las cosas muy semejantes se separan.
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-Contencion: tiene el “semblante” de los contrarios, pero es un cotejo de circunstancias

desiguales. Pertenece en verdad a la figura de sentencias.

-Conmutacion: contrariedad de sentencias con inversidn de la Ultima a la primera. A juzgar por los

ejemplos que brinda Luis de Granada, parece el conocido ‘retruécano’.

Cuarta clase:

-Ayuntamiento o zeugma: muchas sentencias se refieren a un unico verbo puesto una sola vez.

Esta es una de las figuras caracteristicas del conceptismo.

-Disyuncién: la figura contraria en que cada sentencia tiene su verbo aunque podria prescindir de

s

él.

-Interpretacién o sinonimia: de palabras propias, de tropos, de sentencias. Es, a juzgar por los
comentarios de los preceptistas, una de las figuras de las que mas se abusaba, con lo que

aconsejan ser prudentes. El Lunarejo la trae de manera casi permanente.

Figuras de sentencias: cada una de las tres clases sirven mas a cada uno de los tres

objetivos: ensefiar, deleitar y persuadir.

Primera clase:

-Definicién.

-Divisién: distribuye las cosas, en formas, especies o partes.

-Distribucion.

-Raciociniacion: nos preguntamos a nosotros mismos la razén por qué decimos cada cosa, o0 nos

pedimos explicacion. Imita la naturaleza de un dialogo. Esto agiliza mucho el discurso, ademas del



93

matiz didactico que le imprime, porque el auditorio se siente acompafiado, guiado en la
interpretacién y en el discurrir. Sirve ademas, en el periodo contrarreformista, para que el
predicador se guarde de la censura inquisitorial, desbaratando posibles disquisiciones erradas que

dieran lugar a sospechas.

-Diminucién: del mismo predicador o de lo que defiende, por no hacer arrogante ostentacion.

-Detencidn: en un lugar muy firme de la oracidn se queda dando vueltas sobre lo mismo.

-Frecuentacidn: cosas que han sido dichas dispersas se recogen para dar énfasis. Se suele hacer al

final.

-Brevedad: sdlo las palabras necesarias.

Segunda clase: mayor fuerza y acrimonia para conmover

-Interrogacién o pregunta figurada.

-Preocupacion: se dice que se pasa por alto o se ignora aquello que principalmente se dice.

-Cortamiento de la sentencia.

-Enfasis.

-Duda.

-Concesidn: se le concede algo al sujeto disputado.

-Exhortacion.

-Suspension.

-Ironia (en razonamientos largos, que si no es tropo).
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-Ejemplo y simil.

-Comparaciéon demostrativa del orden de los ejemplos. Es para el género demostrativo, cuando a

alguien se lo alaba (caso mas comun) en relacién a otros grandes.

-Semejanza: por contrario, por negacién, por brevedad, por cotejo.

La ultima parte del adorno se refiere a la composicién.

Fray Luis de Granada da dos modos de ésta: la simple y la compuesta. Esta ultima se
divide en periodos, con miembros o incisos, y redondos; periboles (oraciones torcidas vy
prolongadas) y tractatus, mas largas y complejas que las anteriores. Se aconseja usar todos los

tipos de manera variada y segun convenga al asunto, para no cansar o enojar al auditorio.

Como dijimos, la dificultad de catalogar todas las figuras nos disuadid de la busqueda de
exhaustividad, limitdndonos a consignar aquéllas que son visibles en los sermones de La novena

maravilla.

Si bien el predicador atendia a algunos de los preceptistas traidos a colacién en el
presente capitulo, lo cierto es que la discursividad barroca hace gala de particularidades textuales
gue se sefalaran oportunamente. Creemos, sin embargo, que el breve punteo que llevamos a

cabo sirve para caracterizar el género concionatorio.



V- LA NOVENA MARAVILLA
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A. La oratoria sagrada en el barroco

A.1. Consideraciones generales

Como pudimos ver en el capitulo anterior, la oratoria sagrada se halla intimamente
ligada —gracias, en principio, a San Agustin— a la retdrica como arte de la elocuencia.
Particularmente en el periodo que nos ocupa, la Contrarreforma, como explica Lapesa, se
beneficia de todos los logros renacentistas en su contraofensiva a la influencia de la literatura

profana, y aprovecha con fines religiosos sus mismas armas: el arte de la palabra (322).

El Concilio de Trento habia brindado pautas claras sobre la actividad de la predicacién.
Estas pautas, sumadas a las reglas retdricas que vimos y que Espinosa Medrano conocia muy bien,
cefiian, por un lado, el quehacer concionatorio, que debia ajustarse a esas normas y estaba
vigilado de cerca. Por otro, pareciera que la profusidon de motivos ornamentales y de autoridades,
de lugares biblicos y de fabulas paganas, etc., se expanden hasta el hartazgo derivando otro objeto
de cada corte (imagen similar a la “hidra vocal” de Gracian). La contorsién barroca hace que el
concepto principal se vea rodeado y circunscripto por una profusa sintaxis o estructura del
sermdn. Pero no se suman elementos sin orden ni concierto (como pensaron en el neoclasicismo)
sino que todos los componentes se hallan subordinados a un esqueleto preciso (el plan figurativo)
del discurso, que no permite que el desarrollo se entorpezca sino que calcula exactamente los
movimientos, al menos en un maestro del estilo como es Espinosa Medrano. Al respecto observa

Maravall:
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Anduvo muy atinado WGolfflin, cuando, aun sin preocuparse de la razén histérica del
fendmeno, llegd a advertir, inspirado tal vez por su hondo conocimiento de tanto material
de observacion, que el Barroco, por debajo de su apariencia libre y sin normas, se hallaba
sujeto a un fuerte principio de unidad y subordinacion: ese predominio de la unidad total de
la composicidn se corresponde, al imponerse sobre toda variedad de elementos singulares,
con la accién moldeadora y reductora a una unidad de dominio, que inspira la entera
organizacion de la cultura barroca. Tal es el fondo de lo que en otro capitulo hemos llamado
su caracter “dirigido”. Formalmente, el Barroco deja de lado las reglas, pero unas reglas
siguen rigiendo severamente por detras: sobre los temas, los caracteres, los destinos, no
menos que sobre los sentimientos y modos de comportarse de los personajes, que es lo que
cuenta, se imponen enérgicos preceptos; la moral y la religion, la politica que sobre ambas
culmina, hacen valer sus exigentes reglas. Pese a sus cacareadas “libertades”, nunca el
artista, ha dicho Ph. Butler, se ha visto mas vigilado en su produccion, sometido a una
inspiracién que se le presta de fuera, y, cualesquiera que sean las diferencias de pais, de
temperamento o de talento personal, la Europa de la época presenta en sus artistas, a este

respecto, una notable unidad (La cultura del Barroco 295).

En sentido amplio, y teniendo en cuenta la cercania que logran la retdrica y la poética,
los sermones forman parte de la literatura, compartiendo en gran medida los recursos estilisticos

de ella. Dice Francis Cerdan:

la sermonistica puede y debe considerarse como una rama mas de la literatura. El
acercamiento a la predicacién y al texto mismo de los sermones se justifica porque la
oratoria sagrada es inseparable de la cultura literaria del Siglo de Oro en su conjunto. Pero,

a su vez, la cultura es inseparable de la sociedad (“Actualidad” 23).
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A.2. Lugar de la oratoria sagrada en la sociedad barroca

En la sociedad del siglo XVII, tanto en la metrdpoli como en el floreciente Virreinato del
Perd, los sermones cumplian, junto con su funcién religiosa, un rol espectacular. Al respecto dice

Damaso Alonso en su articulo “Predicadores ensonetados”:

Tal vez de los hechos sociales en que la literatura tiene intervencion, los dos mas
importantes de aquellos siglos sean el teatro y la oratoria sagrada. Dejada a salvo la
fundamental diferencia, los parecidos son grandes: fendmenos ambos atados a las
categorias de tiempo y espacio, que buscan —y tienen forzosamente que hacerlo— el sacudir
al publico, y, por tanto, son buen indicio para rastrear los méviles estético-afectivos de
aquellas muertas generaciones; pero, ademas, fendmenos totalmente sociales y nacionales,
para todo el pueblo (aunque en determinados casos podian también dirigirse a sélo una

clase especial) (96).

Gran parte de la sociedad, de hecho, carecia de la habilidad de la lectura, por lo que sus
canales de aprendizaje y cultura eran los predicadores y las obras de teatro. Esto implica que el
fendmeno adquiera en esta particular sociedad barroca importantes singularidades. “"Hay que
pensar que entonces el sermdén era, de la misma manera que la comedia, un fuerte polo de

|Il

atraccién de la vida socio-cultural” dice Cerdan (“La emergencia del estilo culto en la oratoria
sagrada” 63). El mismo Hortensio Paravicino ya lo notaba en el siglo XVII: “por nuestra desgracia

han llegado los sermones tan a la necesidad misma de agrado que las comedias” (Oraciones, |, 176

apud Alarcos 173 n. 3).
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Junto con el obvio objetivo doctrinal inherente al sermdn desde sus inicios y el de
persuadere propio de la oratoria estan las prerrogativas contrarreformistas para acceder a lo mas
profundo de la voluntad del auditorio, la apelacion a los distintos niveles emotivos del publico, la
necesidad de calar hondo en él mediante todos los artificios posibles. Ademas, la exigencia de
preparacion por parte del Concilio de Trento lleva a la necesidad de evidenciar estudio,
conocimiento y formacion por parte del predicador. Las citas de autoridad (que protegian, por
otro lado, de la censura inquisitorial) proliferan, no sdlo las de la Biblia y los Padres de la Iglesia,
sino también de otros autores sagrados y profanos, constituyéndose en signo de erudicion. Aun
cuando las letras humanas no tenian el peso axiomatico de las divinas, eran apreciadas y muy
admiradas. Si bien la preceptiva sagrada se empefiaba en conservar el lugar de humildad y ‘perfil
bajo’ de los predicadores, en la practica el pulpito pasa a ser otro lugar de enunciacién apropiado
para la demostracidon de ingenio, conocimientos y novedad. De manera correlativa, el publico
esperaba ese despliegue y —aunque censurado esto también por todos los preceptistas— juzgabay
criticaba al predicador por su sermoén. Y como la necesidad de seducir al auditorio es primordial

para cualquier orador, dice Terrones del Caiio:

Y si no hay hombros ni caudal sino para tratar cosas muy vulgares, mejor es dejar el oficio;
gue estan ya los auditorios tan acicalados que en predicdndoles cosas muy comunes, las

desprecian (Cap. Il).

También Diego de Estella se da cuenta de esto y propone predicar de manera novedosa,

propuesta que alcanzara dimensiones extraordinarias durante el siglo XVII:

si lo que se quiere ensefar es cosa comun, digalo debajo de algin modo de hablar no
comun ni ordinario, para lo cual sirven los colores retéricos. [...] decir lo que es comun por

nuevo estilo. Porque en dos maneras se deleita, conviene a saber: diciendo cosas nuevas, o
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cosas comunes por elegante estilo. Muchas verdades, aunque sean viejas, se han de
predicar y decir, pero el modo de decir, como no es comun, deleita. Para esto son los

colores retdricos y metaforas (135).

Es necesario tener en cuenta que el derrotero de la oratoria sagrada, como dijimos, sigue
muy de cerca al de la literatura: la naturalidad renacentista cede ante el artificio barroco. Rafael
Lapesa sintetiza de manera clarisima el periodo (cf. pagina 60, donde citamos a Cisneros pensando

esto mismo en América):

El ambiente favorecia el juego del ingenio y exigia la busca de novedad; el refinamiento
expresivo se extendia a la conversacidn de los discretos. Era necesario halagar el oido con la
expresion brillante, demostrar erudicién y sorprender con agudezas. Asi se desarrollan
ciertos rasgos de estilo que acusan vivacidad mental, rdpida asociacién de ideas, y que

requieren también despierta comprension en el lector u oyente (Lapesa Historia... 335).

De esta manera lo expresa Rodriguez de Ledn en El predicador de Gentes, San Pablo

(1638):

Los auditorios siguen a los santos, pero no dejan a los doctos, y salen del sermdn con hastio
si les falta el deleite con novedad [...] que aunque la verdad no se ha mudado, el estilo esta

muy diferente, [...] siendo axioma de muchos, que predica mal, quien no habla bien (97).

La literatura pasaba por un proceso de cambio Unico, torsion del objetivo primordial que
en alguna medida alcanza a la oratoria. Para el caso particular del gongorismo (desprendido de

esto mismo) Andrée Collard nos ofrece una breve caracterizacion:

La estética gongorina [...] venia a romper con la concepcion, todavia muy arraigada, del arte

docente. Al mismo tiempo, se enfrentaba radicalmente con la formidable autoridad del
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tradicionalismo, de la “iglesia castellana”: modo de pensar opuesto a la erudicién ostentosa,
que, junto a la agudeza conceptual, solia atribuirse a los conversos. [...] Para Gdéngora,
innovar significaba [...] también separarse de la antigua concepcion de la literatura como

vehiculo de provechosa verdad moral (ix-x).

Me interesa, de esta cita y de la concepcion de la que parte (remito para este punto, que
excede los limites de este trabajo, a la insoslayable tesis de Andrée Collard en su libro Nueva
poesia: conceptismo, culteranismo en la critica espafiola) lo que significa —y trasciende a las Indias—
este cambio en el interior de la retdrica y la poética, que abandona en gran parte el docere en
favor del delectare. Esta nueva forma de hacer literatura adquiere en la sociedad americana un
sentido totalmente diferente al de la metrépoli. Segin se infiere sobre todo del Apologético pero
ademads de lo que nos ha quedado de la produccidn literaria del siglo XVII peruano (cf. Carilla E/
gongorismo en América; Luis Alberto Sanchez La literatura peruana), el gongorismo y el desarrollo

de la literatura mas cultista gozd en el virreinato peruano de una vida larga y feliz.

La ‘nueva poesia’ daba lugar a polémicas, tratados, defensores, detractores, y algo muy
similar sucedié en la oratoria sagrada. Aunque los estudios sobre ambas esferas aun estan lejos de
nivelarse, se conocen varias manifestaciones de la querella sobre el lenguaje del pulpito en
Espaiia, en la que se ataca o se defiende fervorosamente la predicacién ‘culta’. A diferencia de la
predicacién barroca en general, que segun Cerdan hace foco y exagera la actio, la predicacién

‘culta’ no sélo abunda en cultismos sino ademas tiene un “espiritu del estilo”:

Detras de esos “cultismos” o de palabras raras lo que estaba en juego era, de manera mas
global, toda una lengua poética (con recursos sintdcticos y ritmicos, alusiones, metaforas,
etc.) o sea, de manera mas radical una verdadera poética que, en definitiva, desembocaba

en una estética (“Emergencia” 67).
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A.3. La oratoria sagrada en Peru virreinal. Preceptos, censuras, auditorio

En América, sin embargo, aunque resuenan ecos de la contienda en el Sermdn de
Sexagésima del Padre Vieira, en el que éste se queja de lo remontada de la lengua en el pulpito y
pide llaneza (Cisneros “Antonio Vieyra”), la oratoria culta —al igual que lo que comentabamos mas
arriba en cuanto a la literatura en general— parece no haber tenido obstaculos para establecerse
como practica comun. Las quejas, sin embargo, se proyectan en el futuro. En un manuscrito
anénimo hallado por el Padre Vargas Ugarte, que trata sobre oratoria espafiola (y,
significativamente, tiene una parte titulada “Oratoria americana”) dice el autor que no conoce el
estado de la cuestién de la oratoria sagrada en Peru (si de México, donde al parecer habia
residido, aunque Vargas Ugarte lo considera espafiol) pero habia escuchado sobre Espinosa

Medrano,

cuyos sermones, dice, subidos de estilo se pasean por esas nubes, motivando desvelos,
acreditando empefos, acrisolando finezas, brillando auroras, derritiendo cristales,
desmayando jazmines, bostezando primaveras y otras mil indignidades de estas que recogié
el P. Vieyra, en la censura de su Sermdn de Sexagésima y lo mas vergonzoso y escandaloso
es que acinados estos disparates, se dieron a luz en Madrid, en un tomo de a folio, con este

arrogante titulo: La Novena Maravilla... (apud Vargas Ugarte 18).

La queja era una. Y la razén, el precepto principal de la retérica: la adecuacion al
auditorio. Si el publico buscaba en el sermdn un deleite paralelo al que perseguia en el corral de
comedias, pues no estaba el predicador en posicién de negarselo, con el riesgo de no ser atendido
y no lograr moverlo con un estilo mas plano. Al lado de la cita de Terrones de Cafio sobre los
auditorios acicalados, podemos leer, de la pluma del P. Martin de Jauregui en la Catedral de Lima

en 1674, contemporaneo a los sermones de La novena maravilla:
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Antiguamente, iban a la inteligencia de los lugares, ya se van a la hermosura de las voces,
juzgando que aunque estan demas en los conceptos, no son lo menos, pues honra lo que
arrastra. Desta suerte se han ido variando los usos y temo que se introduzca también la
chamberga en los sermones. Hoy, pues, corre el uso de respetar por muy entendido al
auditorio y asi se insinda solamente la Historia del Evangelio, cifiéndose en sus clausulas el
Predicador cuanto lo sufre la misma inteligencia. De este desconcierto grande que nos
arrebata a todos los Predicadores, tienen la culpa los oyentes, porque antiguamente no era
agravio explicarles el fondo de la Escritura, en que cada palabra es diamante que tiene
muchos; ya es este empefio desatencion, porque presumen que nada se les va por alto y
que, al vuelo, apuntan adonde ha de herir la destreza del Predicador. Antiguamente
gustaban de oir las Historias Sagradas, ya tienen tan estragado el gusto que les causan
fastidio. Voime, pues, con ellos, que he oido decir que vestir al uso, aunque sea a lo pobre,

es lucimiento... (apud Vargas Ugarte 21).

En cuanto al auditorio en cuestion, veamos con los datos que tenemos a mano qué perfil

nos muestran, en qué medida puede coincidir con el publico dvido de alta literatura de pulpito.

Por un lado, analizando la produccién consumida por una parte de ese publico, tenemos algunos

estudios sobre los libros que llegaban desde Europa. Es conocido el hecho de que el mercado

hispanoamericano recibia con fervor las obras clasicas del siglo de oro espafiol, y como

demuestran las investigaciones de Irving Leonard, Hampe Martinez y otros, los libros cruzaban el

océano con muy poco tiempo de diferencia desde su publicacién. Se celebraban, también, en el

interior del circulo mas culto, reuniones y tertulias:

Gran parte de la poesia y las novelas cortas de la época se difundieron en pliegos

manuscritos, cuyos titulos no figuran generalmente en los inventarios de bibliotecas;
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ademads, era comun que las materias novelescas se divulgaran de manera oral, en tertulias
donde se leia en alta voz algun pasaje particularmente interesante o moralizador (Hampe

Martinez “El eco de los ingenios” 179).

Sonia Rose estudia, en varios articulos, la conformacién de una élite letrada en territorio
indiano, aduciendo que el acceso (restringido) a la cultura tiene lugar localmente desde muy
temprano: “En efecto, contrariamente al caso de las colonias de América del Norte y del Brasil
portugués u holandés, las Indias espafiolas solicitan y reciben desde mediados del siglo XVI
universidades, colegios e imprenta” (Rose “Hacia un estudio de las élites letradas en el Peru
virreinal: el caso de la Academia Antdrtica” 121). La autora se enfoca en la creacidon de las
academias como lugar de legitimacion e intercambio de los letrados y asimismo de intento de
emulacién de la vida cultural de la corte. En el mismo sentido Colombi Monguid propone aunar los
gestos que hoy nos parecen particularidades individuales (abundancia de citas de autoridad,
exhibicién desmesurada y muchas veces no de primera mano de erudicién, imitatio de cldsicos y
reelaboracion de topicos, motivos y temas tradicionales, etc.) en “variantes del discurso
humanista” (Colombi Monguié “Erudicion humanista y saber omnicomprensivo e identidad

I”

colonial” 75) que les garantizaba su identidad cultural:

la de miembros de hecho y derecho de la respublica de los studia humanitatis, ciudadanos
de ese prestigioso humanismo que, no conociendo fronteras europeas, con ellos aspira

hacerse intercontinental (75).

Por otro lado, pensando en el sector del auditorio que no poseia una biblioteca particular
o directamente en el publico analfabeto, tenemos datos sobre las obras de teatro representadas
(y no las obras de teatro escolar, compuestas y representadas en el interior de los Colegios y

Seminarios o Universidades), muchas de Lope de Vega, Calderdn y otros autores dramdticos que,
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para el caso, podrian llamarse ‘del estilo’ (comedia nueva). Si en los recursos compositivos solian
encontrarse algunos de estos motivos culturales como la reelaboracién del material clasico,
abundantes juegos de palabra y galas de ingenio, en lo que refiere a la lengua utilizada, aun
cuando la construccién, siempre poética, pueda ser mas sencilla que el estilo gongorino de las
Soledades, demuestra Inmaculada Delgado Cobos que el recuento de cultismos en las comedias de
Lope arroja un numero mucho mayor al de las obras de Géngora, con lo que vale suponer una
familiarizacidn incluso del publico no especializado con este tipo de lenguaje mas pomposo y culto

gue se imponia como una moda, tanto en el teatro como en el pulpito.

Segun lo ya expuesto, este tipo de practica sirve al predicador, ademas, en “[e]l contexto
cultural en la Colonia [que] constituye un medio dificil y agresivo” (Hopkins Rodriguez
“Problematica del receptor” 973), para los fines de la autolegitimacién y reconocimiento de sus
pares, con quienes comparte las desventajas de vivir alejados de Espafia, desventajas que buscan
paliar justamente con la valoracién del propio talento equiparable al peninsular. En este sentido
adquiere importancia la relevancia que se le otorga al criterio del publico europeo, a cuyo

reconocimiento también aspira el letrado colonial (Hopkins Rodriguez Poética colonial 22).

Para verlo en contexto repasaremos los preliminares de dos compendios de sermones
predicados en el Perd. Uno de ellos corresponde a Juan Caballero de Cabrera, de quien nos ofrece
Espinosa Medrano dos ejemplos de hipérbaton en el Apologético (130), al lado de los de Hortensio
Paravicino, mostrando cémo tal recurso habia ingresado en la lengua del pulpito. No sdlo Peralta
Barnuevo se referird a este predicador como “erudito y nitido” (apud Moore E/ arte de predicar
238), sino que serd la nota sobresaliente en los paratextos que preceden a sus Sermones a diversos

intentos (publicados pdstumamente en Madrid en 1663).
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En la “Censura” que le hace Fr. Diego Nisseno, amigo del doctisimo José Pellicer de Salas

y Tovar, se lee:

en todo muestra el Autor /o lucido de su ingenio, lo relevante de su talento, y especial
destreza en dar particulares visos, y luzes a los lugares de la Escritura, y Padres, que
aviendose hecho algunos mas comunes al manejo de los Evangelicos Predicadores, los
representa con tan peregrino traje, q assi nuevos luzen, y singulares parecen, como si hunca
huvieran salido al alto sugesto, y sacro teatro de las mas sobrias, y serias verdades. Por lo
qual juzgo que se le deven al libro tributar reverentes honores, como a cosa en fin venida
del otro mundo, y al Autor muchas gracias, pues como tan sagradamente ambicioso
Perulero nos ha embiado tan preciosas perlas de tan ingeniosos, y tersos conceptos, con
qgue adornados y enriquecidos los Evangelicos Oradores puedan con vistosa bizarria
deleytando brillar, y ensefiando resplandecer. [...] nave que viene de lejas tierras del otro
mundo, llena de pan de suavissima doctrina, y primorosa ensefianca, nave que viene de las
Indias cargada del oro fino, y sonora plata de Apostélicos avisos, y Evangelicos

advertimientos (4, subrayado nuestro).

Vemos en esta censura varios términos que se usaban para elogiar a la poesia, a la
literatura (nuevo, peregrino, singular, ingenioso); vemos la equiparaciéon, comun a la época, de los
sermones con las riquezas materiales y la relevancia del hecho de que vengan ‘del otro mundo’. El
hermano, en el “Prélogo”, hace también alusién al publico europeo: “que como el solo ignoro lo
gue era, nadie en las Indias, ni en Espafia ignorasse la justa veneracion que en todas partes se le

devia, y esto sin sospecha de adulacion, ni de passion, pues esta muerto” (Caballero de Cabrera 8).

El mismo tema reaparece en la Dedicatoria de Lopez Davalos de los Sermones varios que

dixo en el Peru de Hernando de Herrera a Pedro Portocarrero:
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Este pues genial afecto del suelo patrio®, me ha tenido en todos tiempos tan deseoso de
ver represale]ntar en el teatro de Europa tan eminentes sugetos, & ingenios grandes en
todas ciencias, como aquel cielo produce, quando lastimado de que en tan retirado Orbe
representen solos, y sin testigos talentos tales, sin mas teatro, que su conciencia, aunque

sea este el mejor para el aplauso de su virtud (3).

Es evidente que aun cuando el razonamiento mds piadoso considera que la conciencia es
el mejor lugar para juzgar el talento, el claro objetivo es Europa para que Peru quedase honrado,
pues “con ninguna cosa se honra mas una Patria, que con los Sabios [aunque] siempre les dificulta

su misma cuna” (4).

A.4. Los sermones de Espinosa Medrano. Objetivos. Elecciones

En este sentido, los sermones que predicaba Espinosa Medrano —teniendo en cuenta que
nos han llegado sélo panegiricos, que pertenecen al género epidictico y permitian un lenguaje mas
ornado y elevado que los estrictamente morales— parecen ser en si mismos un arma de defensay
alarde. Aun cuando es opinidén aceptada que el publico que acudia a escuchar los sermones era
variado (Rodriguez Garrido, Hopkins Rodriguez, Cisneros) y que los niveles de recepcién, aunque
diversos, alcanzaban a la totalidad del auditorio, lo cierto es que continuamente hay marcas que
direccionan el discurso erudito al sector mds elevado del publico, el letrado, sus pares, los
‘maiores’: “lo que priva es la conciencia de que el sermdn es un evidente espectdculo para

entendidos, un lujo del espiritu. No parece estar previsto otro tipo de interlocutor” dice Cisneros

* “La alusion al concepto de patria para designar a América como entidad diferente de Europa, y la
referencia al valor equiparable de los ingenios americanos con los del viejo mundo, constituyen un tema
fundamental en nuestra historia” (Hopkins Rodriguez, Poética colonial 34).
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(“Sobre EM: predicador, musico y poeta” 4). En este sentido consignamos unas pocas marcas en

los sermones del Lunarejo:

Coligio pues a posteriori (como dezis los Logicos) lindamente Gregorio (22 a)

Hallo, que literalmente es esta una Antifrasis, que llaman los Retoricos, quando la cosa

significa mejor al reves, como dezis, de lo que el nombre suena (27 a)

Con qué Cytara? Con la Eucaristica, que esso suena, y esso se deletrea: Anagramma lo

llamais alla los Poetas: Eucharistia. Con los mismos caracteres dize: Cythara lesu (43 b)

Que es esto sefiores? (57 a)

Escuchadme Theologos (60)

escuchad Theologos una profundidad de el Abad Ruperto (100)

no os parezca Retoricos, que esto solo es Prosopopeya (105)

por ser la vision beatifica obra ad extra, que dezis los Teologos (108 b)

En todos los casos citados el autor hace una exposicién de su capacidad erudita y apela al
grupo al que va dirigida esa alusidén (aunque también la explica, para aquel receptor que no es
especialista). Es el mismo movimiento del que hablamos mas arriba, mediante el cual se establece
una red de pares cuyo lazo unitivo es la calidad intelectual. A diferencia de las exposiciones
enciclopédicas (que también las hay abundantes), éstas demuestran un uso personal del

entendimiento, no un catalogo de saberes hallables en una poliantea.

El Lunarejo se esforzara para que sus piezas concionatorias sean un “lujo del espiritu”,

gue satisfagan los requisitos a los que el publico estaba acostumbrado, dada la vida cultural que se
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respiraba en el interior de la ciudad letrada y mas alld también; que cumplan con la tendencia
barroca de asombrar e innovar. Porque, como dice Emilio Alarcos para el caso espafiiol: “el publico
cortesano acudia a los sermones, mdas que en busca de ensefianza y adoctrinamiento moral y
religioso, en demanda de deleite literario” (173). Los predicadores, inmersos como estaban en la
corriente cultural de la época, iban detras de ese objetivo literario, sin que el lucimiento de una

lograda elocuencia fuera en desmedro de la profundidad de contenidos doctrinales.

Este clima aparece ilustrado en la anécdota consignada por Agustin Cortés de la Cruz en

su prélogo a La novena maravilla:

El P. luan de Mena, de la Compaiiia de lesus, Cathedratico de Theologia, sapientissimo, cada
vez que predicava el Doctor, dezia a su companfiero: Padre, coja su manteo, y vamos a oir

cosas que nunca hemos oido (ii).

El habla culta estaba difundida en un sector mas amplio que el de la elite, aunque no a
toda la sociedad. No sélo las explicaciones sino también la sensualidad de la frase permiten llegar,
a través de los sentidos, también a quienes no ‘penetran’ en el alto nivel de interpretacion,

oponiendo un modo de persuasion por el lado del goce de la voluntad y no de la razoén.
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B. Rasgos estilisticos de La novena maravilla

“Dispuse aplicar a tus dolencias este suave remedio, almivarando con arte tus provechos, y haziédo que la
eloquencia dulce en vozes numerosas te sirva halagos eficaces, para que assientes amistades con los
preceptos divinos, con quienes sustentas disgustos de por vida.”

(Fernando de Valverde)

B.1. Excurso sobre el método estilistico de analisis

La estilistica, como sefiala Amado Alonso (Materia y forma en poesia), aprovecha de los
aspectos estudiados por una critica literaria tradicional o una historia de la literatura, para integrar
esos saberes (ideoldgico, social, histérico, folklérico, linglistico, religioso, politico) en un andlisis
expresivo: por qué cauces esos saberes y ciertas ambiciones devienen constructo, se hacen poesia

(en el sentido que el término tiene de creacién).

La estilistica estudia, pues —explica el fildlogo—, el sistema expresivo de una obra, o de un
autor, o de un grupo pariente de autores. Y sistema expresivo significa desde la constitucién
y estructura interna de la obra hasta el poder sugestivo de las palabras y la eficacia estética

de los juegos ritmicos (85).

Para esto partiremos de los estudios mas importantes que supieron reposicionar al poeta
cordobés y al culteranismo en general después del injusto desprecio al que fuera sometido por
centurias. Trabajos como los de Alfonso Reyes, Amado y Damaso Alonso (“quien ha comprendido
mejor el fendmeno gongorino”, en palabras de José Pascual Buxd (8)), con su rigor erudito y su
minucioso y paciente examen estilistico de la poesia y prosa del barroco literario espafiol seran los
gue nos serviran de modelo para la mayor parte de nuestro trabajo. Los libros La lengua poética
de Gongora, Estudios y ensayos gongorinos, Poesia espafiola: Ensayo de métodos y limites

estilisticos. Garcilaso, Fray Luis de Ledn, San Juan de la Cruz, Gongora, Lope de Vega, Quevedo, de
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Alonso son los puntos de partida para intentar un analisis del barroco peruano. Alli, el critico
espafol echa luz sobre los procedimientos de que hace uso gran parte de la poesia espafola
barroca: uso y abuso, en el caso gongorino. Procedimientos, aclara, que vienen de largo. Si no de
la Antigliedad (en muchos casos vienen a ser elementos que ya estdn presentes formalmente en
Ovidio), si son los mismos que el armonioso y mesurado Renacimiento contiene en su poesia, sélo
gue esa herencia es asimilada y modificada hasta asumir nuevos valores expresivos (la idea es
preguntarse équé hace nuestro autor o ese nucleo letrado del Peru con estas fuentes? écon qué
fines? ¢qué les afiade?). Alonso hace un relevamiento, ademds, de los diferentes recursos
estilisticos o retéricos esgrimidos en esa poesia: caracteristicas latinizantes como el cultismo Iéxico
y de acepcidn, el cultismo sintactico (usos especificos del ablativo absoluto, del acusativo griego)
entre los que destacaremos como mas relevante el hipérbaton por ser el mas defendido por el
Lunarejo; las construcciones simétricas; las alusiones vy perifrasis; encabalgamientos vy
particularidades métricas y ritmicas; metdaforas; etc., etc., etc. Pero lo mds importante es que toda
esta enumeracidn no queda en mero catdlogo de recursos, sino que encuentra el valor expresivo
propio en el modo en que estos elementos funcionan en la obra. Esto alcanza su mejor punto
tedrico en el mencionado libro Poesia espafiola. Ensayo de métodos y limites estilisticos..., donde

el autor explica ciertas ideas y conceptos de los que nos apropiaremos para nuestros propdsitos.

En primer lugar, Alonso establece las grandes diferencias entre la perspectiva de la teoria
saussureana y la de la Estilistica que esta presentando. (A fin de hacer breve el contrapunto,
explicitamos sélo lo concerniente a las modificaciones sobre los conocidos conceptos del

ginebrino).

El significado no es ya un concepto sino una carga compleja percibida a través de

innumerables vetas del entramado psiquico del oyente movilizadas por un significante. Dentro de
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esta carga compleja pueden distinguirse una serie de significados parciales. El significante, por
otro lado, no sélo no siempre conlleva un concepto (asi en las interjecciones) sino que ademas

puede

representar dos o tres conceptos simultdneamente, como ocurre en la metéfora y también
en el chiste basado en juegos de palabras. Quien no entienda esto no comprenderd nada de

gran parte de la literatura del Siglo de Oro (Alonso Poesia espafiola 22 n. 4).

No de otra manera sucede en la prosa de Juan Espinosa Medrano en tanto parte de esa

tradicion.

Segun Alonso, ademads, la sucesién de sonidos o de silabas no constituye el significante
total. Existen significantes parciales —el tono fundamental, la entonacién, la velocidad y sus
altibajos, la prolongacién de alguna silaba, las alteraciones de cerrazén o abertura de vocales, la
intensidad con sus cambios, y mil matices mas— que pueden, eventualmente, llegar a tomar
predominio y perturbar el valor conceptual de una palabra. El significante, entonces, viene a ser
todo elemento que en el habla —en la lectura— modifica leve o grandemente nuestra intuicion del

significado.

En poesia o en prosa, los elementos constructivos, formales —la ubicaciéon de ciertas
vocales en determinados puntos ritmicos, el orden de las palabras, el uso de su poder evocativo,
un cultismo, la aliteracion de algunas consonantes, toda férmula estilistica, todo recurso retérico,
en fin,— tienen una funcidn estética, expresiva. La relacion entre el significado y el significante no
es arbitraria sino que encuentra su motivacién. La estilistica partiria de la idea de que si cada
expresion idiomatica tiene una significacién fijada por el idioma, tiene también un complejo de

poderes sugestivos, fijados por el idioma.
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Esta relacion es perfectamente intuida o conocida por el Lunarejo, y eso esta presente no
sélo en su labor creativa sino en su labor critica. En el Apologético es defendido el uso del
hipérbaton en Goéngora (tan censurado por algunos de sus contemporaneos, centro mismo de
satiras y burlas de sus detractores) no como un recurso exterior que adorna a la poesia y puede
separarse de ella, sino dando debida cuenta de la motivacion de tal fendmeno estilistico y su

natural relacion con la poesia.

B.2. Consideraciones generales sobre el estilo de los sermones de Espinosa Medrano

Las demandas mencionadas en los ultimos pdrrafos de la parte anterior actuaran sobre el
impulso de composicion de los sermones, que tenderd a las complejizaciones barrocas vy
refinamiento expresivo e ingenioso que la época le marcan: no sélo en la estructura (cf. Rodriguez
Garrido “Aproximacién a la oratoria sagrada de Espinosa Medrano” 28 y ss.) sino sobre todo en la
elocutio, en la que nos centraremos en el presente capitulo para intentar una aproximacién al
estudio del sistema expresivo de Espinosa Medrano. Si bien somos conscientes de que lo que nos
llega es “lengua muerta”, sélo una parte de lo que realmente fue la prédica de un sermén (como el
texto de una comedia), creemos que no es ocioso indagar en la parte escrita y, no es un dato
menor, publicada (es decir que el compendio esperaba lectores), para detenernos en algunos usos
y recursos que, siendo parte del cddigo en boga, aparecen singularizados por el uso particular de
la pluma del Lunarejo. Es el de sus sermones un discurrir sinuoso en el que propone el temay lo
prueba desde angulos diversos, atento al deleite del auditorio, para el que ofrece todo su caudal
de conocimientos humanistas, teoldgicos, escriturarios. De las obras en castellano que conocemos
del Lunarejo, La novena maravilla es la Unica que contiene piezas para un publico general. Como

dijo Luis Jaime Cisneros, “[u]ln estudio del sistema expresivo de Juan de Espinosa Medrano atrae
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por la posibilidad de iluminar aspectos mal conocidos de la lengua culta de nuestro siglo XVII”

(“Para estudiar el sermonario” 157).

La elocuencia atendera, de acuerdo a la preceptiva retdrica, tanto a res como a verba.
Ademds de lo conceptual y del contenido a ser desarrollado por el sermdn, debian tenerse muy en
cuenta los principios eufénicos y ritmicos, dado el caracter oral del discurso. Dice Fray Diego
Valadés: “La elocucién tendrd elegancia [Aut: eficaz y grave compostura de estilo; hermosura,
gentileza, adorno y buen arte], disposicién [Aut: proporcién y simetria] y dignidad [Aut: excelencia
o realce].” En la prosa concionatoria confluyen el estilo propio de las composiciones morales
aureas (sentencioso y grave) con elementos mas caracteristicos del discurso oral que deben

alivianar y hacer mds amena la escucha; y con, es claro, el gusto de la época.

Si la materia a predicar exige un tono solemne, demorado, que dé tiempo a la reflexién y
al examen interior, la presencia de un publico que mover y ‘sacudir’ impone algunos golpes de
efecto que se dirijan, como vimos, a la voluntad y no sélo al entendimiento. Los sermones de
Espinosa Medrano, a pesar de las reconvenciones en las preceptivas y de su propia declaracién,

segun la cual

en esso se distingue la Escritura humana y Poésia secular de la revelada, y Theoldgica: que
esta, empogando mysterios, descoge humildes las clausulas y llano el estilo; y aquella, toda
adorno de dicciones, toda pompa de palabras, toda alifio de eloquencias iace vana, hueca,

vacia, y sin coragon de mysterio alguno (Apologético a 13),

progresan lenta y sinuosamente, adornados por repeticiones, paralelismos, epitetos y aposiciones,
se vuelven sobre si mismos en antitesis y quiasmos, se retardan en perifrasis retumbantes y otras

férmulas estilisticas.
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Cuan lejos esta la prosa sagrada del Lunarejo de “humildes las cldusulas y llano el estilo”
y de sustraerse a las improntas barrocas de sorprender y deleitar podra vislumbrarse, esperamos,

a lo largo de este capitulo, donde tomara relieve el estilo que apoya y enriquece la significacidn.

Iremos viendo los distintos componentes mas caracteristicos de su pluma y los
dispositivos que pone en juego el predicador para la consecucion exitosa del o de los objetivos (no
solo el persuadere religioso sino, de manera concomitante y no exenta de relacién con ese mismo
objetivo, la autolegitimizacion como parte de la republica de las letras). El paralelismo, que se vera
en primer lugar y que aparece como rasgo notable en la prosa de Espinosa Medrano, es harto
frecuente en las Sagradas Escrituras y en los Padres de la Iglesia que comunmente cita el autor,
como San Agustin®, Tertuliano y San Pedro Crisdlogo (AzaUstre Galiana Paralelismo y sintaxis 30-
32). De este modo puede pensarse en su utilizacién por una especie de instinto ritmico o memoria
auditiva, aunque las reiteradas explicitaciones sobre asuntos de discurso y figuras retéricas, amén
de su conocida calidad literaria nos orientan hacia la idea de un uso magistral y consciente de las
posibilidades de la lengua. En ultima instancia, lo importante es que esa prosa tenia circulacidn
social (“Testimonio feliz del barroco peruano” [Adverbios en el Lunarejo 173])* por lo tanto su

analisis es pertinente.

La armonia y el ritmo discursivo del Lunarejo son rasgos sobresalientes en una primera
lectura. El ritmo prosaico obedece no ya al numerus latino, sino que tiene lugar merced a otros
aspectos que muestran una regularidad general, una periodicidad, concepto basico del ritmo: asi,
se encuentran semejanzas (aunque no necesariamente identidad) en la longitud silabica, en la

disposicion de los acentos, en la fonética o en la estructura oracional.

** Dice Curtius acerca de las Confesiones: “Su estilo es prosa artistica antigua. Los medios de la retdrica
antigua entran aqui al servicio del nuevo mundo espiritual cristiano. San Agustin emplea principalmente tres
de los recursos [...]: el isocolon [...], el antitheton [...] y el homoioteleuton [...]” (115).

* Cisneros, Luis Jaime. “Adverbios en el Lunarejo”. Annexes des Cahiers de linguistique hispanique
médiévale. Afio 1988 Volumen 7 Numero Ann.7
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B.3. Recursos sobresalientes en La novena maravilla

Paralelismo

La figura basica que acoge un tipo de estructuras simétricas en su estructura oracional es
el isocolon, o, modernamente, paralelismo (Lausberg 168), es decir, la correspondencia sintactica
de la composicién de dos o mas partes. Se yuxtaponen varios miembros cuyos elementos
respectivos guardan el mismo orden. Si bien la ordenacion de las partes es paralela, puede haber
relajaciones. Por ejemplo, el quiasmo, constituido por la inversion de los elementos en los

miembros, o el zeugma, que evita la repeticidn de todos los elementos aunque la presupone.

Esta figura hace a la prosa de dilatada progresién, sosegada y grave. Damaso Alonso
habla de ‘sintagmas no progresivos’ (Seis calas 25), que son los no lineales, los que se bifurcan.
Son, dice Alonso, visualizdndolos espacial y no temporalmente, “como un rio cuyo curso se
demora subdividiéndose en brazos que a su vez pueden subdividirse” (25). Si en algunas ocasiones
tal duplicacién de estructuras puede servir para completar el concepto, hay en estos sermones
numerosos casos de subdivisiones aparentemente ociosas. La acumulacion de miembros o de
voces que con frecuencia son sindnimas lleva a una abundancia muchas veces tautoldgica,
ornamental, pero que sirve a los fines de influir en los afectos de los oyentes, dando mayor
vehemencia a la frase. Quintiliano, de hecho, enumera esta figura entre aquéllas que pueden dar
fuerza al concepto y excitar los dnimos (120). A veces se da un refuerzo en el plano fénico, lo que
hace al paralelismo mdas denso; otras, como dijimos, la simetria extrema se aligera con alguna leve

variacion.
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El paralelismo acoge dos tipos de figuras fundamentales: la enumeracion y la antitesis.
Dentro de la enumeracién, hay acumulacién o sinonimia, y ambas participan de la amplificatio,
concepto retdrico que aparece como uno de los primordiales a la hora de mover los animos

mediante el énfasis o tratamiento reforzado del tema.

La enumeracidon acumulativa presenta, como es de esperarse, realidades distintas entre
si, aunque —en los casos a los que nos referimos— compuestos y ordenados por elementos que
tienen algun tipo de correspondencia, y generalmente, también, acompafiados por alguna de las
figuras de repeticién: aliteraciones, anafora, epifora, complexio, etc. y de omisidén: zeugma,

asindeton.

mal se cansara envejezido en la corrupcion de las obleas; mal fallecera corrompido en la

antiguedad de los accidentes (12 b)

le parecerian afios las horas, lustros los dias, siglos los meses (11 a)

Con que presteza se bolvio la Oveja al Aprisco, con que velozidad se torno el fugitivo Paxaro

al nido! (18 a)

Dale gracias el Cielo con sus Angeles, Astros, Rayos, Nubes, y pluvias: La Tierra con sus
Hombres, Arboles, Montes, y Rios: El Pielago con sus Rocas, Tempestades, hondas, y Pezes

(65 b)

Renovaos, pues, y renovadnos, Hostia inmaculada, brasa perpetua, nevado Corderito, Rocio
incorruptible. Expeled de nuestro espiritu antiguas dolencias, vicios envejecidos, costumbres
obstinadas, plantad con novedad, conocimientos utiles, gratitudes pias, perseverancias
firmes, obsequios devotos, y lograremos en vos consuelos inefables, dulguras cordiales,

virtudes florecientes, caridad encendida, gracia inmortal, Gloria interminable (18 b).
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El esquema de diseminacién y recoleccién agrega otra complejidad y adorno al discurso,

y en el ejemplo que sigue se combina ademads con una estructura de sentido quidsmica:

Pues si los Angeles le bendicen, bendito sera Dios en los Angeles; si el Sol, Luna, y Estrellas le

alaban, alabado sera en las Estrellas, Luna y Sol (66 a).

En estos casos, la funcion amplificadora se da por la acumulacidon de elementos que
apoyan una idea, muchas veces dispuestos con una cierta gradacion que realza aun mas la gracia

de la figura del isocolon.

Este pan renovado, si que es la Eternidad de el amor, el alimento de los Angeles, el nectar

de los Espiritus, la nieve de el Thabor, el Cristal de los Cielos, el Rozio de las Luzes, el Mana

de la Eternidad (14b).

Sinonimia

Pero lo mas comun en nuestro autor es que se utilice el paralelismo entre sintagmas que,
quizdas con algun leve matiz diferente, estan diciendo basicamente lo mismo. La figura de diccion
seria la expolicidn o interpretacion: serie de pensamientos semejantes en cuanto al sentido pero
diferentes en la manera de expresarse. La identidad formal, en estos casos, otorga armazén a la
idea y ayuda a grabar el mensaje en el dnimo del que escucha. Por otro lado, la figura de la
acumulaciéon de miembros ya es de por si causante de cierto efecto, y si lo es de elementos
sinénimos la ponderacién del objeto es muy notable. Sin embargo, la sensacidon remanente es la

de que el paralelismo plurimembre obedece en una gran medida a criterios eufénicos y ritmicos.
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Veamos, por ejemplo, el caso de este periodo en el que consta una plurimembracion
paralelistica hipotdctica. Estamos en 6 de agosto, la fiesta de la Renovacion del sacramento, donde

se pone de relieve la eternidad del amor de Dios:

Al) si el Amor, B1) que se califica ardiente, C1) no fenece a los yelos de la muerte; A2) si el
afecto, B2) que se obstenta encendido, C2) no caduca a las decrepitudes del tiempo; no se
contente pues el de su Magestad, en aver cifrado sus finezas en su muerte, sino que D1)

repita esse morir por tantos siglos, D2) reitere essa passion por tantas edades (12 b).

El extracto acoge ademas en este caso dos endecasilabos perfectamente construidos:
“no fenece a los yelos de la muerte” y “repita esse morir por tantos siglos”, donde los tres acentos

ritmicos caen en la misma vocal.

En el mismo sermén, propone a la transfiguracion como un ‘adelantarse a lo futuro’,
porque antes de suceder “ya le haze memoria de lo que passo, ya le contempla recuerdo de lo que
N

sucedio” 12b Mas clara aun la funcién ornamental y ritmica, plasmando un pensamiento que se

despliega dual, puede verse cuando diferencia a ese amor eterno del que no lo es:

entre la lluvia matutina de el Alvabaxava en forma de rozio, descendia en figura de escarcha
[...] Y no ay escarcha, que de una Aurora a otra llegue; no ay rozio, que de una mafana a

otra dure; al primer Sol se desvanece, al ardor primero se liquida (13 a).

Las imagenes no sélo son sindnimas sino que ademas se estructuran en frases unidas en
un periodo, de semejante duracion e idéntico tono (ascendente, descendente; ascendente,
descendente; descendente, descendente). Frecuentemente el autor apoya y refuerza esta simetria
de estructuras, segun dijimos, con aliteraciones, ubicadas en general en el mismo lugar o acento

de las frases paralelas.
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sedistile enraudales, o sedesate en arroyos (13 a)

Entre las flores de una felicidad se esconde, de los verdores de una juventud se disfraca (2 a)

Que han de ser, si no rebosos de aquel Cuerpo Sacramentado? Qué han de ser, si no

disfrazes de aquel fuego escondido (...) (14 a)

no es mas que nieve empedernida, no es mas que carambano emperezado (14 b)

preparando oidos, previniendo atenciones (38 b).

En este ejemplo las frases paralelas con aliteracién adquieren un matiz de contraste

temporal y entre nivel terrenal y celestial:

Antes arrastrava montafias, y pefiascos, agora se arrebata los Astros, y los Planetas (47 b).

Veamos un extracto en el que pueda apreciarse esa mesura, dada por la proliferacién de
subordinadas y paralelismos binarios que realzan lo dicho. Es el comienzo de la tercera parte del

mismo sermon:

Y si por acreditar incorruptible su Pan, y blasonar de Eterno su Amor, nos combida su
Magestad a competencias de el tiempo con lo nuevo de aquel Sacramento, que ingratitud
seria, no aplaudirle la invencion, 0 no repetirle la novedad: Estimamosla como Celestial,
guando temiendo, que se nos envejezca, la defendemos de el poder de la corrupcion. Bien
podia Dios preservar de ella aquel Pan, pues aun el Mana, con ser tan dafiable, que de un
dia a otro se tornava en gusanos, llegando el Viernes, durava dos dias, y en el Arca de el
Testamento se conservo incorrupto por largos siglos; no quiere Dios esso, no gusta, de que
su Cuerpo dure, quedando siempre uno en la especie, si no, que su duracion se vincule en la

remuda, su Eternidad en la innovacion; a esso atendid el Concilio Turonense, mandando, se
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renovasse de siete en siete dias: [..] No sea, que acontezca (tal nunca suceda) que al

Soberano Pan se le atreva el gusano, 0 le embista el moho (15 a).

“Y si por acreditar incorruptible su pan, y blasonar de Eterno su Amor”. De acuerdo a la
identificacion entre mana y pasién de Cristo que hiciera en las primeras partes del sermdn, esta
diciendo lo mismo, asi como en “no aplaudirle la invencion, 0 no repetirle la novedad”.
Justamente, las preceptivas, como vimos, llaman a esta figura ‘sinonimia’. Son necesidades de un
ritmo en especial, dual, cadente, sinuoso: “que su duracion se vincule en la remuda, su Eternidad
en la innovacion”, regodeo en las posibilidades de la lengua que se manifiesta en grande con el
epifonema ornamental entre paréntesis para terminar en una aparente disyuntiva, cuya estructura
encierra, otra vez, dos maneras ligeramente diferentes de decir lo mismo, al igual que en “la
vestidura, 0 tunica soberana” (17 b), donde aprovecha la figura de expolicién para introducir un
cultismo (lo mismo que arriba ‘incorruptible’) como una de las opciones. De paso, no deja ‘tunica’
solamente sino que, poniendo el vocablo culto (Delgado Cobos 194) junto a su equivalente

popular, no deja dudas en el auditorio. El mismo tipo de desarrollo puede verse en estos pasajes:

Cansarse de amar, porque la muerte lo acaba todo con el vivir, no es mas, que querer hasta
espirar. Acabarse el querer, porque el tiempo lo consume todo con su durar, no es mas, que
amar hasta morir. Porfiar con la muerte, a quien mas puede, es la mayor valentia del amor;

competir con el tiempo, a quien mas dura, es la mayor fineza de la aficién (11)

en las amenidades de un Parayso serian Adan, y Eva plantas noveles, arboles delicados, y
avian menester el ahlago de vientos apacibles, de zephyiros suaves, no los torvellinos del
Aquilon, que antes les elara los verdores, les recrudeciera los pimpollos, y les disipara los

frutos [..] cayo el Angel apostata, cayo Dragon ardiente, como refiere el Apocalypsis:
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Proiectus est Draco. Despefiose relampago torcido, como cuenta el Evangelio [...]. Vinose a

fondo, como piedra angular, segun advierte Job (20 a).

In

O finalmente, en una irradiacion sinonimica del “Pan hecho libro”:

Vianda que se entiende, escritura que se come, plato, que se medita, Pan que se discurre (6

a).

Contrarios o antitesis

Asi como, entonces, encontramos a las afirmaciones expresadas de manera dual o plural,
en el que los miembros son casi andlogos entre si, asi también la realidad aparece planteada a
través del uso de estructuras sintacticas paralelisticas, pero en parejas antitéticas. Esta disposicion

bimembre esta, evidentemente, en la base de la formacién de periodos y del ritmo de la frase.

La antitesis se conforma a partir de la contraposicién de dos realidades opuestas,
expresadas mediante palabras aisladas o frases enteras. Fray Diego de Estella aconseja “hablar por
contrarios” (xxx), y Luis de Granada dice que “en la proporcién de los contrarios (...) hay tanto
donaire y gracejo, que de cualquier modo que los contrarios se junten, adornan grandemente la

oracién; y no solo la hacen gustosa, sino eficaz” (581).

Es un recurso que otorga mucha fuerza al discurso y de esa manera actua en el plano de
la voluntad afectiva. El choque entre la organizacion formal simétrica o paralela y la oposicién
semantica de los miembros es un contraste que enriquece el sermdn y refuerza su capacidad
persuasiva. En vistas de la importancia otorgada en las retdricas a la antitesis, esto es
generalmente admitido en todas las épocas. Pero es innegable la importancia que la figura

adquiere en el barroco, altamente encarecida por Gracian en su Agudeza y arte de ingenio:
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Este [las ‘ponderaciones de contrariedad’] es el concepto que mas le cuesta al ingenio; (...)
Unir a fuerza de discurso dos contradictorios extremos, extremo arguye de sutileza. (...) La

hermosa antitesis fue siempre artificiosa prevencion de esta agudeza (58-60).

Esta figura del antitheton puede presentarse en oraciones, en grupos de palabras y en
palabras aisladas, en relacién de coordinacidn o de subordinacién. Los matices adoptan diferentes
modos: por ejemplo, se subraya la oposicion léxica (que es la base de la figura) usando del
esquema del isocolon paralelo que vimos arriba. Por ejemplo, Espinosa Medrano da un sermén
panegirico al Augustisimo Sacramento. En él propone que la muerte de Cristo es vida para
nosotros. El contraste primero esta, entonces, en el concepto hilador, a partir del cual se
estructura el resto de los opdsitos. Esta manera de expresidon no hace otra cosa que mostrar el
caracter paradodjico que encierra la vida humana, con un estilo sentencioso que caracteriza este
tipo de discurso moral. La visiéon catdlica, ademas, fundamenta gran parte de su eficacia en la

necesidad de que tal cosa ocurra, en el ‘equilibrio’ que eso supone. Enseguida lo deja explicitado:

No ay felicidad sin sobresalto (Augustissima, y Divina Magestad Sacramentada) no ay gozo

sin susto, ni jubilo sin pesar. No ay deleite sin riesgo, flor sin veneno, ni vida sin muerte (2 a).

La estructura paralelistica permite una comunién de opuestos en la que todos estan

concertados; una estructura Unica en la que cohabitan los contrarios.

No es de suyo mas dulce por Misericordioso que azedo por justiciero (40 b).
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De esta manera el predicador trabaja en los planos de la voluntad y de la inteligencia,
nivelando al sufrimiento con la felicidad® y reforzando, de esa manera, la exhortacién cristiana a

la resignacion, ya que Cristo, “con morir la vida, hizo espirar a la muerte” (3 b).

Que amagos de sepulcro a qué robustez no atemorizan, qué placer no aguan, que

prosperidad no turban? (2 a)

y, usando nuevamente de la plurimembracién

Ya excita la ira, ya persuade la clemencia, ya agasaja el suefio, y lo repele, ya atrae

cuydados, y tambien los quita (38 b),

donde la igualdad externa es incluso un contraste frente a la contraposicion del contenido

conceptual.

Para resaltar la gracia de Maria el autor también apela a la antitesis y a la expresividad de
las férmulas vistas. Mientras que abundan los adjetivos luctuosos y adverbios que enfatizan la
totalizacién del sufrir en el caso de la concepcién de los hombres, el regocijo llena la descripcion

de la de Maria, reforzada por la repeticién de la alegria:

La Concepcion de Maria como fausta, como pura anuncia al Mundo los gozos, y jubilos, que
malogro la culpa; y cuando en las demas concepciones de los hombres, por funebres, todo
es lamentos, todo maldiciones, todo gemidos (...). La de Maria es nuncio feliz de las alegrias

del universo, principio alegre de la ventura de los siglos (52 b).

¥ En este sentido aunque para otro discurso del Lunarejo, Carmen Perilli destaca lo que Maravall sefiala
como nota distintiva de la época, el armonizar las contradicciones, disfrazar de conjunciones las oposiciones.
(“La Panegirica Declamacion de Espinosa Medrano o el discurso peruano de las armas y las letras” 1). No hay
que dejar de tener en cuenta que el trabajo del discurso barroco afecta sobre todo el plano volitivo mas que
el de la razén.
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Con el procedimiento de la antitesis obtiene también una imagen plastica y colorida de Luzbel

liderando el inframundo, contraponiendo a la vez el vano entendimiento con el fuego divino:

Mas le valiera abrasarse amante, que resplandecer entendido. Luzero escarchado desprecio

lo fogoso, y eligio Region destemplada por luzir (20 a).

La imagen opuesta se da cuando la Transfiguracion de Cristo en el Tabor

estan cubiertos de nieve los Montes, y brotando llamas las cumbres; parecele; que porque

se viste de nieves, creerémos, que no se esta abrasando en incendios de amor? (14 a).

Ese mismo fuego divino que encarné en Cristo logra convertir un extremo en su opuesto,
logro subrayado por las parejas antitéticas en isocola, yuxtapuestas asindéticamente, como

desprendidas de manera natural de la visidn beatifica:

Como no avia de transformarse en Coro la Campafia, en Paz la Guerra, en Dulgura el

Estrepito? (40 a).

Correctio

Es ésta una figura que forma parte de las figuras dialécticas, caracteristicas de la
disputatio. Mediante la correctio el orador niega o rechaza la palabra o concepto que propone
inicialmente para sustituirlo por otro mas preciso, o viceversa. En este caso sefialamos algunos
casos en que el elemento sustituto no es una correccion o mejoramiento sino la negacion de su
contrario. De esta manera se intensifica la expresidn y se despliega un modo de amplificatio que

encarece la frase.
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Es, también, un procedimiento muy caracteristico de este tipo de prosa aurea que
estamos describiendo, que avanza por pares o varios miembros, como en este fragmento, en el
gue después de combinar modos de presentar los contrarios termina el periodo con dos miembros

isosilabicos y de idéntica acentuacién:

me parece estrafio, y aun monstruoso linage, ser la madre Paloma, y nacer Azor el Alma. Es
Ave de amor la Paloma; mansa, no rapante; pacifica, no vandolera; no suena iras, sino
arrullos; no esgrime garras, sino serenidades: Como pues le nace un anima Gerifalte, 0

paxaro de rapifia? (24 a)

Esta manera de afirmar mediante una férmula fija que es a la vez antitética y en la que se
niega algo, tiene valor intensificador y es muy comun. De este modo, también esta presente el
término opuesto y no sélo se encarece por afirmacion sino también rechazando lo contrario, lo

gue da aun mas fuerza a la idea.

no las canto; sino, que las regafio o las bramo (40 a)

Blason lustroso (...) 9 no la ponen a que la solape celemin embidioso, si no a que la

obstente candelero brillante (241 a)

La simetria sintactica del ejemplo anterior (verbo subjuntivo, sustantivo y adjetivo)
puede estar reforzada ademds, como ya vimos en otros casos, por simétricos acentos y rimas

internas, queconcluyen enfaticamente en un endecasilabo oxitono:

oy no baxa en candidos buelos de Paloma, sino en rapidos alientos de Uracan (21 b).

Vemos a continuacion como insistiendo en uno de los dos términos del contraste, lo

ardiente, se prepara el terreno para un mayor impacto y relieve del término opuesto, lo frio. Entre
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paralelismos simétricos, aliteraciones, metaforas, sube Jesus al Tabor con sus discipulos y ocurre la

Transfiguracién:

no quedod a tanto rayo collado, que no brillasse reflexos, risco que no centelleasse luzeros:
ardiose el Monte en luzes; abrasose en arreboles el Thabor, y al lucido incendio de glorias
aparecieron junto a el Moyses; y Elias, Mariposas de tanta lumbre, Salamandras de tanto
explendor: (...). La vestidura, 0 tunica soberana, quizas temerosa de resolverse en pavesas,
alent0 valentias contra el fuego, pues en candidezes de nieve rebatio las puntas de tanta

llama (17 b).

Sutil oposicidén que repetira enseguida en otro bimembre paralelo:

Trocar en nieve el ropage, disfracar el rostro en Sol (18 a)

usando el mismo mecanismo que vimos antes y que aparece frecuentemente, el de suspender el
primero de los miembros del paralelismo de manera paroxitona y rematar el segundo en final

oxitono; en el ejemplo anterior aparece en dos pares paralelos:

ardiose el Monte en luzes; abrasose en arreboles el Thabor

Mariposas de tanta lumbre, Salamandras de tanto explendor.

Dentro también del amplio marco de la antitesis, tiene gran presencia la paradoja u
oximoron. No nos interesa aqui una delimitacién de ambos conceptos, sino su funcionalidad mas
general, para la retdrica antigua pero, como venimos viendo, mas especialmente para el periodo

gue nos ocupa. Si las contrariedades le parecian a Gracidan una gran manifestacidon de ingenio y
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sutileza, la cohabitacion de contrarios que se excluyen en un mismo elemento encarece aun mas

el discurso,

ardiendo el Sol en centellas de el Estio, elava tambien, nevandose a copos el Invierno (14 a)

muerte dulce (4 a)

cadaver vivo (4 a).

Propone y subraya los oximoron, ademds, en una estructura quidsmica que, elegante,

relaja y cierra la estructura paralela:

Mis muertos viviran, resucitaran tus difuntos (13 b).

Aqui, aunque sigue el paralelismo sintactico de los miembros, forma quiasmo el sentido:

Si es Exercito, como es Coro? y si es capilla, como era escuadro? (39 b)

Buelta la llama en rozio, trocado en marea el incendio (65 b)

Plantel de la muerte, tosigo de la vida (56 b).

Repeticion

Son numerosas las ocasiones en que los recursos se amontonan y se combinan entre si.

La repeticion, vista como virtud y no como vicio, es una fuente de donde manan recursos
retdrico-literarios. Hemos visto como, para enfatizar alguna idea, se recurre a la duplicacion de un

mismo vocablo u otros de la misma familia o raiz, por ejemplo el concepto de totalidad:

Ya Leon, ya Serpiente, todo es horrores; y todos los convierte oy en delicias (3 b).
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O en el sermén panegirico primero a Santo Tomas de Aquino (“no ay Maestro, que

tantos Heroes del Cielo cuente en su Escuela, ninguno, ninguno” 243 b), dice:

Y esso era resplandecer tanta Estrella en la cabeca del Toro, tantos ingenios de Santos
Padres, tantos entendimientos de Agustinos, Geronimos, y Chrysostomos, como no avian de
brillar al quaxarse de todos una lumbrera total en aquella su mente angelica? Tomas luze
por todos, entiende con todos, habla por todos, explicalos todos (...) (241 b, subrayado

nuestro).

Asi, generalmente en estructura paralela (no siempre con la rigidez del isocolon, sino
muchas veces aligerado por zeugma o inversiones quiasmicas), con epanalepsis (comenzar y

terminar con la misma palabra):

Muchos reparos son essos, y cuidados muchos (2 b)

Como caiste, lumbre argentada de el Alva? Estrella errante de la mafiana, como caiste? (29

a)

combinando con anadiplosis (retomar la dltima palabra para comenzar nueva frase)

Matose por herir la misma muerte, y de la Muerte muerta se hizo un plato de la mesma vida

(3a)

gué buelta es esta tan de priesa, qué priesa es esta tan cierta para la buelta? (18 a)

el Austro apacible de su Espiritu, osculo de amor, amor de respiracion, respiracion de vida,

vida de fecundidad (22 a)

era entonces el milagro de los hijos, y las hijas de los hombres, y yo era el dulce empleo de

esas delicias, el delicioso embargo de esos placeres (51 a)
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Luego al Austro vivifico de este Espiritu la Progenie de Dios deve su generacion, la

generacion su vida, la vida su inmanencia (22 b).

También logrando retruécanos

Pues esse sera su juego; que si el juego es exercicio del gusto, no son las delicias si no gusto

del exercicio (50 b).

La gradatio se da también de manera frecuente, y estamos ya en otro tipo de ritmo, en el

que la acumulacioén lineal de miembros dinamiza la prosa y la gradatio produce el golpe de efecto:

Este pan renovado, si que es la Eternidad de el Amor, el alimento de los Angeles, el nectar
de los Espiritus, la nieve de el Thabor, el Cristal de los Cielos, el Rozio de las luces, el Mana

de la Eternidad (14 b).

En el caso de la gradatio con verbos, se llama ‘disolucidon’ y se presenta en forma
asindética, agiliza el modus dicendi —generalmente después de un leve retardo— y precipita al

auditorio a la captacidn, evitando la distencién.

Aspid que enroscado dormia entre las matas despierta, espeluzando las escamas de el

cuello, embiste, pica, y mata (2 a).

O, frente a lo demorado de algunos periodos, oraciones breves que se dan generalmente

en una narracion:

Ya sabeis la historia. Nade acerto la adivinanga. Sobornaron la Novia, revelo el secreto,

perdiose la apuesta, y explicose el Problema (3 b).
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A este ritmo agil coadyuva en gran manera el estilo sentencioso, senequista, proveniente
del estoico latino tan admirado por los escritores barrocos. Se constituye mayormente de hondas

y graves sentencias:

El rumbo mas cierto para penetrar una naturaleza, es conocerle la inclinacion (38 a)

La mayor belleza es la que recata el velo, la discrecion mas pulida, la que el retiro embarga

(48 b).

De esta manera la atencién no desciende, quedando siempre a un nivel alto, y causa
profunda impresidn en quien lo escucha. Similar funcidon cumplen los frecuentes giros coloquiales
que, entre tanto preciosismo, impactan en el auditorio entero y, ayudados por el contraste de
registros, mantienen el grado de atencién necesario. Cisneros les adjudica un rol de captatio
benevolentiae (“Sobre nuestra prosa colonial” 463), que no estaria distante de nuestra
interpretacién. Por ejemplo, frecuentes “ea”, “oh, mal haya...” (35 a), algunos modos coloquiales
de decir como “herirle por sus mismos filos” (21 b), hacer “vér Estrellas” (61 b), “A braco partido”
(62 b); muchos refranes, como “De las aves, la Perdiz” (1), “a buena hambre no hay pan malo” (17
a), “mas vale a quien Dios ayuda” (25 a); e invocaciones directas al quehacer activo del que
escucha: “Cuesteos alla algun trabajo, que no lo he de hazer yo todo” (43 b), “Veamos que os

parece un lugar de Isaias” (298).

Lo mismo sucede con la acumulacion de interrogaciones y de exclamaciones, que en

muchos casos remedan un dialogo que agiliza el discurso.

Mas reparad, que assi que le bendixo, le dize Dios, mudate el nombre, mudate el nombre:
Como, Sefior? Llamate Israel, y no te nombres lacob. Pues porque, Sefior? Porque ya te

bendigo. Pues como es essa bendicion? Honrando el Verbo Divino el vientre Soberano de
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Maria: Pues el nombre de Israel que tiene que veér con esso? Mucho: (dize Chrisostomo)
Israel autem se quis interpretetur, sonat, mens videns Deum. Israel quiere dezir,
entendimiento que ve a Dios: Pues, Sefior, soy yo entendimiento, que ve a Dios, para
llamarme Israel? Ha! que no lo entendeis; que si el bendeciros yo es hospedarse Dios en el
vientre de Maria, el vientre de Maria se ha hecho entendimiento, y como abarca a Dios, es

entendimiento, que vé a Dios (62 a).

Quien llora? Quien gime? Que vozes tan lastimosas son las que se escuchan? Que lamentos
son los que se atienden tan funebres? A loseph lloran por muerto? A loseph? Quien lo dize?

(11 a)

O prodigio capaz de acreditar una Omnipotencial O maravilla estupenda, que pudiste
agotarnos los assombros! Como tan fragil naturaleza no perecio en tan vehemente
incendio? Quomodo (prosigue admirado Bernardo) in tam vehementi fervore tam fragilis
natura subsistit? Arrojada una pajuela a un pielago de llamas, no se despareciera
instantaneamente abrasada? Pues como se sostiene una criatura transcendida, y aun

inundada del infinito Occeano de una Divinidad fogosa? (34 b).

Tenemos a menudo la repeticion enfatica de los pronombres demostrativos, usada
generalmente en los momentos de mayor tension dinamica, en los que el autor se dispone a
mover los animos, a levantar el tono y calar hondo en los oyentes. Aqui, hablando del Leviatan,
monstruo amenazante que en su relato sera mas adelante vencido por Maria, lo presenta primero
por su denominacion, luego por lo que no es, para terminar, en espectacular gradatio, en dos
hiperbdlicas metaforas. Todos los términos se hallan precedidos por el demostrativo, y todo el

conjunto va creciendo en intensidad:
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Rompia las hondas estupendas essa Ballena, esse no Pez, esse no solo monte de escamas,

essa nadante Cordillera del Occeano (51 b).

0, enérgico, dirigiéndose a los dominicos en el Convento de Predicadores del Cuzco, llega
al final del sermdn enalteciendo a su auditorio, apoydndose en la repeticion de pronombres para

acumular epitetos también en gradatio

siquiera a sefialar las prosperidades, y fortunas, que se merece esta santa, esta docta, esta

nobilissima Familia de Predicadores (246 a).

Aliteracién

La aliteracién en general, la repeticién de sonidos, podria decirse que es el principal
recurso poético. Para alguien que cifra la importancia de su oficio en la atencién y el deleite del
espectador (sea en pos de una ulterior persuasién o quede en el deleite mismo) la jerarquia que
otorgara a las palabras y a su conexién, considerados en sus elementos sonoros, serd

fundamental.

Fernando Lazaro Carreter, en su articulo “Aliteracion y variantes aliterativas”, sostiene
un enfoque muy interesante acerca de las funciones que soporta la aliteracién en un texto
literario. Desde el punto de vista que estamos manejando para el andlisis de estos sermones, su
perspectiva nos resulta muy util, ya que vemos a los textos no sélo como discursos tendientes a la
persuasidn religiosa sino ademds con un tratamiento estético orientado al embellecimiento de la
lengua, lo que permite ubicarla en el terreno literario o poético en un sentido amplio. Lazaro,

después de presentar las posiciones con las que no acuerda respecto de la atribucion de
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significado expresivo a la aliteracién®, propone que ésta no es capaz de otorgar sentido, pero si de

recibirlo.

Es decir que el poeta u orador, consciente de las posibilidades de la lengua, aprovecha

todas las asociaciones y modos de composicién que se le ofrecen ante él. Veamos este caso

Silvala, que silvo de Vivora es el susurro de la confession secreta (1).

La repeticion de la sibilante aparece en la frase remedando el propio silbido al que hace
referencia. El pasaje esta haciendo alusién a la confesion de los pecados, al vémito del veneno, y
en esta frase casi puede uno sentir que el predicador baja la voz y marcha sigiloso apoyandose en
los acentos, eligiendo el cultismo ‘vibora’ por sobre ‘serpiente’ o ‘basilisco’, que aliviana la

aliteracion y apura la frase.

El publico y el lector perciben que vuelve un sentido a la repeticién del sonido ‘s’ y el
refuerzo sonoro le ayuda a incorporar el mensaje de un modo mas hondo o firme, o a grabarlo en

su recuerdo de manera mas plastica.

Asi también sucede con otros sonidos, por ejemplo la ‘rr’, que refuerza en este caso la

potencia con que la musica impele las voluntades:

arrastrava las selvas, y se arrebatava los riscos. [...] Antes arrastrava montafias, y pefiascos,

agora se arrebata los Astros, y los Planetas (47 b).

Sin embargo, en muchos de los casos en los que aparecen aliteraciones (la frecuencia es

altisima) no es posible encontrar este tipo de imbricacion claramente fonosemantica. Por ejemplo

*® “Fue justa la reaccidn de formalistas y ‘new critics’ contra los excesos del fonosimbolismo. Pero también
resulté exagerada, al negarse a admitir que, establecida la estructura semantica del texto por sus elementos
Iéxicos, el autor (...) ha hallado y ha aceptado para acufiarla una secuencia con fonemas cuya repeticion
refuerzan sonoramente lo que queria decir, empapandose connotativamente del sentido, y devolviéndolo a
la secuencia.” (Lazaro Carreter “Aliteracién...” 236).
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que tambien la mansedumbre sabe avassallando rendir, no solo es del leon el imperar;
conquistar coracones es dominio de Corderos; desengafiese el de los Leones, quefunda finca

de aborrecimientos en lo terrible (39 a).

La explicacion que ofrece Lazaro Carreter, siguiendo a luri Lotman, viene al caso:

Observamos, en efecto, cdmo se sobreponen a las marcas de relaciéon gramatical (orden de
palabras, concordancias, pausas) otras, sintdcticamente superfluas y, por tanto, inexistentes
o irrelevantes en el lenguaje ordinario, que saturan el texto con una red de enlaces
creadores de isotopias fonicas. Estas contribuyen decisivamente a dejar satisfecho al poeta
como organizador del discurso, y al lector (si las descubre), en la medida en que colma su
expectativa de recibir un discurso organizado. (...) A este pacto tacito se somete el artista, y
la aliteracion (fonosimbdlica, correlacionadora o, simplemente, como redundancia fdénica sin
funcién semantica objetivamente atribuible) es uno de los recursos, tal vez el mas socorrido,
con que lo cumple: constituye una sefial patente de que su cincel ha actuado sobre todo el
material lingliistico del texto, sin descuidar trecho alguno. Y es esa intencidn estructuradora
la que, a veces, le dicta aciertos redondos de colaboracién entre el significado y el
significante. Si esto resulta imposible, le permite, al menos, dejar constancia de su
aplicacién: las condiciones artificiosas del arte han sido cumplidas por él, y ahi quedan para
que el lector complemente su esfuerzo constatando la presencia de los artificios.

(“Aliteracién...” 238, nuestro subrayado).

Es decir que son claves de interpretacion (y de composicion) artistica, poética, y esto es
lo importante. En el ejemplo ultimo, las repeticiones de sonidos van tejiendo una malla en el plano
del significante que cohesiona el texto en ese plano y remite de un lugar a otro (‘conquistar’

‘corazones’ ‘corderos’; ‘funda’ ‘finca’; ‘aborrecimientos’ ‘terrible’), formando una suerte de
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segmentos acusticos. Aun cuando no busquen cumplir la funcion de afeccién volitiva, las
‘condiciones artificiosas del arte’ se hacen presentes, dando cuenta de la condicidn artistica de la
prosa del Lunarejo, de su intencién poética al tiempo que retérica, como en este exquisito trozo

metaférico:

se redonded el candido Planeta, plateando con los explendores de su doctrina muchas

sombras, que amagavan a noche sempiterna (239 b).

Oen

Ay luzes floridas, fertiles, fructuosas (252 b).

Repitase la prevencion, la preservacion, la preeleccion (55 a).

Tomemos este minimo fragmento de la “Oracion Panegyrica al Augustissimo

Sacramento”:

Abunda aquella Isla de Tejos, arboles venenosos, y de sus flores solo fabrican rejalgares; la

miel es mortifera, tosigos los panales (2 a).

La segunda clausula condensa un zeugma, una rima con la cldusula anterior (rejalgares-
panales), dos proposiciones antitéticas (entre miel y veneno) que se plantean en un paralelismo
guiasmico cuyas dos palabras centrales son latinismos y con el sonido palatal “t” en las silabas
acentuadas. Puede verse la imbricacion o el refuerzo que la parte formal ejerce sobre el sentido.
Algo similar sucede en la oracién siguiente: el sonido “v” acompafia toda la frase que forma

quiasmo con contrastes:

Como ay muerte que vence, y consume a la vida; avia de aver una vida tan valiente, que se

tragara a la muerte (2 b).
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Los ejemplos de rimas internas también tienen que ver con este enlace aliterativo; a

veces los ecos son consonantes:

No ignoro, que Andres Cretense saludo a Maria, organo de nuestra alegria (41 a)

NACE la Sabiduria de Dios en el inefable taller de su Entendimiento, brota eternamente un

pensamiento de su fecundissimo coracgon (50 a).

O asonantes:

la armonia Celestial, que se escucha, huya, huya el tenebroso Espiritu (42 b)

tal fue su mutanca, en tal pararon sus passos de garganta (46 a).

Equivocos

En este terreno de las repeticiones se encuentran recursos muy propios del barroco: la
paronomasia, la dilogia, equivocos, retruécanos y juegos de palabras en general. Es bien sabido
gue el siglo XVII abunda en este tipo de agudeza verbal, “que consiste mds en la palabra; de tal
modo, que si aquélla se quita, no queda alma, ni se pueden ésas traducir en otra lengua; de este
género son los equivocos...” (Gracian 21). Si bien es caracteristica de la literatura satirica y
burlesca, no se limita a ellas, sino que aparece, y mas a menudo de lo que el gusto del siglo XXI

entiende, en la literatura religiosa.

Gracian habla de la palabra de esta manera: “Es como hidra vocal una diccién, pues a
mas de su propia y directa significacion, si la cortan o la trastruecan, de cada silaba renace una

sutileza ingeniosa y de cada acento un concepto” (211). Es evidente que el publico correspondia a
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(y pedia) este tipo de composiciones, ya que la poesia, la literatura emblematica, los sermones, el

teatro estaban llenos de ese uso de la palabra. Como dice Lope en el Arte nuevo

Siempre el habla equivoca ha tenido
y aquella incertidumbre anfiboldgica,
gran lugar en el vulgo, porque piensa,

que él sélo entiende lo que el otro dice (vv. 322-325).

El tipo de procedimientos desplegados para la captacion del auditorio no difiere
demasiado en el teatro y en el pulpito (Orozco Diaz La teatralidad 143 y ss.). Aun cuando el fin
religioso principal de la predicacién estaba bien claro, sobre todo en el Nuevo Mundo y a partir del
concilio tridentino, lo cierto es que en gran medida el sermdn resultaba, antes que nada, un
espectaculo de deleite. Este segundo objetivo de toda retdrica —delectare—, a juzgar por
testimonios epocales (censuras, poesias satiricas, reconvenciones en las preceptivas) habia
cobrado relieve por sobre los otros dos. Con este marco, todos los recursos enristrados por los
escritores barrocos para saciar la sed de novedad y admiracién del publico se hicieron usuales en
los escritos religiosos, y en particular los sermones, ya que, como dice Ddmaso Alonso: “teatro y
oratoria sagrada eran dos diversiones hasta cierto punto equivalentes, dos hechos sociales de
parecido poder de penetracion” (“Predicadores ensonetados” 104). De manera que estas piezas
fuertemente codificadas desde la antigliedad se manifiestan en esta época —no podia ser de otra
manera— inmersas en la tradicién discursiva propia del barroco, como estamos intentando
demostrar para el caso de Juan Espinosa Medrano. Si bien es cierto que en sus piezas oratorias no
abunda este tipo de recursos, como es de esperarse en un discurso grave y solemne, la pericia con
que el Lunarejo manejaba la lengua le permite incluir algunos pocos que dan donaire y gracia al

sermdn, pero sin salirse de los preceptos en ese sentido.
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Paronomasia

Esta tradicion discursiva estd plagada, entonces, del tipo de agudeza verbal descrita por
Gracidan como un importante rasgo de ingenio. En ella la paronomasiaaparece generalmente como
un efecto de agudeza verbal menor, una ingeniosidad superficial en la que se aproximan dos
paronimos cuya diferencia en el significado y similitud en el significante producen el asombro en
quien escucha. “Consiste el artificio de estos conceptos en trocar alguna letra o silaba de la

palabra o nombre, para sacarla a otra significacion, ya en encomio, ya en satira” (218).

Cuanto mayor es la distancia entre ambos significados mas efectista serd el recurso.

Veamos, por ejemplo, en los sermones de La novena maravilla.

Maria es quien canta, y encanta a Dios (38 b)

La concepcién de Maria es “hora de oro” (53 a)

no se recava el espirar con el mismo respirar (22 b)

equivocé en clavos las clavijas (41 a).

Aqui combinado con el retruécano:

Pero una barra de hierro, yerro avia de ser, si bien el de Adan fue yerro, que passo la barra

(6 b).

Su eficacia aumenta si la paronomasia aparece contenida en estructura de isocolon o
similar, segun lo estudiamos mas arriba, como cuando hablando de la actitud de Dios respecto de

nosotros pecadores, dice:
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Que si bolvemos a llamarle, rebuelve al punto; si a desenojarle tornamos, perdona agravios,
repite carifios, derrama dadivas, hasta que nuestro desprecio le arroja, ni falta a las

puntualidades del despacho, ni acierta con los retiros del despecho (27 b).

Y qué decir si se combina con antitesis: el poder mnemotécnico y el efecto de la sorpresa puede

ser aun mayor:

gue es aquel combite recuerdo de su combate (6 a)

Yy de nuevo en otro contexto:

Escuchad a Christo, que en el Desierto, al darle el Demonio aquel combite, 6 combate, le

dixo (61 b).

Dilogia

Otro de los recursos del equivoco, que Lazaro Carreter en Estilo barroco... propone como
el pinaculo de los recursos, es la dilogia: un “significar a dos luces”, en palabras de Gracian (13):
“Valese aqui de las dos significaciones que ambas le convienen, y es como doble la sutileza;
repitese dos veces en alguna ocasion la palabra equivoca, exprimiendo en la una la significacién, y
la otra en la otra” (14). Espinosa Medrano lo utiliza con fines cdmicos en su obra de teatro Amar su
propia muerte, como era lo corriente en boca de los graciosos. En los sermones, sin embargo, no
tienen esa finalidad, sino darle un giro ingenioso y fresco a la narracién, por ejemplo hablando de

Jacob y Raquel, dice de aquél:

Perdido andaba por la hermosura de la prima, si ya no era por la prima de la hermosura (11

a).
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Y refiriéndose a Luzbel:

Termino de altivez, 0 sobervia sin termino (29 a).

O donde también se logra un retruécano

Trepan con fatiga la sublime cuesta, que si cuesta trabajo el subir con Dios, mas os cuesta

baxar con Satanas (17 b).

En otro

Cercado estava el hombre qual Bruto, y Bruto por la culpa (91).

Hablando de diamantes, rubies, amatistas y otras dice, aprovechando la doble

significacidn de ripio como cascote o resto de material y como palabras vanas o sin sustancia:

Cuentanse de ella historias raras, prodigios admirables curiosidades exquisitas, que os

divirtieran, si yo gastara ripio aun de piedras tan preciosas (86 b).

Por ultimo

para dulcura de essa palma, para palma de esse triunfo (136 a).

Pero, repetimos, este recurso no es lo que mas abunda en estos textos.

Hay otro rasgo de estilo que si es notablemente predominante a la primera lectura que

se haga de La novena maravilla: el uso copioso de epitetos. Detengamonos en ellos.

La presencia de epitetos es “gran parte del alifio de estilo”, segun sentencia Gracian en
su discurso LX de la Agudeza y arte de ingenio, aunque, asi como para la utilizacion de conceptos,
el jesuita distingue diferentes usos en géneros diversos. Aristoteles plantea, a su vez, que el exceso

de epitetos confunde y hace parecer poesia a la prosa (06a10-06b4). Esta opinién se muestra
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confirmada por el Pinciano a fines del siglo XVI en su Philosophia antigua poetica, donde propone
gue el uso de epitetos seria “vicioso a la oratoria, y a la poética es ornato” (VI). En cuanto a su uso,
el preceptista aconseja, como es propio a su tiempo, el equilibrio y la mediania en la cantidad. Si el
epiteto fuera propio, es decir, innecesario por ocioso (‘blanca leche’, ‘torcido cohombro’), es
ornato puro, y “sea enhorabuena”: “de modo que el vocablo propio y apropiado viene a se hacer
peregrino, usandose adonde se pudiera dejar por manifiesto” (VI). Luis de Granada, aunque
incluye esta categoria dentro de los tropos que hermosean la oracién, desaconseja el uso de los
‘naturales’ o propios para otro género que no sea el poético; es decir que en el sermén sdlo

convendra usarlos si pertenecen al asunto propuesto.

Alfonso de Carballo en su Cisne de Apolo, casi un cuarto de siglo después de Los seis
libros de la retdrica eclesidstica de Granada, trata rdpidamente de los tropos y figuras para la
oracién. Aunque esta clarisimo que su libro estd dedicado al oficio de poetizar (“todo lo mas a la
poesia tocante’, reza el titulo), incluye, en su mencién de los tropos en general, una cita de Angelo
Policiano en la que alude a la necesidad de los mismos tanto por parte de los poetas como de los
oradores. En cuanto a los epitetos en particular, no precisa ninguna medida, sino que regla su
colocacién en el caso de ser multiples, posibilitando la colocacién asindética o el polisindeton

(143).

Los criterios para su caracterizacion pueden variar ligeramente. Para Damaso Alonso, por
ejemplo, el epiteto es el adjetivo antepuesto, mientras que el pospuesto es el especificativo
(Poesia espariola 297). Gonzalo Sobejano, cuyo estudio seguiremos mayormente, sobre todo en lo

|ll

que respecta a las clasificaciones, define al epiteto como el “adjetivo calificativo atributivo no
restrictivo” (135). Si bien tomaremos de este ultimo la calidad de no restrictivo, no excluiremos los

vocablos atributivos que morfolégicamente no sean adjetivos, ya que un hecho importante del
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sistema expresivo de nuestro autor es, como veremos, el epiteto atributivo adverbial, que no

entraria precisamente en esa definicién.

La idea, en consonancia con Sobejano, es indagar en lo posible la voluntad expresiva del
autor, partiendo del hecho de que, al no ser estrictamente necesario, el epiteto entra en el orden
del lenguaje expresivo. Esa expresidon no serd Unicamente afectiva u ornamental, sino que ademas

responde a motivos ritmicos, a intenciones imaginativas e impresionistas, etc.

Hablamos mas arriba del tipo de prosa elegante y suntuosa que presentan los sermones
de Espinosa Medrano. Entre otros rasgos estilisticos, la profusion en el uso de epitesis se pone de
relieve en una primera mirada. No sélo una parte importante de sustantivos o nombres estdn
adjetivados, sino que ademas varios de ellos reciben dos o mds epitetos. Los hay en gran nimero
grandilocuentes, que realzan la frase majestuosa, que todo lo enfatizan llevandolo al grado
superlativo. Una parte importante la lleva, como el de suponer, el realce de las cualidades puras,
cristianas, piadosas, eternas de los elementos religiosos. Asi, la “Trinidad beatissima” (38 b); el
Espiritu Santo es “candidissima Paloma” (20 b); Cristo es, al ‘adyecticio’ (GS 256) estilo herreriano
de hipérbaton modesto, “candidissimo hombre e inocentissimo” (37); las de Maria son “purissimas
entrafias” (40 a). De estos superlativos (hay que tener en cuenta la sonoridad que poseen al ser

esdrujulos) se encuentran varios en cada pagina, por ejemplo:

acuerdo sutilissimo (21 b)

matriz fertilissima (21 b)

castissimo talamo (22 a)

gravissimo peso (22 a)

Austro vital y fecundissimo (21 b)
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Austro serenissimo (23 a)

oscurissima comentacion (26 b).

Una gran parte redunda entre el sentido que el nombre tiene en si y su cualidad (el

llamado ‘epiteto propio’, que adorna por expresion de lo ya manifiesto, como plantea el Pinciano):

perpetuidad incessable (19)

sol eterno (20)

eterno Padre (38 a)

Boreas frio (20)

miserable ladron (21 a)

eterna Providencia (20 b)

horrible adversario (22 b)

Austro apacible (22 a)

interior dorada yema (23 a)

instrumento sonoro (40 a)

humedad aquosa (51 a)

verde juventud (238 b).
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El tipo de epiteto enfatico busca ponderar y encarecer el objeto de la atribucion
(generalmente en sentido positivo, pero también en negativo), sin agregar una cualidad aparte,

otorgando, como deciamos, un tono de suntuosidad, como por ejemplo:

duro parto (25 b)

balsamos inestimables (26 a)

balsamos preciosos, gomas fragrantes, lucientes electros (26 a) [aqui se ve muy bien el
caracter enfatico y lujoso de la epitesis culta, repitiendo un mismo objeto en una

enumeracién asindética y sinonimica, casi isosilabica y con aliteraciones en los miembros]

poderossa eficacia (26 b)

nunca vista mansedumbre (37)

animal gallardo (37)

batallon belico (40 a)

admirables versos (40 a)

listos dedos (40 a)

acorde musical cantinela (40 a)

canticos regalados (40 a)

perfecto varon (40 b)

acciones meritorias, acordes, suaves (40 b)

pecador contumaz (41 a)
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prerrogativas excelentes y nobilissimas de Maria (47 a)

musicos aplausos (48 a)

inmensas claridades (50 b)

inmenso monstruo (51 a)

simple avecilla (51 a)

deleitable empefio (51 a)

hondas estupendas (51 b)

formidable garguero (51 b)

cantor insigne (51 b)

ruines ignominias (53 a)

joyas inestimables (53 b).

Hay algunos epitetos que aparecen con mayor frecuencia:

soberano

espada soberana (22 a)

soberano titulo (32 a)

espiritu soberano (21 a), (22 a), (39 b)

soberana Madre de la vida (20 b)

proteccion soberana (34 a)
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soberano Arcangel (30 a)

el sacramento es

epilogo soberano de las dulguras de Dios (22 b)

divino

divino espiritu (22 a), (32 a)

Divina Semejanca (30 a)

Divinas Personas (32 a)

Divino Alcon (33 b)

divino semblante (57 a)

inefable

inefables nubes (4 b)

victima inefable (12 b)

inefable espiritu (26 b)

inefable circulo (30 b)

inefable santidad (32 a)

inefable coro (39 a)

mas inefables, mas armoniosas entonaciones del amor (46 a)

inefable taller (50 a)
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luciente

tumba luziente (4 a)

luziente resina (4 a)

luziente Magestad (17 b)

luziente Nube (17 b)

luziente sombra (22 a)

luziente simbolo (26 b)

luziente padron

luziente Imagen (53 b)

luzientes virtudes (66 a).

No desdefia tampoco el Lunarejo los epitetos que casi conforman un sintagma

lexicalizado, un lugar comun con el nombre al que afectan:

docta Grecia (38 a)

blancos resplandores (52 b)

verde juventud (238 b)

0 en un paisaje pastoril las

verdes riberas

hermosa la vista
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crespo el piélago

ameno el monte

bolantes los Baxeles

vistosa la marina (37).

Mas expresivos resultan, sin embargo, aquéllos que nombran una cualidad implicando
algun tropo, o determinandolo. En éstos hay siempre una alusién a otro objeto que el
representado por el sustantivo y en dicha alusién cabe una hipérbole, una metéafora, una

comparacién, en suma, una traslacién propia del lenguaje figurado.

Sinestesia:

suavissimos aromas (23 b)

Cytara dulce (41 a)

agrados suavissimos (41 a)

dulces melodias (42 b)

Verbo dulce (40 a)

son meloso (40 b)

acciones meritorias, acordes, suaves (40 b)

Metaforas: en la mayoria de los casos el epiteto acompafia al término traslaticio,
subrayando la calidad que pretende realzar y delatando, por muy alejados que sean los términos

en relacién, la metafora o perifrasis: Jesus es “rayo encarnado” (42 b); el vientre de Maria es
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“virgineo claustro”, “incomprehensible esfera” (38 b), “capilla real”, “museo ilustre”, “penasco
impenetrable” (39 b), la trinidad es “armonioso concento” (39 b); las constelaciones son
“nocturnos diamantes” y “brillador vulgo de estrellas” (240 b); las monjas del Convento de Santa
Catalina son “estrellas canoras”, “candido vulgo de Serafines”, “Luzida constelacion de
purezas”(48 a); un grupo de avestruces corriendo se nombra como “uracan de plumas” (106 a). En
otras ocasiones, el epiteto es el que lleva la carga metaférica, como el que sugiere la blancura del
animal por sus “nevados lomos” (37 a); o el “ansar nevado de plumas” (53 a). Hay casos, por
ultimo, en el que el sentido figurado resulta de la conjuncién del nombre y su atributo: la ballena o
el Leviatan se va haciendo cada vez mas grande y monstruoso en una narracién, hasta llegar a ser
una “nadante cordillera” (51 b): el sustantivo comparte el tamafio (hiperbolizado) y el epiteto que

lo acompana lo ubica en el ambito de accién.

Las perifrasis como “paraninfo celeste” (57 a) por ‘angel’ o “luzes festivas” (58 b) por
‘reldmpagos’ estdn trabajadas del mismo modo. Las perifrasis le sirven al Lunarejo para introducir

voces cultas o exquisitas:

dibuxo su Soberano autor [Dios] (3)

el angel de las escuelas [Tomas] (23 a)

viento en pieles aprissionado [fuelle] (41 a)

el Espiritu Santo, Paloma candida (33 b)

armonioso concento [trinidad] (39 b)

estrago de la primavera, horror de los vergeles, cuchillo de las flores [bdreas] (23 b)

corbo Planeta de la Noche [luna] (35 a)
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antorchas doctissimas [Doctores de la Iglesia] (241 a).

Se da también la figura de la personificacion: “celemin embidioso” (241 b) para reforzar

el sentido de la parabola de Lucas 8, 11-33, que nuestro autor adapta a Santo Tomas.

Otro epiteto muy caracteristico del estilo culto de Espinosa Medrano es el atributivo-
adverbial, doblemente calificativo (del verbo y del sustantivo). Segin Sobejano el barroco tiende a
potenciar de manera cualitativa entidades y acciones, concentrando el mayor contenido posible
de expresidon en cada término. Algo similar expresa Cisneros cuando estudia, justamente, los

adverbios terminados en -mente en nuestro autor.

Uno de los tantos recursos [del inestudiado estilo conceptista de este predicador] se vincula
con los usos adverbiales. A veces tropezamos con que el adverbio califica la base semantica
del verbo, afecta a la incidencia interna y permite asi incidir conjuntamente en el sujeto

(“Adverbios en el Lunarejo” 174).

Por ejemplo, estos adverbios con mdultiple incidencia que enfatizan las cualidades

sagradas de los elementos religiosos:

[las humanidades] candidamente concebidas (50 a)

Essa nieve es el Candor Eucaristico, que sagradamente nos blanquea (13 a)

Mandava Dios, que perpetuamente ardiesse fuego en su Altar (15 b)

el Cisne [emblema de ‘que se producia segunda mejor Eva’] baxa siempre estudiosamente la

cabega (53 a)

en los [siglos] de agora mas perspicazmente se columbran las verdades (240 a)
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Como puede observarse en estos ejemplos aislados, el adverbio terminado en -mente
afecta no sélo al verbo (con gran valor ornamental) sino al objeto directo y se relaciona ademas

con el sujeto. También:

el Espiritu de Dios, comengd a llamarse en Cielos, y tierra absolutamente Santo (32 a)

Hemos bastardamente echadolo a la siniestra; pero nosotros somos los Zurdos (27 b).

También los usa en cultas imagenes como esta personificacién:

el Pielago Bermejo se tragava espumosamente toda la Cavalleria (40 a)

o la asimismo culta perifrasis del cuerpo

fabrica tan numerosamente taraceada (40 b)

y gana en expresividad cuando los matices son aparentemente contradictorios:

gue aunque se armo del ticon, y sagradamente furioso vencio (239 a).

Gran parte de estos adverbios son cultismos (celosamente, candidamente,
publicamente, canoramente, etc.). La eleccién del Iéxico culto en general entrafia una voluntad de
refinamiento que hace buscar alternativas al Iéxico inveterado. Esto en los epitetos se manifiesta
claramente. Aunque no podamos precisar el grado de extrafieza de los vocablos, la abundancia de
cultismos hallada permite percibir un criterio aristocratico, en el que las palabras se eligen
cuidadosamente por sus aspectos formales y melodiosos y por su capacidad de expresion. La
busqueda de un lujo eufdnico lo inclina a las sonoridades proparoxitonas, y asi las frases se ven

embellecidas:

humidos luceros (4 b)
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candida Acucena (4 b)

purpurea rosa (4 b)

heretica perfidia (240 b)

porcion eterea (38 a)

mistico novillo (37)

congeturas credulas (38 a)

batallon belico (39 b)

virgineo claustro (38 b)

acto de cuerpo organico (40 b)

madre cruel, y perfida (41 a)

mitico Orfeo (43 a)

ignorancia incredula (43 b)

inclytos ornatos (53 b)

vision Beatifica (61 a)

tunica cerulea (65 a)

sol unico (239 b)

cultismos de acepcidn: la “estacion flamante” (52 b).
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Hay preferencia por algunos: ‘luciente’, como vimos, se repite con frecuencia. Asimismo

los epitetos tan caros a Géngora, canoro:

canora sirena (38 a)

paxaro canoro (52 b)

estrellas canoras (48 a)

purptreo/a

purpurea rosa (4 b)

purpureos arroyos (8 a)

purpureo exercito de los Martyres (67 a)

y raudo

raudos torvellinos (23 a)

raudo voltear de sus orbes (38 a).

A veces, la expresividad del epiteto culto se encuentra en una aparente contradiccion

semantica con respecto a la cualidad ponderada, como en la perifrasis de cuerpo como “roca

organica” (49), o “angeles humanos” (48 a), “dulce violencia” (47 b), “luziente sombra” (22 a).

Muchos de sus epitetos cultos provienen del grupo de palabras latinas con terminaciones

-alis, -ales, y segin Rosa Perelmuter Pérez resultaban muy novedosos en aquel momento (en el del

Primero Suefio —1692—, por lo tanto con mas razén en afios anteriores)

racional floresta (22 a)
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racionales plantas (22 b)

reino celestial (37)

linaje celestial (38 a)

canciones victoriales (40 a)

idea intelectual (39 b)

citara intelectual (39 a)

ascua inmortal (20)

natural y alevosa industria (20 b)

irracional consequencia (39 a).

Otros son participios

presentes

bolante tropa (21 b)

luziente imagen (53 b)

ardientes escamas (53 b)

ardiente lefio (239 a)

vigilante suefio (239 z)

pasados

virginidad incorrupta (39 b)
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David sacramentado (42 b)

fortunado simbolo (42 a)

humanidad divinizada (45 a).

El trabajo de Espinosa Medrano con los cultismos bien mereceria un trabajo aparte. No
solo elige aquéllos que ya habian pasado al acervo cultural general, por el teatro u otras formas de
transmision oral, sino que ademas consigna muchos cultismos mas raros, como fomes (54 a), ‘voz
puramente latina’ segun el Diccionario de Autoridades (1730), y que es muy dificil encontrar en
nuestra lengua. Terreros y Pando lo consigna en su Diccionario castellano con las voces de ciencias
y artes y sus correspondientes de las tres lenguas (1787) como indisociable del sintagma latino
‘fomes peccati’, que se refiere al pecado de la concuspicencia. Asi también opificio (52 b), que aun
hoy no se encuentra en ningun diccionario. Es posible que varios sean de su propia invencion
(numerosamente, por ejemplo). A menudo usa formas cultas en alternancia con la forma
evolucionada, como mancha/macula, lluvia/pluvia, macho/masculo, entre muchos otros pares.
Otros cultismos, si no gongorinos si asociados a esa corriente culta popularizada por el poeta
cordobés, tienen también una marcada presencia. Esplendor aparece con una frecuencia altisima
en los sermones, y era el vocablo mas censurado por Barahona de Soto en su soneto “Contra un
poeta que usaba mucho de estas voces”. El poema satirico comienza con “Esplendores”, luego
repite “otra vez esplendores”, en el séptimo verso nuevamente “otra y quinientas veces
esplendores, / mas esplendores” y tres versos mas abajo “de esplendor otro poquito” (Alonso La
lengua poética 88). Lo mismo pasa con piélago, fineza, cadaver, crédito, canoro, candido, armonia,
fausto, funesto, céfiro, cdncavo, fatal, ilustre, para mencionar sélo algunos de los cultismos

censurados que usa el Lunarejo.
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De la gran abundancia de cultismos que se registran en los sermones del Lunarejo,
algunos de ellos fueron introducidos en el siglo XV, otros en el XVI y algunos son mas recientes,

segun el catdlogo de cultismos de Inmaculada Delgado Cobos. Al respecto, explica la investigadora:

Los términos cultos introducidos en siglos anteriores son necesarios no sélo como reflejo de
una tradicién arraigada, y cuyo conocimiento responde al gusto de los “mejores”, sino en
tanto cumplen el papel basico de denominacién de conceptos que siguen viviendo en la

época (2684).

A esto, que viene de alguna manera a confirmar nuestro planteo acerca del uso de las
posibilidades de la lengua y de la cultura para autolegitimarse como parte de los “mejores”
agregamos, segun venimos sosteniendo, las necesidades eufénicas y el gusto por las sonoridades
esdrdjulas y latinas en general, al que responde en gran medida la eleccién de tantos cultismos
(“alamo humedo de la luziente resina” 4 a). Por ejemplo, vimos los epitetos superlativos, que
ponderan el objeto de la atribucién en grado hiperbdlico y ademas son proparoxitonos. Asi
también vinculo, vibora, publicamente, ldmina, nocturno, piélago, circulos, simbolo, pdlida,
didfano, cdndido, por mencionar sélo algunos de los cultismos que aparecen en la primera parte
del primer sermdn de La novena maravilla. La frecuencia de latinismos es altisima, como podemos
observar en dos pequefios fragmentos que pertenecen al mismo sermén, en los que subrayamos

esas voces:

Paraobstentar el vencimiento de el sepulcro, para pompa del triunfo (4 b)

Assi que nuestra Abeja de carne, que fue candida Acgucena, y de Sangre, que colored
purpurearosa, fabrico el panal de su Humanidad, amasado con el soberanonéctar de su
Deidad, mana, que llovié del Cielo, rocio que baxo de las inefables nubes, como canta el

Profeta (4 b).
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O las perifrasis con las que invoca a las monjas del Convento de Santa Catalina:

A vosotras digo, cdndidovulgo de Serafines; Luzidaconstelacion de purezas, mejor porcion de
los rebanos de Christo, Angeleshumanos, Estrellas canoras, que solemnizais a Maria

concibiendo al Verbo, Celebridad muy digna de Virgines (48 a).

Tarea ardua seria hacer un recuento de los cultismos que aparecen en el compendio de
sermones. En muchos casos el predicador repite antes o después la idea con palabras mas

vulgares, como en

La Concepcion de Maria como fausta, como pura anuncia al Mundo los gozos, y jubilos (52

b)

La de Maria es nuncio feliz de las alegrias del universo, principio alegre de la ventura de los

siglos (52 b)

las sombras de la embidia los avia obscurecido ya, y borradoles la lumbre (238 a)

le son fausto anuncio, fortunado agiiero de las clarissimas medras (246 b).

Pero hay también un gran numero que no es explicado ni aclarado, lo que permite
entender que el Iéxico culto era ampliamente utilizado —y comprendido— en algunos sectores de la

sociedad virreinal peruana.

Cultismos sintacticos

También en la corriente culta y latinizante se inscriben los cultismos sintdcticos como los

hipérbatos y las clausulas absolutas.
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El hipérbaton, a grandes rasgos alteracion del orden normal de la frase es, a juicio del
propio Espinosa Medrano, “natural al artificio de metrificar” (Apologetico a 48), pero en el caso de
la oratoria, es “una de las hermosuras de la oracion” (90). Esta claro, entonces, que funciona en el
discurso como un ornato, un remedo de la lengua latina que distingue a la lengua escrita de la
lengua coloquial. Es decir que intervendrian recursos que pertenecen al registro de la escritura en
un discurso oral, y esto enaltece el sermén, le otorga distincion, lo hace mds culto, y viene por lo

tanto en consonancia con otros recursos que aristocratizan la prosa del Lunarejo.

El hipérbaton viene frecuentemente motivado por la colocacién al final de la palabra que
quiere resaltarse (cf. Damaso Alonso La lengua poética...), y en muchos casos ésta es una palabra

culta.

componer valentias de ingenio artificiosas (50 a)

buelta en cenicienta piel la purpura (8 a)

Dominaba todo esse Occeano la formidable bestia, y contaminando las generaciones todas,

amagava a recindir los propositos de Dios inescrutables (51)

trigo en miel humedecido (18 b)

copo en cristales obstinado (14 b)

y assi esta quedo matando aun entre aquellos almibares venenosa (5 a)

chuparon los Soberanos labios el nectar en jazmines destilado (66 b)

que fabricado habia para cielos del orden sobrenatural (19)

amanecia otra vez de Celestiales pinceles lineado (63 b)
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Espiritu, que ha de arder, degradarse quiso de Serafin (20 a)

las conchas traje son del marisco (25 a)

Es el cristal nieve de muchos afios obstinada (25 b)

cuales aguas? las del mismo cristal emperezadas (26 a).

O la palabra culta o la imagen que se quiere resaltar queda en el lugar central de la frase,

quedando el participio al final

salio el Voreas, regafnon en caliginosa niebla embuelto (23 b)

guedar en sepulcro cristalino zabullida (4 a)

en luziente Nube organizado (17 b)

entre las nieves de candidos accidentes aprisionado (19)

va el Rey de las Abejas de gotas de oro de Divinidad salpicado (4 b)

[el austro] era luziente symbolo del Espiritu santo en sus siete Dones, 0 gracias encendido.

(26 b)

Estrafiava Luzbel lustroso el mato de diversas colores de piedras preciosas bordado (253 a).

Tiene ademas presencia el hipérbaton que separa el pronombre de su objeto o invierte
su orden, expresiones que “no son sino calco de las latinas”, segln palabras de Damaso Alonso

(Estudios y ensayos gongorinos 321).

En esta pues Musica espiritual (45 b)

en sefial de triunfo tanto (4 b)
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se dexa morir al golpe de penas tantas (11 a).

Otro tipo de hipérbaton es el que separa el verbo de su objeto, aunque no puede
retardar tanto la aparicién del objeto ni separar locuciones complejas, a riesgo de perder la

atencion del auditorio:

Bate abiertas para el Austro las alas (24 a).

Entre las formulas sintacticas que remedan la lengua latinatambién encontramos una
gran cantidad de construcciones absolutas. Estas expresan anterioridad o condicionalidad en el
caso de sustantivo + participio pasado, y concomitancia en caso de construcciones gerundiales y
de sustantivo + participio presente. En todos los casos, aunque usuales desde las primeras
manifestaciones romances, su utilizacion demuestra un gusto latinizante (Lapesa “Los casos
latinos...” 116), que en su vertiente gongorina sirve para complicar mediante abundantes incisos,

la marcha del periodo (idem). Algunos ejemplos de La novena maravilla son

gerundiales

el Orion, g’ es otro estelage, que assomando al Cielo rebuelve luego tempestades (241 a)

guando sus Capitanes, rompiendo por enemigos esquadrones, y abriendo a lancadas

campo, se la traxeron a beber (245 a)

el Divino Espiritu, que coronando de calientes plumas el nido, animo (21 b)

En el Thabor oy su Magestad brillando todos los esplendores de el dia, estrend por gala

todas las candidezes de la nieve (13 a)

Aca aludio el gran Poeta, quando anunciando prosperidades a Polion en el nacimiento de

Salonino, cantava (246 a)
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pues Moyses, que avia siglos, que yazia en el sepulcro, sacudida la losa al tumulo, se levanto
de entre los muertos a ensayar los triunfos de la Resurreccion; y Elias dexando las

amenidades de su Parayso, asistio a prevenir los creditos de la inmortalidad (14 a)

pues ardiendo el Sol en centellas de el Estio; elava tambien, nevandose a copos el Invierno

(14 a)

brotando llamas las cumbres, parecele (14 a)

Estimamosla como Celestial, quando temiendo, que se nos envejezca, la defendemos de el

poder de la corrupcion (15 a)

participiales,

la muerte, era manjar incorruptible, que innovado en la duracion, ni le fenece la muerte (13

a)

ya el Amor, apadrinado de sus plumas, atenido a sus buelos, dexo atras los tiempos (12 b)

Digalo el Thabor, Monte excelso, Ara eminente, en que transfigurado el Sefior, vestido de

nieve el Sol, delineo al Cordero Eucaristico (12 b)

vestido de la carne de los hombres el verbo, les dio potestad... (21 a)

salio el Voreas, regafion en caliginosa niebla embuelto, hinchados los carrillos de el soplo,
erizado el pelo del frio, tostada la color de el Invierno, llenas de nocturna escarcha las

plumas (23 b)

oracionales:

todo melodias la voz, todo gorgeos el acento (52 b)



163

‘La voz era todo melodias, el acento era todo gorgeos’.

Otras formulas cultas, de mas clara estirpe gongorina, son las estudiadas por Damaso
Alonso, “A, si B”, “Si A, B”, etc., que forman parte del conjunto de férmulas adversativas junto con
el uso de ‘aunque’, profusamente utilizado por Espinosa Medrano como estructura para desplegar

las antitesis, como puede verse en estos ejemplos tomados de una misma parte:

Y aunque lo recatavan los amargores de el padecer; lo descubren ya las dulguras de el

pronunciar (4 a)

aunque parecen Sangre, y agua los raudales de aquel Divinissimo Sacramento; no son si no

mieles, y antidotos, que endulcaron los venenos de la muerte (4 a)

Aqui la Abeja, aung’ se oculta, luze, aunque esta cubierta, se divisa (4 a)

Porque la vean, que aunque muerta, quedo banada en su miel (4 a)

Donde aunque se esconde, se trasluze (4 a)

Conjunto, entonces, que ha sido objeto de censuras anticultistas por abuso de
adversacion (Alonso 89). Si bien el tipo de construcciones “A, si B”, “Si A, B” no abundan en La

novena maravilla, si tienen su lugar como manera culta de contraponer dos términos:

fecundar el mundo con el abundante si dulce rocio de su ensefianza (241 a)

Buey si otro tiempo mudo, que a bramidos ha estremecido ambos Polos (243 a)

si de Thomas bebe los explendores, de entrabas lumbres los deriva (244 b)

tan poderosa, si dulce mano (245 a)
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C. Humanidades, agudeza y erudicion general

Como estudid Herrero Salgado en su articulo “De cultos, picantes, agudos y otros”, los
términos ‘culto’, ‘ingenioso’, ‘delgado’, ‘agudeza’, etc., pasaron a ser de comercio comun en los
sermones o en los comentadores de los mismos. Rastreamos algunos de los predicados que recibe
Juan de Espinosa Medrano en los preliminares de La novena maravilla, para ilustrar hasta qué
punto ese tipo de caracteristicas era digno de encomios, al menos en su ambito letrado y culto (el

grupo de los maiores, cf. capitulo Il).

Fray Ignacio de Quesada, en la “Censura y Aprobacién”, habla de lo “maravilloso de su
ingenio, lo admirable de su doctitud” (iii), “ingenioso desvelo, y erudicion de su Autor” (vii). En la
“Aprobacién” de Fray Raymundo Berart, el religioso se refiere —después de mencionar la utilidad
principal que es el “bien obrar en sus saludables avisos”— al “pensar agudo de su Autor, la sutileza
en el discurrir, lo dulce del entretener, y lo nuevo, y exquisito” (xix). Si bien lo ingenioso vy la
erudiciéon eran ya conceptos mentados por los preceptistas sagrados del siglo XVI, no se hallaba la
agudeza como rasgo sobresaliente, ya que es mas propio del siglo XVIl y, sobre todo, de la poética,

no de la preceptiva concionatoria.

Agustin Cortés de la Cruz, discipulo de Espinosa Medrano y encargado del compendio de
sermones, encarece de éstos no sélo sus salutaciones y epilogos agudos y breves, el ingenio y
artificio que su autor ponia en ellos sino ademas, dice, “no ay duda, que como otros hizieron
escuela a parte en la Cathedra, pudo hazer idea nueva en el Pulpito” (xii). Si bien tal elogio puede
suscitar reticencias en el marco de una preceptiva sagrada que supone un publico deseoso de

escuchar la palabra de Dios y ansioso por ser reprehendido y movido a lagrimas y a piedad,
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también nos muestra qué era lo sancionado por el uso. También el Lunarejo emplea esos giros en

los sermones: “mas delgadamente lo penso Cayetano” (241).

Si por un lado los recursos estilisticos que presentamos hasta aqui responden al gusto
por el alifo de la expresion, por un lenguaje alto y estilizado, lleno de adornos y de “delgadezas”,
el discurso de Espinosa Medrano sorprende y admira también por el acervo erudito que despliega
a lo largo de las piezas. No otra cosa se exige, al menos tedricamente como vimos, de un
predicador, aunque sabemos que en la prdactica no era lo que abundaba —es por eso que la
preparacion para el pulpito serd uno de las preocupaciones importantes en el Concilio de Trento—.

Al respecto opina el obispo de Tuy:

Cuanto a las calidades adquiridas, si supiese todas las tres lenguas, latina, griega y hebrea, y
aun la italiana; todas las artes y ciencias; al fin, una enciclopedia general, no le sobraria nada
de todo ello. [...] Para traer variedad de razones en cada pensamiento del sermdn, es
menester saber algo, ya de medicina, leyes y cdnones; ya de historia antigua y humanidades.
Para decir bien dicho el sermdn, es menester saber Retdrica. Pero cuando todo esto faltase,
lo forzoso e inexcusable es saber Dialéctica y Filosofia Natural, Moral y Metafisica, y sobre
todo Teologia escolastica, muy bien sabida, so pena de perderse a cada paso; y Sagrada
Escriptura, mayormente en sentido literal; leccién de Santos y otros autores graves que
escriben comentarios sobre |la Sagrada Escritura, o tratados o sermones (Terrones del Cafio

1,1).
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C.1. Autoridades y erudicién noticiosa

La biblioteca del Lunarejo, cuyo contenido conocemos gracias a la publicacién de su
testamento e inventario de bienes (Guibovich “El testamento e inventario...”), contenia los
grandes tratados de retérica y libros de religiosos, comentadores y Doctores de la Iglesia ad usum:
Santa Brigida, Santo Tomds, San Alberto Magno, Constituciones de Santo Domingo, Tesoro de
predicadores, San Eulogio, Monte Santo de Granada, el Padre Mariana, Varonio, historia
eclesiastica, Santo Tomas de Villanueva, fray Francisco Victoria, entre otros muchos. Asimismo, los
nombres clasicos (Ovidio, Virgilio, Homero, Claudiano, etc.) y modernos (Géngora, Lope de Vega,
Gracian, Covarrubias, Solérzano Pereyra) dan cuenta de un completo archivo cultural: poesia,
teatro, emblemas, tratados fisicos, naturales, astronémicos. Este va a estar presente a cada paso
en los sermones de Espinosa Medrano; de alli tomaria los lugares y las curiosidades para la
composicion; ésas serian las autoridades que acompanarian, ilustrando, su interpretacién vy
exposicién de las Sagradas Escrituras. Es su erudicion comparable a la de los mas reconocidos
humanistas, pero lo que es mas caracteristico es el uso que hace de ella, aun a despecho de los
preceptos que mandaban austeridad en el mismo. Los sermones del Lunarejo, por el contrario,
estan repletos de lugares biblicos, mitologia clasica, autoridades sagradas y paganas, fabulas

naturales, etc., lo cual es una caracteristica esencial de la literatura barroca.

Autoridades sagradas

De las autoridades citadas o mencionadas, los Padres de la Iglesia o grandes autoridades
eclesiasticas son las mas recurrentes. Como ya mencionamos en el capitulo dedicado al estilo de

los sermones de Espinosa Medrano, esas lecturas han dejado honda huella en él, tanto los Padres
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orientales como los occidentales. De los primeros, aparecen San Clemente de Alejandria, San
Epifanio, San Gregorio Nacianceno, San Juan Crisdstomo, Origenes. De los latinos, San Agustin es
el mas citado, pero frecuentemente nombra a San Ambrosio, Gregorio Magno, Lactancio, San
Isidoro de Sevilla, Pedro Crisélogo, Tertuliano. Alberto Magno y su discipulo Santo Tomas son
traidos en todo lugar. El tomismo del Lunarejo es proverbial, y tiene que ver con el contexto de
disputas politico eclesiasticas que ya describimos y al que volveremos. En la Oracion Panegyrica a
la Concepcion de Nuestra Sefiora se refiere a estos dos Doctores de la Iglesia como a “Querubines
de estatura Gigantea” (58). Los llena de halagos y enumera sus proezas para la Cristiandad. Sin
embargo, el autor se siente obligado a disculpar a Tomas por sus dudas acerca de la Inmaculada
Concepciodn. El autor, como es bien conocido, se pronuncié primero a favor de la doctrina y en su
Summa Theologica llega a la conclusién opuesta. Espinosa Medrano se vale de este vaivén para
declarar que “no lo sintieron con asseveracion, escrivieronlo co duda” (59a). Pero ademas, esta
duda adquiere un sentido positivo en el seno del cristianismo, ya que suscitd cantidad de razones

contrarias.

Plugo a Dios, que sus amigos lo dudassen piamente, para que a porfia el Mundo obstentasse
el zelo de su devocion [...]. Y a Thomas se deve todo este Museo de Elogios, todo esse
exercito de argumentos, toda essa artilleria de escritos, toda essa tempestad de

aclamaciones (59 a).

Las citas biblicas son cuantiosas, y pocas veces pasa por ellas linealmente, o las propone
y desarrolla de manera simple. Generalmente se dispone a “aclarar” algin oscuro pasaje, o alega
variantes en el texto: de la Vulgata y la versidn de los Setenta, e incluso otras (por ejemplo, en la
Oracion Panegyrica de la Feria tercia de Pentecostes leemos “lo que la Vulgata dize: Pennas

diluculi; plumas de la mafiana; y Agustino: PennasColumbae. Plumas de Paloma, leyeron los
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Setenta: Pennas Aurorae. Plumas de el Aurora. No me agrada essa profanidad...” 25 a); lo mismo
sucede con diferentes interpretaciones a las que hace entrar en disputa: en muchos casos elige la
gue mejor conviene a su asunto, o deja asentada su preferencia o su desagrado (53b), o, después
de enumerar varias interpretaciones distintas, opone la suya propia en desmedro de alguna
autorizada. Esto no estaba del todo bien visto en las preceptivas de oratoria sagrada, siempre se
preferian las autoridades cldsicas. Por eso el Lunarejo se encarga de aclarar o dejar sentada la

pertinencia y ortodoxia de su opinién:

Este hombre esta desatinado del dolor: (dixo Agustino) Perturbati, & dolentis verba sunt.
Otros, como Ruperto, Albino y Cayetano dixeron; que quiso dezir, hasta morir he de estar
llorando, si no es con la muerte no cessare de plaiir: Donec moriar plangere non cessabo.

Mas con su licencia, no quiere dezir tal, y atengome al texto... (11 b)

A todo Dios llama, dixo alla a su proposito bien diverso el Pacense [...] Vaya con su concepto
el Pacense, que yo no le sigo; antes me parece, que pronunciando lasuma verdad, que le
dexavan el Padre, y el Hijo era impossible, no desviarsele tambien su Divino Espiritu, Visagra

Eterna, indisoluble vinculo de entrambos (32 b, subrayado nuestro).

Las mas de las veces, sin embargo, se trata del uso mas ornamental o compositivo, muy

frecuente en la literatura del barroco, del saber filoldgico, como veremos mas adelante.

Fuentes y variedad

Es por esto que una vez mas debemos volver a la preceptiva mas representativa de este

tipo de literatura, la Agudeza y arte de ingenio. En ella, Gracian se detiene en un punto que
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considera importante: “De la docta erudicién, y de las fuentes de que se saca” (Discurso LVIII),
donde analiza la necesidad y las definiciones de la erudicion. Después de repasar las de varios

antiguos y algunos modernos, declara que

[slin la erudicidn, ni tienen gusto ni sustancia los discursos, ni las conversaciones, ni los
libros. Con ella ilustra y adorna el vardn sabio lo que ensefia, porque sirve asi para el gusto,
como para el provecho. Gustan los atentos oyentes en gran manera de oir una cosa curiosa,
qgue no sabian, un buen dicho, un famoso hecho, o si ya lo sabian, gozan de la agudeza con

gue se aplica al sujeto presente (347).

Como no podia ser de otra manera en esta literatura, se destaca como imprescindible el

principio de variedad:

no ha de ser uniforme, ni homenaje, ni toda sacra, ni toda profana, ya la antigua y la
moderna, una vez un dicho, otra un hecho de la historia, de la poesia, que la hermosa
variedad, es un punto de providencia [...] La erudicién de cosas modernas, suele ser mas
picante que la antigua, y mds bien oida, aunque no tan autorizada. Los dichos y hechos
antiguos estdn muy rozados; los modernos, si sublimes, lisonjean con su novedad; déblase
la ilustracion con la curiosidad, y con la ingeniosa acomodacion. Requiérese grande elecciodn,
que es don de los primeros, por su singularidad y por su importancia, para escoger cosas

buenas, y a propésito (347, subrayado nuestro).

Las fuentes que enumera Gracidn son numerosas, mencionaremos algunas mediante las
cuales nuestro autor encadena una trama erudita que sostiene el hilo de su discurso: historia
sagrada, historia humana, sentencias (filosofia moral), poesia, apotegmas, dichos, emblemas,

similes, alegorias, parabolas, paradojas, enigmas.
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Ademas, el discurso siguiente lo dedica a “la ingeniosa aplicacién y uso de la erudicion
noticiosa” (349). Es decir, como explicita, que “[n]o basta la sabia y selecta erudicion, requiérese lo
mas ingenioso y necesario, que es la acertada aplicacién de ella” (349). Por ello seria una agudeza
de careo (dentro de las categorias de la agudeza del autor) porque se forma correlacion, y se

ajusta entre el sujeto o materia de que se trata, y la historia, suceso, o dicho que se aplica.

Esto Ultimo es tan importante como la naturaleza de la erudicién. Si bien nos detenemos
en cierta medida en las fuentes —muchas y variadas— que usa el Lunarejo en su discurrir
concionatorio, es importante tener en cuenta que el modo en que son traidas esas fuentes hace
gue pasen como ‘naturales’ en la factura del sermdn. En ninguno de los casos, y veremos que son
cuantiosos, las citas eruditas o la referencia a algin dato se muestran ociosas, sino que todas son
presentadas como necesarias y con un justo lugar en el armado de los panegiricos. Esto indica que
el trabajo de composicidn es primoroso, ya que segun el asunto lo precise Espinosa Medrano trae
un lugar de la Biblia, una cita patristica a la que traduce o parafrasea o solamente refiere; una
anécdota del mundo natural; un verso sin mencién de su autor, la disposiciéon de una constelacién
o los trabajos de un héroe mitoldgico, todo tan a propdsito del hilo del discurso que no parece

sino que se desprendiera del asunto mismo, como podremos apreciar en algunos ejemplos.

No hay que dejar de tener en cuenta, en este sentido, un factor principal en el quehacer
intelectual del virreinato: la educacion recibida. La directriz de la ensefianza recibida por los
letrados como Espinosa Medrano fue, como se vio en el capitulo I, la Ratio Studiorum de los
jesuitas, que descansa en gran medida en el desarrollo activo de las facultades mentales, sobre el
presupuesto de que educar la inteligencia es hacerla trabajar, ponerla en marcha de muchas
maneras posibles, siendo las humanidades el centro de de su atencion y la composicidn de textos,

en general y a partir de otros textos un ejercicio que atravesaba el programa de principio a fin. La
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elocuencia de la que se dio cuenta el capitulo pasado se desprende en gran medida de esta
ensefianza, que explicitamente no sélo buscaba la utilidad de aquélla sino, ademas, la elegancia en
si misma. Como se sabe, el primer nivel de esta educacién se basaba en la imitacidn de los clasicos,
modelos de elegancia y tersura. Esto permitia un desarrollo de las facultades intelectuales desde el
fundamento seguro del pasado y de la tradicién. Se buscaba la aprehensién de los modos de

expresion, la fijacion de sus cualidades.

En esto, la erudicién viene a cumplir un papel muy importante, despertando la atencién
de los estudiantes y evitando el anquilosamiento o aletargamiento mental. “Despertar el ingenio
avivandolo”, dice una regla de la Ratio (188), que siempre va a tener cuidado de estrechar la
relacion entre estos campos de conocimientos y la necesaria inclinacién a la religion: “Ya que las
artes y ciencias naturales disponen los ingenios para la teologia...” (364). De esta manera, se
detallan las grandes disciplinas: “Tratarse ha —dicen las Constituciones— la Ldgica, Fisica y
Metafisica y la Moral, y también las Matematicas, con la moderacidn que conviene para el fin que

se pretende” (370).

Humanidades y autoridades paganas

Las Humanidades (los studia humanitatis) se constituyen como el centro mismo del
programa de la Ratio. De acuerdo con esto, una de las mayores fuentes de donde bebe Ia
erudicion del Lunarejo es la tradicidn clasica. La Contrarreforma no se habia mostrado indiferente
al respecto. Si en un primer momento opuso resistencia a la Antigliedad pagana, enseguida
integrd esos conocimientos cldsicos en el catolicismo contrarreformista. Gracias a eso la Compafiia
de Jesls pudo conformar, de hecho, sus programas de estudio sobre la base de esos

conocimientos. Dice |la Ratio de Ledesma:
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Las Escuelas de letras son muy necesarias para la humanidad, tanto en la republica cristiana
como en la Iglesia de Cristo, ya para la cumplida comodidad de esta vida, ya para el
adecuado gobierno de las naciones y sus leyes, asi como para contribuir al ornato, esplendor
y perfeccionamiento de la naturaleza racional, ya finalmente, lo que mas cuenta, para la
ensefianza de la fe y religion y para su defensa y propagacion [...] la lengua latina, la griega y
la hebrea [...] se ensefian y deben ensefiarse [ademds de por su prestancia, elegancia y
dignidad] porque son lazo de unidn de las iglesias locales con la iglesia romana y su Cabezay

contribuyen a la unidad de la religion y son vinculo de comunién y caridad (291).

A partir, entonces, de estos preceptos de justificacion y necesidad de las lenguas
antiguas, se funda todo un sistema de ensefianza que parte de los clasicos (de los que se va a
aprender adecuadamente la lengua) y se ramifica en todo el espectro de saberes que el

humanismo consideraba necesarios.

Dentro de las Humanidades, la lengua latina se presentaba como prioridad,

por motivo de la comunicacién entre varias naciones; por los ejercicios académicos ya de
Teologia como de Filosofia; por la frecuente escritura de libros y Tratados; por motivo de la
genuina inteligencia de los Santos Padres que bastante escribieron en latin, y por razén del

trato frecuente con personas doctas (Bertran Quera 372).

Asimismo la lengua griega,

fuera de que casi los principales autores de todas las disciplinas han escrito en griego, como
lo patentizan la Medicina, la Filosofia, las Matematicas, la Biblia griega, los Concilios y los
Padres de la Iglesia, cuyo verdadero y genuino pensamiento apenas podemos alcanzarlo sin

la ayuda de la lengua griega; y el mismo latin no poco necesita d elas letras griegas. Porque



173

no podemos sacar sino de fuente griega los nombres de muchas cosas, la propiedad de los

nombres, las etimologias, los acentos, la cantidad de las silabas, etc. (375).

A partir de estas prerrogativas comienza, a través de los diferentes médulos, clases,
metodologias, sistemas de premio, etc., el desfile de autoridades que formaran parte del corpus
que los estudiantes tienen que leer, memorizar, imitar, recitar, representar, etc. Los nifios
empiezan con Cicerdn, sus epistolas y otras obras, para ejercitar la ortografia y la memoria,
mientras van embebiéndose de la prosa elegante y tersa del orador. Se van proponiendo ademas a
Julio César, Salustio, Livio; Virgilio, Terencio y Horacio entre los poetas, Homero, Pindaro, Gelio,
Pausanias, Crinito, Ausonio, Scaligero, Ovidio, Servio, Séneca, Catulo, Tibulo. Muchos de los
autores han de estar antes expurgados, constituyéndose en nuevos libros: Selecciones de Horacio,

etc.

Es de esperarse, visto el tipo de educacidn que habria recibido el Lunarejo, la presteza y

soltura que demuestra en el manejo de las autoridades clasicas™.

Autores clasicos

En varias ocasiones trae un verso o fragmento de un poeta: en la “Oracion Panegyrica al
Augustissimo Sacramento de el Altar”, hablando de la abeja y su muerte en la resina de un arbol,
trae un extracto de un hermoso epigrama de Marcial. Justamente éste es uno de los autores que
Terrones del Cafio aconsejaba no mencionar, por lo que lo presenta asi: “O bellissimo Sepulcro de

la Abeja (exclamo aqui no se quien) Et la[t]et, et lucet” (4 a).

49 , . TRT . s
Un articulo que recorre estos saberes es “Textos latinos y textos biblicos en la composiciéon de La
novenamaravilla, de Juan de Espinosa Medrano”, de Amalia Iniesta Cdmara.
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Otras, se refiere a Virgilio como “el Poeta” (16 b, 50 a, entre muchisimas mas). Si por un
lado representa un halago referirse a él por antonomasia, por otro le permite pasar por alto su
nombre, que, aunque carece de la gravedad necesaria, el obispo de Tuy permitia su mencién “con
desdén”. En la “Oracion Panegyrica a la Concepcion de nuestra Sefiora” no sélo pone un verso de
Virgilio de esa manera, sino que seguidamente plasma otro verso de “no se quien”, que es Ovidio.
Y en la salutacion del mismo sermdn trae dos versos acomodados de Propercio. Esto iria, a juzgar

por las retdricas sagradas, en contra de lo que cualquier preceptista aconseja.

Trae ademads a Claudiano (40 a), al Ovidio (“el otro Poeta”) de las Metamorfosis (26 a), a
Manilio, Opiano, a Macrobio. En cuanto a los emblematicos, aunque lo veremos mejor a
continuacién, trae a Alciato y Pierio Valeriano, permitidos por Terrones del Cafo, pero también
emblemas de Solérzano Pereyra y Sebastidan de Covarrubias, que no son mencionados. El
humanista italiano Pierio Valeriano, comentador de Ovidio y autor de las Hieroglyfica, y Jacobo
Cats o Jacobo Casio, como lo nombra el Lunarejo, poeta holandés autor de libros de emblemas,
son también aludidos, al igual que Ausonio, Anacreonte, Séneca. A éste ultimo afade la salvedad,
en la “Oracion Panegyrica del Glorioso Apostol Santiago”, para atajar opiniones adversas: “No me

contentara yo con solo Seneca, sino me apadrinara el Chrysostomo” (148 a).

La “acomodacién del verso antiguo”, que desarrolla Gracidn en la Agudeza (231-235) es
muestra de gran ingenio: primero, el de tener esos versos o frases facilmente asequibles, y
ademas, la pertinencia y soltura con que se acomoda al resto del discurso. Por ejemplo, en el
mismo sermon al Apéstol Santiago, Espinosa Medrano aprovecha la asociacion iconografica que
existia entre Santiago y el rayo o el trueno, ya en Europa pero sobre todo —y con prolongada
proyeccion entre los incas (Huaman Poma Nueva coronica y buen gobierno 405)— en América, y

luego de declarar:
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Si Sefior; que si los truenos del Cielo, aun en las profanas letras confirman el agliero, y

acreditan los pronosticos (155 b)

introduce un verso de Virgilio, consignando el libro y la ubicacidn de la cita (algo que era también
reconvenido). La cita estd en latin, pero en su traduccion es “Oyole el padre del cielo, y por el lado
de la izquierda en el sereno firmamento retumbd un trueno” (Eneida, 140). Con lo cual sdlo le

resta al Lunarejo hacer la analogia del ‘padre del cielo’ con el Dios cristiano y resuelve:

fue hondo mysterio, que el Eterno Padre, como assegurando a Espaia las felicidades de
aquel auspicio, respondiesse favorable con el presagio de un trueno, con el arfil de un rayo

(155 b).

En la “Oracion Panegyrica primera al Doctor de la Iglesia Santo Thomas de Aquino”—que
predica, es pertinente aclarar, en el Convento de Predicadores— se refiere, hacia el final, a la gloria
gue deparo este Santo a la Orden de los Predicadores, cuyo rebafio es “fausto anuncio, fortunado
agliero de las clarissimas medras, de que esta Dominicana Athenas del Cuzco ha de verse
coronada” (246 b). Para llegar a la idea del anuncio, parte de la clasica analogia entre feligreses y
corderos e incorpora tres lugares de humanidades que resultaran en su buscada solucién: una
leyenda etrusca acerca del buen presagio del cordero colorado, una cita de Pierio Valeriano y el
verso 45 de la Egloga IV de Virgilio (esta vez, “el gran Poeta”), quien, anunciando prosperidades,
canté que “al pacer la grama por el Prado sus ganados, espontaneamente se avian de tefir de
rosicler los Corderillos” (246, notemos como traduce sandix por ‘rosicler’, palabra cara a los

gongoristas).

Por dltimo, espigaremos brevemente en la “Reeleccion Evangelica, o Sermon
extemporal, que dixo el autor, a 7 de Agosto de 1681. En la oposicion a la Canongia Magistral de la

Cathedral de el Cuzco”, por parecernos que semejante ocasion no soélo da lugar a que Espinosa



176

Medrano haga sus mayores esfuerzos en la factura del sermdn sino que ademas es,
evidentemente, una muestra de lo que estaba legitimado tanto por el publico que asistia a
escuchar la misa cuanto por las mismas autoridades eclesiasticas que oficiarian de jurado y las que
presenciarian la oposicion (cf. Iniesta Cdmara “Textos latinos...” 200). En este sermdn comienza su
salutacién con una fabula antigua: la que relata el certamen pitico entre Eunomo y Ariston. A eso
le sigue el emblema de Alciato que retoma la musical palestra. Mds adelante, en la primera parte,
desarrollando lIsaias 44, acerca de la idolatria, inserta, perfectamente acomodado, el verso
primero de la satira |, 8 de Horacio (en el que la voz lirica es un tronco convertido en dios),
llamandolo, sin nombrarlo, “el mejor Lyrico de Roma” (274). Siguiendo con el hilo conductor de los
arboles, unos parrafos mds adelante incorpora un verso de las Gedrgicas, libro fundamental en
estos aspectos de tenor agricola. Sin embargo, esta vez no se refiere siquiera a Virgilio, ni con su
nombre ni con una alusion. Seria quizds porque su publico mas erudito preferiria comprenderlo
implicitamente. Lo cierto es que asi, el verso, aparece mas acomodado y a propdsito del tema
desarrollado (175 b). Dos partes mas adelante, en relacion todavia a las idolatrias, relata cémo el
antiguo Egipto adoraba al Nilo como deidad, y le llamaron Jupiter de Egipto. Alli mismo introduce
tres autoridades al respecto, dos de las cuales son poetas paganos. Los versos de Lucano estdn
dispuestos como tales (y no prosificados como convenia, segin Terrones del Cafio) y precedidos
por “canto Lucano” (180 b). Para terminar la larga lista de autoridades de la poesia clasica en un
solo sermdn, describe, en el mismo parrafo, el escudo de Eneas segun Virgilio y la representacion
de la diosa de la guerra. Termina poco después el panegirico “por hazerle seiia de silencio el

Prelado” (182).

Los autores antiguos aparecen también como autoridades acerca de algunas fabulas
mitoldgicas. Si muchas de éstas, como veremos en un apartado infra, son traidas a partir de los

mitégrafos moralizadores que retoman a Ovidio, algunas se enuncian desde otros autores
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(verdaderos o presumidos). Asi sucede en dos sermones en que se trae a Cupido como figura, uno
parte de las Anacrednticas (aunque el Lunarejo lo atribuya a Anacreonte) en que el pequefio Dios

es picado por una abeja, y otro de un idilio de Ausonio, el de Cupido crucificado.

Para la “Oracién Panegirica segunda a San Antonio el Magno”, el Lunarejo se basa sobre
todo en la Vida de San Antonio Abad escrita por San Atanasio. De las declaraciones del hagidgrafo
el autor retoma dos pasajes que en el texto original pertenecen a partes diferentes y alejadas
entre si (una cuenta sus primeros pasos en la vida monastica, la otra los encuentros de San
Antonio con los primeros demonios), pero que su ingenio le permite unir en un concepto,

apoyandose en una iconografia presumiblemente conocida por el auditorio.

El santo se encuentra con el primer demonio, un muchacho negro y horrible que se
postra a sus pies. San Antonio estd tan encendido de amor a Dios, que el autor se refiere a él como
un lucero, una estrella. De ese modo lo nivela a Luzbel, haciendo uso de las diferentes
denominaciones de este ultimo: Lucifer, lucero, demonio (de la fornicacién, en este caso); por lo
tanto el encuentro se da entre el Amor divino (que en el Renacimiento fuera el amor virtuoso o
ideal del neoplatonismo y que la Contrarreforma habia absorbido como sagrado) y el Amor

profano (sensual), igualado a la lascivia.

“Aqui —declara el Lunarejo— aproposito lo que canto Anacreonte.” Y refiere la fabula

segun la cual el pequefio Cupido andaba entre las flores y lo picé una abeja:

Que Cupido Dios del Amor [..] se andava cogiendo flores en las selvas de Chipre, y
aficionado a un enjambre de Abejas, que ruidoso rondava la floresta, quiso coger una, que
estava desjugandole el rocio a un clavel, no sabia de burlas la Abeja, y al manosearla el
rapaz, diole aguijada tan cruel, que desatinado del dolor alboroto el bosque, dio gritos,

llovio lagrimas, corrio a la madre, y duplicando lamentos, le dixo: — Una Sierpre [sic] (Madre)
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pequefiuela, y con alas, que entre las flores susurrava, me ha herido de muerte: Que Sierpe,

nino? Una Vivora bolante, que llaman Abeja [...]

Tanto es el dolor? Tan grande el sentimiento? Ay de mi, (clamo el muchacho) que un
animalejo tamafio, un moscon tan breve sepa dar dolor, que no causara un Basilisco? Esso
acrecienta mis quexas, vér, que un animalillo tan chico, y contemptible me aya taladrado el

alma (195 b).

El Lunarejo considera apropiado insertar en el sermén, a modo de exempla, la cancién 35
de los Carmina Anacreontea. O, mejor dicho, se trata de la traduccién que hiciera Henri Estienne
(Stephanus) —aunque no lo menciona— de la anacredntica. Si bien mas adelante nos detendremos
en el mecanismo de la alegoria (que tiene lugar en este caso) con mayor detalle, creemos
pertinente consignar esta fabula aqui porque aparece citada a partir de la autoridad de un autor

clasico.

Las “anacrednticas” son un grupo de composiciones que aun en el siglo XVII se creian
propias de Anacreonte, aunque posteriormente se sabrd lo contrario. Pertenecen a la corriente
lirica erdtica griega segun Brioso Sanchez (XLVII), y este autor las caracteriza como opuestas, en su

tono celebrativo del vino y el amor, a lo heroico y belicoso.

En esta poesia en particular aparece el pequefio Eros picado por una abeja y fuera de si
por el dolor. Citerea, o Afrodita, sabia en su papel de madre, le dice reposadamente que compare
ese dolor de animal diminuto con el que producen sus flechazos. Tal comparaciéon no estd en el
sermdn sino que en su lugar hay otra, mds reconvenidora: si un moscén logra dolor tan grande,
équé no lograra un basilisco? Huelga aclarar que en general el basilisco estd asociado en la

literatura religiosa con el diablo.
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Sin embargo, no serd hasta mas adelante que nos enteremos acerca de quién es el
demonio. Antes, nos dice Espinosa Medrano que la abeja en cuestion es San Antonio,
aprovechando el pasaje en el que San Atanasio se refiere al anacoreta como tal insecto. La abeja
tiene una gran tradicién de asociaciones positivas, y sélo en la obra del Lunarejo se encuentra
muchos ejemplos. En este caso Antonio es “Abeja prudentissima” (195) que, segun la imagen de

Horacio, va de flor en flor (o de virtud en virtud) tomando de ellas lo mejor,

imitando los mas exemplares, y ancianos Anacoretas de el Yermo; de aquel cogia el clavel de
la disciplina, de essotro la acucena de la candidez; de este la retama del ayuno, de aquel la

violeta de la humildad; del otro el jazmin de la pureza (195 b).

Y el pequeiio Cupido que aparece como inocente criatura asustada por el dolor, es el
muchacho negro o demonio aparecido a San Antonio, el “Espiritu lascivo, esse Demonio obceno es
el Cupido, que celebraron los amantes, que decantaron los Poetas” (195 b). Aunque ningun
elemento iconografico acerca este muchacho negro a Cupido, el predicador une las figuras
aprovechando que San Isidoro de Sevilla, mas tarde Natal Conti, se refieren a éste ultimo como

“demonio de la fornicacion”.

Es decir que, el que los antiguos ‘deliravan’ Dios del Amor, se transforma aqui en el
espiritu de la lascivia, de la sensualidad. Esta orientacidn proviene de una posicion ante el eros que
necesariamente seria distinta de la pagana, y harto mas de las anacrednticas. Si alli el amor corre
libre, hace travesuras y es celebrado, aqui se presenta como un monstruo horrible y es

condenado.

En el siglo XIl, dice Curtius (181), aparecen representadas, en cuatro obras, cuatro
posiciones diferentes ante el eros. El cluniacense Bernardo, frecuentemente citado por nuestro

clérigo cuzquefio, escribe a partir de una idea de moralidad monastica y fervorosa y lo degrada en



180

el libro De contemptu mundi. Desde alli se deriva una de las tradiciones que intenta quitarle la
importancia vital al amor, llevando el amor mundano al terreno de la lascivia y la inmoralidad y
sublimando el amor divino, haciéndolo facultad exclusiva de la Trinidad. Si el Renacimiento intentd
devolver a las divinidades grecolatinas su antigua alteza, la Contrarreforma no reparé en esos
escrupulos en su afan de adaptarlas a la fe cristiana. Basta leer un fragmento de la Filosofia secreta
de Pérez de Moya (1585), cuyo contenido retoma, traduciéndolo, la Mitologia (Mythologiae) de

Natal Conti.

los que ponen dos Venus, entienden dos Cupidos, que son el divino, y humano, 0 el deleite
sensual licito, y el ilicito: los que ponen tres, significan por ellas, tres amores, y tres Cupidos.
Por la una se entiende el amor sin deseo de deleite sensual, qual es el que tenemos para
con Dios, y nuestra patria, y para con los varones virtuosos, y para los que nos hazen bien, y
este se dize amor celestial, y puro, como carezca de mancha lividinosa: y esta Venus se
llama celestial. Por la otra Venus, q’ dize’ popular, se entiende la inclinacion natural que
todo animal tiene por orden de Dios, mediante lo qual se mueve a engendrar su semejante,
para la conservacion de los individuos; y en esta entra el ayuntamiento matrimonial, y el
Cupido hijo desta es licito. Mas por la tercera Venus, q’ Pausanias llama Apostrasia, es
entendido el amor prohibido deshonesto; y assi madre, y hijo han de ser del Christiano

aborrecidos (f. 241).

Se va hilando el sentido siempre de la mano de algun elemento visual: el caracter infantil
compartido por el demonio aparecido a San Antonio y la figuracién del amor en la anacredntica
permite su identificacion. En el desarrollo del sermdn se unen otras: las alas que tiene Cupido en
las imagenes barrocas hacen que su significacion se desplace a la idea de la mariposa que se

guema en el fuego, aunque éste es el que “arde en Antonio” (196 a), es el fuego divino. Conviene
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advertir rapidamente que se mezclan de nuevo aqui las tradiciones que en este caso se derivan de
la frase de Esquilo sobre el insecto que pone en peligro su propia vida acercandose al fuego. No
sélo se desarrollara la serie petrarquista a partir de aqui (la de la semplicetta farfalla) sino también
la mistica. Santa Teresa de Avila en el capitulo 17.7 del Libro de la Vida habla del tercer grado de la
oracidn mistica, donde voluntad y razén ya estan sosegadas, pero la memoria todavia aletea como

una mariposa nocturna. Dice:

Algunas veces es Dios servido de haber lastima de verla tan perdida y consiéntela Su
Majestad se queme en el fuego de aquella vela divina donde las otras potencias estan ya
hechas polvo, perdido su ser natural, estando sobrenatural gozando tan grandes bienes

(189).

Apaciguando las facultades del alma humana se entra en contacto mas intimamente con
Dios. En este sentido, cuando el Lunarejo acaba con la identificacién entre el demonio de la
fornicacién y Cupido, fusiona estas dos tradiciones, la primera de las cuales atribuye al enamorado
carnal lo caliente del fuego y la segunda iguala la luz de una tea al amor divino: “No se precia de
fuego el amor mundano? Pues quemese las alas en el amor celestial, que arde en Antonio,

antorcha ilustre, que le abrasa Mariposa” (196 a).

En cuanto a la paradoja entre el animal pequefio y el dolor tan grande que aparece tan
acentuada en el sermon, es claramente de factura barroca del Lunarejo; asimismo la amplificacién
a la que es sometida la pequefia anacredntica para enseguida ser alegorizada y justificar su

presencia en un discurso moral y religioso.

En este proceso de atribucién de significaciones, Espinosa Medrano acude al extenso
archivo cultural que ofrece su época y las anteriores, y como la fijeza del sentido no esta en la

expectativa de su auditorio —-como veremos mas adelante en la parte dedicada exclusivamente a la
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alegoria, que aparece también en estos ejemplos de acomodacién de versos antiguos—, puede
valerse, en el sermdn a Santa Rosa de Lima, nuevamente de una fabula protagonizada por Cupido.
Esta vez no es una anacredntica, pero esta de alguna manera en esa tradicion: se trata del idilio
séptimo de Ausonio, Cupido cruci affixus, en el cual las musas crucifican a Cupido por el constante

tormento al que las sometio.

El Cupido crucificado, como es de imaginarse, ha dado lugar antes de este sermén a que
se lo identifique con Cristo en la cruz. Por eso no es de extrafiar que si antes Eros fue considerado
el amor carnal, la lujuria y concuspicencia derrotado por el amor divino, aqui tenga el signo
totalmente opuesto y se trate del Amor con mayusculas, en clara alegoria, para ser enseguida el
mismo Cristo. Y como la fabula indica que su madre, en lugar de defenderlo, se unié al
hostigamiento, el Lunarejo encuentra otro elemento del idilio que es simbolo de otro mas
verdadero, religioso. Su madre, Venus, es en realidad la Sinagoga que azota al Dios de amor,
vendado de ojos y de sus sentidos todos. En este caso no tuerce el desarrollo antiguo del relato ni
incorpora elementos propios, pero aprovecha los que le sirven a sus fines, como la ceguera de
Cupido que, ha advertido Panofsky, no es consustancial al dios sino que fue una incorporacién
posterior. Sin embargo, aunque las explicaciones en el barroco son abundantes al respecto (el
mismo Pérez de Moya antes citado los desarrolla de modo amplio) aqui no hay justamente un
sentido alegodrico, sino que la ceguera funciona como uno de los resultados de la violencia de que

fue victima Cristo.

Hay ejemplos de este tipo de acomodacion de versos antiguos por doquier. Pero también

hay, aunque de manera menos explicita, acomodacion de versos de autores modernos.
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Gdngora aparece continuamente citado o aludido en el primer panegirico a Santo Tomas
de 1685. Por ejemplo, plantea Espinosa Medrano que si Joseph deja el manto —la capa— en manos
de la gitana “como huyendo del toro”, Tomas, que amenaza con un tizéon ardiente a la mujer de
mala vida, es el toro, es la gallardia de Joseph como “toro novel, que lozano esgrime la media luna
de la crespa frente” (238). Aun cuando la imagen pertenece a Horacio, es indudable que hay
alusién al comienzo de la Soledad primera, o al menos es indudable que al auditorio le vendra en
mente el pasaje en cuestiéon. Mas adelante parte de la alegoria de Gregorio el Grande, segln la
cual el cielo es la Iglesia y las constelaciones representan elementos dentro de ella: Arturo seria los
Apdstoles, Orion los martires y las Hyadas los Doctores de la Iglesia, y encuentra que este ultimo
grupo de estrellas se encuentran en la cabeza de Tauro, inmediatamente es identificado el toro
con el buey (a Santo Tomas lo llamaban ‘el buey mudo’) y quedan como hechos para él los versos
“Luciente honor del cielo, / que en campos de zafiro pace estrellas”, que aparecen, aungue sin
presentacidon como versos, en la disposicion de tales. Por supuesto, mucho menos es mencionado
Gdngora;no obstante, las alusiones son explicitas. Otras citas de Gongora no lo son tanto, y
probablemente Cisneros tenga razén en que son signo de la lectura atenta y recordada del poeta
cordobés: hemos visto en el andlisis estilistico frecuentes muestras de Iéxico y sintaxis gongorinas,
y remito a la consulta del articulo del mencionado Cisneros “Huellas de Géngora en los sermones

del Lunarejo” (vid. bibliografia).

En el “Sermon de la Encarnacion del Hijo de Dios”, de 1682, aparece de manera
soterrada el gran dramatico Calderdn. Al discurrir el panegirico, como se describird mas adelante,
sobre la musica, el autor se vale de citas ocultadas del auto sacramental E/ divino Orfeo. La mas
notoria es la de la loa que precede al auto, en el que los personajes conforman, cada uno con una
letra, la palabra “Eucharistia”, y enseguida se desarman y con las mismas letras queda

conformado, ahora, “cithara lesu”, anagrama que repetird el Lunarejo en su sermon. Incluso
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puede pensarse, cuando pone el vocativo de “Anagramma lo llamais alla los Poetas”, que se
estaria refiriendo al mismo Calderén de la Barca. Usa también la paronomasia entre “clavos” y
“clavijas” para la asociacion paronomasica y alegodrica entre Cristo (clavado en la cruz) y la citara
(cuyas clavijas sirven para templarla), segun consignamos en el apartado sobre paronomasias en el
analisis estilistico. Hay, seguramente, muchas citas inadvertidas reservadas a un conocedor de la

obra del dramaturgo espafiol.

No serd sélo en las citas o menciones de todos estos autores que Espinosa Medrano dé
cuenta de la ensefianza impartida. También en el modo de razonamiento deja entrever esos
tantos ejercicios y concertaciones que desde la formacidn inferior hasta la superior llevan a cabo.
Hay un paragrafo muy ilustrativo de una de las Ratios acerca del modo de llevar a cabo estas
concertaciones, con una larga enumeraciéon de consignas, de las cuales subrayaremos aquéllas
que, segun nuestros relevamientos, se proyectan en el texto de los sermones, dando cuenta del
caracter estructural de la ensefianza y de cémo la oratoria sagrada es permeable, a pesar de las
codificaciones a las que se ve sometida desde sus inicios, a los influjos de los saberes y usos de

cada época:

Digame el modo o el tiempo, el pretérito o el supino de aquel verbo latino o griego;
declineme este nombre; déme la etimologia; ies ésta una oracion bien latina? Traduzca al
latin o al griego esta frase. Exponga esta regla de gramadtica; este o aquel pasaje de Virgilio,
o de Marco Tulio. Cudl es el significado genuino de este vocablo y de cudntas formas.
Enuncie un pensamiento en tres o mas frases latinas. ¢Le parece incorrecto ese pasaje de
Horacio?; y si lo es, cdmo lo corregiria. Explique esta figura o este tropo. ¢En qué pospones a

Homero con respecto a Virgilio, o a Pindaro con respecto a Horacio, de acuerdo con el
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Critico e Hipercritico de Scaligero? Interpreta este jeroglifico, este simbolo pitagorico, este
apotegma, este adagio o este emblema, o también este enigma segun Ateneo, Gelio,

Pausanias, Crinito o Ausonio [...] (381).

Encontramos este tipo de ejercicios mentales como recursos en la composicién de los
sermones. Frecuentemente trae lugares de la Biblia de modo tal que deja en evidencia la pericia
filolégica del predicador, confrontando versiones o discutiendo lecciones, como vimos mas arriba.
De esta manera desarrolla su propia interpretacion quedando resguardado (“atengome al texto”)
de posibles censuras. En otro sermén discurre sobre una interpretacién de Gregorio el Magno en
torno al lugar biblico de Eliseo y la Sunamita. Mientras la Escritura “atribuye el bostezar al infante,
y Gregorio aplica a Eliseo el bostezar. O quien nos desembaracara la sentencia de Gregorio; mas a
falta, mirad si mi pensamiento atina la solucion” (22 a). Y nos damos cuenta, en su “solucion”, que
la discrepancia interpretativa hallada por el Lunarejo entre el Antiguo Testamento y Gregorio el
Magno no es otra cosa que una excusa para introducir este pasaje como ejemplo de una de las
premisas asociadas al tema del sermdn, que es una cita del Cantar de los Cantares, donde la
Esposa llama al Austro y despide al Aquildn. A partir de la identificacién del Austro con el Espiritu
Santo (propia de la Patristica) y de Eliseo como figura (o “sombra”; en esto nos detendremos mas
adelante) de Cristo, Espinosa Medrano logra ‘atinar la solucién’: si el nifio bosteza y aspira, lo hace

del aliento de Eliseo: el Espiritu Santo.

Esto participa, en alguna medida, de un modo en el que el autor ofrece al oyente alguna
materia como algo nuevo: del enigma, también teorizado por Gracidn en su preceptiva barroca.

Dice:
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Formase el enigma de las contrariedades del sujeto, que ocasionan la dificultad, y
artificiosamente lo oscurecen, para que le cueste al discurso el descubrirlo [...] se hace una

definicion enredada, para que el discurso la desempefie (266).

Asi, el autor ofrece al oyente alguna materia como novedosa. Pero el enigma es, antes de
formar parte de los ejercicios de la Ratio y de ser desarrollada por el barroco, una figura retdrica
de las mads antiguas. Aristételes, Cicerdn, Quintiliano, San Isidoro, San Agustin, se han ocupado de
la figura del enigma. Esta se basa en la idea de que la palabra divina, como ya se ha mencionado,
puede ser oscura, velada (Cook 354), y el trabajo que compete al exegeta es iluminar su sentido.
Hay enigmas famosos, incluso en los sermones de La novena maravilla, pero hay también un
aprovechamiento del modo de razonar enigmatico que estd presente en la Biblia. Un enigma
famoso que consigna Espinosa Medrano es el de Sansén, que luego le sirve para otra adivinanza:
después del relato del encuentro de Sansén con el ledn, cdmo le dio muerte y cdmo encontrdé un
panal de abejas dentro de su quijada y planted su enigma en sus bodas, dice “pues con averos ya
dicho el sucesso, y el enigma, aun no adivino el mysterio” (3 b). Y es que no le alcanza con la
lectura literal y lo que de enigmatico tiene el relato biblico, sino que encuentra ademas en ello una

alegoria de la Eucaristia: Jesus con su muerte nos dio vida.

En otros lugares, el Lunarejo plantea alguna dificultad o algo que parece a primera oida
contradictorio para poder dar desarrollo a la argumentacién y presentar lo ya admitido y comun
con un aire novedoso, con una forma o disposicion que sorprenda, ya que no puede hacerlo por la

naturaleza original o inusitada de la materia.

Por ejemplo, en el sermdn a Santiago Apdstol, propone una gran duda o un enigma: por

qgué Diego y Juan, hijos del Zebedeo, fueron llamados “hijos del trueno” por Dios. A continuacion
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desarrolla un paragrafo en el que consigna, descartando, varias autoridades que declararon algo al

respecto:

Euthimio dize, que porque [...]. No me agrada Theophilacto, que porque [...]. Tampoco me
assienta, Beda, y el Cartuxiano, que porque [...]. No me satisface; el Nazianceno, que porque
[...]. No vengo en ello, Raulino Cluniacense, [...]. Bueno esta; pero soy mal contentadizo, y
tampoco me assienta. Porque el nombre de Boanerges, con que gloriosamente tituld a sus
dos primos el Principe de las Eternidades, no significa tanto trueno, como hijos de trueno:
Luego ellos de algun trueno son hijos? Luego devemos mostrar qual sea este trueno? Es
cierto: Qual sera pues? Y donde sonara esta prodigiosa tempestad, que tales hijos engendra,

que tales rayos aborta? (144 a).

De este modo, plantea el problema de la manera en que a él le sirve para el desarrollo
ulterior, como un enigma que ird develando, pero mediante las preguntas que el mismo autor se
propuso resolver. Asimismo, este recurso otorga al sermdn la fluidez y naturalidad necesarias para

el tipo de discurso ofrecido.

En algunas ocasiones el autor se vale de etimologias como punto de partida para la
composicion de un concepto. En la “Oracion Panegyrica a la Concepcion de Nuestra Sefiora”

discurre sobre el latin ludere, ‘jugar’ y ‘burlar’, a partir de una cita del Cantar de los Cantares

Que mysterio es, que explique el Verbo sus jubilos por el juego? Que sean las purezas de
Maria, hermoso divertimiento de sus mas festivas complacencias en la Eternidad, vaya; pero
gue esso sea jugar, ludens, no lo entiendo. Es, que, ludere, no solo es jugar, si no tambien

burlar[...] (51 a).
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Las Sagradas Escrituras hablan de /udere, también, en Salmo 104:26, en referencia al
Leviatan, cita que introduce el predicador en latin e inmediatamente la traduce, como siempre
(“Esse Dragon, Sefior, que fabricaste, para burlarle” 51 b). De ahi que Espinosa Medrano introduce
un relato recurrente en él, el del “Luzero infelize” que “Astro brillava; pero se despefio Dragon”
(51 a) y lo entrelaza al relato del Leviatan. En Job 41:1y 2 el Sefior pregunta a Job si acaso sacara al
Leviatan con un anzuelo o una cuerda. Inmediatamente el autor se detiene en la etimologia de
“linea”: “llamase la cuerda linea en buena latinidad, como se ve en Plinio, Marcial, y otros. Linea, o
porque se texe de torcido lino, o porque estirandose derecha, solo tiene de corvo el azero.” (51 b
nuestro subrayado). De esta manera (aprovechando la filiacién con “cordel” [Corominas 362 a])
arma un concepto en el que ‘linea’ se trata de la progenie de Abraham, siendo cada uno de los
descendientes un pedazo de cuerda que se anuda al resto, y en el final, como anzuelo, van Maria y
Jesus. En consecuencia, pueden pescar al Leviatan, porque si bien éste se traga, mancillando, toda
la linea del Evangelio, cuando llega a Maria y Jesus (por supuesto asistimos acd a una ferviente
defensa y afirmacién del inmaculismo mariano), que forman un doble anzuelo corvo, se ve

burlado, con lo que la pertinencia del uso de las etimologias aparece como evidente.

En otros casos se recurre a las etimologias como solucion para enigmas o dificultades
planteadas como tales por Espinosa Medrano (recurso el de las dificultades también muy habitual
y similar al de la gran duda o enigma, que le permite al autor desplegar su ingenio en la resolucion
de las mismas). No obstante su declaracidén en el Apologético acerca del peligro que implica el
etimologizarso, en el mismo sermodn se refiere a que San Mateo menciona catorce generaciones
desde David hasta la transmigracion de Babilonia. Pero, dice el Lunarejo, “cuentelos quien

quisiere”, no son mas que trece. “Dificultad grande”. Presenta varias soluciones dadas a lo largo de

*% “Sin duda ignoro este hombre, quan mal han salido deste negocio de etimologizar quantos han querido
escudrifiar los abolengos al Vocabulario: empressa en que se acometen de contado los peligros, y el acierto
en libranga” (183).
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los siglos y las va descartando con razonamientos firmes y estilo impecable. La solucidn que elige
es la de Agustin (Jeconias se repite en la cuenta), pero la justificacion es suya propia (cosa que se
encarga de dejar sentado): esto sucede porque su nombre quiere decir praeparatio Domini,
Preparacion del Sefior. Con mayor preparacién (“Repitase la prevencion, la preservacion, la

preeleccion” 55 a), “se asseguran mejor tan inmaculadas candidezes” (55 b).

Segun lo visto puede pensarse en que este razonamiento, mas que una herramienta para
la correcta lectura, funciona aqui —y en general en el barroco®’~ como un recurso que permite el
desplazamiento aparentemente natural del discurso, de una idea a otra, cuando, como
comentamos mas arriba, sabemos que la pericia de quien compone el sermdn y no el tema en si
mismo es la que da lugar a esto. Por otro lado, no sélo se trata de hilvanar o asociar, sino de que
es una herramienta que se presta a la erudicidon ostentosa —no por eso, en muchos casos, menos

vana o vacia de un significado real-y a la demostracidn de ingenio.

De hecho la interpretacidon etimoldgica, usada ya por Homero (Curtius 692), entra en la
Retdrica antigua como uno de los modos argumentativos —segun puede verse en el capitulo supra
gue desarrolla las diferentes figuras de pensamiento y de palabras—y se incorpora en la literatura
como un adorno poético. La cuestidon secular sobre la relacion entre los nombres y las cosas
(¢natural o arbitraria?), tema del Cratilo de Platén, se convirtié en un motivo casi ludico utilizado
en las Sagradas Escrituras y la literatura patristica, llegando a ser la columna vertebral de la
summa enciclopédica de San Isidoro. Pasd, dice Curtius, al Humanismo, al Renacimiento y al
Barroco (698), siendo otro de los recursos que Gracian tiene en gran estima en la Agudeza y arte

de ingenio, ademas de abusar de él en su obra Criticon.

> No debe confundirse con el recurso a la falsa etimologia, muy recurrente en los epigramas y la literatura
satirica barroca, que respondia mas a un juego de palabras que a razonamientos conceptuosos. Este recurso
que aqui espigamos es altamente frecuente en dos de los autores predilectos del Lunarejo y que mas
inciden en su propio estilo: Gracian y Calderén.
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La razon natural tiene, en la Espafia contrarreformista, una necesaria razon teoldgica. En
el Lunarejo ésta forma conjunto con una necesidad de adecuacién al discurso, que parece agotarse
en si misma, justificAndose. Lejos de sostenerse como un razonamiento realista, aunque su
enunciacién asi lo simula, la relacién etimoldgica entre el nombre y la cosa no tiene mayor alcance
qgue el panegirico de ocasion. La conexién que une los términos se piensa y entiende desde la
sazoln, es transitoriamente Util y sigue, de alguna manera, el tipo de etimologias calderonianas,
bastante caprichoso y a menudo por asociacidn libre. De hecho puede pensarse, incluso, dentro de
la busqueda persuasiva del sermén como otro recurso para mover y grabar en la memoria. El lazo
entre Dios y el hombre aparece como mas estrecho cuando se presenta el lenguaje tan vinculado

con la creacién.

Gracian sostiene que “[e]l nombre siempre ayuda a discurrir, es gran fundamento para la
correspondencia o disonancia con los efectos” (91). No interesa tanto que esa correspondencia

esté basada en algo de existencia real.

Es tanta la valentia de algunos ingenios, que llegan a discurrir lo que no es [...]. Acontece
algunas veces no estar ajustada del todo la correspondencia y conformidad entre el sujeto
comparado y el término con quien se compara; y entonces, o la acaba de formar el discurso,

o la exprime condicionalmente (102).

En la “Oracion Panegyrica al Augustissimo Sacramento de el Altar”, el Lunarejo quiere
llegar a una alegoria de Berguire: Christo fue un Jacinto hermoso cuya sangre derramada se
convirtié —verdadera y no fabulosamente como la del personaje mitolégico— en oblea eternizada.
Para ello, traza un camino que discursivamente le permite concluir en el punto deseado, una
“ficcidn etimoldgica”: Apolo, después de quitar la vida por yerro al joven que cogia flores, quiso

contar al mundo “el sentimiento, y los llantos que costd, y merecia tan funebre lastima” (6 b), y
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escribié “AY” en los pimpollos, “intergecion dolorosa; y deletreado al contrario YA, es principio del
nombre de lacinto” (6 b). Es éste claro ejemplo de la necesidad retdrica o discursiva del

ficcionalismo etimoldgico, que presupone con artificio un lenguaje todavia unido al mundo.

La etimologia se concibe, dicen Herndndez Sacristdn y Garcia Gibert, como un tipo de
restituciéon moral (162). Pero, ademas, es evidente su utilizacidon por una necesidad discursiva o
retdrica, en cuyo caso se explora todos los tipos de conexién, incluso se le da desarrollo a aquellos

nombres que se relacionan de manera antitética con las cosas:

esse nombre de Aquild es Griego, y quiere dezir el diestro, 0 derecho; y es al contrario, que
no es, si no el siniestro, por soplar de la parte izquierda del mundo, que es el Norte: Vocatur
autem dexter nomine, sed non este dexter Aquilé. Hallo, que literalmente es esta una
Antifrasis, que llaman los Retoricos, quando la cosa significa mejor al revés, como dezis, de
lo que el nombre suena: Assi se llama Parca la Muerte con nombre de perdonar, por el
mismo caso, que a nadie perdona; y porque el Aquilon es izquierdo, denota en esto mismo
con la encontrada voz de diestro. Es notoria su situacion; porque si miramos al Oriente, que
es el principio de la luz, y movimientos del mundo, como hazen Astrologos, y Matematicos,
el Austro, que es el Sur, 0 Mediodia cae a man [sic] derecha del Orbe, y el Norte, 6 Aquilon,

a la siniestra mano. Luego si no es por Antifrasi, no es possible ser diestro el Aquilon (27 a).

Aprovecha también conceptos ya formados, como el de que “Salud en Castellano, lo
mismo es, que Igeya en Griego, y que en Hebreolesus” (42): San Lucas lo menciona, San Agustin lo

explica y Fray Luis de Ledn lo desarrolla. También Calderdn lo introduce en E/ divino Orfeo.

En un sermén de la Asuncion consigna una dudosa etimologia de San Isidoro (decimos
“dudosa” porque no la anota de esa manera Corominas), que le conviene al desarrollo de su

discurso:
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Esta [Maria] bolo a [una] eminencia, escapando de cadaver con ser Muger: Sin ser cadaver?

Parece error? No es: Porque cadaver, es acadendo; de caer en tierra aquella porcion (112 b).

El saber gramatical y filolégico emerge y protagoniza constantemente excursos de este
tipo, que al mismo tiempo que condimenta y hace mds atractivo su discurso apela a una mejor y
mayor mnemotecnia y persuasién. Son juegos que le permiten la lengua, la cultura y su erudicidn,

que se despliega en lugares inesperados y por ello sorprendentes.

Explicando el tema del sermdn de Pentecostés segln la parafrasis de Caldeo, dice:

Comer a la Mesa, y ahuyentarlos, no los distingue el Caldeo; puesto, que son synonomos

[sic], 6 comento uno de otro, poner la Mesa, y mandar huir al Aquilon (26 b).

En la“Reeleccion Evangelica, 0 Sermon Extemporal...”plantea que el amor que nos tiene

Dios es una hipérbole. Desarrolla su concepto al principio:

Los hyperboles, g’ descollandose sobre la verdad, acometen a dibuxar con el excesso la

misma puntualidad, solo en este caso fallecieron de menguados (179 a).

Argumenta luego al respecto (Dios nos envié a su Unico hijo a salvarnos) y vuelve:

Ay hyperbole, q’desahogue estas demonstraciones? No. Solo aquel enfasis del sic Deus,

parece, g’ lo disefia levemente (179 b).

En el “Sermon de la Encarnacion del Hijo de Dios” el Lunarejo predica a las monjas del
Convento de Santa Catalina del Cuzco (1682). Aclara en la primera parte del sermdén que lo
mandan a no elevar demasiado el discurso “a sublimidades The[o]logicas, que suelen ocasionar el
mysterio, y la obstentacion; y que a Monjas (duro imperio!) se les hable oy en esta facultad, que

mejor entienden, esme forgoso obedecer” (38 b). Quizas por eso —y porque sus conocimientos
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sobre la musica lo permitia— explica el misterio de la Encarnacién de Cristo en el vientre de Maria a
partir de metaforas de instrumentos y motivos y otros referentes musicales, probablemente

porque se impartieran ensefianzas de ese arte en el Convento.

De ese modo hila todo el sermén alrededor de hermosos conceptos y metaforas, a veces
propios, a veces ajenos, de citas, siempre relacionadas a la disciplina. El entramado es largo y
complejo, pero hay una parte en la que, como venimos planteando, el autor refuerza las
relaciones entre los componentes del misterio y los musicales con el valor de las palabras en si
mismas y en sus origenes. Cita anagramas (vid. supra), defendiendo la idea subyacente de que el
compartir caracteres es compartir significado y estar unidos en algun plano profundo de

correspondencias:

Con qué Cytara? Con la Eucaristica, que esso suena, y esso se deletrea: Anagramma lo
llamais alla los Poetas: Eucharistia. Con los mismos caracteres dize: Cythara lesu. La Cytara

de lesus; y al contrario, si anagramatizais a Cythara lesu, dira Eucharistia (43 b).

Los ejemplos podrian multiplicarse, pero basten los precedentes para mostrar como el
ingenio del Lunarejo explora los “adyacentes” del nombre, todas sus circunstancias, hasta hallar
“la artificiosa correspondencia, la hermosa correlacion” (Gracian 212), otro adorno del sermdn que

permita desarrollar los temas ya conocidos y versados de una manera sorprendente y vigorosa.

C.2. Alegoria

“Dispuse aplicar a tus dolencias este suave remedio, almivarando con arte tus provechos, y haziédo que la
eloquencia dulce en vozes numerosas te sirva halagos eficaces, para que assientes amistades con los
preceptos divinos, con quienes sustentas disgustos de por vida.”

(Valverde, “Prélogo” a Santuario de nuestra Sefiora de Copacabana en Peru)
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Luchava (dizen) Hercules con Anteo; ficcion de la Antigiiedad, apadrindla San Ambrosio Doctor de la Iglesia:
no me censureis de menos grave, si me valgo de la humana erudicidn, que si no las autoriza Doctor Clasico, o
Santo Padre, nunca me empefio yo en profanidades

(NM 202)

Dentro de la erudicidn general, y de la erudicion humanista en particular, hay un

aspecto, o un conjunto de aspectos que nos interesa destacar y desarrollar.

La erudicion de humanidades, como vimos, sirve para introducir en los sermones
elementos decorativos, pintorescos y conmovedores, que sutilicen y adornen la oracién. Por otro
lado, segun la preceptiva de Gracian, su presencia es una muestra también del ingenio del
predicador, por la ajustada colocaciéon de esos elementos, su pertinencia y la relacion entre
términos al parecer inconexos. Pero ademas, ese acervo que en parte sera compartido con su
auditorio sirve a los fines de la persuasién. Haremos foco en el recurso de la alegoria, presente de
manera insistente en los sermones de Espinosa Medrano. Es importante aclarar que nuestro autor
usa la alegoria no como método compositivo> sino como método exegético. Introduce lecturas
alegéricas a partir de la naturaleza, o mejor dicho de datos eruditos sobre elementos naturales; o
parte a veces de una fabula clasica o mitoldgica; o de un enigma, o emblema, de una cita, etc. Con
frecuencia también construye ejemplos a partir de citas biblicas con el método figural; esto es muy
recurrente en su obra, y lo es ademas hacerlo acudiendo a la metdfora de “sombra”, asidua

asimismo en los autos sacramentales de Calderdn.

Estos elementos diversos a partir de los cuales son conformadas las alegorias estan
cohesionados por el rasgo de que funcionan, en el interior de los sermones, como signo de alguna

otra cosa, en estos casos como signos de personajes cristianos, de sacramentos, de

> Si lo hace en su obra dramatica: Amar su propia muerte es una comedia basada en una historia del
Antiguo Testamento cuyo personaje principal, Jael, aparece —en consonancia con la tradicidon exegética—
como prefiguracion de la Virgen Maria y es probable que ése haya sido el motivo de eleccidn de la historia.
El robo de Proserpina y suefio de Endimion es también una alegoria de la salvacion del género humano a
partir de, como queda claro en el titulo, la historia del rapto de Proserpina aunada a la de Endimion.
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comportamientos, etc. Se inscriben, en sentido retdérico, en el campo del exemplum. Este ha
gozado de atenciéon desde los primeros tratados de retdrica, aun cuando puedan ir
diferenciandose las épocas en sus preferencias por uno u otro tipo de ejemplos (ejemplo histérico,
parabola, simil, fabula, emblema, etc.), y en su utilizacion. En el caso del barroco, el ejemplo es
uno de los modos predilectos para causar la admiratio, ya que esta en estrecha relacion con la
variada erudicion enciclopédica: los exempla pueden provenir de los mas diversos saberes. Son, al
mismo tiempo, un adorno y gala que hermosea la oracidon y hace lucir el ingenio del orador;

“u

ademas, muy al gusto del momento, “pone delante de los ojos”, evidenciando una idea moral
abstracta y convenciendo al entendimiento. Con la variedad y buen gusto mueve la voluntad y por
Ultimo queda mejor grabado en la memoria un simil, por ejemplo, que una verdad desnuda. Por

otro lado y a causa de los diferentes niveles de significacidn, es un recurso compositivo valido para

alcanzar a un auditorio variado. Lo dijo Wardropper a propésito del teatro alegérico de Calderdn:

Lo mismo que la poesia, la alegoria se presta a ser interpretada segln la capacidad del
oyente. Es el gran recurso literario que permite a Timoneda, a Valdivielso y a Calderdn
dirigirse a un publico que abarca desde los grandes de Espaifa hasta las fregonas de las

posadas (92).

La legitimidad del método alegérico esta dada por su uso en las Sagradas Escrituras. Las
polémicas en la historia del cristianismo acerca de la interpretacidn radicalmente literal o alegérica
de la Biblia son abundantes: ya Filén de Alejandria, precedente del alegorismo cristiano, creia
pertinente una lectura que fuera mas alld de la letra en los pasajes oscuros. Sin embargo, a
diferencia de la tradicion helénica, este autor —y la serie proyectada: Origenes, San Clemente de
Alejandria, etc.— defiende la idea de que, al mismo tiempo que las Escrituras guardan un sentido

alegdrico, conservan asimismo, aunque inferior, el sentido literal. San Agustin advierte tanto a
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guienes encuentran alegorias aqui y alld como indica que “tomar en sentido literal las locuciones
figuradas, es una miserable servidumbre (Libro Ill, 22), y de hecho dedica un capitulo al “Modo de

distinguir las locuciones proprias de las figuradas” (36).

Cabe recordar la importancia que la retdrica tuvo para San Agustin y el hecho de que le
da entrada permanente y legitima al seno de la Iglesia cristiana. Recupera, asi, algunas figuras de
palabra y de pensamiento que encuentra en las Sagradas Escrituras y las incorpora al repertorio de
herramientas del predicador para una mayor y mejor expansion de la palabra divina. Una de esas

herramientas es la alegoria.

No sdlo aparece como necesaria para cifrar, es decir ocultar el sentido a quienes no son
capaces de comprenderlo sino que ademas el esfuerzo por develarlo es grato al espiritu (concepto
que al barroco mas culto le resulta particularmente pertinente, como puede leerse en la Carta en
respuesta a la que le escribieron, de Luis de Gongora). Esto tiene muchisima importancia para los
auditorios ‘acicalados’ del barroco hispanoamericano, cuya ‘carta de ciudadania letrada’, tan
mezquinada por gran parte de la comunidad peninsular, estaba dada por el uso —tanto por parte
del emisor como por la del receptor— elitista de la erudicidn y el entendimiento. Los elementos
alegéricos son variados: mitoldgicos, naturales, histéricos u otros, y no poseen siempre la misma

significacion, ni siquiera un sentido positivo o negativo fijo, como veremos.

En muchas ocasiones la alegoria se explicita como extension de la metafora

si la leche es symbolo de la doctrina, y de la sabiduria, como dize Pierio; los pechos que la
brotan son figura de los Doctores, y Maestros de la Iglesia, que manan torrentes de

escientifica leche para alimentar las nifiezes de la ignorancia (67 b).
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O, en un sermén a la Encarnacion, con una modalidad similar, toma la imagen de
Epifanio segun la cual el vientre de Maria es el horno y el Espiritu Santo el fuego que lo calienta
antes de que entre el pan (Cristo) (33 b). De manera similar, consigna en la “Oracion Panegyrica de
la Feria tercera de Pentecostes” la metafora del huevo como el Pan Eucaristico: mientras los
accidentes son la blanca cubierta, la yema es la sustancia que, al calor de la paloma (el Espiritu
Santo), a ser carne viva en un polluelo, asi como el Pan Eucaristico se transforma en Cristo (23 a).

En el mismo sermdn el Lunarejo trae una alegoria de Jeremias, segun la cual la perdiz

viendose infecunda, hurta los huevos de la compafiera, y fomentalos en su nido: Solet enim
furaxi ova comparis fui. Salen a luz los polluelos, y quando sin empacho sale a repastarlos al
Prado; en oyendo ellos la voz, y el sonido de las alas de la perdiz, de que procedieron,

desamparan a la ladrona, y vanse por natural instinto a la madre (20 b)

es, de esta manera, Luzbel, el “espiritu reprobo” que hurté las almas a Dios; éstas escucharon, el
dia de Pentecostés, la voz del Espiritu Santo y “comencgaron los intelectivos polluelos, las robadas

avecillas de la humanidad, a escuchar, y reconocer la voz de su verdadero principio” (21 a).

Dichos elementos provenientes de diversas fuentes de erudicidn se incorporan al
armado del sermdn en una suerte de vacio de significacion intrinseca. De alguna manera se
desprenden de un contexto mdas natural o primigenio para pasar a formar parte del reservorio
simbdlico al cual acude el predicador (o poeta, o dramaturgo, en otros casos) en pos de algun
simil, alegoria, metafora, etc., que sirva a los fines de su propdsito persuasivo. En esa trasposicion,
quien compone el sermdn dota de nuevas significaciones que estan mas relacionadas en muchos

casos al punto de llegada que al de partida. Lo explica claramente Eduardo Hopkins:

La atribucion o imposicion de significados adopta la figura de una revelacion de significados,

como si estos hubieran estado siempre alli esperando que el orador los ponga en exhibicidn.
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No se trata sino de una ilusidn, pues el orador es quien establece las conexiones de sentido

gue requiere, por mas remotas que fueran (“La problematica del receptor” 1101).

Esto se da asiduamente en el caso de las alegorias mitoldgicas, como se desarrollard
infra. Sin embargo, es frecuente también que Espinosa Medrano se valga de iguales elementos
provenientes de la naturaleza pero con diferentes atribuciones de sentido entre un sermdn y

otro. O, incluso, dentro del mismo sermon.

Esta operacion, si bien para el caso de la perdiz (que comporta otro significado en el
mismo sermodn: el de ser fecundada, segun la autoridad de Plinio, del aire, por lo que es simbolo
entonces de la Iglesia, que “engendraria los hijos de Dios a los alientos de un Aura” 21 b), ya fue
notada también por Charles Moore (E/ arte de predicar...) y por Eduardo Hopkins, quien comenta

al respecto, en el mismo sentido:

En Espinosa, los signos tienen una suerte de condicidn pre-textual continua, permanente,
renovable. El orador es quien determina su textualidad, pero esta se pierde inmediatamente

para asumir una nueva textualidad en el discurso (“La problematica del receptor” 1002).

En todos los casos, para que la comunicacion entre el autor y el auditorio se desarrolle
exitosamente, hay que tener en cuenta dos factores importantes: en primer lugar, el papel del
mundo simbdlico compartido. El Medioevo, el Renacimiento y el Barroco comparten, a pesar de la
modernidad de los dos ultimos en relacién al primero, una mentalidad que no me atrevo a
caracterizar como simbdlica pero si bien dispuesta a ese tipo de lectura o razonamiento. Dice

Mujica Pinilla:

el pensamiento barroco estda mas cerca del mal llamado pensamiento ‘pre-logico’ de los

‘pueblos primitivos’ que de la filosofia positivista de René Descartes. Es mas afin al lenguaje
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sapiencial y colectivo del mito que a la ldgica lineal e individualista del racionalismo critico.
[Los simbolos] participan y forman parte de la naturaleza de las cosas manifestando las
realidades que representan. Aqui yace el fundamento del arte figurativo cristiano y la clave
hermenéutica para leer el mundo natural comovestigia dei o sacramento divino

(“Humanismo” 221).

El que el Lunarejo utilice simbolos, emblemas, alegorias, mitologia, bestiario tiene que
ver con esta disposicion interpretativa y cultura compartida, de las que rastrearemos algunos
antecedentes. No siempre reduce el uso de estos elementos a las significaciones ya fijadas por la
tradicion, sino que en buena parte los resemantiza segln sea su interés, como analizaremos mas

adelante.

C.2.a. De la naturaleza enciclopédica

En el proceso de significacion y resignificacién, de reciclaje e intercambiabilidad, el
Lunarejo acude, como dijimos, a su archivo cultural, repleto de recursos literarios, culturales,
emblematicos y tradiciones iconograficas de largo aliento, que nuclean y acumulan varios
sentidos. No me sustraigo a la tentacidn de consignar una cita de Maria Rosa Lida de Malkiel que

expresa lo mismo de una hermosa y contundente manera:

no solo nos han legado sus hacedores [de la cultura mediterranea, matriz de nuestra cultura
occidental] el vino, la rosa y el grano de trigo que se palpan y se gustan, sino también el
comentario perpetuo que urdid en torno de ellos su pensamiento mitico; nos los han legado
también como imagenes y simbolos como nucleos de leyendas y experiencias religiosas,

transmutadas en elementos de expresion poética que cobran valor estético precisamente



200

conforme a su capacidad de evocar los densos sustratos de pensamiento ancestral. Los
herederos de esta cultura recogen, junto con sus elementos materiales, las fabulas que los
envuelven, y las recrean sin agotar nunca su deleite, tan incansablemente como si variaran

el perfume mismo del vino o la férmula numérica de la rosa (76).

Es decir que junto con los elementos naturales estan, en el legado antiguo (al que se le
suman los sentidos modernos) todas las significaciones culturales. Como la autora mencionada,
tomemos el ejemplo de las abejas, que si “doctisimas” y creadoras en un lugar del sermonario (ya

expuesto en el capitulo Il), en otro

Abeja infausta es la Muerte, que con tragico zumbido de negras alas, ronda los huertos,
marchita los Abriles, destroga las flores, fabrica por cera palidez macilenta distila por miel

venenos fatales (NM 2).

Y en el mismo pasaje la abeja es también Cristo, quien da su vida por los demas; la que se
enfrenta a la infausta es la “mystica Abeja, [que] dexandose traspassar de el yugo mato a la

Muerte, quebrole el aguijon” (3).

La abeja es Cristo también en otras oportunidades: en relacion al relato de Sansén (y en
clara aunque solapada remision al canto IV de las Gedrgicas, que el poeta dedica a los pequefios
insectos), en el que mata un ledn y en la quijada del cadaver ve labrarse un panal, porque “en los
destrozos mismos de su humanidad formo el almivar Eucaristico” (3 b). La relaciéon se da, también,
mas adelante, porque Cristo “hizo del Trigo miel”. Ademads, el insecto guarda el panal y

“desembaynara el buido estoque de su aguijon (deze San Bernardo) con que sabe alancear al

Pecador hasta las medulas” (9 b).
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En la “Oracion Evangelica, y Panegyrica segunda a San Antonio el Magno”, este santo es
una abeja. Y lo es a partir de otra serie que conforman las abejas: la de la imitatio, la imagen
aristofanesca de estos insectos fabricando miel a partir de libar en flores diferentes, que tendra
proyeccion en Lucrecio, Horacio, Petrarca y toda la literatura posterior (cf. Rosa Lida de Malkiel “La

abeja: historia de un motivo poético”). San Antonio, dice Atanasio,

en el Desierto de Egypto, como si fuera en un jardin, cogia flores de virtudes, imitando los
mas exemplares, y ancianos Anacoretas de el Yermo; de aquel cogia el clavel de la disciplina,
de essotro la la agucena de la candidez; de este la retama del ayuno, de aquel la violeta de la

humildad; del otro el jazmin de la pureza (195 b).

A partir de la misma serie construye, en el sermon citado anteriormente (el primero de
La novena maravilla), otra vez la alegoria de Cristo como abeja. “Alli en la colmena del Virgineo
Seno quax0 de las azucenas de su carne, y de los claveles de su sangre el nectar soberano de la
vida” (3 a). A continuacidn, se refiere a otro aspecto de la abeja: el hecho de que muere al picar,
informacién autorizada por Plinio y Aristételes. “[M]ueren mal, de aver herido bien” (3 a),
asociandolas nuevamente con la figura del Redentor que con su muerte matd a la Muerte y nos

dio la vida.

Se torna evidente que los elementos naturales que retoma Espinosa Medrano para
establecer similes o alegorias no estan extraidos de una ocurrencia por observacién directa de la
naturaleza, sino que generalmente se extraen de series literarias o iconograficas tradicionales,

III

como el caso en que cita el paradédjico extracto mencionado del epigrama de Marcial “et latet, et
lucet”, refiriéndose a la belleza que puede deparar la muerte a partir del fésil de la abeja muerta

en una gota de ambar, que se convierte en simbolo o alegoria de la procesion del Corpus Christi,

“para obstentar el vencimiento de el sepulcro” (4 b).
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Otras imagenes son extraidas de “los Naturales” (17 a): asi lo manifiesta cuando se
refiere al arbol que sirvié de refugio a Elias cuando huia de Jezabel. Discurriendo sobre el enebro,
la calidad de sus raices, de la brasa que éstas producen al fuego, trae como autoridades a
“Aristoteles, Plinio, Pierio, San Isidoro, Hugo Carense, Alberto Magno, y todos los Naturales” (17
a). Para medir, en cambio, la virtud —mejor, la ausencia de ésta— de la sombra del arbol, acude a

un verso de las Bucdlicas de Virgilio:

Que pudo buscar el Profeta a la sombra de el Enebro, que demas de ser desapacible, es
nociva, y pesada para el reposo? Si mal no me acuerdo, assi lo dezian aquellos Pastorcillos
en el gran Poeta: [lo consigna en latin y lo traduce:] Vamonos de aqui, 9’ la sombra de el

Enebro nos es dafiina (16 b).

Aristoteles y Plinio son aducidos como autoridad en materia de la naturaleza en
reiteradas ocasiones: el autor compara, en el mismo sermdn, a Pedro, negando a Cristo y huyendo

de su amistad pero luego volviendo a él, con la paloma, porque

las Palomas tienen una propiedad (dize Plinio) si quereis, que nunca falten de casa, 0 que

aunque ayan vagado, remontandose por unos Paises, se buelvan otra vez al Palomar (18 a).

A los elementos de la naturaleza se le agrega, entonces, densidad semantica, significados
simbdlicos, sobre todo en medio del auge emblematico y jeroglifico dentro del cual todo parecia
pasible de multiples lecturas morales, alegdricas, simbdlicas. Es el caso, por ejemplo, de la relacién

entre la morena y la serpiente.

Nuestro autor utiliza esta misma imagen para explicar los preceptos de la Eucaristia en la

“Oracion Panegyrica al Augustissimo Sacramento”.
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Mas quien os dixera —exclama, eufdrico ante la capacidad del mundo natural de emanar
significados ocultos—, que en brutas laminas de la Naturaleza dibuxo su soberano Autor

symbolos excelentes de aquel Augustissimo Sacramento? (1).

De acuerdo con lo recogido por Picinelli en su Mundo simbdlico (las capas semanticas
culturales agregadas a la relacidn entre los mencionados animales: Alcibiade Lucarini y el mote
Deposito jungitur veneno: se une sin veneno; San Basilio amonestando al esposo sobre los deberes
morales; San Nilo induciendo a participar todos los dias de la eucaristia y San Agustin,
probablemente bisagra entre estas imagenes, tomando la unién de estos animales en el sentido
cristiano de que el hombre debe deponer malos sentimientos para orar (170)) y de acuerdo, en

palabras del Lunarejo, con Bercuire, va a referirse Cristo como una morena. Esta

Tiene amistad con la Serpiente [hombre pecador], afiudase en amorosos lazos con la Vivora;
y es, que la Vivora la llama a silvos desde la orilla, mas para aver de solicitarla, primero dexa

el veneno en alguna parte segura, escupe antes toda su ponzofa [confiesa sus culpas] (1),

y luego de deshacerse de sus pecados por la penitencia y ser “admitida a los abragos de esta
Murena, entrafiandose con el Cuerpo de Christo en union intima de coragones, y ayuntamiento
estrecho de espiritus por la Sacramental Comunion” (1), el hombre vuelve a sus confesadas culpas.
El predicador, sin embargo, persuade para que comulguen durante toda la Octava: “No sea sola
una la Comunion, no una la Murena, que de muchas se haze el mas precioso joyel de la Iglesia” (1).
Esto, a su vez, es enlazado con el lugar de las Escrituras —el Cantar de los cantares— en el que el
Esposo dice a la Esposa: “Harete Esposa mia, unas Murenitas de oro con esmaltes blancos...”. Y de
esta manera termina, impecable, la Salutacion: “Su mejor Pece te ofrece a sus orillas el mar; y
pues lo es de Gracias MARIA, no ay sino el pecho al agua, y el coragon por el arena, saludarla con

el Angel, diziendo, Ave gratia plena” (2).
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No obstante, esa misma imagen de la fauna es valorada de modo opuesto en un sermdn
cronoldgicamente anterior aunque presentado posteriormente en el compendio, la “Oracion
Panegyrica a la Concepcion de nuestra Sefora”. Aqui, el hecho natural (el libro de la naturaleza) es
el mismo: “Vienese la Serpiente a las playas del Mar, silva desde las arenas; la Murena que
escucha, sientese reconvenida de la sefia, sale cortando espumas al comercio conjugal” (54). Sin
embargo, la lectura del intérprete es otra, amparada o apoyada en el simbolismo cristiano —del
Génesis pero sobre todo de la iconografia mariana (en la que la Virgen le estad aplastando la

cabeza)- de la serpiente. Son dos trasluces no sélo diferentes, sino, como dijimos, opuestos:

Ya se viene a los ojos [imagen plastica, en relacién con esa iconografia] la criminosa infamia
de Eva, que essa fue la Murena adultera, que travando comunicacidn monstruosa con aquel
Aspid, le escucho, y creyo el venenoso silvo, mezclose con la Serpiente (...). Luego en la
Murena se esta trasluciendo Eva; su comercio con la Sierpe, el fomes de la culpa, el silvo

mortifero (54).

A nadie se le hubiera ocurrido, sin embargo, sorprenderse por esto, dada la
intercambiabilidad o movilidad de sentido de los signos y la dilogia, tan propia de la palabra

barroca, que impregna los discursos.

C.2.b. De la naturaleza emblematica

Algo similar ocurre con la figura del cisne, a la que se la ha dotado de una densidad
significativa tal que es dificil rastrear las fuentes de la misma. El Lunarejo se vale de ello para
simbolizar con el animal algunos rasgos de la Virgen Maria: el brillo, la candidez, la pureza, la

humildad. Para eso hace coincidir varias tradiciones: la astrolégica, la mitoldgica, la moral. Sin
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embargo, para la interpretacién del mito de Faetén —cuyo gran amigo y primo Cigno, por causa de
su muerte, es metamorfoseado en cisne en la obra de Ovidio— no se vale el autor de los
compendios mitolégicos morales de los que hace constante uso en otras ocasiones: Fulgencio,
Pierre Bercuire, Natal Conti, Perez de Moya, sino que integra sentidos acumulados por la
emblemadtica para una mayor imbricacién y comprension (siempre orientada al movere) de la idea
que quiere transmitir. La alegoria se produce al superponer, en un sermdn sobre la concepcion de
la Virgen (en el marco de la iconografia clasica inmaculista), la imagen de un cisne. Rastrearemos
brevemente los elementos que confluyen para llegar a tener cabal nocién del sentido que el ave
pudo aportar: el uso de imagenes en la religién cristiana —que nos servird ademas para la
interpretacién general de los similes—; el debate en el interior de la Iglesia Catdlica en relaciéon con
la concepcién de Maria y el matiz politico particular que adquirié en el virreinato de Peru la

iconografia inmaculista.

Luego de un tortuoso periplo, la imagen religiosa es admitida durante el Concilio de
Trento con fines evangelizadores, vista la enorme capacidad de las mismas para quedar en la
mente y memoria del vulgo. Las bases habian sido preparadas cuidadosamente a través de, entre
otras cosas, la traduccién de San Juan Damasceno, quien ocho siglos antes habia defendido el uso
de imagenes por la Iglesia catdlica, aduciendo que “los objetos del mundo sensible eran el punto
de partida para acceder a las verdades divinas” (Stein 2). Las imagenes vuelven a permitirse, dada
la funcionalidad de las mismas para que el pueblo aprendiera los articulos de fe. Esto ultimo es

sintetizado por Francisco Pacheco en su Arte de la pintura:

No se puede cabalmente declarar el fruto que de las imagines se recibe. Amaestrando el
entendimiento, moviendo la voluntad, refrescando la memoria de las cosas Divinas.

Produziendo juntamente en nuestros animos los mayores, i mas eficaces efectos que se
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pueden sentir de alguna cosa en el mundo. Representandose a nuestros ojos, i a la par
imprimiendo en nuestro coragon actos eroicos, magnanimos, ora de Paciencia, ora de
lusticia, ora de Castidad, Mansedumbre, Misericordia, i desprecio del mundo. De tal manera
gue en un instante, causa en nosotros desto de la virtud, i aborrecimiento del vicio: que son

los caminos principales que conduzen a la bienaventuranca (f. 142-143).

A través de ellas, ademas, se les brindaba debida veneracién a Cristo y a su Madre.

La cuestion de la inmaculada concepcién de la Virgen Maria fue también, por su parte,
un tema de largas dimensiones. Cuando aun el Concilio de Trento no se afirmaba en una postura,
Espafia y sus colonias iniciaron, sobre todo en el siglo XVII, una ofensiva inmaculista para presionar
a Roma. En contra de lo que cominmente se afirma, Suzanne Stratton replica que tal ofensiva no
tuvo su origen en el fervor popular, sino que el mismo fue su meta a alcanzar. Las controversias
iban y venian y lo Unico que podia inclinar decisivamente la balanza en favor de la postura
inmaculista era que se declarara tradicién de la Iglesia, con lo cual adquiriria status de dogma de
fe. Si bien se prohibid su discusion en lugares publicos (con lo cual se descartaba la defensa desde
el pulpito o en lecturas), la monarquia espafola, cediendo a los intereses de la Iglesia, lanzo la
propaganda para difundir la creencia. Pinturas, esculturas, retablos, poesias, la esparcieron con

éxito por todos los rincones hispanicos (cf. Stratton).

La polémica adquirié caracteristicas propias cruzando el océano. Existia, en el Cuzco, una
tradicional rivalidad entre las diferentes drdenes religiosas, signada, seguramente, por un
trasfondo de lucha por poderes y privilegios (cf. Guibovich “Como glielfos y gibelinos”). Lo cierto
es que esta rivalidad tomaba, en gran parte de los representantes, la forma de discusiones
teoldgicas, como también veremos infra. Tal es el marco en que se desarrolla la disputa entre

maculistas e inmaculistas. El Lunarejo, si bien tomista declarado, en este caso se posiciona como
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vehemente defensor de la pureza sin manchas de la concepcidon de Maria, aun en contra de lo que

la orden de Santo Domingo, a la que se encontraba apegado con lazos estrechos, planteaba.

Rodriguez Garrido propone, en una nota de su libro Retdrica y tomismo en Espinosa
Medrano, que la publicacion de las obras de Espinosa Medrano en su tiempo, incluido, claro, su
compendio péstumo de sermones, responde a probar la calidad intelectual del Seminario de San
Antonio Abad en el Cuzco con miras a ser Universidad. La eleccion de los sermones estuvo
evidentemente signada por un propdsito, del que hemos adelantado algo en el capitulo I, que ha
sido motivo de reflexion Ultimamente. La defensa de las posturas tomista e inmaculista se han
propuesto como opciones. Mujica Pinilla, por ejemplo, piensa que La novena maravilla pudo haber
sido publicada para “dejar atras toda posible identificacion entre el seminario antoniano, y el

tomismo antinmaculista” (“El arte y los sermones” 263).

Por su parte, y antes de entrar en el sermdn al que nos referimos, conviene recordar algo
mas. La iconografia inmaculista tuvo una evolucién lenta. A lo largo de los siglos se fueron
incorporando elementos de fuentes literarias o graficas a la imagen de la “Misteriosa Muger que
vio San luan en el cielo” (Pacheco 482). Francisco Pacheco, en su ya citado Arte de la pintura —
recordemos que, al igual que la mayoria de las preceptivas dureas, ésta también se escribe a
posteriori, en un momento bastante avanzado, por lo tanto prescribiendo usos que ya tenian

lugar— describe asi a la Inmaculada Concepcién:

Ase de pintar, pues, en este aseadissimo Misterio esta sefiora en la flor de su edad de doze a
treze afios, hermosissima nifia, lindos i graves ojos, nariz i boca perfetissima, i rosadas
mexillas, los bellissimos cabellos tendidos de color de oro, en fin cuanto fuere possible al
umano pinzel [...]. Ase de pintar con tunica blanca, i manto azul; [...]. Vestida del Sol, un Sol

ovado de ocre i blanco, que cerque toda la imagen unido dulcemente con el cielo; coronada
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de estrellas. Doze estrellas compartidas en un circulo claro entre resplandores, sirviendo de
punto la sagrada frente, las estrellas sobre unas manchas claras formadas al seco de
purissimo blanco, que salga sobre todos los rayos. [..] Una corona Imperial adorne su
cabeca, que no cubra las estrellas. Debaxo de los pies la Luna [...]. Adornase con Serafines i
con Angeles enteros que tienen algunos de los atributos. El Dragon, enemigo comun, se nos
avia olvidado a quien la Virgen quebrd la cabeca, triunfando del pecado original. [...] Pero en

todo lo dicho tienen licencia los pintores de mejorarse (484, el subrayado es nuestro).

Es en este marco que se aprecia, entre otras estrategias retéricas, persuasivas y
mnemotécnicas la apelacién a la emblematica que realiza, como parte de su instrumentacion
didactica (y valiéndose de la licencia para ‘mejorar’), en la “Oracion Panegyrica a la Concepcion de
Nuestra Sefiora en la Catedral del Cuzco”, donde hace uso de la densidad semantica del cisne,

como anticipamos, para dar mayor realce a su defensa y afirmacién de la postura inmaculista.

Mysteriosa constelacion por cierto! Al Cisne se arrima el Sol en aquella Estacion flamante?
Pues para que? Para que le preste candidezes, y blancuras: Phoeboque suos cedebar
honores. Avia de comproducir el Sol la humanidad mas pura, que hasta entonces avia
procreado; no hallo en sus ordinarias luzes decentes instrumentos para tan limpio opificio, y
arreose de todas las blancuras del Cisne, que le prestava mas candor a sus candores, mas

pureza a sus claridades: Ibat olor, Phoeboque suos cedebat honores.

Sus conocimientos astrolégicos le permiten saber que la composicion de Sagitario,
constelacién durante la cual habria tenido lugar el nacimiento de Maria, contiene un cisne, porque
“incluso al aguila y al cisne los incluyeron también entre las constelaciones en recuerdo de Jupiter,
gue aparecia asi en ciertas fabulas”, dice San Isidoro (471), y esto le da pie para introducirlo en su

discurso.
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Consideramos que Espinosa Medrano se estaria valiendo en este sermdn del emblema 8
de la Centuria Il de los Emblemas Morales de Sebastian de Covarrubias Horozco (del que, gracias a
la publicacién del testamento del Lunarejo, conocemos que poseia un ejemplar, junto con un
“Andrea Alciati” y uno de Soldrzano Pereyra). El emblemista (segun se consigna en la Enciclopedia
de emblemas espafioles ilustrados de Bernat Vistarini y Cull y, de hecho el mote es un extracto del
libro: elegit contraria flumina flammis) se basa en el libro Il de las Metamorfosis de Ovidio, donde
Cygno, “qui tibi materno quamvis a sanguine iunctus, / mente tamen, Phaethon,” vv. 368-9) es
convertido en cisne a causa de la afliccidon que le produce la muerte de Faetén y elige, dice Ovidio,
vivir en el agua a causa de odiar el fuego que de manera injusta habia enviado Jupiter (“ignemque
perosus / quae colat elegit contraria flumina flammis” vv. 379-80), no fiandose ni de éste ni del

cielo (“nec se caeloque lovique / credit” vv. 377-378).

En el emblema de Sebastian de Covarrubias Horozco, sin embargo, encontramos una
torsidn del sentido de este pasaje, que puede apoyarse en traducciones e interpretaciones que
sobre la obra de Ovidio circulaban, probablemente también en el virreinato de Perd.

Detengdmonos brevemente en ellas.

La primera es, ampliada con creces y propias interpretaciones, la de Jorge de
Bustamante, Las transformaciones de Ouidio en lengua espafiola: repartidas en quinze libros, con

las Allegorias al fin dellos, y sus figuras, para provecho de los Artifices ([1545]1595). En ella, aun

|ll |I(

cuando Ovidio habla del “injuste ignis” y del “ignem perosus”, el pasaje del epitafio de Faetén se

lee de la siguiente manera:

Aqui yaze Faeton governador del carro de su padre: g(ue) porque no lo supo governar, y por
aver pedido don a el no conveniente, merescio esta muerte por su grande atrevimiento (f

25, subrayado nuestro).
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en el que lo injusto cede lugar a lo merecido, a diferencia de la traduccién de Sanchez de Viana:

Aqui yaze Phaeton, que governava

El carro de su padre, y si ha caydo

Almenos su osadia fue bien brava (f 15),

donde celebra la audacia y el atrevimiento de Faetdén, que Bustamante censura con tono
admonitorio. Asimismo Diego Davalos escribe, en la Misceldnea Austral, Coloquio 23, traduciendo

no a Ovidio sino a Ruscelli (Colombi-Monguié 113):

Cigno (siendo Rey y sefior de gran Reyno) viendo lo que a su primo Phaeton le avia
sucedido, y aviendo llegado de esta pena a punto de perder el seso, se salio de sus ciudades,
y se metio en el agua, donde estuvo largo tiempo haziendo tal llanto, que viendo los Dioses
su excessivo sentimiénto, y que se quexava de lupiter, por el castigo que en Phaeton havia
hecho, afiadiendo a esto otras quexas que del davan, el Eridano y otros rios lo convirtiero en

Cisne (f 96).

Para el ecijano, que escribe desde el Virreinato de Peru, Cigno protesta con su llanto y se

refugia de algin modo en el agua, no la elige por humildad y gracia.

Sanchez de Viana, en su Libro primero de las Anotaciones de Ovidio (1589), declara que

La moralidad desta ficcion pone Comité, diziendo, que los antiguos con ella quisieron
derribar los brios de los arrogantes y presumptuosos, que les parece que para qualquiera
cosa son sufficientes, y piensan que por ser de buena casta lo merecen todo, y a pocos
lances se desengafian bien a su costa, sirviendo su cabega loca de escarmiento para otros

g(ue) se cargan a medida de la possibilidad de sus fuergas (f 51).
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Sabemos que la Mitologia de Natal Conti es una de las fuentes predilectas de Espinosa
Medrano, y es probable, como dijimos, que conociera la “versidon” de Jorge de Bustamante de Las
transformaciones. Si bien se estaria basando, entonces, en el emblema 8 de la segunda Centuria
de los Emblemas Morales de SCH, cuya subscriptio describe al cisne como “El cierto, y no fingido
penitente / [que] Huye, con alas de Christiano Zelo / El fuego, de la culpa, y del pecado, / En las
aguas de gracia assegurado” (SCH f 180), el rasgo que mas va a enfatizar en su sermodn es el de la
humildad del cisne frente a la soberbia de Faetén, de acuerdo con las interpretaciones que de
Ovidio hicieron Natal Comité y los mitégrafos en general. Retomando la relacién que propone en
la salutacion (Eva es la madre que “tan sobervia por lo gallardo, pressumio emulaciones a lo

Divino” f 49, haciendo peligrar a Maria), el cisne, que

al entrar por qualquiera puerta, que por espaciosa, y alta que sea, baxa siempre
estudiosamente la cabega, aunque diste una pica en alto el umbral, receloso de estrellarse

la frente en el, humilla naturalmente el candido cuello (f 53)

es un “indice hermoso de que no se heredavan en aquel punto los infames erguimientos de Eva; si
no que se formava pura el Ave llana [sic] de Gracia” (f 53). El cisne que encuentra en el cielo de
Sagitario y presta sus candideces y blancura, es presentado como indicio, simbolo, “valiente
emblema, de que se producia segunda mejor Eva” (f 53), prueba de la inmaculada concepcidn de
Maria. Se valid, en el desarrollo del concepto, del espesor semantico del ave, constituido en parte

por las tradiciones mitografica y emblematica, que a continuacién desarrollaremos.
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C.2.c. De la mitologia

La idea de este apartado es trazar, en principio, un recorrido por el derrotero no de la
mitologia grecolatina, sino del conjunto de interpretaciones sobre la misma, que dard como
resultado una parte del repertorio de alegorias® y modos simbdlicos que funcionara como archivo

cultural humanistico en los sermones panegiricos del Lunarejo.

C.2.c.i. La supervivencia del archivo antiguo

Las tradiciones merced a las cuales los dioses, héroes y fabulas grecolatinas ‘sobreviven’
(la expresién pertenece a Jean Seznec) a la decadencia de los antiguos imperios toman su
antecedente de la Antigliedad misma, que como minimo en sus postrimerias daba a la mitologia

sentidos diversos para hacerla inteligible. Dice Renan en Estudios de historia religiosa:

el mito sélo adquiere toda su significacion en las épocas en que el hombre cree vivir adn en
un mundo divino, sin nocidn claramente distinta de las leyes de la naturaleza: ahora bien,
mucho tiempo antes del final del paganismo, esta ingenuidad inicial habia desaparecido

(26).

Una de las corrientes hermenéuticas se refiere a los dioses como parte de la historia, en
la que su humanidad heroica los habria elevado a esa categoria: se trata del evemerismo,
retomado mas tarde por Cicerdn. Otra interpretacion los concibe como simbolos césmicos, como
las fuerzas elementales del universo que aparecen transfiguradas en las relaciones mitoldgicas y se
ubican en el cielo: las estrellas y los planetas son divinidades. Ya en Homero habria alguna

mencion, pero como resultado de un proceso irregular, aunque evolutivo, al final de la era pagana

53 , . 4 .

Hablaremos de alegoria en el sentido que da Angus Fletcher (entre otros) al término, como modo
simbdlico que “dice una cosa y significa otra” (Alegoria 11). Conviene recordar que el desmembramiento y
determinacién de limites entre simbolo y alegoria se produce recién en el Romanticismo.
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esa identificaciéon estaria completada. En Catasterismos, de Eratdstenes (284-204), las
constelaciones tienen significado mitoldgico y el zodiaco se explica a través de fabulas; de esta
manera el Toro es el que raptd a Europa, por ejemplo. La tercera tradicion identificada por Seznec,
gue tiene mucho que ver con la segunda, piensa a ese conjunto de dioses y relatos como alegorias
de ideas e ideales del orden de la moral. Atenderemos a la segunda y la tercera tradicidon porque
son las que interpretan de manera simbdlica o alegérica, ven algo mas que lo que la fabula dice,
encuentran sentidos ocultos y esto es lo que, en nuestro siglo XVII, serd un método muy potente y
fructifero en la predicaciéon de Espinosa Medrano. El recorrido planteado nos permitira inferir la
hondura y pertinencia del método, que de otro modo puede pensarse sélo como un adorno del

discurso.

C.2.c.ii. Astros

La onomastica planetaria tiene su desarrollo aparte. En la época de Platdn los planetas
no tenian nombre sino que se los mencionaba segun los dioses que a ellos estaban vinculados.
Aunque en la Roma de Cicerdn (en su De Natura deorum) existe una nomenclatura aparte para
esos elementos cosmicos, termina prevaleciendo la anterior, y abreviada; es decir que ya no era
por ejemplo “el astro de Cronos” sino simplemente Saturnus. El éxito de la astrologia se
demuestra en que Augusto adopta la semana planetaria, y los astros no sélo tienen sus nombres

divinos, sino que ostentan las facultades de los dioses, influyendo en los microcosmos.

El cristianismo no se pone de acuerdo enseguida en la actitud que adoptaria ante
semejante situacién. Si a primera vista ese influjo celeste se aparece como demasiado
determinante para el espiritu librearbitrista de la nueva religién, a ésta se le hace imposible
mantenerse al margen del auge astroldgico. En primer lugar, formaba parte de la cultura. Los

mismos primeros Padres estdn inmersos en ella y rechazar un elemento tan importante y tan
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estrechamente ligado con las otras ciencias habria puesto en situacién de inferioridad al
cristianismo. Su inteligencia estriba en la actitud que toma ante este tipo de disyuntivas, que es
absorber ese tipo de creencias o conocimiento y ‘negociar’: asi, limitando el poder que los astros
tienen sobre el hombre, se disponen a coexistir con su influjo. El valor que tienen no es de
coaccion sino de signo, mediante el cual la Divinidad anuncia sus propésitos. Por otro lado, no es
menos cierto que el cristianismo mismo tiene elementos de esa indole en su interior: en las
Sagradas Escrituras hay estrellas importantes, astros que acompafian hechos notables, entre otras

Cosas.

Durante la Edad Media las teorias de las correspondencias acogen este tipo de saber y lo
multiplican en todos los niveles: hay que recordar que el cuerpo, los humores, los signos del
zodiaco, los vientos, elementos, temperamentos, colores, etapas, etc., estdn interrelacionados
entre si, se corresponden parcialmente, y constituyen, entre otras cosas, las bases del arte de
curar. Esto persiste en el Renacimiento, que debate el lugar que tiene el hombre en esa
cosmovisidn en la que todos los elementos estdn interconectados: si no es tan importante como a
su criterio deberia ser, tampoco sus pensadores se sustraen de ese universo de ideas. En el

|II

“circuito espiritual” del neoplaténico Marsilio Ficino, las diversas jerarquias estan relacionadas
entre si “por una influencia divina que emana de Dios, penetra los cielos, desciende a través de los

elementos y alcanza su fin en la materia” dice en su Theologia Platonica (apud Panofsky 192). Tal

como explica Erwin Panofsky,

Todos los seres humanos, bestias, plantas o minerales, son “influidos” (de aqui esta
expresion ahora trivial que originalmente es un término cosmoldgico) por uno o mas de los
cuerpos celestes. Es la influencia de Marte la que distingue a un lobo de un ledn (este ultimo

es un animal solar); es el efecto almacenado del Sol y Jupiter el que explica las propiedades
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medicinales de la menta. Todos los objetos o fendmenos naturales estan cargados, en un
cierto sentido, de energia celeste. (Nota: Desde este punto de vista la linea divisoria entre la
ciencia y la magia es tan imprecisa como la que hay entre el goce de la belleza terrena y la
veneracion de la bondad divina. Para Ficino un uso intencionado de los poderes astrales [...]
es esencialmente idéntido al uso de las plantas en medicina, porque estas también deben

sus propiedades a los cuerpos celestiales) (193)*.

El autor de Estudios sobre iconologia estudia el desarrollo de estas ideas (con el foco en
la nocion de amor que emana de ellas), que nacen como ‘doctrina esotérica’ y devienen en una
especie de ‘juego social’, popularizadas por exitosos libros como los Didlogos de amor de Ledn
Hebreo y El cortesano, de Castiglione, entre otros. Seznec, por su parte, encuentra —pensando en
la absorcion no sélo de parte de la cultura en general, que da resultados como el cuadro
Melancolia, de Durero, sino del cristianismo en particular— que el Vaticano, entre otras capillas
menores, se llena de imagenes astroldgicas. Dejamos para estudiar después, en conjunto con el
desarrollo de la tradicion moral, lo que la Contrarreforma hizo con estos saberes y qué

recepciones y usos tuvieron durante el Barroco.

C.2.c.iii. Tradicion moral

Como deciamos mas arriba, esta explicacion de los textos que encuentra una moraleja o

ensefianza en fabulas antiguas que precisamente no las explicitan se remonta a los antiguos, que

> Desde este marco es que se desprende la comprension de la naturaleza y el hombre como un complejo de
signos (vestigios, analogias, similes) que desarrolla San Agustin y que permite la lectura del mundo (tépico
del liber mundi) como portador de una significacion diferente de si mismo, lo cual también serd retomado y
utilizado por Espinosa Medrano en sus sermones, buscando gran parte de sus exempla en el libro de la
naturaleza. Curtius, en su breve descripcion del topico, inserta una cita de Luis de Granada que ilustra esa
actitud —alegérica, en el sentido en el que nos estamos refiriendo a ese modo de representacion— ante la
creacion: “éQué es todo este mundo visible sino un grande y maravilloso libro que Vos, Sefior, escribistes y
ofrecistes a los ojos de todas las naciones...? ¢éQué seran luego todas las criaturas deste mundo, tan
hermosas y tan acabadas, sino unas como letras quebradas e iluminadas que declaran bien el primor vy la
sabiduria de su autor...?” (apud Curtius 449). Dentro de esta concepcidon entra también la lectura del
firmamento.



216

buscaron la manera de conciliar la filosofia con el saber popular, encontrando un sentido oculto en

las narraciones homéricas —de otro modo un muestrario de los vicios de los dioses—.

Ya Platén, dice Guthrie en su Historia de la filosofia, pretende purificar los mitos o relatos
homéricos quitando la crueldad de sus dioses en la busqueda de un buen efecto en la gente (tomo

I, 16).

Tenemos ademas el testimonio de Dionisio de Halicarnaso (s. | a. C.):

no se crea que yo ignoro la utilidad de los mitos griegos. Algunos designan con alegorias las
operaciones de la naturaleza; otros ofrecen consuelos en las calamidades humanas; otros
sirven para quitar las preocupaciones y varios terrores... Pero los acojo con reserva y
prefiero la teologia romana & la griega porque pocos hacen buen uso de tal filosofia; el vulgo
toma la parte peor y de aqui nacen el desprecio de los dioses y la disposicién a pecar (Cantu

714).

Virgilio da una version mas moralizada de los dioses que las historias en las que se
complace Ovidio. Cicerdn, en su De natura deorum, recoge las diferentes interpretaciones de los
mitos, y poco después el pseudo Heraclito (siglo 1) introduce de esta manera sus Alegorias

homéricas:

Se acusa despiadadamente a Homero por su falta de respeto para con la divinidad: todos
sus relatos resultarian impios, a menos de interpretarlos como alegorias. Historias
sacrilegas, repletas de una locura blasfema, rezuman furor a lo largo de los dos poemas.
Presumir que toda visidn filoséfica estd ausente, que estas obras no esconden ningln
sentido alegdrico que haga pensar que estan exentas de poesia, supondria hacer de Homero

un Salmoneo o un Tantalo... Si hay hombres que, faltos de inteligencia, no comprenden el
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lenguaje alegdérico de Homero y no descienden a las profundidades de su sabiduria; que
rechazan la verdad sin ser capaces de discernirla; que no entienden tampoco el caracter
filoséfico que impregna sus relatos, y se aferran a lo que parece tener una conformacion
legendaria, que estos hombres desaparezcan de nuestra vista. Y nosotros, que hemos sido
purificados, tras haber hecho las sagradas abluciones, sigamos las huellas de la augusta

verdad bajo las directrices de los dos poemas (apud Crosas Lépez 30).

Vemos en las citas precedentes cémo hay un “buen uso” del componente mitoldgico que formaba
parte de la cultura de todo hombre letrado, quien se siente impelido a glosar las fabulas y
descubrir ese sentido oculto bajo la apariencia de relatos ignominiosos. Esta apariencia sélo puede

ser sorteada por algunos, no por el vulgo, que se queda sélo con la corteza.

En este sentido, Angus Fletcher examina el término ‘alegoria’ etimoldgicamente:
mientras allo quiere decir ‘otro’ en griego, agoreian significa ‘hablar publicamente’, con una
connotacion politica. El autor considera que tendria que ver con el hecho de que la censura
provoca modos de hablar desviados o irdnicos. En ultima instancia, el modo alegérico es
entendido como un proceso de codificacidon en el que se dice algo para significar otra cosa que
estd mas alla (Fletcher 12). En este sentido, el ejemplo de la personificacion de abstracciones, cara
a griegos y romanos, es ilustrativo. O, en el caso que estamos viendo de las historias homéricas, se
da el proceso inverso, la decodificacidon, que presupone un significado oculto y propone una

lectura diferente de la literal.

Los neoplatdnicos utilizan este método ya no sélo con las obras de Homero, sino que el
mundo entero contiene para ellos un gran sentido oculto. Se incorporan cultos extranjeros a la

mitologia grecolatina, de manera desordenada, pero que busca adecuar los viejos (y a veces no
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tanto) saberes con la nueva corriente de pensamiento y con los nuevos escripulos que ésta les

presenta.

Macrobio (s. IV d. C.), autor frecuentemente aludido por el Lunarejo, dice:

Solo se llega a la inteligencia de los misterios por los oscuros caminos de la alegoria. La
naturaleza no se manifiesta abiertamente ni aun & los iniciados: solo @ los hombres
eminentes en sabiduria es dado ser intérpretes de estos secretos: a los demas les basta ser
conducidos a la veneracion de las cosas santas por medio de imagenes simbdlicas (Cantu

715).

Tenemos, entonces, que la mitologia representa, envuelve y protege a los misterios

verdaderos, es su égida.

C.2.c.iv. Encuentro con el cristianismo

Clemente de Alejandria, cuya ‘acomodacion’ de la fabula de Orfeo a Cristo pone Gracian
como ejemplo de la ingeniosa aplicacion y uso de la erudicidn noticiosa (Agudeza y arte de ingenio
349) dice: “Los escritos de Orfeo y Hesiodo tienen dos sentidos, uno literal, otro alegérico. El vulgo
toma el primero; los fildsofos siempre admiraron el segundo” (Cantu 714). Aparece nuevamente el
rasgo que continuara presente y que es muy importante para el periodo humanista, y es que el
entender que existe un sentido mas alld del literal, y mas aun, esclarecerlo, es patrimonio de
algunos pocos claros entendimientos; esto los separa del ignorante vulgo que no entiende sino la
letra tal cual estd expuesta. Asi podrd entenderse mejor la labor del predicador como guia de estos

sentidos ocultos. Dice el mismo autor, maestro de Origenes:

Todos los que han tratado de las cosas divinas, Barbaros 6 Griegos, ocultaron de una vez

para siempre los principios de las cosas y solo manifestaron la verdad bajo enigmas,
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simbolos, alegorias y metaforas. Los que instituyeron los misterios que eran fildsofos,
encubrieron los dogmas con fabulas a fin de que no todos los comprendiesen. El leon, el
buey, el caballo, el escarabajo, son simbolos. La explicacion de los simbolos ayuda para
muchas cosas; por una parte conduce al conocimiento exacto de la teologia y por otra

presenta al entendimiento la ocasion de ejercer su sagacidad (Cantu 715).

Clemente de Alejandria habia sido educado en lo mas excelso de la cultura cldsica con
agregados de otras culturas, y el modo simbdlico con que las lee le permite, entre otras cosas,
mantenerlas en los planes de estudio. Plantea que la oscuridad u opacidad de los textos es
necesaria para esconder los misterios a quienes no son capaces de comprender; por otro lado,
vemos que también le encuentra un sentido positivo al estimulo del entendimiento que eso
motiva. Este tipo de interpretacidn espiritual, del que sera Origenes su mayor representante en
Alejandria, permite la conjuncién del catolicismo con el vasto campo de erudicién propio de esa
escuela. No sélo se interpretaran alegéricamente los mitos y las fabulas paganas, sino también el
mundo natural, y las Sagradas Escrituras, constituyéndose un tipo de alegoria llamado ‘figura’, que
veia en el Antiguo Testamento no sélo la historia del pueblo de Israel sino, y es aqui donde se
encuentra su sentido mayor, la prefiguracion de Cristo y de los personajes del Nuevo Testamento.
En la historia cristiana y en sus hechos, aquellos de la antigua ley —sombra de la futura ley
verdadera— encuentran el cumplimiento y la perfeccién (Auerbach 100 y ss) La diferencia, es
necesario aclarar, entre el método figural y el alegdrico (restringiendo este uso ahora para la
mitologia antigua) es que, mientras el primero acepta como veridico el hecho narrado que —
ademads, y sobre todo— prefigura la verdad cristiana, el segundo encuentra la verdad disfrazada

bajo mentiras y fingimientos.
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De modo que estos métodos hermenéuticos cuadraron bien a los misterios del
cristianismo, que ha tomado muchos elementos de filosofias anteriores o corrientes contrarias a
su fe. Incluso vimos cémo, pese al caracter de verdad revelada e incuestionable que ostenta la
doctrina catdlica, se sirvid casi desde sus comienzos de la retérica, como arte del bien decir que
implica un uso no ‘transparente’ del lenguaje, reconociendo que era necesaria para la adecuada
persuasién de los auditorios. En este mismo sentido la Iglesia se vio impelida a acoger en su seno,
de una u otra manera y a pesar de las reticencias primeras, el acervo de la cultura clasica. Como
indican Reynolds y Wilson en Copistas y fildlogos. Las vias de transmision de las literaturas griega y
latina, gran parte del clero intimé a los creyentes a desechar los autores paganos que hasta el
momento se estudiaban en los circulos letrados; pero esta actitud, evidentemente, fue parcial, ya
gue algunos integrantes de la Iglesia catdlica entendieron que, en relacién, habia pocos clasicos
literarios cristianos que pudiesen reemplazar la literatura pagana de manera aceptable (53). Por
otro lado, era un modo inteligente de captar adeptos instruidos si se incluian de alguna manera los
libros en cuestion, sobre todo demostrando que los mismos trataban asuntos importantes de la
nueva fe, aunque no de manera explicita. La interpretacidn en clave alegérica tuvo en este sentido
un gran éxito, al transformar en inofensivos ciertos pasajes que podian resultar inadecuados a la

moral cristiana.

Dentro de la parte mas liberal del clero cristiano se encuentran, entre otros, el citado
Clemente de Alejandria y San Gregorio Nacianceno, quien criticaba el completo rechazo de
algunos cristianos por la literatura pagana, que podia ser de utilidad. Juliano el Apdstata habia
prohibido la ensefianza de las letras clasicas, y el de Nacianzo dice, en una elocuente defensa de

las humanidades paganas en el interior del cristianismo:



221

De todos los atentados cometidos por este principe, éste es el mas inicuo y odioso. Quien
como yo se honre de profesar & las letras el amor que les tengo, tomara parte en mi
indignacién. Renunciaria de buen grado en quien las quisiese, la fortuna, el explendor de la
posicion social, el poder, la gloria, todos los objetos de la vanidad de los hombres, como sus
suefios frivolos; pero la ciencia, las letras, jamas! Este es nuestro dominio, el dominio del

gue nunca se expulsara a los cristianos (apud Rubid y Lluch 50).

La escuela de Origenes no sélo animaba a la lectura de los cldsicos, sino que adoptd la
critica textual para las Sagradas Escrituras, haciendo un cotejo de variantes entre la version de los
Setenta del Antiguo Testamento y el texto hebreo. Aplicando el método alegdrico a la exégesis
biblica (en un sentido algo extremo, ya que eliminaba por completo el significado literal), fue quien
planted que el Esposo y la Esposa de El cantar de los cantares eran Cristo y la Iglesia. El espiritu
alegérico que animaba la escuela de Alejandria, penetrada de helenismo, se expandié por

Occidente.

A finales del siglo IV Servio escribe sus comentarios sobre la obra de Virgilio, escolios que
tendran una amplia proyeccién en la literatura posterior. En ellos, el gramdtico atribuye una
intencién alegorética al autor latino y, en ese sentido, busca en sus poemas las claves para una
acabada interpretacién mas alla de la letra. Fulgencio, un siglo mds tarde, se valdra del mismo
punto de partida y tomard a la Eneida como simbolo de la vida humana; ademds de resumir y

"

explicar medio centenar de fabulas al modo de la Expositio, “el modo caracteristico de la

amalgama cristiana del senequismo y el neoplatonismo” (Valero Moreno 118).

Aunque los peligros que entrafiaba el método (y su abuso) eran facilmente perceptibles,

los cristianos eruditos no dejaron de aprovechar estos comentarios paganos, donde como minimo
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se reducia el alcance de los dioses y la mitologia a un papel inocuo, pero en general convertian los

mitos paganos en parte de una filosofia de la moral.

Para no inquietar a los cristianos escrupulosos, quienes pretendian dotar de legitimidad a
los estudios cldsicos en la tradicién religiosa se amparaban en alegorias extraidas de la Biblia.San
Ambrosio, por su parte, fue quien popularizé la doctrina de San Clemente y Origenes,
transmitiéndosela a su discipulo San Agustin. Este entiende, después de su conversién, que debia

ponerse todo el conocimiento al servicio de la fe. Considera, segun Curtius, que

todas las palabras de la Biblia que no se refieren directamente a la fe y a la moral tienen un
sentido oculto; continla asi las alegorias que en la tardia Antigliedad se hicieron de Homero
y Virgilio, y también las tradicionales alegorias de la Biblia, iniciadas por Origenes. San
Agustin justifica estas alegorias diciendo que el esfuerzo por revelar el sentido oculto de la

Biblia es un ejercicio sano y grato para el espiritu (115).

Esta manera literaria o estética de acercarse a las Sagradas Escrituras serd uno de los
argumentos mas fuertes que sostendra la actitud alegorizante tanto sobre la mitologia como sobre
la astrologia o la naturaleza misma. “El pueblo hebreo, al salir de Egipto, llevo consigo los jarrones
de oro y plata de sus enemigos; el cristianismo hara lo mismo” (Doctrina Christiana 70, Il) dice San
Agustin, programatico, dando el paso decisivo hacia la acomodacion de las humanidades a la
doctrina cristiana. Recordemos la pertinencia de tomar aquello que los gentiles tenian de bueno
como de ‘injustos poseedores’ “para hacer de todo ello mejor uso” (256); porque lo que tenian de

bueno tampoco era de ellos, sino que la providencia lo habia esparcido. Asi,

qguando un Christiano se separa de todo su corazon de la infeliz sociedad de los infieles,
debe quitarlos esos bienes, i riquezas para emplearlas justa i debidamente en la predicacion

del Evangelio. Tambien sus adornos i vestidos, esto es, sus instituciones puramente
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humanas, pero utiles a la sociedad de los hombres, sin la qual no podemos pasar esta vida,
es licito cogerlos i guardarlos, para aprovecharse de ellos invirtiendolos en usos christianos

(258).

Esto mismo es lo que han hecho San Cipriano y Lactancio Firmiano (s. lll), entre otros,
continda el de Hipona, que desarrolla a lo largo de su obra ingeniosos similes y alegorias,
generalmente a partir de las Escrituras. Lo mismo hard San Gregorio Magno, otro nombre
frecuente en los sermones del Lunarejo. Todo este caudal simbdlico serd retomado y respetado
por la Edad Media, que, en palabras de Emile Male, poco agregard al corpus, repitiendo
incansablemente a los Padres de la Iglesia o directamente al compendio que de ese archivo hizo

Isidoro de Sevilla (Male 173).

C.2.c.v. Ovidios moralizados

En el terreno de la alegoria mds puramente moral, aunque no estrictamente pagana, la
Edad Media ofrece una tradicidn aparte. Se trata de los ovidios moralizados. Segun Seznec, esta
serie tiene su timido origen en el siglo VIII en palabras de Teodulfo, obispo de Orléans, acerca del
autor latino: “Aunque muchas cosas sean frivolas, / muchisimas verdades yacen ocultas bajo un
falso velo” (apud Seznec 82), pero en lineas generales sigue la tradicion edificante de Fulgencio y
de Marciano Capella en su alegoria de las artes liberales (mencionada en el capitulo de retdrica

sagrada).

Ovidio, opacado por el grave Virgilio, no habia seducido aun a los buscadores de sentidos
secretos, pero alrededor del siglo Xll (Seznec 82) comienza a desarrollarse una proliferacion de
parafrasis y comentarios morales y alegdricos para las Metamorfosis. Para una descripcién mas

completa del desarrollo de esta serie en Europa remitimos al clasico estudio de Seznec. Nosotros
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nos detendremos en aquellos hitos que desemboquen en los autores usados por Espinosa

Medrano.

En el siglo XIV aparece el Reductorium morale, obra enciclopédica del benedictino
francés Pierre Berguire o Petrus Berchorius, quien dedica el libro 15 a Las morales de Ovidio, una
lectura altamente edificante de las Metamorfosis. Es evidente que su obra era conocida en el
Virreinato de Peru, ya que tanto el Lunarejo en sus sermones como Antonio de la Calancha en su
Coronica moralizada del orden de San Agustin en el Peru lo mencionan (como Berguire) con

muchisima frecuencia.

Del ovidio moralizado de Berguire tenemos una traduccién hecha al castellano por —
segun parece— Alfonso de Zamora, a instancias —también es una conjetura— del Marqués de
Santillana (Carr “La transformacion de las Transformaciones” 12). Segun el autor del articulo, que
ha estudiado y hecho una edicion critica de la traduccidn en cuestidn (“El lenguaje y el Iéxico de los
Morales de Ovidio”), los cambios efectuados por ésta son del orden de lo linglistico, pero no
producto de una labor de editor humanista, sino bastante literal, aunque tampoco exenta de
elegancia. Por este motivo nos fiaremos de que, a grandes rasgos, el texto resultante no difiere del

original, y lo citaremos como si de referencias de éste se tratase.

El autor comienza con una justificacion del método que ya conocemos: su uso en las
Sagradas Escrituras, la necesidad de las fabulas segin San Pablo Apdstol (“Algunos de la verdat
desvian su oydo & conviertense alas fablas” f 1). Declara que no tratara del sentido literal, pues ya
lo han hecho Fulgencio, Alexandre y Servio; ademas, “[c]a el natural entendimiento non es del

presente proposito, onde non se tracta sy non dela reduccion moral” (f 2).

En el primer capitulo del primer libro, citando sobre todo a Fulgencio y a Marciano

Capella, describe a los dioses mas importantes del Olimpo segun la iconografia vigente, y presenta
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la moralidad de cada uno. En el segundo capitulo inicia la explanacion que se desarrollara en lo
que resta, libro por libro, de las Metamorfosis, declarando primero la letra y a continuacién las
alegorias extraidas. Hay abundantes referencias biblicas, algunas citas patristicas, pero el que

aparece mencionado con la frecuencia que permite pensarlo como fuente mas usada es Fulgencio.

Poco después Boccaccio escribird su Genealogia de los dioses (Genealogia deorum),
nutrido de la comun tradicidn: Servio, Macrobio, Marciano Capella, Lactancio y San Agustin, entre
otros. Entendiendo, como dice en su libro X1V, a la fabula como “modo de hablar con ejemplos o
demostraciones bajo una ficcidn, quitada la corteza de la cual aparece la intencion del compositor
de la fabula” (823), las clasifica seglin sean mas lejanas o cercanas a la historia, y considera, como
el resto de los alegorizadores, que pueden tener mas de una interpretacion: la literal, la moral, la

alegorica.

|ll

Seznec encuentra en Boccaccio una actitud que lo alejaria del “espiritu nuevo” a que

algunos sintomas acercan, siendo mas propia del pasado medieval. Dice

Esta actitud que consiste en querer descubrir en todas partes, a cualquier precio, verdades
edificantes, se concilia ademas con la prudencia: al mostrar bajo las fabulas del paganismo
las grandes lecciones de la moral cristiana, Boccacio se previene contra toda objecidn,
contra todo reproche de impiedad. Toma buen cuidado, por lo demas (y su sinceridad esta
fuera de duda), de afirmar a cada paso su ortodoxia para prevenir la censura de los tedlogos

(188).

Seznec considera que la actitud renacentista ante la tradicién antigua recompone la
imagen mas clasica de los dioses. Sin embargo, tras el Concilio de Trento, la Iglesia prosiguid su
actitud de resignacién y tolerancia ante la presencia de las divinidades paganas. Parece logico

pensar que después de tantas mitografias y ovidios moralizados, los dioses ya aparecian como
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inofensivos. De todas maneras, veremos que también el Lunarejo se encargara de dejar asentada
de modo impecable su ortodoxia cristiana, aun cuando su frecuente insercién de fabulas

mitoldgicas excede con mucho la recomendada por los preceptistas.

En el siglo XVI aparece la Mitologia (Mythologia) de Natal Conti o Natalis Comes, obra
escrita en latin a la que continuamente vuelve Espinosa Medrano, llamandolo Natal Comte. Obra
del erudito humanista residente en Venecia, Mitologia recupera lo realizado por los mitégrafos
qgue lo antecedieron y agrega a ello su capacidad de lectura de los clasicos griegos. Y, como sucede
en general, escatima la mencién de las fuentes utilizadas e, incluso, niega que haya precedentes

en la explicacidn de fabulas antiguas.

Los griegos no sélo trajeron las fabulas, dice Conti, sino sobre todo su modo secreto de

filosofar

con la intencién de que las cosas dignas de admiracién no se revelasen al vulgo para que
éste, mal comprendidas aquéllas, se apartara con facilidad a menudo de la religion y de una
completa integridad [...] Después como, con el transcurrir del tiempo, quedara al desnudo el
contenido y fuese sacado de ellas a la luz todo el recto modo de filosofar, unos pocos
examinaron atentamente las fabulas, antigua sede de la filosofia por asi decir, y creyeron
gue éstas habian sido o bien una inutil teologia de hombres ignorantes o bien naderias de

viejas y vanas ficciones de poetas embusteros (47).

Y esa seria la razon, ademas, de la censura del uso de las fabulas por parte de la
ortodoxia cristiana: solo se debe al desconocimiento del arte de fabular, ignorancia que este libro
viene a zanjar, poniendo en evidencia cuanto no fue explicitado por los antiguos, para provecho y
placer de los lectores. Es por esto que —se encarga de aclarar y enfatizar— se separa,

evidentemente, de los ‘ovidios moralizados’ (“no ofreceremos ninguna interpretacion de hombres
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cambiados en arboles” 48) y de explicaciones de fabulas de monstruos y prodigios, puesto que
busca sélo la elevacién y honradez. Se compara al médico que convierte lo pernicioso en adecuado

gracias a la calidad de la mezcla.

Conti atribuye utilidades varias a los relatos fabulosos y segun ellas los clasifica: aquellos
que contienen los secretos de la naturaleza y los arcanos, los que ponen de manifiesto verdades,
las fabulas que reprimen vicios o exhortan a la virtud: “a partir de ellas aprendemos con singular
deleite los preceptos para pasar la vida con rectitud, a los que continuamente volveriamos la

espalda sin el atractivo de las fabulas” (49).

Esa funcién que le otorga Conti a la mitologia no serad otra en la oratoria sagrada del
seiscientos cuya practica, amén de la tradicidn preceptiva eclesiastica que venimos siguiendo en la
que se aconseja un uso moderado de ‘lugares’ en general, abunda en el uso de exempla, sobre
todo imdagenes, similes, pardbolas, que servian a los fines de “predicar a los ojos”, tan del gusto de

ese siglo (cf. Aragliéz Aldaz, José. “Preceptiva, sermdn barroco y contencién” 94).

Vimos en el capitulo dedicado a las preceptivas concionatorias lo que Terrones del Caio
declaraba en relacién al uso de fabulas y jeroglificos o emblemas. Una vez en cincuenta sermones
esta bien, y sdlo si son de autor grave como Pierio Valeriano o Alciato. Las censuras por el uso
excesivo se multiplican entre los tratadistas mas ortodoxos (también lo vimos en Luis de Granada,
Diego Valadés, Estella), pero las poéticas mas representativas lo sancionan por las ventajas que
comporta. Ademas, como vimos, los auditorios estaban habituados al tipo de sermén que
sorprende y entretiene. Jiménez Patén, en su Elocuencia espafiola en arte, llama a las fabulas
‘teologia antigua’ y las considera necesarias al orador. Explica los diferentes sentidos (literal,

moral, alegérico) y da un ejemplo:
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como dize la fabula q’ Perseo hijo de lupiter mato a la Gorgone y se fue bolado al Cielo,
guado de esto se sacase el sentido literal y si g'remos sacar el moral se significa en esto la
victoria que el sabio alcanga de los vizios y como se llega a las virtudes. Y alegéricaméte es
qgue el alma del justo deve menospreciar los deleytes midanos y seguir la cotéplacio de

cosas divinas™ (107).

Asimismo, como mencionamos mas arriba, Gracidn pondera la introduccién de fabulas
alegorizadas en su discurso LIX de la Agudeza y arte de ingenio, “De la ingeniosa aplicacién y uso
de la erudicién noticiosa”. El jesuita recomienda empezar un sermoén con alguna erudicién curiosa
para ganar la aceptacion y como ejemplo da la acomodacién que hizo Clemente de Alejandria de la
fabula de Orfeo a Cristo Sefior nuestro (349), aunque Terrones del Cafio advertia muy bien acerca

de los peligros ruines de comenzar un sermdn con una fabula pagana.

C.2.d. En el Peru, s XVII: alegorias barrocas en La novena maravilla

O mal aya el padre infame de las mentiras; mal aya la fabulosa Gentilidad, que por remedarnos tan altos
Mysterios, profano con sus patrafias nuestras verdades

(35a)

Como estudia Weisbach en Barroco, arte de la Contrarreforma, la Iglesia vislumbra la
posibilidad de interpretar a las figuras religiosas dandoles un sentido heroico, si en su
representacion se concebian con ciertos rasgos de héroe o Dios de la Antigliedad (81). Ese
intelectualismo humanista tan presente en el Renacimiento podia servir, de esa manera, para

enaltecer, mediante un uso codificado y simbdlico o alegdrico, los preceptos del cristianismo,

elevados a una categoria universal gracias a esos rasgos reconocidos por todos y desde siempre.

> apartado que interesa a nuestros propdsitos forma el capitulo XVI, De los géneros de fdbulas, y su
fuente es el De Genealogia Deorum Liber, IV 9-10.
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Esto se agudiza en el Barroco, en el que los elementos iconograficos llegan a revestir
multitud de valores y significados; se multiplican ademas los puntos sensuales en los que se apoya
fuertemente el objetivo de persuasion, y de esta manera se llega al siglo XVII con un “pacto” entre
“la Iglesia, el mundo y el arte” a partir del cual la Iglesia acepta transigir y hacer concesiones a los
artistas y al publico, y las Iglesias se llenan de pinturas alegoricas e imagenes grecolatinas
representando a los santos, y los sermones, correlativamente, se pueblan también de alegorias,
simbolos y apelaciones varias al imaginario creado en gran parte por el efluvio pictérico y
emblemadtico. En el barroco, tiempo de intimas inquietudes, los antiguos héroes convertidos
simbdlicamente en santos, y los santos cristianos, héroes de la fe catédlica, se funden en una
transposicion fecunda que encuentra resonancia y proyeccién en las circunstancias espirituales de

la época.

De toda la variedad alegdrica que mencionamos, la mas notoria y frecuente es la que
acude al acervo mitolégico o mitografico, por lo tanto serd de la que mds en profundidad nos
ocuparemos. Sin embargo, la interpretacién figural ocupa asimismo un lugar importante en los
sermones de La novena maravilla, y las alegorias a partir de los astros, o de otros elementos (ya
desarrollamos los naturales), que el Lunarejo habitualmente menciona también como ‘figura’ o,

como adelantamos, ‘sombra’.

Por ejemplo, las raices del Enebro resultan ser —con la autoridad de Alberto Magno y
Bernardino de Sena— “symbolo de aquel Soberano Sacramento, son figura de aquel Pan
Divinissimo” (17 a). Confirmamos aqui el uso indistinto de simbolo y figura como una significacion

allende lo literal.

En el “Sermdn Primero a la Encarnacion” traza un paralelo entre los astros y la Virgen, en

el que ésta es simbolizada por el sol y las estrellas, y su hermosura es representada por la luna.
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“Pero advertid, —dice—, que ha de ser llena” (34 b), porque la luna creciente, en cambio, con sus
dos puntas tan alejadas entre si son “clarissimo symbolo de nuestra naturaleza [...] cuyas dos

puntas, 0 extremidades; esto es, la humanidad, y la Divinidad” (35 a).

También el vestido sacerdotal comporta un significado, al que se refiere asimismo
mediante la forma ‘figura’: las esmeraldas en las hombreras son el sol y la luna; las piedras del
broche en el pecho representan el globo estrellado; la tunica celeste es el aire y las campanitas los

dias del ano.

En un momento de la encendida “Oracion Panegyrica a la Concepcion de nuestra
Sefiora”, predicada en la Catedral de Cuzco, Espinosa Medrano introduce una alegoria que en un
principio parece ser propia, después de plantear algunas interpretaciones a las que descarta, y la
anuncia como original: “Dexadme correr el velo a una alegoria no vulgar” (58 a). Propone que el

angel fuerte del Apocalipsis, 10 es el rey de Espafia, y desarrolla la alegoria en sus partes:

El Iris que le corona, no indica la hermosa variedad de sus muchas Coronas, y Seforios? Las
colunas con que pisa el Mar, y la tierra, no symbolizan su potencia en dos Mundos, y las
Columnas Herculeas, que blasonando el Plus ultra, pisan como piernas el Occeano? El rugido
de Leon no pregona, que hablava el Leon de Espafia? Quem adcodum Leo rugit? El rostro de
Sol quarto entre los Planetas, no sefiala a Filipo? Si; que Filipo tambien quiere dezir cara de

Luz, rostro de antorcha (58 a).

Nos dice, después, sin embargo, que es de Vechieto, “Author gravissimo”, quien habia
creado ese concepto. El rey Felipe IV, el angel en cuestién, habia dado un paso definitorio para la
afirmacion del culto mariano en Europa, por lo tanto serd venerado también por nuestro
predicador cuzquefio, asumiendo en la propagacion de esa alegoria una estrecha vinculacion con

el presente y la Historia, y la historia de los dogmas cristianos. Es algo que se repite
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constantemente en la obra concionatoria de Espinosa Medrano, sobre todo en relacién con la
defensa del inmaculismo, del tomismo ortodoxo, y algunas disputas teoldgicas, por ejemplo (como
serd el caso, ademas, de la pieza dramatica creada en torno a la polémica entre las érdenes jesuita
y dominica conocida como De Auxiliis, acerca de la posibilidad de libre arbitrio y el papel de la
Gracia: El robo de Proserpina y suefio de Endimion). Es un anclaje logico teniendo en cuenta las
caracteristicas del sermén como comunicacién entre el nucleo letrado y un publico en gran parte

analfabeto.

Los conceptos de ‘figura’, ‘sombra’ y simbolo parecen estar usados indistintamente para
designar un significado allende el literal. Por otro lado, ‘figura’ y ‘sombra’ se usan también para la
interpretacién figural propiamente dicha que, si encuentra ese sentido mas alla de la letra,
igualmente considera que los hechos efectivamente sucedieron: la serpiente de bronce que
curaba a los murmuradores de Moisés “fue figura de Christo bien nuestro” (54 b); el profeta
Eliseo, que resucitd al hijo de la sunamita, es, en paradojal contraste, “luziente sombra del Verbo
Encarnado” (22 a). La metafora de la sombra, como dijimos, es de frecuentisimo uso, y se basa en
la idea de que aquello que narra el Antiguo Testamento no es mds que sombra de la luz que traerd
Cristo, en quien el Plan Divino se cumplira. La ley mosaica anticipa la evangélica, luminosa y

verdadera. En palabras de Espinosa Medrano:

fue la Religion Mosayca la Noche figural, a cuyas obscuridades de enigmas, y Profeticas

tinieblas avia de succeder el clarissimo dia de |la Ley de Gracia (15).

La Virgen Maria es prefigurada por varias mujeres en el Antiguo Testamento: la mujer del
Apocalipsis, como ya se describid; Eva (en contraste, ya que es “Maria mejor Eva” 38 b); la “mujer

fuerte” de Proverbios (103 b).
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El cielo con sus astros es otra fuente recurrente de material para las alegorias. Ya se hizo
mencion de varias metaforas o alegorias astroldgicas. En el sermon a la Encarnacion, por ejemplo,
parte en la salutacién de un pasaje biblico de Job, en el que Dios se ufanaba de haber creado las
Pléyades —deja de lado a Orién, del mismo fragmento—, para detenerse en lo que “dezian los
mentirosos Griegos” (28). Expone la fabula mitoldgica que da lugar al origen de los astros para
luego hacerlo con las Pléyades “a lo divino”. Es esta una categoria harto frecuentada en los siglos
de oro, sobre todo en la pintura: “lo humano” tenia su correlato “a lo divino” y viceversa. Es, como
toda la alegorizacién que estamos viendo, una manera de aproximar lo religioso a lo humano. Dice

Weisbach refiriéndose a la plastica:

se aproxima lo divino a lo humano con toda clase de ingeniosidades, artificios y recursos
naturalistas e ilusionistas para que a las gentes de tipo medio les sea facil y comoda la
posibilidad de identificaciéon con lo santo. El caracter artistico es esencialmente exotérico

(329).

Este punto es primordial para interpretar las alegorias y simbolizaciones en los sermones.
Es importante tener en cuenta que en la época existe un uso frecuente de temas astroldgicos. La
astrologia como saber contaminaba todas las esferas de la vida humana; su divulgacién era muy
frecuente, aunque fuera sélo acerca de influjos generales. Como expusimos mas arriba, la Iglesia
tiene una relacién de ‘negociacién’ con el discurso de los astros: no le es posible prohibir un
elemento tan arraigado en la cultura y en los saberes humanisticos, que gozaban del prestigio
erudito que la Iglesia reclamaba para sus miembros. Sin embargo, se muestra reticente y adopta la
distincién que ya habia hecho San Isidoro entre la astrologia natural y la astrologia supersticiosa,

gue es la que tiene lugar cuando
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los astrologos tratan de encontrar augurios en las estrellas y descubrir qué es lo que los
doce signos del zodiaco disponen para el alma o para los miembros del cuerpo, o cuando se
afanan en predecir, por el curso de los astros, cdmo va a ser el nacimiento y el caracter del

hombre (447).

El Concilio de Trento prohibe algunos de los libros astrolégicos que circulaban. Sin
embargo, es evidente por el uso frecuentisimo de la astrologia en el barroco que era un saber que
gozaba del gusto popular. En la obra del Lunarejo se encuentran alusiones varias a lo que seria la

|II

astrologia “natural”, los efectos de los astros en la tierra, los augurios (sobre todo en su comedia

de tema biblico Amar su propia muerte), entre otras.

Santa Rosa, en el sermdén dedicado a ella, nace bajo el influjo del Can del Cielo, de

“maravillosos efectos” y por eso crecié como flor privilegiada (268).

La “Oracion Panegyrica a la Renovacion de el Santissimo Sacramento”se abre con una
salutacién curiosa que toma su punto de partida en la cena de Trimalcién, de Petronio. En ella se
presenta un plato que tiene representados los doce signos del Zodiaco, y esto le sirve al Lunarejo
para centrar su atencidn en los elementos de la béveda celeste. Haciendo mencién al momento de
enunciacion del sermon, agosto, en que el signo es Virgo, “brilla el Sol por Agosto entre los trigos
de una Virgen” (10), lo que prepara perfectamente el paralelo con la Virgen Maria y Cristo, el Sol
de Justicia. Y no se despide sin antes dejar constancia de los buenos augurios de los astros: “Todo
promete oy felicidades, el Cielo esta propicio, el Signo es benevolo, el Sol en Virgo es tan bueno

como el buen pan” (10).

La significacion moral o religiosa de los astros fue otra vertiente de gran desarrollo, y es

la que vemos de manera mas recurrente en La novena maravilla.
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Si, como ya mencionamos, Santo Tomas —en un simil que parece ser propio del Lunarejo—
esta representado por la constelacion de Tauro (porque era llamado ‘buey’), Espinosa Medrano

|ll

encuentra, basandose en una alegoria astroldgica de Gregorio Magno (segun la cual “esse Cielo
luzidamente salpicado de Astros es la Militante Iglesia” 241 a), que las Hyadas, las estrellas que

coronan la cabeza del toro, son los Doctores de la Iglesia, que destilan sabiduria como esos astros

el rocio.

En un sermdn que predica en un convento, del que ya hicimos mencién en cuanto a que
discurre sobre musica y muchos de sus elementos, se refiere en una parte a Orfeo y su imagen
celestial. Aunque la tradicion emparentaba esta figura con Cristo, el Lunarejo hdabilmente la
relacionard con Maria, “Lyra de los Cielos” (47 b). La imagen de la lira en el firmamento tiene una
corona de estrellas, que el autor designara en este caso como las monjas dominicas —su auditorio—
gue siguen a la Virgen en su canto a Cristo. Este tipo de apelacion directa al auditorio debia tener
mucha eficacia en la persuasion, en este caso para que las monjas del convento siguieran

rectamente el ejemplo de Maria.

La relacidn alegdrica entre la musica y las esferas es también un motivo repetido. En el
barroco, dice Angus Fletcher, esta asociacién entre el cosmos y la musica habia devenido norma
convencional, conformando incluso algunos tépicos que formaban parte de la preparacion
humanistica general (Alegoria 139). Espinosa Medrano no se sustrajo a la norma, y sus constantes
alusiones musicales (cf. Cisneros 1984) se entrelazan a veces con la “armonia Celestial” (42 b),

como en el caso del sermén predicado en el convento.

Alegorias mitoldgicas

El Lunarejo empieza una gran parte de los sermones de La novena maravilla con una

alusién mitoldgica, y en algunos sermones llega a incorporar tres o cuatro fabulas de la gentilidad.
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Esto supone un deslumbrante alarde de familiaridad con este elemento importantisimo de la
cultura humanistica. Si bien es verdad que algunos personajes son soélo aludidos o poco
profundizada su relacién en el sermdn, la abundancia y variedad, sin embargo, de este elemento
culturalista es abrumadora. Esto confirma tanto la intencion como la recepcion culta de los
sermones (al menos confirma el hecho de que una parte del publico era permeable a ese tipo de

referencias.

El uso exuda, por un lado, voluntad emulativa: Paravicino, su gran modelo, usaba de la
mitologia con mucha frecuencia. Comenta, al respecto, Emilio Alarcos: “Con el mismo derecho que
un poeta se servia de una fabula mitoldgica para un auto sacramental, podia un predicador
utilizarla para una alegoria o una comparacién conceptuosa” (278), y por otro, culturalista. Sin
embargo, es cierto también que ese universo simbdlico compartido, ese imaginario comun que se
concretaba en pinturas (arte efimero como emblemas, arcos triunfales, poemas de circunstancia,
etc.), hacia pertinente la utilizacion de un sistema de referencias en el que los hechos o personajes
biblicos o de la liturgia cristiana terminen de encontrar toda su significacién en la alegoria, como

veremaos.

El modo mds comun de incorporar las alegorias mitolégicas al sermdn es, segun lo
expuesto supra, la declaracion de que la Antigliedad conocid los misterios y los codificé para una
adecuada proteccién frente a la ignorancia, los ‘mintié’ (35 a, 67 a, entre muchisimos ejemplos)
envolviéndolos en fabulas prodigiosas; y la interpretacion logra desandar ese camino para ver la
verdad detras de lo fabulado, verdad que se expone en el discurso. Sin embargo, a veces el
movimiento troca en el inverso: no se piensa a la mitologia como un disfraz de verdades sino al

cristianismo aprovechando y reemplazando cultos —o actualizandolos— que otrora fueron del



236

gentilismo. Por ejemplo, en el sermdn de la Purificacion de la Virgen seiala el Lunarejo que esta

fiesta fue instituida

por desterrar el abuso de la Romana Gentilidad, que este dia celebrava a la Diosa Ceres, en
memoria, de quando con la tea ardiente en las manos buscava a su robada Proserpina por
los sombrios bosques del Ethna. Y assi oy la solemnizavan con antorchas encendidas en las
manos. Quiso la Iglesia dexar la ceremonia, y trocar el culto. Mando, que a la Virginal Ceres
Maria se le dedicasse el festivo vulgo de antorchas, y candelas con que oy la protestamos

Madre pura de la luz increada (95 a).

Del mismo modo sucede cuando se trata de explicar el fendmeno de la imagen mariana
de la Caridad en el Templo de San Lucar —la lampara de aceite aparecié encendida cuando nadie
habia echado aceite—, en un sermén dedicado a la Asuncidn. Entonces dice Espinosa Medrano que

tal prodigio no le extraiia, pues “ya sucedidé en Athenas” (115 b), en el Templo de Minerva, y

si esso passa en honor de la Minerva, que cayo del Cielo a la tierra: De Coelo delapsae. En
gloria de la Minerva, que de la tierra sube al Cielo, qué novedad puede hazer essa maravilla?

(116 a).

Asimismo, cuando se refiere al culto a la estrella de Venus, el lucero del alba, opone al
“Luzero cierto” (117 a), que es Maria, también madre del amor, pero del amor verdadero. Esta
alegoria no estd tomada de Berguire, como pudiera parecer por unas palabras de nuestro autor.
Tanto Natal Conti como Pérez de Moya (que copia lo del primero) hablan de varias Venus, segun
vimos antes. Pero aun cuando la idea de diferentes tipos de amor estd presente en los mitégrafos
consultados por Espinosa Medrano (a Berguire y Natal Conti los cita con frecuencia, como dijimos.
No asi a Pérez de Moya, quizas porque carece del prestigio de aquéllos. No obstante, su biblioteca

contenia un ejemplar de su Filosofia secreta), no encontramos la identificacion entre Venus madre
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del amor y la Virgen Maria, “la Pura, la Virginea, la Madre de el Amor” (117). Si aparece la relacion
entre la estrella que sale antes que el sol y la Virgen en un libro espafiol de concordancias de 1620.
Es muy probable que esta nueva identificacion tenga que ver con la intensificacion del fervor
mariano. El Lunarejo agrega, en el sentido explicado mas arriba: “Passense, pues, los

pensamientos vanos del primer Luzero a practicarse modestamente en el segundo” (117 a).

A la inversa, en un movimiento acrono, la fiesta de las vestales, en que los romanos
tenian encendido permanentemente el fuego para Vesta, sin permitir que se apagase, habria sido
robada de las fiestas mandadas en el Levitico: “Hurto la Gentilidad esta ceremonia de las Sagradas

de el Levitico, en que mandava Dios, que perpetuamente ardiesse fuego en su Altar” (120).

En cambio, generalmente la relacidén se da al revés: como se describié mas arriba, las
fabulas se explicaron, en el seno del cristianismo, como cifras de la Verdad. Asi, en el panegirico
dedicado a la Concepcion de la Virgen Espinosa Medrano abre el sermdén con la fabula de
Andrémeda y Perseo, y dice a continuacidn: “Esta solia ser fabula, y oy la venero verdad sagrada,
pues en ella descubro los dissefios de la pureza, en que fue concebida MARIA SANTISSIMA” (49). El
autor sostiene que Andrémeda seria la Virgen Maria (ambas nacieron blancas de oscuros padres),
cuya madre, Eva, pecd por soberbia, por lo que el alma de Maria se debatia entre la culpa y la
pureza: era el momento en que la bestia marina estaba por devorar a Andromeda. La otra
identificacién es la del monstruo de la fabula con un animal mitad pez y mitad dragén, que
promediando el sermodn serd el Leviatan. Por supuesto, Perseo es Cristo que maté al monstruo —la

culpa—vy “recavo con la prometida Divinidad la culpa original” (49).

No encontramos tampoco esta identificacion entre Andrémeda y Maria en los mitégrafos
gue trabajamos. Berguire se refiere a ella como el alma humana heredera del paraiso, cuya madre

fue Eva, pero nada sobre la Virgen. Inclusive el auto de Calderdén, Andrémeda y Perseo, también



238

llega hasta considerar a Andrdmeda un simbolo de la naturaleza humana salvada por Jesucristo. Es
evidente que el fervor mariano del Lunarejo lo lleva a extender las alegorias que encuentra
conformadas para consignar figuras de Maria. En este caso, ademas, el sermdn versara sobre su

inmaculada concepcidn, con todo lo que ese dogma implica y que ya ha sido tratado.

En cambio, si se refiere Bercuire a Maria en la fabula de Jupiter y Danae. Esta es
encerrada por su padre en una torre para guardar su virginidad; Jupiter, enamorado por su
belleza, se transforma en lluvia de oro y profanando la torre se posa en su regazo y la embaraza de

Perseo. El benedictino propone que

estas cosas pueden significar a la virgen gloriosa que estuvo en la torre de la fee que por
iupiter, que es ihesu xpisto por el spiritu santo fue enpreiada y por santidat fue ante ella la

luvia del parayso® (Berguire 118).

De esta misma manera —aunque Jesucristo es Perseo, no Jupiter, ya que es fecundado
por Dios en el vientre de Maria— es explicada la fabula por Espinosa Medrano en el Sermdn
primero, a la Encarnacion, donde una vez que consigna la alegoria, citando a Berguire, acentua la

parte que conviene al dogma inmaculista:

Esto es, que en la inefable Encarnacion, por no intervenir concurso de varon, se infundio en

sus entrafias con la limpieza, que cernida en perlas desciende la lluvia de las nubes (35 b).

Jesucristo es, como puede esperarse, continuamente alcanzado por las alegorias. En la
“Oracion Panegyrica al Augustissimo Sacramento de el Altar” (el primero del compendio) Cristo es,

siguiendo a Berguire, Actedn. Si el personaje mitolégico fue convertido en ciervo y devorado por

El texto Morales de Ovidio de Pierre Berguire, en la edicidén paleografica que conseguimos, es de dificil
lectura y transcripcién. Hemos optado por normalizar las “j” por “i”, “u” por “v” y viceversa, y quitar los
numerosos “<>” que encierran, suponemos, reposiciones, pero que en nuestro trabajo no resultan

imprescindibles.
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sus perros, también el hijo de Dios se convirtid en hombre y fue desconocido por los hebreos, que
lo mataron (8). Pocos parrafos antes es Jacinto, muerto accidentalmente y convertido en flor
(vimos que, segun el clérigo cuzquefio, la flor ostenta en sus pétalos el “ay” quejumbroso, de
lamento, y leido al revés, las primeras letras del nombre). Aqui dice el Lunarejo tomar la alegoria
de Berguire; sin embargo, éste consigna, en las Morales de Ovidio, como alegoria de la

transformacioén del jacinto en flor

los martires que por ocasién del sol que es por ihesu xpisto son muertos por quanto dado
que el cuerpo en la tierra muera / enpero el alma en flor de eterna gloria se muda segun el

salmo 238.

En cambio, Espinosa Medrano dice de Jacinto que es Cristo que, yendo a buscar flores —
almas, pecadores— es herido por yerro (en paronomasia con el hierro de la barra que habria herido
de muerte al joven) de Adan y, derramada, su sangre se convierte en oblea rubricada con el “ay”
(6 b). En otro sermdn, sin embargo, mas de acuerdo con la idea de los martires que propone

Berguire, Jacinto es Blas, que muerto por los vientos de la idolatria que soplaron persecuciones en

la Iglesia, de sus gotas de sangre brotaron siete martires, jacintos rojos (134 b).

En la salutacion del tercer sermon de La novena maravilla, Cristo es Prometeo, quien
entrego el fuego —la vida— a los hombres y cuyo corazén es perpetuamente devorado y renace
sacramentalmente (19). Como vimos mas arriba, Cristo es Perseo, fecundado en Danae, la Virgen

Maria, y Perseo cuando liberé a Andrémeda, la naturaleza humana.

JesuUs es, en la Oracion Panegyrica de Nuestra Sefiora de la Antigua, Hércules que en
lugar de la leche de Juno mamo la divina de Maria y, “con el candido nectar inmortalizado” (67 a)

mato a la serpiente del pecado.
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La lista, en fin, podria ser muy larga, pero no tiene mayor sentido proseguir un catalogo
gue puede leerse en el sermonario. Lo importante era dar algunos ejemplos que den cuenta del
modo en que el autor trae al sermdn las humanidades, y cdmo aprovecha el recurso de la alegoria
en la composicién y en los exempla, a los que imprime gran capacidad de admiracion vy

mnemotécnica, ilustrativa e ingeniosa.



V- A MODO DE CONCLUSION
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Hemos trazado un recorrido guiados por el propdsito de dar cuenta de esa “muestra de
excelencia artistica” que constituia, a nuestro parecer, la predicacién de Juan Espinosa Medrano.
Hemos intentado, como lo adelantamos en la Introduccidn, situar la produccién sermonistica de
nuestro autor en su contexto amplio y complejo. Era imposible bosquejar esa complejidad sin
focalizar al menos alguno de los aspectos del sector que iba emergiendo lenta y sélidamente en
los nuevos territorios de Indias en un periodo floreciente del Virreinato: los criollos. Pinglies
paginas se han escrito acerca de ese desconcertante grupo, cuyos movimientos y tacticas
intentamos comprender desde una conciencia atravesada por ideas ajenas a las de Monarquia y
Antiguo Régimen; pero aspiramos a retomar los parametros epocales para entender que, si bien
las condiciones desfavorables tenian existencia real, en la palestra textual y discursiva los criollos
encontraban intersticios en los que resultaban superiores o al menos iguales a los peninsulares. En
este caso sélo atendimos a aquellas estrategias que resultan en ciertos rasgos estilisticos que
podemos hoy observar. Las ediciones epocales nos permiten este analisis y nos dejan inferir las
firmes codificaciones genéricas, que en el caso de los autores del Virreinato parecen dividirse en
escritos de ocio (poemas, comedias, autos, discursos de alabanza, comentos) y trabajos serios

(sermones, cursos de teologia, de filosofia, etc.).

De este modo, entendiendo qué significacién podia tener la exacerbacidn de la propia —de
si y del grupo— excelencia intelectual y artistica en la tradicion humanista que conformaba a
nuestro protagonista y al nucleo letrado que lo rodeaba, y en la coyuntura del Virreinato, quisimos
poner en relieve los rasgos mas cultos y preciosistas de su prosa sagrada en donde pueda
verificarse esta idea y donde podamos vislumbrar, asimismo, los modos particulares de

acercamiento a ese codigo y a ese archivo: sus insistencias, sus obliteraciones, sus preferencias.
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Elegimos el analisis estilistico —en el que se privilegiaron algunos aspectos— y la
indagacién en el modo de alegorizar, los temas, los motivos, las tradiciones, porque son los rasgos
gue saltaron a la vista en la lectura de los sermones y porque la densidad de esos asuntos permite
un desarrollo abarcativo y complejo, que, creemos, alcanza puntos ciertamente neuralgicos de su
discurso. El exquisito entramado de su prosa no es privativo del Apologético y de los discursos de
alabanza. No obstante su propia declaracidn acerca de que no es necesario el adorno en la prosa
sagrada, la suya es cabal muestra del estilo barroco culto que se extiende en los virreinatos
allende el siglo XVII, es decir que se continta luego de la muerte de Calderdn (1681), fecha que se

ha fijado convencionalmente para declarar el limite del llamado Siglo de Oro espafiol.

Pudo constatarse como la palabra divina recurre al lenguaje metafdrico y a los recursos
qgue el barroco le brinda, y al pensamiento mds abstracto —reminiscencia medieval— de las
imagenes y de la alegoria, lo que da lugar a un revitalizado trabajo artistico. Estos recursos son en
el periodo una ayuda para el esclarecimiento de la fe y la praxis de la Iglesia, que, dada la politica
contrarreformista, acudia a la palabra poética y las imagenes verbales para retomar esos viejos
asuntos con nuevas técnicas. Las repeticiones, paralelismos, sindnimos, antitesis, perifrasis,
metaforas, mezcla de lo humano y lo divino, etc., resultan en una alambicada sutileza (o delgadeza
como gustan llamar en ese siglo) y en relaciones simbdélicas y paraddjicas que usan de los atributos
y de las posibilidades de la lengua para dar cauce a una teologia tefiida de misticismo y
neoplatonismo y que de esa manera deleita a un auditorio que se siente halagado y responde
entusiasta a esta predicacidon. Considerando siempre, por otro lado, las connotaciones que
comporta esto en la sociedad culta virreinal, pendiente de su imagen frente a la cultura
peninsular. No parece haber controversias al respecto en ese momento; el prologuista y
compilador de los sermones de Espinosa Medrano, Agustin de la Cruz, defiende al autor con

relacion al entorno poco propicio a reconocer los méritos del mismo, pero no de ataques a su
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estilo culto. El predicador hace gala de una permanente intercalacion de pasajes curiosos o
divertidos o expresivos en relacion a la literatura, el arte, la naturaleza. Se trata de una presencia
constante y erudita de la cultura letrada y religiosa en sus varios campos de significacion
metafdrica, alegdrica, simbdlica, moral. Los sermones llegan, de esa manera, a cumbres de
perfeccion y de embellecimiento de la lengua en manos de Juan Espinosa Medrano, un virtuoso

maestro de estilo.
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ORACION PANEGYRICA -
AL AVGY SI‘-ISSIMO‘ SACRAME_NTG

DE EL ALTAR
EL PRIMER DIA DE LA
INFRAOCTAVA DE CORPVS,EN LA CATHEDRAL -
_ DEEL CVZCO. ARO DE 1684
SKALNVNTACION

WA E LAS AveslaPerdiz (dezisalid) que tambien tiene {usadagios a Gus

e 1a: De los Pezes el mas regalado es la Muorena: La Murena tan precia~

_ dacn la Antignedad,que Ja fiftentavan en los Eftanqgues con cagne hus |
mana, Hermoib Pez;que, enrofcandofe fiempre,haze galade gue bri~,
llen en circulo fus efcamas, Pero que gifto tan eftragado de Pez tan
noble! Ticne amiftad con la Serpiente,afudafe enamorofos lazos com,

* la Vivoras y es,que a Vivorala llama afilvosde(de fa orilla, maspa=.
ra.aver de folicirarla; primero dexa el veneno enalguna parte fegura,
efcupe antes toda fit pongoiia , y aviendo falido de el agua 3 los filvos,

. la Murena ; fe abragan ticrnamente en vinculos de narural carifio: Def=
EAREEET BRI ' pidenfe alhagueiias. Buelve la Vivora atomarfii pongofia, y la Mus;

rena dfulcay h.gcmdas por el piclago, Afsi Opiano, ytodoslos Naturales, Mas quien os dixera;

gae en brutas laminasde ia Natoraieza dibuxo i foberano Autor fymbolos excelenies de aquel

Augultifiimo Sacramento ? La Murena Peze deftinado i las delicias es el Cuerpo de, Chrifto ent

clplato Eucariftico (dio Bercorio) Murena eft Corpss Chyifhi in Sacramento, Bien: Masquien fe-

rila Vivorat Quien fino el hombre Pecador : GeniminaViperavam ,los lamavael Baarifta,co-=,
gendros vivoreznos, O fealdad ferpentina ladel pecado ! Solicitala Vivora, 6 Pecadof aeila’

Murena; pero es alli porvna Pafgua. Silvala,que filvo de Vivoraesel fufurro delaconfefsion {e-

creta:oAd (ffum igitur Muyapan attvahend am in Pafchate Vigera , ideff Peccator fibilat per w’;n’.tfo*

mem. Bomitatodo clveneno de fus culpaspor la penitencid: Fenennm, ideft peceatum emouss per
confe[sionem, Con que es admitida a losabragos de”efla Murena,entrafiandofe con el Cuerpo de

Chrifto en vnion intima de coragones, y ayuntamicnto efirecho de efpiritus por la Sagrangental

Comunion. Et ficad copulani erus admuttituy per Sacramentalom Comunionem. Palla aquelfervng

con la Pafqua, ceflan las terauras con la ocation, y 1a Vivota buelve por fi pongofia, yrecogiendo

otra vez elbomitado vencno delas confeffadasculpas , fe desliza lubricamente 4 fiis cavernas

Sed ftatim poft Pafcha ad euomitum Venenum ideft ad peccats confefin, & dinsiffs iteram vévertia

tar, (b 100 Vit Redut, O} Dexaya los venenos, ingrara Sierpe,que {i por ruetienta llamafle 2

filvos vnavez 2 effa Myftica Murein, oy te {olicita por lafuya , efperandore. oche dias publicas

mente expuefta i las riberas del oeceano de fus piedades, lamandote eft3, no yi fordo filvo, fi no
elecofolemne de tanto clasinde oio, O Predicador doto, como por efta Qétavate vozea, Na

{eafola yna la Comunion,io vna la Murena , que de muchas e haze elmas preciofo-joyel d? la

Yglelia: Muvennlas anveas faciemus ribi ; (le dize ¢l Efpofo) I--lar‘itc Efpofamia , vpas ,Murmu_;i;

i






