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Resumen

El siguiente Trabajo Final de Master inscribe la obra de Benito Arias Montano dentro del
humanismo peninsular y la vincula, asimismo, con las tendencias de alcance europeo. Se trazan
las diferentes lineas interpretativas para la inclusion del biblista dentro de un panorama
hispanico caracterizado por su heterogeneidad. El andlisis de su produccion castellana,
especialmente centrado en la Pardfrasis en todo pastoril, se basara en un cotejo con su obra
latina, de importancia fundamentalmente filosofica. Finalmente, se tratard la obra atribuida
Discursos del Eclesiastés de Salomon que, junto con el Cantar de los Cantares, conforma un
diptico especialmente significativo para tratar la simbologia poética de raiz espiritual.

Palabras clave: Escritura, exégesis, sentido literal, Cantar de los Cantares, Eclesiastés.

Abstract

The following Master’s Final Thesis inscribes Benito Arias Montano’s works in peninsular
humanism, as well as it connects it with European-reach tendencies. It traces the different
interpretative lines to include the biblist in an Hispanic landscape, characterized by its
heterogeneity. The analysis of his Castilian production, specially centered on the Pardfrasis en
tono pastoril, is based on the confrontation with his Latin works, its’ importance,
fundamentally philosophical. Finally, we will go through the attributed work Discursos del
Eclesiastés de Salomon which, together with the Song of Songs, conforms an especially
significative diptych in relation to the poetic symbology of spiritual roots.

Key words: Scripture, exegesis, literal sense, Song of Songs, Ecclesiastes.

Objetivos 4 y 16 para el Desarrollo Sostenible:

En consonancia con el objetivo 4 para una educacion de calidad, el siguiente Trabajo Final de Master trata la
cuestion de la accesibilidad a los textos originales por parte de cualquier estudioso con el animo de fomentar la
actividad intelectual y cientifica. Asimismo, condena la censura de textos como los empleados por Arias Montano
para el desarrollo su labor literaria, un autor que promueve mediante un reformismo cristiano ecuménico el
pacifismo religioso y politico entre distintas identidades culturales (16).
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1. Introduccion

La critica literaria aurisecular ha llevado por derroteros distintos el analisis de las obras que
conforman el corpus candnico en literatura profana y las representaciones poéticas de tematica
sacra. A medio camino entre ellas, se encuentra la obra del humanista Benito Arias Montano
(1527-1598) quien, por profundo conocedor de las Escrituras y su afdn por descifrar su sentido
literal, se adentr en las formas de expresividad mds significativas de la literatura en lengua
castellana. Son estas las formas que conducirdn al feliz término que supone el Cdntico
Espiritual hacia la senda de un siglo XVII caracterizado por formas como la gongorina, pero
también por poéticas de estirpe carmelitana, como las de la llamada “poética del silencio”. En
ellas queda inscrito, sin embargo, un saber que adquiere una razén de ser en la medida en que
existe una tradicion filosofica y literaria con la filologia como centro.

Su hondura lirica radica en la fidelidad a un texto hebreo que rebasa los limites del
conocimiento racional y aboca a la significacion a los designios de la subjetividad por la senda
de la imagen. Existe en Montano y en el resto de los exégetas de su tiempo, en ultimo término,
un atisbo de lo que, con el siglo XX, fructificaria en el desarrollo sistemdtico de la filosofia de
lenguaje. Y es que la caida de la mascara barroca, intuicion del desvelamiento del mundo, se
produce en primera instancia en el signo lingiiistico.

Es precisamente a través del aprendizaje del hebreo, mediante el anélisis de su estructura y
de la adaptacion a una lengua romdnica flexiva donde se lleva a cabo, ademads, el verdadero
primer ejercicio filologico; es esta también la labor humanista por excelencia, la de colegir,
cotejar el texto en busca de su sentido pristino. En ese sentido, en la escuela de Alcald, de la
que Montano fue discipulo y maestro, encontramos a toda una generacion de fildlogos que
emprende la magna tarea de restituir el significado original al texto considerado Libro de los
Libros y, dentro de él, el Sancta Sanctorum del canon biblico, el Cantar, quiza el que ha tenido
un mayor predicamento en la literatura posterior, y que menos ha ocupado a la critica, si no
fuera para discutir su censura y perseguir a sus mecenas.

La obra de Benito Arias Montano atna un interés cientifico heredero del humanismo
renacentista, certera expresion lirica y, ante todo, amplio conocimiento de las lenguas de la
Escritura. Es este el espiritu del humanismo, movimiento del cual el frexense es participe y se
encuentra en un nivel de simultaneidad respecto a sus grandes figuras europeas. Dentro del

humanismo se inscriben los tratados fundamentales para la comprensién de su obra, como son



algunos de los que nos ocupan. De arcano sermone’ o la Naturae Historia?, entre muchos otros,
son jalones de analisis valiosisimos para un estudio de la obra literaria de Benito Arias Montano
en la medida en que condensan su pensamiento filos6fico y teolégico y, sin embargo, no han
suscitado el interés de la critica hasta hace escasos afios.

En cualquier caso, los estudios son undnimes en lo que respecta a la calificacion de
Montano como figura de primer nivel dentro del selecto grupo de humanistas espafioles, entre
los cuales encontramos a Pérez de Oliva o los hermanos Valdés. Pero acaso lo son atin mds en
la necesidad de bibliografia especifica e intensiva centrada en el periodo que comprende los
afios de produccion en lengua castellana de Arias Montano. Si bien su obra latina ha gozado de
una mayor atencion por parte de la critica, las cristalizaciones literarias en romance se han visto
desprovistas del mismo celo y rigor filol6gico, con la salvedad de los estudios practicamente
iniciaticos que emprende, a finales del XX, la corriente revisionista del hebraismo aurisecular

en Espafia.

1.1. Objetivos y metodologia

Este Trabajo Final de Master propone un estudio de la obra montaniana en romance a
la luz de las corrientes filosoficas y literarias del siglo XVI. Por un lado, retrotrayéndose a la
tradicion clésica para dar cuenta de la adaptacion de la doctrina filosofica platonica, ademas de
las mas importantes corrientes de filosofia helenistica, al modo petrarquista. Por otro lado,
acudiendo a las fuentes biblicas, especialmente anticotestamentarias, con el fin de observar el
tratamiento que se les otorga durante esa misma etapa, tanto desde un punto de vista literario,
como desde la perspectiva de la historia del pensamiento europeo.

Pese a que este ensayo no puede adentrarse en profundidad en todas las corrientes que
conforman el cuerpo literario de la espiritualidad en los Siglos de Oro, acotaremos dichas
tendencias a través de los grandes autores conciliadores entre tradiciones literarias,
centrandonos especialmente en Marsilio Ficino, Pico della Mirandola, Nicolas de Cusa y Juda
Abravanel —mas conocido como Ledn Hebreo— Dichos autores se encuentran, bien

debidamente documentados en el inventario de la biblioteca personal del propio Arias

! Arias Montano, B. (2006) EI libro de José o sobre el lenguaje arcano ed. a cargo de Luis Gémez Canseco,
Fernando Navarro Antolin y Baldomero Macias Rosendo, Universidad de Huelva, col. Bibliotheca Montaniana.
2 Arias Montano, B. (2002) Historia de la naturaleza: primera parte del cuerpo de la obra magna, a cargo de
Fernando Navarro Antolin, Universidad de Huelva, col. Bibliotheca Montaniana.



Montano?, bien a través de alusiones a documentos y, en tltimo término, encontramos casos
en que la influencia se establece de forma plausible a través de intertextualidades manifiestas.

Asimismo, y partiendo de la importancia del ejercicio de exégesis biblica durante el
humanismo, daremos cuenta de los diferentes modos de interpretacion de las Sagradas
Escrituras que impartian en sus aulas los maestros hebraistas de la Escuela Complutense. Nos
centraremos en el gran proyecto llevado a cabo en Alcald, pues serdn los textos de la Poliglota
materia de estudio para los humanistas formados a mediados de 1500. Sus afios de estudio en
la escuela complutense culminaran finalmente en la supervision del gran proyecto de la Biblia
Regia, pero en absoluto se limitard a este. Sin dar cumplimiento a una labor de traduccion
partiendo de un modo literal, nunca pudo haber dado el humanismo los primeros brotes de lo
que con el advenimiento de la modernidad se catalogaria definitivamente como ejercicio
filologico.

En suma, el enfoque teodrico de este estudio debe ser doble: en primer lugar, a través del
contexto filosofico-cultural del renacimiento, con todas las complejidades que ello conlleva;
en segundo lugar, atendiendo a los entresijos del propio método exegético.

Como punto de unidn entre el andlisis extensivo de la materia y uno de cariz mas
intensivo, en relacion con dos de las obras de Benito Arias Montano, se encuentra De arcano
sermone —El libro de José o Sobre el lenguaje arcano—, parte elemental del Apparatus critico
de la Poliglota que nos brinda las claves para la interpretacion profunda de la obra montaniana.

El ultimo bloque del trabajo, el mas extenso, se centra propiamente en el andlisis de la
obra de Arias Montano compuesta en castellano. Nos detendremos sobre todo en la Pardfrasis
del ‘Cantar de los Cantares’ en modo pastoril, aunque también ahondaremos en una
composicion de dudosa autoria, pero cuyas bases reposan firmemente sobre la obra del
frexense. Fueran o no los Discursos del Eclesiastés de Salomon declarados segun la verdad
del sentido literal de pufio montaniano, la impronta del bibliotecario escurialense es decisiva,
y debe estudiarse, por tanto, bajo los mismos parametros que el resto de su obra.

El anélisis de la primera obra cuenta con la apoyatura teodrica de la imprescindible
edicion Reichenberg, a cargo de Gomez Canseco y Nufiez Rivera, y se divide en diversos
apartados: en primer lugar, un acercamiento a la Pardfrasis como obra literaria autdbnoma; esto
es, que puede ser analizada con cierto grado de independencia respecto al texto biblico original,

sin desligarse por ello de su sentido, del cual busca ser fiel transmisor Arias Montano. Ademas,

3 Rodriguez Moreno, A. (1928) “La biblioteca de Arias Montano. Noticias y documentos para su reconstruccion
(1548-1598)”, Revista del Centro de Estudios Extremefios, Tomo II.



en ese primer apartado se tratara la legitimidad del modo pastoril para recrear el sentido pristino
del Cantar de los Cantares acudiendo directamente a los testimonios de maestros complutenses
y salmantinos. En segundo lugar, trataremos la forma de acomodacion al modo pastoril de una
amplificatio humanista que constituye todo un método de creacion literaria. Se estudiaran las
intertextualidades tanto con la Antigliedad clésica, de la cual el biblista era amplio conocedor,
pero también la impronta, mayor si cabe, de la literatura vernacula para una parafrasis escrita
en lengua castellana.

Cabe destacar que, aunque necesariamente debemos ofrecer una clasificacion operativa,
los dos compartimentos no son en absoluto herméticos y entre ambos se establece una relacion
de vasos comunicantes. Por ultimo, estableceremos un recorrido por la Pardfrasis en clave
arcana; si en el marco teorico, con el repaso al entorno exegético de Alcala y el hebraismo
presente en De arcano sermone, atenderemos a la simbologia biblica que se ofrece a una lectura
bajo los pardmetros fijados por el propio autor.

Uno de los objetivos que nos parecen cruciales en este trabajo, asimismo, y que explican
la necesidad de incluir una obra tan problematica desde la atribucion de la autoria como son
los Discursos del Eclesiastés es describir precisamente esa complementariedad que encarna el
diptico de obras biblicas que nos ocupa; tras el también breve inciso de alguna recopilacion de
datos para un futuro analisis mas extenso a proposito de su autoria, por tanto, atenderemos al
contrapunto o simbiosis entre contrarios que supone el Eclesiastés en relacion al Cantar biblico.
Ambos atribuidos tradicionalmente al salomoénico, constituyen parte indisociable entre los
libros sapienciales del corpus biblico, y mas interesante si cabe en paralelo a la tratadistica
montaniana. En este punto entraran en juego asimismo los conocimientos del biblista en
materia de ciencia —sobre todo, matemadtica y fisica— humanista: bajo los pardmetros de la
geometria trascendente, uno de los puntos axiales de la denominada physica mosaica, el
humanismo dota al mundo fisico de un componente espiritual, fundamentado tnicamente en
las escrituras, Junto con la sensorialidad del Cantar, este Comentario conforma un diptico
especialmente significativo en la cuestion que nos ocupa, una prospectiva del terreno que
engendrard la produccion lirica carmelitana.

La segunda de las obras, sin embargo, requeriria de un analisis mas exhaustivo. Cabe
destacar que carece de una edicion tan completa como la Reichenberg, con la que si cuenta la
Pardfrasis, pese a lo riguroso de la coleccion Bibliotheca Montaniana. Con todo, hemos
decidido seguir incluyendo este apartado con el animo de incentivar futuras investigaciones
sobre esta cuestion, crucial para el desarrollo de la produccion literaria castellana del periodo

aureo.



1.2. Estado de la cuestion

En su célebre obra sobre el renacimiento y el humanismo Kristeller define este ultimo
concepto como “amplio movimiento cultural y literario que, por su esencia, no era filosoéfico,
pero si conllevaba importantes nociones y consecuencias filoséficas*”. Esta clasificacion
resulta muy productiva cuando tratamos una figura tan polivalente como la del biblista Benito
Arias Montano. En efecto, a la pregunta de donde situar al frexense en lo que respecta a los
estudios humanisticos y, de esa forma, abordar su obra desde una disciplina de estudio bien
delimitada, no encontramos respuestas unanimes.

En primer lugar, cabe destacar el silencio y la ausencia de muchos afios del biblismo
complutense, salvando la figura de fray Luis —siempre, eso si, vinculada tnicamente a la
corriente mistica carmelita de san Juan y santa Teresa—, en el panorama literario del siglo XVI.
Es Marcel Bataillon quien, en su obra magna sobre el erasmismo en Espafia®, identifica que la
perpetuacion en Espafa del de Rotterdam no se produjo sino en la escuela complutense y los
cendculos de los hebraistas y exégetas de las Escrituras. Estas declaraciones, que pueden
resultar paraddjicas, no son en absoluto contradictorias, como ahora pasaremos a analizar y, lo
mads importante, abrieron una via de andlisis para el estudio del hebraismo universitario de los
cendculos de Salamanca y Alcald de Henares®.

Si bien fundamenta su critica al judaismo desde la constatacion de que la religion
catélica —identifica acertadamente— hunde sus raices en la Biblia Hebrea sobre todo en la tierra
del Sefar, la fundamentacion de la materia teoldgica en el estudio de la Escritura tiene un origen
andlogo’, en la medida en que es la palabra centro de su reflexion epistemoldgica, pero también

ontoldgica®. Es, en definitiva, en el alto grado de ritualizacién del judaismo, fuente de riqueza

4 Kristeller, P. O. (1982), El pensamiento renacentista y sus fuentes, Fondo de Cultura Econémica, Madrid. p. 51.
5 Bataillon, M. Erasmo y Espaiia, Madrid (1991).

¢ A finales del siglo XX que los trabajos sobre los hebraistas de Alcald, como Benito Arias Montano, comenzaron
a proliferar en el dmbito académico, mas alld de la figura de fray Luis y de unas lecturas en clave puritana o
tradicionalista, como en el caso de Menéndez Pelayo; sin embargo, no es hasta este siglo, de la mano de los
proyectos de investigacion en el seno de la Universidad de Huelva, cuando la edicién de sus obras sitia de nuevo
al biblista en su merecido lugar dentro del panorama hispanico.

7 Para un estudio mds extenso sobre los puntos de unién entre escuela complutense y erasmismo, consultar Erasmo
y Esparia ed. cit., (738-749) como puede ser el didactismo que amparan las ensefianzas de ambos nticleos: “En los
prefacios de Commentaria in duodecim prophetas extrae de la Biblia una especie de filosofia cristiana casi tan
sencilla como la que resume en su Dictatum christianum. Dejando a un lado los dogmas de fe definidos por el
Concilio, él se ocupa de preferencia en definir la piedad: ésta consiste principalmente en el temor, la penitencia y
un amor que va acompaifiado de las obras (Bataillon, 1950: 740).

8 Naturaleza, indica M. Portuondo (The Spanish Disquiet. The Biblical Natural Philosophy of Benito Arias
Montano) equivale en el opus magnum montaniano a verdad. En la medida en que a la verdad es posible acceder
a través de una suerte de ejercicio arqueoldgico de la etimologia biblica, la ciencia filolégica es el medio del sujeto

9



cultural de donde puede derivarse —y ahi es donde entra en conflicto con las premisas y
manifestaciones de la cultura hebraica—, una religiosidad puramente basada en la demostracion
exterior y no en el verdadero sentimiento intimo.

Esta pugna con la ritualistica es el argumento que ha enrocado erasmismo y la escuela
hebraista de exégetas complutenses y salmantinos en escuelas filosoficas, literarias y teoldgicas
radicalmente distintas. Resulta sorprendente, por tanto, que para Bataillon, estudioso
fundamental sobre la cuestion del erasmismo en Espafia, sitie precisamente a los hebraistas
como los depositarios de Erasmo en Espafia, una vez emprendido el camino de la
Contrarreforma. Entre ellos, se encontraba el joven Benito Arias Montano quien, una vez
consolidado como maestro ante la nueva generaciéon de humanistas, encontré un panorama
desolador donde précticamente todos sus coetdneos habian sido encarcelados, o ajusticiados,
por la Inquisicidn, y el otro bloque de eruditos se postulaban como opositores de todo lo que
consideraban sospechoso de herejia.

Una vez constatado que el humanismo y sus cristalizaciones literarias no son
competencia exclusiva del territorio italiano, como defiende Burckhardt’, sino que presenta
variedades diacriticas, es imprescindible un estudio de la confluencia entre el tridente de
religiones monoteistas occidentales que se dio en la tierra del Sefar. De lo contrario,
atenderemos a una vision sesgada, incompleta, de un movimiento humanista que, por un lado,
es receptaculo de la tradicion sincrética que se fragu6 durante la Edad Media y, por otro lado,
no comprenderemos los mecanismos internos en el seno de la Contrarreforma. En el caso de
Arias Montano, se trata de una cuestion crucial, pues forma parte de la tltima generacion de
humanistas educados bajo preceptos erasmistas; posteriormente, en Trento, formé parte del
comité de deliberacion, fundamentando su argumentacion exclusivamente en las Escrituras,
fruto de su estudio basado en la exégesis literal.

Llegados a este punto, cabe destacar otro de los hitos en referencia a los estudios
montanianos, el de la tesis familista propuesta por Bernard Rekers. En efecto, muy contestada
entre la critica, logré colocar en el centro del debate filologico la labor montaniana desde el
punto de vista liteario, pero también politico. La obra consta de cinco capitulos, precedidos de
una Introduccion y seguidos de varios Apéndices, un grupo heterogéneo de materiales, entre

los cuales encontramos cartas y documentos, una lista cronoldgica de cartas o relaciones de

para alcanzar al Nombre y, con él, llegar a la forma mas cumplida del género humano, tomando como modelo la
deificatio hominis piquiana.

% “En consecuencia [segtin Burckhardt], en otros paises habria oleadas mds o menos intensas de italianismo, pero
no Renacimiento, como dice Curtius” (Yndurain, 2014: 78).

10



obras inéditas y publicadas de Benito Arias Montano'. La version en espafiol consta asimismo
de un epilogo de Angel Alcald, que logra ofrecer una solucién a la hipétesis segiin la cual las
decisiones politicas y literarias del biblista estarian fundamentadas en una supuesta pertenencia
a la secta de la Familia del Amor!!, durante la concurrencia en sus afios en Flandes para la
supervision de la Biblia Regia por orden de Felipe II. Entre los colaboradores de un proyecto
de tal envergadura'?, se encontrard Guillaume Postel, traductor de libros como el Zohar o el
Bahir. Es gracias a este estudio sobre el periodo en la familia charitatis y la fructifera
confluencia entre ambos que el nombre de Arias Montano aparece entre la bibliografia de
autores de la talla de Cesare Vasoli!® y se incluye dentro de la tendencia de alcance europeo
que propugnaba “l’utopia spirituale dell’ Ecclesia universalis™'*.

El ensayo de Rekers, en ese sentido, se trata de un trabajo crucial para comprender la
compleja afluencia de corrientes espirituales de cariz intimista puesto que, en su mayoria,
dependian mas de la conciencia del creyente en cuanto a su vinculo con la divinidad que a una
ritualistica concreta y bien sistematizada. Son numerosos los datos de importancia histdrica
que imbuyen el trabajo sobre Montano del clima en el que se vio sumido a su llegada a Flandes.
Sin embargo, aquello que resulta més polémico de la tesis familista es la catalogacion de Arias
Montano como una figura heterodoxa dentro del catolicismo, asi como su pertenencia expresa
a la secta’, algo que, como resefia Alcald'®, adolece de un exceso de especulacién o, cuando
menos, de la libre interpretacion en buena parte de la critica. También las afirmaciones de
Rekers son matizadas en el plano politicos por Macias Baldomero en su obra La Biblia

Poliglota en Amberes en la correspondencia de Arias Montano’.

10 Junto con el “Avance de datos para un inventario de obras y escritos de Arias Montano” (Morocho Gayo, 1998),
publicado en Ciudad de Dios, revista agustiniana, vol. 211,n° 1, 179-275, es uno de los més relevantes inventarios
de material, tanto publicado como inédito en su momento.

' También Rekers atribuye a los familistas la concepcion y desarrollo practicamente integro de la Biblia Sacra
(1569-1573), relegando a Montano la tarea de la mera supervision, sin tener en cuenta los tratados del Apparatus
critico: “Esta Biblia Poliglota, que ha entrado en la historia con el mote de Biblia de Arias Montano, sélo muy
limitadamente puede en verdad llamarse obra suya. El proyecto es de [Cristébal] Plantino, [Andrea] Masio y
[Guillaume] Postel. La mayor parte de ella se debe al trabajo de sabios flamencos y parisinos. La colaboracién
real de Arias Montano se limit6 a consultas con sus colaboradores y a la redaccion de los tratados del tltimo
volumen” (Rekers, 1973: 73).

12 Véase 3.1 La escuela complutense.

13 1L’ homo novus restitutus di Guillaume Postel, dentro de Filosofia e religione nella cultura del rinascimento, p.
360.

4 Ibid.

15 “Las criticas que los métodos progresistas de exégesis biblica de Arias Montano tuvieron que sufrir en Roma y
en Salamanca debieron ser un factor que contribuyé a crearle cada vez mayor repugnancia por el catolicismo
tradicional y a hacerle miembro de la secta” (Rekers, 1973: 15).

16 Alcald, A., “Arias Montano y el familismo flamenco: una nueva revisiéon”, dentro de Anatomia del Humanismo
(1598-1998), Bibliotheca Montaniana.

17 Baldomero, M. La Biblia Poliglota en Amberes en la correspondencia de Arias Montano, Universidad de
Huelva, col. Bibliotheca Montaniana.
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Esta afirmacion contrasta con la visién canénica de Arias Montano como perteneciente
al humanismo de corte mads tradicional, incluso medievalizante, que hemos expuesto
anteriormente: Marcelino Menéndez Pelayo establece dicha clasificacion, muy significativa si
tenemos en cuenta su amplio estudio titulado Historia de los heterodoxos espaiioles (1880), en
el cual elabora un estudio intensivo sobre la cuestion. Se abre, pues, una brecha entre los
estudios tradicionales sobre el canon renacentista y otros, como es el caso de la tesis de Rekers
(1973) que tratan de explicar este eclecticismo que caracteriza el humanismo de corte hebraista.

Es este adjetivo, el de ecléctico, el que aplican los discipulos de Menéndez Pelayo,
recogidos en por Javier Paradinas en su estado de la cuestion'®, al biblista. Destaca la
elaboracién de un Plan de una historia de la Filosofia espaiiola (1908), donde, mas que desde
el prisma filoldégico, se incluye a Arias Montano como uno de los exponentes del eclecticismo
filosofico espafiol. Histéricamente, se han tratado muchas de las obras que pasaremos a analizar
desde un paradigma, en efecto, filosofico (es el caso de Jorge Lopez, en referencia al opus
magnum!?). Para el propio Paradinas, no es posible aplicar a Montano la calificacion de filésofo
desde una 6ptica moderna. Sin embargo, afirma, “la filosofia no se ha entendido siempre asi,
por lo que tal vez sea posible, desde una concepcion diferente de la misma, aplicarle dicho
calificativo™?, tras lo cual pasa a analizar las ideas que destila la obra de Arias Montano desde
el paradigma del renacimiento europeo.

Desde una perspectiva diacrénica, pues, el uso del término filésofo no seria un desatino
a la hora de dar cuenta de la obra montaniana pero, ciertamente, se quedaria corta. A su vez,
entre otros, habria que sopesar la impronta de las tendencias hebraistas en la produccion
literaria de Arias Montano, que ya advierten latentes en la literatura de pastoril espafiola
Américo Castro o Marcel Bataillon?!.

Acaso una de las clasificaciones mds eficientes sea la que propone Angel Sdenz-
Badillos en su articulo “Arias Montano, hebraista??. Como ha identificado ya la critica, uno
de los problemas metodoldgicos mas importantes a la hora de abordar una figura como la de

Benito Arias Montano es la del abuso los términos ‘mistico’ o ‘cabalista’ para definir su obra

18 Paradinas, J. (2006) “Arias Montano, ;fil6sofo?”, La ciudad de Dios, n° 210, 449-493: M. Méndez Bejarano
también incluye a Arias Montano entre los filésofos eclécticos del siglo X VI, junto con Bartolomé Medina, Pedro
Simén Abril, Alejo de Venegas, Francisco Vallés y Antonio de Guevara.

19 Anima (Liber generationis et regenerationis Adam, sive historia generis humani), Corpus (Naturae Historia) y
Vestis, una obra en prospeccion pero cuya escritura Arias Montano nunca llegé a emprender.

20 Paradinas, 2006.

2l Ambos recogidos en ;Melancolia renacentista o melancolia judia?, Varia leccion de cldsicos espafioles. M.
Bataillon (1964), Gredos.

22 Saenz-Badillos, A. (1997), Benito Arias Montano, hebraista; UCM, Madrid.
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literaria y, por otra parte, para explicar las complicaciones de De arcano sermone para superar
la censura®. Lo cierto es que, de forma concluyente, Sdenz-Badillos arguye los siguientes
argumentos, que desmienten la vision de Arias Montano como practicante de la magia
cabalistica e incluso desautomatiza la lectura propiamente mistica de su obra literaria, aunque
la simbologia y métodos que lleva a cabo se encuentren en la forja de la produccién carmelita,
que si debe leerse bajo dichos parametros. Asi, pues, no podemos, segtin Alcald, desde el punto
de vista temdtico ni lingiiistico, considerar a Arias Montano un mistico cabalista, como ha
querido buena parte de la critica, fundamentalmente influido por los comentarios censores de
sus contemporaneos, como el padre Leén de Castro. Temdticamente, ni la Paréfrasis ni su
poesia castellana transitan la via mistica segin la describen teéricos como E. Underhill?* pero,
ademas, la metatesis que presentan algunos de los casos analizados por Sdenz-Badillos, método
ampliamente cultivado por los cabalistas como Llull, no responden a una correspondencia
alfanumérica, sino que, por el contrario, se debe a casuisticas diversas. En cualquier caso, la
impronta de la lengua hebrea es evidente e inserta su obra dentro del paradigma del hebraismo
cristiano.
En efecto, la cultura que habia deslumbrado a escritores como Miguel de Cervantes o
San Juan de la Cruz qued¢ practicamente eclipsada por ese tupido velo que, una vez despojada
la Inquisicion de su total hegemonia, continuaba ejerciendo su sesgo en la critica literaria
moderna. Asi lo explica Sergio Ferndandez en una de las pocas obras que se ocupan del
desarrollo medieval y renacentista del Cantar de los Cantares?’, capital en la produccién lirica
occidental, en general, y castellana en particular, y que apenas ha suscitado el interés de la
critica en una obra sistematica:
Este ultimo ambito, sin duda, dio lugar a un hebraismo biblico mas proximo a la filologia que a la religion.
Se trata de una cuestion innegable, que no carece, ademas, de trascendencia. Sin embargo, pese a que se haya
aceptado ese juicio y se haya desvinculado asi la utilizacion de ciertas obras de la defensa de ciertos credos,
parece existir aun cierto temor a aceptar el uso de técnicas rabinicas entre los biblistas espafioles. Como si la
profusa utilizacion de aquellos tratados, mas que hablar de la gran formacion de nuestros escriturarios,
afiadiera algo detestable y hablase de una suerte de origen que seria mejor ocultar. Por la misma razon, sigue

haciendo falta demostrar esa presencia en los tratados humanisticos mediante datos cuantificables y empiricos
(Fernandez Lopez, 2009: 159).

Asi, la tradicion sincrética propia a la Peninsula Ibérica durante la Baja Edad Media que
culminaria con la fundacién de los entornos universitarios de Alcala o Salamanca no solo

vertebra el cultivo de la espiritualidad de los siglos venideros, de gran influencia mariana (es

23 Véase 3.1. La escuela complutense.

24 Underhill, E. (ed. 2016) La mistica, Trotta.

% Fernandez Lopez, S. (2009) El Cantar de los Cantares en el humanismo espaiiol: la tradicion judia, Universidad
de Huelva, Bibliotheca Montaniana.
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bien sabido el recorrido que tendré la cuestion de la Encarnacidn, todavia en el siglo XVIII),
sino también en el papel que juega la traduccion y la conjugacion de culturas diversas en un
afan de dar con la esencia misma del género humano; vemos cémo, pues, pese a que se trata
de un humanismo con rasgos diacriticos —si se quiere, orientalistas o de tintes semiticos—, no
podemos deslindar esta concepcion de la del concepto de un humanismo tradicional que
también ha sido objeto de largo debate a lo largo de los afios®S:
Desde el primer albor del humanismo se empieza a comprender que los acontecimientos del mito y de la
historia antiguos, y también los de la Biblia, estan separados de la época propia no sélo por el transcurso
del tiempo, sino también por la diferencia radical de las condiciones de vida. El humanismo con su
programa de restauracion de las antiguas formas de vida y de expresion, es el primero en crear una vision
histérica profunda, como no la habia poseido ninguna otra época anterior de nosotros conocida: ve la

antigiiedad con profundidad historica y, en contraste con ella, los oscuros tiempos intermedios de la Edad
Media?’.

Lejos de ser un dato baladi, estas conceptualizaciones que se alejan de la idea de
renacimiento y humanismo como un fenémeno no ajeno, pero si independiente al territorio
italiano, resuelven la cuestion —o, cuando menos, arrojan algo de luz sobre el asunto— sobre si
el humanismo espafiol ha sido una corriente de corte medievalizante. Como en la misma
concepcion humanista, lo mas atinados seran quienes, lejos de ofrecer una vision univoca del
movimiento, lo presenten como la suma de culturas y tradiciones diversas cuyo objetivo ultimo
no es sino la busqueda del denominador comun de lo que conforma el ser humano. Por ello, no
puede desligarse de la lectura sacra, como han dado a entender parte de los estudios que reposan
unicamente en el marcado antropocentrismo de la corriente humanista. Pero tampoco, sin
embargo, podemos observar a sus cultivadores, como es el caso de Arias Montano, bajo el
prisma de un nominalismo o un escotismo escolésticos; estamos ante otra cosa, un humanismo
cuyas fuentes anticotestamentarias se sitian en una posicion privilegiada respecto la veritas
graeca:

Parece claro que estos individuos, cuando escriben, prefieren el sentimiento y la vivencia intensos, por

domefiados que estén, a las fantasias exquisitas y evanescentes de quienes se construyen un mundo
ilusorio convencional, como tantos humanistas italianos (Yndurain, 2014: 88).

Asi pues, un acercamiento a la obra de Arias Montano debe fundamentarse desde la
concepcion historica del propio humanista, abordando la cuestion desde los frentes filologico

tanto cldsico o semitico (desde donde si se ha estudiado su obra con anterioridad) como

26 Ya lo recoge Domingo Yndurdin en su obra El fin del humanismo tradicional, precisamente publicada por el
programa de publicaciones de la Universidad de Huelva: “La sociedad espafiola de finales del XV estd empefiada
en la tarea de crear una “coiné” cultural basada en los ideales del humanismo, esto es, en la comunidad de
sentimientos y el uso de la razén” (2014: 87).

27 Auerbach, recogido en Yndurdin, vid. Supra.
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hispénico, pero también, desde un enfoque multidisciplinar, desde la filosofia como disciplina
que también se ocupa de la historia de las ideas. Las ultimas notas criticas acerca de la obra de
Montano, como ocurre en el caso de M. Portuondo®®, sefialan la necesidad de un abordaje
conjunto, dada la inadecuacioén de algunos de los términos en la traduccion castellana de sus

tratados desde un punto de vista filos6fico, a pesar de lo filolégicamente riguroso de la misma.

2. En la forja del poeta-tedlogo

2.1. De Platon a Ficino: una theologia platonica. Cristianismo y Cabala.

Un ejercicio de sincresis entre tradiciones diversas como el que acomete Benito Arias
Montano no es fruto inicamente de un conocimiento que, como hebraista, poseia de la materia
cabalistica, ni tan siquiera el de las fuentes mosaicas; para ello, era imprescindible, ademads, un
intenso estudio de la tradicion griega y latina, pero también un analisis de lo que constituyo6 el
movimiento quattrocentista en la cultura occidental. Solo de esa forma los pilares fundacionales
del Renacimiento, Atenas, Roma y Jerusalén, se desprenderian por fin de su encasillamiento
en sus respectivas culturas para alumbrar a ese sueiio del humanismo, una tradicion reunificada
cuya maxima no era sino la predicada por la famosa Oratio®’.

Debemos partir, por tanto, de la revision de la teologia antigua por parte de los autores
renacentistas para comprender el cambio de paradigma respecto a una lectura puramente
alegorica de las Sagradas Escrituras por la que se caracteriz6 la época medieval, pues, en efecto,
la inflexién que acontece en el panorama espiritual del XVII no se explica por una recuperacion
tras un periodo de ausencia de la filosofia y literatura cldsicas, sino por un distinto enfoque en
su mirada.

Si bien la filosofia de Leon Hebreo (1464-1530) constituye para muchos el catalizador
de una nueva revision al hebraismo en la Peninsula, el que se produce tras la expulsion de 1492,
lo cierto es que nunca pudo haber cristalizado de forma tan cumplida intelectual y
literariamente sin una previa tradicion que la sustentase, ni tampoco sin el amparo en esa férrea
propuesta ecuménica de algunas de las figuras més relevantes del panorama italiano. Entre
ellas, el propio Marsilio Ficino en el terreno filoséfico, si es que podemos trazar frontera alguna

entre las principales disciplinas humanisticas en el contexto de la Italia renacentista.

2 The Spanish Disquiet. The Biblical Natural Philosophy of Benito Arias Montano, 2019.
2 Oratio de hominis dignitate, 1486.
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Mientras en materia cosmologica los detractores de Aristoteles se ensafiaban con su
modelo geocéntrico y basado en un esquema concéntrico, alimentados principalmente de
teorias pitagdricas, en literatura, Petrarca (1304-1374) y sus discipulos también vieron en el
Estagirita un férreo opositor de las filosofias platonica y plotiniana. Lo cierto es que la primera
ofrecia el sustrato para el desarrollo de esa nueva teoria amorosa que habia inaugurado Dante
(1265-1321) y que en el Canzoniere habia llegado a su momento de esplendor, por lo que no
debe sorprendernos que sea san Agustin, el primero de los acomodadores de la filosofia
platonica al cristianismo, quien protagonice el didlogo del Secretum. Con Petrarca, toda la
Florencia renacentista protagoniza un viraje hacia un autor que, aunque en absoluto olvidado,
si habia adolecido de sesgos en su interpretacion durante buena parte del medioevo.

Para autores como Ficino o Hebreo, era vital en su relectura de los clasicos griegos y
latinos desde la premisa de que la auctoritas habia sido conocedora de las fuentes mosaicas,
por lo que ese primer paso emprendido por Petrarca inicia la senda que culminard en el
desarrollo del neoplatonismo desde el prisma de la modernidad filoséfica.

Asi pues, el caracter dual en la ontologia platonica, que lleva consigo el componente de
la trascendencia, comun a la doctrina cristiana mejor asentada, no indicaba sino un profundo
conocimiento de las Escrituras, de la misma forma en que el mito del androgino solo podia
provenir de una interpretacion cabal del Génesis vetustotestamentario.

Libros como E! Banquete o el Fedro®’, donde queda expuesta la teoria platonica del
amor, serviran a los humanistas de elemento axial con que fundamentar los niveles hacia una
trascendencia de orden ontoldgico y epistemoldgico a partes iguales. Esto es, la literaturizacion
de la experiencia amorosa no solo inmortaliza al ser amado y, por tanto, se convierte en su
traslacion al plano de lo suprasensible, sino que, a su vez, la vivencia erdtica estd intimamente
ligada al conocimiento intelectual. Esta asimilacion entre lo intelectivo y lo amoroso también
tendria, seglin la filosofia neoplatonica renacentista, un origen biblico, presente desde la propia
etimologia de la palabra conocimiento. No en vano el milagro mariano es tal en la medida en
que se trata de una conciencia capaz de concebir sin haber conocido varon.

Cierto es que Platon solamente habria accedido a los libros de la Biblia en su version
semitica, la Torah, pero, mientras esta prefigura de manera encriptada el Nuevo Testamento,
Platon es situado como mensajero y, ante todo, exégeta. Capaz de desentrafiar el significado

oculto de los libros primigenios, una vez aprehendida la dinamica oscilante entre la concavidad

30 La Omnia Platonis Opera de Aldo Manucio, publicada en 1513, es la editio princeps de la obra platénica,
publicada en griego y ampliamente difundida entre sus coetdneos.
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y convexidad que suponen libros como el del Cantar de los Cantares, el filosofo griego es capaz
de adelantarse a la encarnacion del Verbo.

Sobre la poesia, tremendamente vinculada a la experiencia amorosa, tanto humana
como trascendente, también se habia pronunciado Platon, quien distingue entre el uso licito de
la misma y su empleo vano por parte del sujeto creador. Superada ya la falsa atribucion sobre
la expulsion univoca e innegociable de los poetas, buena parte de la Europa del humanismo
busco en las fuentes platonicas la reivindicacion de una poesia sacra:

La apoyatura tedrica no habia que buscarla muy lejos. Se encontraba en la Republica de Platon. La

auténtica poesia, para no ser fraudulenta, debia destinarse a cantar a los dioses o a los hombres buenos.

El paralelismo cristiano resulta evidente si se identifican con Dios y los santos (Nufiez Rivera, 2010;
191).

De esta idea surge el concepto del poeta-tedlogo, encarnado en la figura del gran poeta
de la tradicion latina, Virgilio, que encontrara su cristalizacion literaria ni mas ni menos que en
la Comedia de Dante, y no podia tener otro cometido que el del guia hacia la trascendencia
divina, hacia Beatrice. A proposito de la figura del filosofo-tedlogo y la importancia de la

imagen —el simbolo, Cristo el primero de ellos— para la aprehension de la naturaleza divina:

El poeta (y Virgilio, por tanto) es, pues, fundamentalmente, y sobre todo “theologus”; en su obra se nos
revela la divinidad bajo la forma de theologia poetica, es decir, expresada en “imagenes” y “alegorias”.
El mismo Petrarca diré en los afos que andaba redactando el Secretum, en carta a su hermano Gerardo
(2-X11-1349), que “la poesia no es en modo alguno contraria a la teologia. ;Te admiras? Podria incluso
decir que la teologia es una poesia divina” (Granada, 2000; 65).

Asi, después de Platon, angel Gabriel del cristianismo, Virgilio se coloca como
elemento conciliador entre poesia y teologia, entre el acto poiético y la creacion divina.
Marsilio Ficino (1433-1499) contintia con la interpretacion en clave biblica de las Sagradas
escrituras. En sus Comentarios a ‘El Banquete’ o De amore, el florentino emplea fuentes
diversas en su proceso de exégesis, incluido el Corpus hermeticum, atribuido a Zoroastro. El
camino ascético, esencial para la mistica en tanto que constituye el elemento constitutivo de la
via purgativa, emana directamente de esa teologia negativa. Atestiguada est4 la impronta de la
via ascética en la filosofia ficiniana; en efecto, solo a través de una revitalizacion de los textos
herméticos se explica la proliferacion en el siglo XVII de una escritura preocupada por los

limites del lenguaje humano?®'. A través de una tradicion sapiencial milenaria, que presentaba,

31 A ello también contribuy6 la mediacion plotiniana entre la naturaleza finita y la infinita, entre el cardcter
limitado que supone la materializacién del lenguaje y la esencialidad de la palabra, que Ficino asume como
traductor de las Enéadas (Ficino, De amore: Discurso IV, Cap. 1ll.: El hombre es alma misma y el alma es
inmortal).
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en efecto, el camino ascético como experiencia revelatoria, Ficino trata de engarzar naturaleza
humana, finita por definicion, y la infinitud que caracteriza el misterio divino:
Recorrido el camino ascético, el alma funde su perfeccion intelectual, oyendo el reclamo amoroso de la
voz divina, con el momento de pietas cristiana, pues ésta no puede reducirse a una credulidad indocta,
necesita por el contrario ser bien cumplimentada por la actuacion de la potencia que la encarnacion del

Verbo ha infundido en cada una de las almas: el ascenso moral y cognoscitivo a la region de lo divino,
abandonando el grado material del ser (Gomez Rodriguez, 2014: 310).

De ahi a la prisca theologia, o el origen comln de la revelacion divina a los gentiles y
al pueblo hebreo, todavia habia un paso mas, que pasaba por el establecimiento de una filosofia
de orden universal, ajena a una realizacion concreta y dependiente de su realidad cultural, cuyas
fuentes, como indica su etimologia, se encontraba en los textos antiguos. La teologia antigua o
prisca teologia, en efecto, fue recuperada por el primero en un afan de reformismo religioso,
tras el diagndstico en su De christiana religione (1474) de una profunda crisis de fe en la
sociedad contempordnea. Esta tendria su origen en la cadena sapiencial que Gemisto Pleton
(1355-1453) remonta a Zoroastro. Pleton, el ultimo de los Helenos??, revitaliza la doctrina
platonica, pues el autor de E/ Banquete seria a su vez receptaculo y transmisor de ese
conocimiento ancestral, a cuya autoridad acudira la cultura del renacimiento. Ficino, en su
pupilaje a través de autores como Hermes Trimegisto o Plotino*® —recordemos, fue el primero
en acometer la traduccion de las Enéadas—refrenda ese interés en la recuperacion de la filosofia
platonica y pagana desde la perspectiva de un cristianismo avant-la-lettre.

En la medida en que todo ser humano es duefio de la palabra y, por tanto, del libre
albedrio para usar de ella en libertad, est4 en €l, en potencia, la capacidad de elevarse. El alma,
en su anhelo de trascendencia, se proyecta hacia la infinitud a través del Logos, su primogénito.
La sintesis entre las realizaciones individuales de una misma potencialidad generadora de
conocimiento es un ejercicio, pues, totalmente legitimo y, mas aun, deseable para todo
humanista. Llegamos, por tanto, a la médula de lo que supone esta revolucion cultural; frente
a la dicotomia famosa entre teocentrismo y antropocentrismo, que, lejos de ajustarse a la
realidad, sitia una linea exdgena entre dos categorias, el amor humano y el divino, no
solamente asimilables por su Iéxico, sino concomitantes.

La formulacion del concepto de dignidad del hombre a cargo de Pico estd, pues,

imbuida de una profunda heterogeneidad cultural, pues no en vano se trata de un ejercicio de

32 Nos remitimos a George Gemistos Pleton, The last of the Hellenes, Oxford University Press.

33 Para Plotino, “el alma estd en todo el mundo y toda en cualquier parte del mismo”, recogido en Introduccién a
“De la causa, el principio y el uno” (M. A. Granada, Tecnos: XL). Como la materia, el alma es principio universal
y tnico, siendo las almas o formas particulares de los individuos sencillamente particularizaciones sencillas del
alma universal (Ibid.).
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abstraccion cuyo fin ultimo es alcanzar el comun denominador entre todos los hombres; aquello
que configura el ser humano y que justifica su confeccion a imagen y semejanza de la
naturaleza divina:
Si en Ficino la dignidad humana encontraba su origen y justificacion tltima en la humanidad del Verbo
divino, pero se hacia presente en la facultad decisiva del alma racional para vincular toda la entidad y la
posibilidad de consumar un itinerario ascético destinado a fundir el hombre con la divinidad, culminando
asi un verdadero programa filosofico y religioso, en el caso de Giovanni Pico, también el hombre es
presentado como el intermediario de todas las criaturas, pero no por el hecho de ser ya todas las cosas

como en Ficino, sino por quedar apartado de toda determinacion ontoldgica, por ser “libertad” (Gomez
Rodriguez, 2014: 321).

En suma, mientras en Ficino De amore constituia la unién definitiva entre Corpus
hermeticum y cristianismo, en Pico (1463- 1494) es el Heptaplus la obra que mejor formula el
ascenso gnostico por la senda de lo trascendente®*. En la Oratio encontramos su mas encendida
defensa, tras la prohibicion de unas conferencias que habrian de tener lugar en 1486, pero que
nunca pudieron celebrarse. En él se plasma una idea ecléctica sobre el arte de la cabala, gracias
a la cual hara su entrada definitiva en la religion cristiana. A proposito de Sobre la dignidad
del hombre [25-27], N. Fernandez pone de manifiesto esa concepcion basada en creencias
miticas de la cabalistica hebrea, y su uso en favor del cristianismo:

Como vemos, Pico esté utilizando como todos los humanistas un concepto impreciso de la cabala muy

en boga en el Renacimiento y que la hace entroncar nada menos que con una revelacion secreta hecha

por Dios a Moisés en el Sinai y que contiene la interpretacion auténtica de la Ley. Transmitida primero

oralmente a los principales lideres del pueblo s6lo se pondra por escrito después del exilio, en tiempos
de Esdras y se encuentra en los llamados libros apocrifos (Fernandez Marcos, 2014: 224).

La via de entrada en el arte de la cabala para Pico della Mirdndola serd influencia de
Agripa y, en mayor medida, Elia Del Médigo y el conocimiento de la ley de Moisés
respectivamente®. Es interesante la autodenominacion de Agripa (1486-1535), precedente
acaso de los hebraistas catolicos, como “cabalista cristiano”:

Indudablemente Agripa se consideraba un cabalista cristiano, ya que en su tercer libro [De occulta

philosophia, 11I] culmina con el Nombre de Jestis como misterio supremo. Pico, en sus Conclusiones

Cabalisticas, habia afirmado que el unico hombre til para el cabalista ya no podia ser mas que el de

Jesus, lo cual fue repetido textualmente por Agripa, famoso mago que se consideraba un cabalista
cristiano como Pico de la Mirandola (Yates, 1992:87).

34 En lo que a la creacion del hombre se refiere, el Corpus Hermeticum ofrece una explicacion similar a la que
estd presente en el Génesis, pues en ambos casos se incide en su doble naturaleza, espiritual y corporal [...] En la
doctrina hermética se ofrece el conocimiento (gnosis) necesario para completar la metamorfosis, la anegacion del
ser material del hombre para actualizar algo que, en principio, s6lo estd en potencia, esto es, una verdadera
deificatio hominis (Gémez Rodriguez, 2014: 348).

35 Tanto en el caso de Agripa como el de Pico, tenemos evidencia, gracias a los diversos inventarios de la biblioteca
de Arias Montano, de su influencia en el frexense. Del Behinat ha-Dat o Examen de la religion, Montano acaso
reciba su influencia a través del propio Pico, alumno de hebreo de Del Medigo, aunque es posible que accediera
a las fuentes primarias.
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Tanto Ficino como Pico, dos de los pilares fundamentales en la biblioteca de Arias
Montano, se interesan por la sabiduria antigua desde una perspectiva eminentemente cristiana,
pues en absoluto se pondria en duda el dogma de la santa Trinidad. Las ensefianzas sobre la
teologia antigua no hacen sino un bien al cristianismo en la medida en que consiguen
desengafiar al adulador pagano o hebreo. Este serd uno de los puntos diferenciadores respecto
a los estudiosos hebraistas, centrados en una interpretacion cabal de las Escrituras mas que en
su acomodacion. La proliferacion de literatura apologética, por el contrario, responde a la
preocupacion generalizada sobre la sinceridad de la fe catélica. Todas las operaciones llevadas
a cabo con el objetivo de solventar el espacio existente entre finitud e infinitud, por
consiguiente, confluyen en la imagen cristica, naturaleza de la cual el hombre es participe.

Asi pues, todo el peso de la tradicion y de la prisca theologia, directamente vinculada
con la verdad revelada a Adan, la conciencia unida todavia al Verbo, es transmitida a través de
esa linea generacional que se remonta milenios atras, hasta llegar a nuestros dias, a través de
las historias o la lirica; en suma, el mejor transmisor del conocimiento divino no puede ser otro
que el de la poesia, puesto nos permite comprehender su sentido. El propio Ficino, exégeta de
la filosofia platonica, plasma dichas reflexiones en su comentario al /on, que nos ofrece una
conjuncidon entre conceptos como la temperancia o la relacion numérica que rige las
profundidades del alma:

(Y como nos mueven los poetas? ;Qué suscita en nosotros este furor poeticus? Si tenemos presente que

el concepto ficiniano de “poesis” recoge indiferenciadamente lo que nosotros llamamos poesia y musica,

veremos que en primer lugar suscita la temperancia, esto es, por la poesia (poesia-musica) nuestra alma

“se templa”, recupera el numero que la constituye [el ternario] y aquella armonia originaria perdida o

descompuesta por el contacto con el cuerpo y las asechanzas de la materia®® (Granada, 2000; 78).

El furor poético, que coincide con el amoroso en Platon, es modo y materia literaria,
pues constituye el modo de recibir un conocimiento superior sin intermediacion alguna por
parte del intelecto, en algo que solo concierne a la conciencia. La caracterizacion amorosa de
Platon, entendida en su concepcion naturalista —amor como enfermedad humana, con una larga
tradicion a sus espaldas— por Marsilio Ficino bajo el marbete de insania amoris, se corresponde
con el amor que inicia la escuela de Cavalcanti y, posteriormente, el mismo Dante y sus

seguidores.

3 Prosigue la cita: Dice Ficino en su comentario al lon: “el alma, caida en el cuerpo, se ha hecho muchas cosas
[...] Es necesario por tanto en primer lugar que el furor poético despierte lo que estd dormido, dulcifique lo
perturbado por la suavidad de la armonia, expulse finalmente la discordia disonante por la consonancia de la
diversidad y tempere las diversas partes del alma”.
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El amor, para Petrarca “maldicion que domina el alma del hombre para siempre
privandole con el consentimiento de ella de su libertad anterior’™’, solo puede ser apacentado
—o cuando menos, atenuado en sus efectos devastadores para el amante—a través de la expresion
lirica, que tiene mucho de pulsion musical. El Purgatorio de la Comedia en Dante que, como
obra a caballo entre medioevo y renacimiento, tuvo una interpretacion alegdrica, es
caracterizado ya como “el reino de la musica”. Los Salmos se convierten en el balsamo para
las almas penitentes que solo seran capaces de templar sus &nimos mediante el ejercicio sagrado
del cantico. Asi, el ascenso por la superficie conica®® hacia el Paraiso —motivo tan prolifico
como simbolo del camino espiritual- es un castigo gozoso en la medida en que, si bien el
sufriente sufre los achaques propios del castigo corporal, el alma entra en un dulce trance

propiciado por el metro salmodico.

° o7

2.2. Leon Hebreo y la recepcion de la tradicion judia

Hemos hablado de los conceptos de perennis philosophia 'y prisca theologia, asi como
de la distincidon que se establece a propodsito de esta Ultima entre la sapientia, hermética o
platonica, y la religion cristiana. Lo cierto es que ambos términos tuvieron una acomodacion
dificultosa. El concepto de “filosofia perenne”, acufiado por Agostino Steuco (1497-1548),
partia, como la obra del Hebreo, de la revelacion divina al primero de entre los moradores del
Paraiso, correlato de la experiencia unitiva. A su expulsion, al hombre de aquel conocimiento
solo le quedarian fragmentos, transmitidos de la forma en que se ha descrito, a través de textos
herméticos de variada procedencia. Ello provoco las encendidas acusaciones de arrianismo por
parte de Ficino y Pico®”. Sin embargo, en el caso de Leon Hebreo, no supeditado al dogma de
la Trinidad, aunque profundamente consciente de la importancia del terno en el camino

espiritual del alma, parte de la misma revelacion divina al Adan del Génesis*®. Hasta aqui, sin

37 M. A. Granada (1984) “Amor, spiritus, melancholia”, Faventia, n° 6, 51-72 (via Dialnet). Sera Agripa, indica
Granada, quien distinga los diferentes grados en la melancolia, el primero de los cuales resulta especialmente
productivo en artistas por su potencialidad creadora.

3% Como sefiala Angel Crespo en Dante. EI autor y su obra: La montafia del Purgatorio es, en cuanto a estructura
fisica, un negativo del Infierno. [Los escalones] son un simbolo de la penitencia: el primero, en el que el poeta ve
su imagen, representa el examen de conciencia; el segundo, oscuro, seco y aspero, es la contricion; el tercero,
color de sangre, representa la vertida por Cristo y simboliza la penitencia propiamente dicha o satisfactio operis
(Crespo, 1985: 95).

39 No olvidemos, sin embargo, que Pico, alumno de Elia del Medigo, ya propuso la concordia al modo de Besarion
entre platonismo y aristotelismo, a través de figuras como la de Avicena o Averroes, mientras que Ficino seguia
sosteniendo la postura antiaristotélica de Pleton.

40 Bl Génesis es la obra méas documentada dentro de la relacion bibliografica de Arias Montano. Cabria realizar
un analisis mas exhaustivo de las ediciones cuya referencia pudiera rastrearse. Por otra parte, el Liber generationis
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embargo, las correspondencias con un Steuco que siempre se postuld fiel a los preceptos
catdlicos, a quien varios estudiosos ya le han atribuido una considerable influencia sobre el
joven Montano*!, junto con el escepticismo a lo cristiano de Savonarola (1452-1498)*2.

Si en el caso de Ficino, por tanto, las culturas griega (a través exclusivamente de Platon
y Plotino, frente a la tesis mediadora de Besari6on**), hermética**, cristiana y también hebrea
por influencia de Moses Maimodnides, habian fructificado en un concepto que ya abogaba por
un sincretismo universal entre las religiones todas, en Hebreo, desposeido del dogma
aprioristico de la Trinidad, desemboca finalmente en una simbiosis entre un hebraismo de alto
nivel intelectual y la mds fina cultura de la Grecia clésica. Asi, a través de figuras como Filon
de Alejandria y sus comentarios exegéticos en modo alegdrico a las Escrituras, convergen los
Dialoghi en feliz término con la unién definitiva entre Amor y Desseo®.

Gracias a su profundo conocimiento de la tradicion hebraica y cabalistica, pero también
de la cultura cldsica mejor asentada entre los humanistas, Leén Hebreo desautomatiza la
dicotomia que se establece entre Mens, vinculada a la capacidad lingiiistica del sujeto, y la
Sapientia, término que nos remite a ese conocimiento que no procede de la mayéutica ni de
silogismo alguno; por el contrario, procede de un momento de lucidez donde la realidad en si
misma le es revelada al sujeto, al alma —Adan— sin intermediacion alguna por parte del primer
elemento:

En efecto, este autor —judio de religion y profundo conocedor del Talmud y de la Cébala, libre de todo

compromiso doctrinal con los dogmas de la Trinidad y de la Encarnacion del Verbo— establece en sus

Dialoghi d’amore [...] la completa identidad entre la Mens platonica y la Sapientia hebraica tal como

ésta habia quedado caracterizada en los Proverbios de Salomon. Esta Mens-Sapientia (desvinculada de

la identificacion con el Verbo neotestamentario i.e. con Cristo) es identificada a su vez con la Esposa del
Cantico (Granada, 2000; 111-112).

et regenerationis Adam da buena cuenta de la postura sobre dicha revelacion inicial por parte del Verbo al ser
humano. De la misma forma en que se desautomatizan potencias masculinas y femeninas, si se quiere, a través de
la lectura genesiaca en clave platonica —mediante del mito del andrégino—, se desautomatiza en la traduccion y,
sobre todo, la parafrasis montaniana del Cantar de los Cantares de la dictomia Mens-Sapientia.

41 Portuondo, M. The Spanish Disquiet...(2019).

42 De arcano sermone, ed. cit., Cap 1, De Dios: “De Dios, el hombre puede saber cuanto tenga la dicha que le sea
revelado por las palabras o por las obras de Dios, y adentrarse m4s alld de la reflexion certera del espiritu ni le
estd permitido por naturaleza ni le es licito segtin las leyes de la religién”, p.103.

43 Granada, M. A., 2000.

44 “En lo que a la creacién del hombre se refiere, el Corpus Hermeticum ofrece una explicacién similar a la que

estd presente en el Génesis, pues en ambos casos se incide en su doble naturaleza, espiritual y corporal [...] En la
doctrina hermética se ofrece el conocimiento (gnosis) necesario para completar la metamorfosis, la anegacion del
ser material del hombre para actualizar algo que, en principio, s6lo estd en potencia, esto es, una verdadera
deificatio hominis” (Gémez Rodriguez, 2014: 348). El cristianismo ya habfa adoptado las doctrinas cabalisticas y
mégicas para si, colocdndose Agripa el marbete de “cabalista cristiano” (Yates: 1992) o a través de la defensa de
Pico en sus Conclusiones Cabalisticas (1486).

4 Dialogo 111, Sobre el origen del amor.
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Esta desarticulacion de una dicotomia tan bien asentada entre las corrientes espirituales
de orden trascendente —derivadas de un dualismo ontolégico cuyo mayor exponente no ha sido
otro que la doctrina platonica— se produce de la mano de la sabiduria salomoénica, ejemplo
excelso en el arte amatorio, que supera el plano de lo humano para trasponerse a toda la
creacion.

El cosmos, en efecto, responde, a las mismas dindmicas que rigen el alma del ser
humano, pues no en vano ambos son fruto de la creacion divina. Asi, las fases lunares devienen
simbolo de las mutaciones del alma humana*®, y de los efectos que el amor provoca en ella.
Los eclipses animicos, asimilables a los lunares, simbolizan la oscuridad intelectiva, aquello
que niega a las fieras y el resto de las criaturas terrenales el ascenso hacia el cultivo del espiritu.
De ahi el ruego del Rey David en los Salmos, que clama a Dios por mantenerlo lejos de la
incomunicacion con el absoluto®’.

Filon, deudor més que probable del neoplatonico Filon de Alejandria, en didlogo con
Sofia, cuya onomastica es ya sobradamente conocida, articulan su conversacion en un ejercicio
contemplativo®®. Es ademas Filon gran conocedor del arte de la céabala, cuyos origenes se
remontan a la Egipto y Palestina del cambio de era®, recuperado por los judeoconversos de la
Baja Edad Media en la tierra del Sefar, que buscaban la prefiguracion de Cristo entre las lineas
del Antiguo Testamento.

La del Hebreo, por tanto, una reflexion sobre el amor articulado en tres didlogos, se
encuentra inscrita dentro de los pardmetros de una sabiduria antigua, encarnada bajo el nombre
de Filoén quien, unido a la Sofia derivada del proceso mayéutico aprendido de los didlogos
socraticos, ahonda en la naturaleza del mismo. Se establece en el tercer libro una jerarquia
segun el origen del sentimiento amoroso, especialmente relevante cuando los componentes en

la diatriba amorosa se tratan de la propia alma y del conocimiento méaximo:

1? causa agente del amor: el amado, no el amante
g

46 Didlogos de amor, Libro 111, [2.2 El alma del mundo y el alma humana]. Estos astros, segiin Montano, “también
representan, en su sentido arcano, la inteligencia natural de los hombres, asi como su fruto, el entendimiento” (De
arcano sermone, ed. cit.: 264). En tltimo término, “la luna sugiere la veleidad y la inconstancia de ciertos espiritus
(De arcano sermone, ed. cit.: 265).

47 La filiacién con los Salmos es pertinente en todos los sentidos, pues, ademés de una clara vinculacién del Rey
David con el tono lirico que requiere la experiencia espiritual, es este motivo biblico el cauce para la adaptacion
de la oda horaciana, una vez perfeccionada en el molde latino, a una lengua castellana que toma la forma de la
lira.

* Que guarda cierto parentesco, pero no es asimilable a la experiencia del arrobamiento o el éxtasis, pues se trata
la primera de un proceso consciente, que requiere de un esfuerzo del que la practica, frente al involuntario caracter
del arrebato, como apunta Underhill E. en La mistica. ed. cit., Cap. VI La Quietud.

49 Fernandez, N. Filologia biblica y humanismo, CSIC.
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FILON. [...] el amor es causa agente, generadora de amor en el alma del amante, mientras que éste es
receptor del amor, al que genera en el amante, que es la madre que da a luz al amor, del que quedo encinta
por el amado y al que parece semejante al padre, porque el amor se termina en el amado, el cual fue su
principio generador. Asi que el amado es la primera causa agente formal y final del amor, como verdadero
padre, mientras que el amante solo es causa material, como madre embarazada que ha de parir. Asi lo
considera Platén cuando dice que el amor es un parto en lo bello. Tu sabes que lo hermoso es el amado,
del que embarazada la persona amante, da a luz el amor, que se parece al padre hermoso y amado, hacia
el que lo dirige como a su fin Gltimo (Hebreo, 1998: 406).

A pesar de que la relacion de reciprocidad amorosa consigue el perfeccionamiento de
ambos, amante y amado, mas cuanto mayor es el amor para consigo mismo en cada uno de
ellos, la genealogia amorosa es clara, como evidencia todavia con mayor precision este otro
pasaje:

SOFiA. (Qué pretendes deducir de esto, Filon [a proposito de la resurreccion de Alcestis, El Banquete]?

FILON. Te evidencio que la divinidad reside en el amado y no en el amante, porque el amado es hermoso

en acto como Dios, mientras que el amante que lo desea s6lo es hermoso en potencia, y, aunque se hace
divino mediante ese deseo, sin embargo no es dios como el amado (Hebreo, 1998: 441).

Como pasa la mistica cristiana peninsular de una clara supremacia del ser amado
respecto al amante a los versos laudatorios del Esposo hacia el alma, objeto y a su vez agente
deseante, es uno de los aspectos en los que exégetas como Arias Montano, poseedores un gran
conocimiento, ademas, de los codigos del amor cortés o del dolce stil novo, tendran mucho que
ver. En efecto, sin esta subversion de los parametros en la jerarquia amorosa®® hubiera sido
dificil llegar a la poética que inaugura y cierra el Cantico Espiritual, pues solo con la
yuxtaposicion entre lo que Hebreo denomina “madre” o “padre” el carmelita podia alumbrar
una composicion eminentemente transitiva, a pesar de la notoria primacia del verbo copulativo.
Si es evidente, con todo, el pupilaje del Hebreo en cuanto a la doble naturaleza de un amor
interpretado como parto, como ocurre con toda cabal interpretacion de la Escritura
anticotestamentaria.

En suma, con los Dialoghi d’amore quedan finalmente reunidas, y asi las recibiran los
grandes nombres de la mistica castellana, la genuina sabiduria hebrea, revelada a través de los
textos sagrados, y la gentil tradicion literaria, heredera de la mayéutica socrética,
engendradores de una poética con voluntad omniabarcadora. La écfrasis o contemplacion
piadosa de la creacion, se convertird en la forma mas acertada de aprehension de la Belleza.

Gracias a esos breves momentos epifanicos que nos brinda la experiencia contemplativa, el

50 Gémez Canseco y Nufiez Rivera ya lo apuntan en su estudio introductorio a la Pardfiasis, que destaca la
primacia de la intencion literaria, en detrimento de la materia teologica.
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comun denominador de entre todos los pensadores y poetas destacados, podemos, sabedores

de nuestra docta ignorantia®!, apreciar lo inabarcable desde nuestra condicion finita.

3. Principios de exégesis biblica

3.1. La escuela complutense

Arias Montano pertenece a la Gltima generacion de biblistas cuya educacion se llevo a
término con anterioridad a la reforma tridentina. Su dominio de las lenguas escriturarias es ya
un rasgo distintivo, que ha determinado el lugar del de Fregenal dentro del humanismo
cristiano. A su conocimiento por extenso de las obras que habia engendrado el renacimiento
italiano, en consecuencia, debemos sumar el pupilaje de las universidades de Salamanca o
Alcala, que habian protagonizado uno de los momentos estelares de la tradicion biblica
judeorromance con el proyecto de Cisneros y su Poliglota.

Asi, los cursos de Teologia de Alcald de Henares en los afios previos al Concilio eran
fruto de siglos de tradicion exegética, en cuyas aulas se daba cabida a una pluralidad cultivada
con la sabiduria de muchos. Entre ellos, el maestro por excelencia del frexense, asi como del
agustino fray Luis de Ledn, el maestro Cipriano de la Huerga. Para hablar del biblismo que
impartia en sus clases, del cual la Pardfrasis al modo pastoril, pero también la Triplex
Explanatio, son herederas directas, debemos remontarnos a la recuperacion de una tradicion
hebraica muy anterior a la famosa expulsion.

En la medida en que, entre la poblacion hebrea, el estudio y analisis sistematico de la
Escritura constituia parte del programa pedagdgico habitual, por lo que acostumbraban a operar
con la palabra y a salvaguardar su sentido primordial, el desarrollo en materia de traduccioén
era muy superior al criterio de autoridad que primaba entre los pasillos vaticanos. Los métodos
de traduccion interlineal, sin embargo, comenzaran su extension con la didspora sefardi, pues,
no olvidemos, la exégesis medieval seguia fuertemente imbuida del alegorismo impulsado por
Filon de Alejandria:

Desde mediados del siglo XIII, por tanto, traducir la Biblia al romance se habia convertido en una practica

comun entre la poblacion hebrea. Estas versiones se extenderian por diversas razones a la poblacion

cristiana, mientras la costumbre de traducir la Biblia hebrea a las lenguas vulgares seguiria viva entre

ellos hasta después de la expulsion y ahi estd la Biblia de Ferrara para demostrarlo. Sin embargo, aunque
tanto unas como otras se han enmarcado dentro de una misma tradicion, lo cierto es que las biblias

31 Cusa, N. Sobre la mente y Dios, ed. a cargo de Angel Luis Gonzalez Garcia, EUNSA (2015).
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judeorromances traducidas en la didspora resultan mucho mas literales que las versiones medievales
(Fernandez Lopez, 2009: 53).

Los cddices que contenian biblias judeorromances, aun con el edicto de expulsion
recientemente aprobado, encontraron bajo custodia de los poderosos el medio propicio para la
subsistencia. El propio proyecto de la Biblia de Alcald (1514-1517) constata la importancia que
los hombres doctos otorgaban a la sabiduria ancestral de exégetas como Ezra o Rashi, y también
la conviccioén de que dicha materia sapiencial debia ser reeditada y traducida por los mejores
gramaticos del momento. De la mano de Alfonso de Zamora, junto con Pablo Coronel y Alonso
de Alcald, habia de conformarse el texto hebreo, compuesto por los libros del Antiguo
Testamento segin su versidon masorética, el targum de Onkelos y los comentarios al
Pentateuco”?. Para la traduccion de la version griega, la de los Setenta®, Diego Lopez de
Zuniga, Hernan Nuiez de Guzman y Demetrio Lucas. También se encargaron de los libros del
Eclesiastés y los Salmos. Ambas versiones recogidas en lengua latina y traduccion interlineal.

Por tultimo, de la version en latin habria de encargarse una comitiva con Antonio de
Nebrija a la cabeza. Sin embargo, este tltimo acab6 desistiendo en su empefio. La decision
inamovible por parte de Cisneros de emplear la versio nostra como parte del cuerpo principal,
aun después de que debidamente estaban constatados los numerosos errores que encerraba la
Vulgata®®, terminaron por alejar al gramatico de la empresa. Este texto se reproducira de forma
integra en la Poliglota de Amberes (1569-1572), en la medida en que tanto Benito Arias como
el propio impresor, Cristobal Plantino, quisieron sustituir la traduccién de San Jeronimo
recogida por Cisneros, a la que ni los adversarios de Montano y su labor humanistica pudieron

defender mediante argumentos filologicos®, por la de Santes Pagnino (Veteris et Novis
g g p g

32 Los intentos por configurar una version poliglota de este corpus textual se remontan a Origenes, como sefiala
Steiner en su Prefacio a la Biblia hebrea (ed. cit.), quien “produjo una edicién a seis columnas de la Biblia (el
Hexapla), que incluye la version hebrea traducida en el Septuaginta y una transcripcion de este hebreo en
caracteres griegos. Una llamada “version en latin antiguo’ del siglo III s6lo se ha conservado en fragmentos”. Para
una relacion mas extensa de los precedentes en el poliglotismo del X VI, consultar La Biblia Poliglota de Amberes
en la correspondencia de Benito Arias Montano, ed. cit. p. 19-25.

3 Dela Septuaginta si quedarian codices (el Vaticano, el Sinaiticus o el Alexandrinus), anota Steiner, y es de
ellos de los que provienen casi todas las versiones paleocristianas del Antiguo Testamento: “Cuando el Nuevo
Testamento cita el Antiguo, es casi invariablemente con las palabras de la Septuaginta (...) nos permiten tener en
las manos, por decirlo asi, un puente entre el judaismo y el cristianismo”. Los codices griegos, segun B. Macias,
fueron requeridos al Papa Le6n X por Cisneros.

>4 En cuanto a la Vulgata, el mismo historiador indica que solamente queda una versiéon modificada de la primera
compuesta por San Jeronimo, el Amiantus. En ella se basa el Cardenal, en tanto que edicién canénica declarada
por el Vaticano.

S La polémica entre Arias Montano y Ledn de Castro a propdsito de la supuesta desobediencia a las 6rdenes de
S.M. llevo al frexense a solicitar un cargo como diplomatico en El Vaticano. Sin embargo, Felipe II requeria su
presencia en la biblioteca escurialense, por lo que no pudo demorar su viaje, a pesar de la amenaza que suponia
la Inquisicion, especialmente tras lo ocurrido en los procesos de Gaspar de Grajar (1530-1575), Martinez de
Cantalapiedra (1519-1579) o el mismo fray Luis de Leon.
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Testamenti nova translatio, 1528). Dada la negativa del monarca a las peticiones reiteradas de
biblista e impresor, estos decidieron incluir reproducir también integramente la version de
Pagnino, ademés de su Thesaurus Hebraicae Linguae, en un Apparatus critico que supera los
dos volumenes. La férrea voluntad de optar por una version que contravenia la de Alcala,
responde a la primacia de un criterio filologico, aprendida sin lugar a duda del maestro De la
Huerga, alumno a su vez de Dionisio Véazquez, y que mds tenia en comun con el criterio
nebrijano que con el de autoridad al que Cisneros como Cardenal debia obediencia.

Asi, en el ambiente que habia dado a Iuz la Poliglota de Alcal4, junto con los discipulos
de sus creadores, se form6 un joven Montano bajo la docencia de los maestros de exégesis
biblica. Las fuentes sobre las que reposaban las lecciones pueden aducirse de las numerosas
explanaciones y comentarios de libros biblicos, que nos remiten directamente a esa tradicion
de filiacion medieval preservada a través de la figura del judeoconverso y, sobre todo, gracias
a las traducciones interlineales que aun se conservaban. Bien entrado el XVI, la situacion de
dichas ediciones distaba de la que gozaba en €poca de Cisneros, practicamente todas ellas en
custodia de inquisidores. Tras la expulsion, sin embargo, muchos de los cenaculos hebreos se
trasladaron a regiones italianas, al calor de las cuales se fraguaron proyectos como el de la
Biblia de Ferrara, de naturaleza algo distinta que la de la Poliglota de Alcala:

La Biblia de Ferrara, en cambio, si intentaba sustituir al texto hebreo. Sus editores pretendian convertirla

en la Biblia hebrea de los sefardies de habla vernacula, es decir, en un texto candnico en toda regla. Por

eso aqui era tan necesaria la extrema literalidad. Los traductores ferrarenses no buscaron, como los

safardies medievales, acercar el texto hebreo a los hispanohablantes, sino convertir en hebreo la lengua
romance en que se expresaban (Fernandez Lopez, 2009: 55).

En efecto, para el momento en que Montano estudiaba en las aulas de la complutense
ya no era estrictamente necesario recurrir a una version hebrea primigenia y, gracias a la labor
de Cisneros, el punto de partida era muy distinto al que se encontraron Alfonso de Zamora y
sus coetaneos. Sin embargo, la situacion respecto a las sospechas de judaizar era mas seria si
cabe. Los nuevos hebraistas debian justificar sus elecciones lingiiisticas de forma
pormenorizada; a la par que se incrementaba la vigilancia inquisitorial a las puertas de Trento,
también lo hacia rigurosidad de estudiosos y entendidos en las Sagradas Escrituras.

El ejercicio de traduccion, en efecto, conllevaba una problematica intrinseca que en
Alcald, por entonces, conocian bien. Renunciando a la estructura de la lengua semitica, habia
que renunciar a interpretaciones que si enriquecian el texto en hebreo y que, al trasladarlos al
romance, por consiguiente, perdian matices semanticos. En el caso de las Escrituras, era
imperativo conservar todo aquello que fuera posible, pues solo asi uno podria llegar a

aprehender la naturaleza divina.
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En ese sentido, la escuela de Alcala encarna el espiritu reformista de Lorenzo Valla en
sus Collatio Novi Testamenti (1444). Sus reflexiones sobre la traduccion biblica y la filologia,
situando esta como criterio primordial frente a la “ciencia suprema”, la teolodgica, permean en
el entorno universitario complutense —y, en consecuencia, en Arias Montano— por diversas vias.
En primera instancia, la concurrencia de Antonio de Nebrija en la Universidad de Bolonia,
donde se verd imbuido de la polémica filologica entre el modelo escoldstico de no
correspondencia entre significante y significado, defendido entre otros por Giovanni Pico, y el
modelo humanista promulgado por Ermolao Béarbaro®® y Lorenzo Valla. Asi, en su Collatio
Novi Testamenti esgrime la necesidad de un cotejo de fuentes para subsanar los posibles errores
que las fallas en el conocimiento lingiiisticos y los siglos de traduccion de fuentes hubieran
podido comportar. La teologia, en ese sentido, era modificada por un saber filologico que, a
pesar de discutir lo que podrian considerarse minucias, a propdsito del significado de un
término, podia modificar la interpretacion de todo un dogma.

De la misma forma en que alterar el sentido de las escrituras le es vedado al tedlogo, es
obligacion del sabio enmendar los errores de transmision®’. Es significativa la concepcion del
tedlogo en su sentido de “arquitecto de la Escritura”, pues vemos cdmo la intervencion critica
de la teologia se equipara al resto de las ciencias empiricas y, a su vez, estas se postulan como
legitimas modificadoras del saber teoldgico:

Nam aliarum doctrinarum, ut ita loquar, urbes partim e lateribus, ut ius civile, partim e marmore, ut

astronomia et item ceter extructe sunt; evangelica vero nonnisi e gemmis, in qua vel minimum structorem
esse preclarius est quam in ceteris architectum. Quid igitur? Sum ne ego eius architectus? Utiam essem

vel structor!>®

Pese a que Nebrija, como se ha venido afirmando con acierto, encarna en Espaiia el
espiritu de Valla®® y, como €I, aplicaba sus conocimientos filologicos a la interpretacion de la
Escritura, para la difusion del texto de la Collatio jugd un papel esencial el viaje de Erasmo a
Italia quien, tras descubrir el manuscrito inédito de la obra de Valla, en 1505 decidio6 publicarlo

bajo el nombre de In Novum Testamentum Annotationes. Gracias a ello, se imprimi6 el texto

5 La polémica entre Barbaro y Della Mirandola queda recogida en la Carta critica de Giovanni Pico della
Mirdndola a Ermolao Barbaro sobre el lenguaje de la filosofia y de la elocuencia. Cfr. MOTTA, J. Boletin
Cultural y Bibliogrifico, Vol. 5,n° 7, 1962, p. 845-852.

57 Quod scribi fortassis a translatione hieronymi dissentio, velim omnes existiment, aut non sic ab eo traductum
fuisse sed tempore depravatum, aut certe translationem primam ab eo ita relictam, siquidem non omnia se ille ait
emendasse sed que intellectum maxime depravarent; [...] Absit: ea enim tantum retractabo ac colligam, que illi
minora suis ingeniis omiserunt aut siqua ipsorum tanquam metentium manus effugerunt (Valla, Collatio Novi
Testamenti).

58 Ibid.

59 Alburquerque, L., 2010.
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y, en consecuencia, las ideas de Valla, que circulaban de forma implicita en el espiritu del
humanismo italiano, se materializaron en un discurso concreto. Recordemos que Arias
Montano seria el censor de Erasmo en Espafia, que de todas sus obras se propuso “salvar de

ellas cuanto pudiere”®?

y que las conservaba en nueve volumenes en su biblioteca personal.

A este método de andlisis ya se ha aludido en comparacion a los métodos de la Biblia
Complutense®!, pese a que, en efecto, el entorno de Alcald mantiene una actitud de indiferencia
ante el ‘Prologo del editor’ més que en la nota al margen donde se critica una nota atribuida a
Jerénimo de Stridon en su epistola a Desiderio, “de que los manuscritos latinos serian mas
correctos que los griegos y estos mas que los hebreos”®?. Como sefiala S. Aguadé (2016), no
existe ningun tipo de valoracion, ya sea positiva o negativa, por parte del lector que sefiala el
pasaje; sin embargo, podemos aducir que la critica a Erasmo vincula, por un lado, al te6logo a
una fidelidad a los textos originales -en su caso, otorgando cierta primacia al griego en la
medida en que atiende especialmente a los pasajes neotestamentarios— de la que carecia la
exégesis basada en argumentos de autoridad y, por otra parte, que el entorno complutense, si
bien no puso demasiado interés en la obra del de Rotterdam, no dedic6 tampoco esfuerzos en
la aplicacion de una censura sistematica, aunque no escondiesen las diferencias en sus métodos
respectivos.

Asi, el uso de la Vulgata suponia un problema en un siglo donde la espiritualidad habia
dejado de ser competencia puramente eclesidstica, aun con la Reforma tridentina en todo su
vigor:

Por tratarse de un texto inspirado no se quiere perder o pasar por alto ninguno de los posibles sentidos

del original. En otras palabras, aunque los humanistas tuvieran a mano versiones como la de la Vulgata,

eran conscientes de que, cuando la palabra era ambigua en el original, no siempre el traductor podia
traducirla ambiguamente. En consecuencia, el significado no se transmitia integro sino manco, siendo
asi que, por tratarse de la Escritura, habia que mantener todos los posibles significados del hebreo

(Fernandez Marcos, 2012: 287-288).

De ello dejaron constancia los maestros de Alcala, pues en sus tratados proliferaban las
referencias a fuentes hebreas. No se trataba de desprestigiar por completo la autoridad de la
Vulgata, sino de ofrecer soluciones a una traduccién que habia dependido demasiado tiempo

de criterios exogenos a la lengua, de forma que la veritas hebraica se habia convertido total e

irremisiblemente en veritas graeca. De la paternidad de estas ultimas comienzan a

60 Rekers, B. Arias Montano, 1973.
6 Aguadé, S.,2016.
62 Ibid., recogido en La Biblia Poliglota Complutense en su contexto, Universidad de Alcala, p. 128.
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desprenderse los hebraistas de Alcald, que desempefian, a su vez, un ejercicio docente crucial
para los siglos venideros.

Si nos ocupamos de los maestros que influyeron directamente en nuestro biblista, no
podemos obviar su talante eminentemente pedagdgico basado en los grandes exégetas
medievales, en cuyos comentarios al Antiguo Testamento habian formulado toda una teoria
hermenéutica. A la escuela complutense llegan ya en su version sincrética los dos modos
interpretativos que se habian fundado en dos concepciones ideologicas contrapuestas, la
alejandrina y la antioquena®, que gracias a Rasi o Quimhi se fundian en una vision
omniabarcadora de la Escritura. Asi, los modos de exégesis empleados por los humanistas en
visperas de la modernidad serian la consecucion natural de aquellos métodos que empleaba el
mismo Ibn Ezra en su Comentario al Eclesiastés de Salomon:

La interpretacion de la Biblia que aparece en este tipo de obras esta sometida a unas determinadas reglas

que la tradicion ha agrupado de la siguiente manera: las siete reglas de Hil-lel, las trece reglas de Rabi

Ysmael y las treinta y tres reglas de Rabi Eliezer. También encontramos cuatro métodos rabinicos de

interpretacion de las Escrituras que son: pesat, o interpretacion del texto en su sentido literal, deras, o

interpretacion del texto con una intencion homilética, remez, o interpretacion alegorica y filosofica, y

sod, método que intentaba encontrar en el texto un sentido misterioso; estos métodos son conocidos por

la sigla PaRDeS (Gomez Aranda, 1994: XXX)%.

Todo ello tiene, por tanto, su adaptacion al método humanista en cuatro modos de
expresion que, con el tiempo, devendrian complementarios. Solo de esa manera podria
plasmarse adecuadamente el sentido total de la palabra hebrea, tremendamente polisémica y
que suscitaba la admiracion de cuantos se sometian a su estudio. Esto no solo respondia a la
pluralidad de significacion derivada de la ausencia de vocales —o de la necesidad del hablante
de impregnar la palabra de un halito propio, segin los requerimientos expresivos, pero también
el ‘espiritu’ del mismo—, sino también de un mayor caracter sincrético concretado en morfemas
de los que carecia la lengua romance, de un mucho mas acentuado caracter flexivo. Es por ello,
por lo que la superposicion de interpretaciones se convirtié en el método preferido por los
profesores de Alcala para llevar a cabo sus clases de Teologia. De la misma forma en que Ezra
no solo acudia al significado literal, aunque de él partia toda interpretacion ulterior, para dar

cuenta de la verdad oculta tras el signo, los maestros hebraistas debian aprender de su dominio

8 Cfr. Carbajosa, I. “La confluencia de las exégesis judia y cristiana de la Biblia Poliglota Complutense”, en La
Biblia Poliglota Complutense en su contexto (2016), Universidad de Alcala.

% Gomez Aranda sigue en su explicacion un estricto criterio de rigor histérico en su edicién a los Comentarios
del Eclesiastés del hebreo Ezra. Ferndndez Lépez, por su parte, en su obra dedicada al Cantar de los Cantares en
el Humanismo espafiol taxonomiza los métodos de forma sintética: el pesat o interpretacion del texto en su sentido
literal; el deras o interpretacion rabinica tradicional; el remez o interpretacion alegérica o filoséfica; y el sod o
interpretacion mistica que intentaba revelar los secretos y misterios contenidos (Ferndndez Lopez, 2009: 32).
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de la astrologia, la magia y también los métodos cabalisticos tradicionales, como el notarikon,
la gematriah o el atbash, que tan prolificos habian resultado en la Florencia del siglo anterior,
cuyo principal exponente serian las Conclusiones® redactadas por Pico en 1486. No en vano
uno de los colaboradores més relevantes de la Poliglota montaniana, Guillaume Postel, contara
con la experiencia de la traduccion del Zohar a sus espaldas, en caso de que no bastara todo lo
aludido para atestiguar la enorme importancia de la sabiduria hebrea antigua en tamafa
empresa. La tierra del Libro de las maravillas, sin embargo, ya no gozaba en el siglo XVI de
las caracteristicas propicias para la revelacion de las que habia disfrutado en el tiempo de
convivencia religiosa. Ahora era fuera del Sefar donde se recuperaba la teologia antigua, con
la notable excepcion de unos pocos, incluidos los maestros hebraistas de Alcala.

Algunos autores, como E. Asensio®, han atribuido el mismo método de sincresis entre
tradiciones diversas, en cuyo nucleo se encuentra la nociéon de teologia antigua, de los
florentinos recuperadores de Pleton a los maestros de la Complutense. Lo cierto es que la
presencia latente del neoplatonismo de Cipriano de la Huerga y que resuena en autores como
Fray Luis o Montano es mas que probable fruto de esa influencia florentina:

Las ensefianzas de Pico y de Marsilio Ficino, a través de Egido de Viterbo y de Dionisio Vazquez

llegaron hasta Cipriano de la Huerga. Este, poco antes de 1549, explico al Conde de Luna, don Claudio

de Quifiones, el Banquete de Platon, siguiendo una recension de Marsilio Ficino que existia en la

Biblioteca de Nogales, en el siglo XVI. En dicha Biblioteca habia otras obras, como De triplici Vita et
Intellectu de Ficino, y una edicion grecolatina de Mercurio Trimegisto (Morocho Gayo, 1996:192).

Sin embargo, otros autores sittian la exégesis plural, rasgo distintivo de la escuela de
Biblia de Alcala, en la linea de una filologia poligrafa®’. Su programa pedagdgico se caracterizo
por un erasmismo imperante, defendido incluso en la famosa Conferencia de Valladolid (1527).
Asi, mientras la exégesis biblica medieval estaba dividida de forma sumamente categorica entre
sus cuatro modos de articulacion (de ahi, en efecto, su gran didactismo), una vez tomada la
senda ecuménica, las vias hermenéuticas se multiplican, al compas de las multiples
interpretaciones que permite al vocablo hebreo.

El vinculo entre la Complutense y Benito Arias Montano no terminaria, sin embargo,

con sus afios como alumno del Huergensis: entre muchos otros encuentros, acudiria en 1554

95 En estas 900 Conclusiones, Pico legitima el uso de fuentes rabinicas y cabalisticas, asi como magicas —quedan,
pues, divididas en dos categorias bien diferenciadas—, de las cuales a su vez hara luego apologia en la ampliacion
de la Oratio. La Conclusiones aparecen en las Opera omnia, acaso una edicion conjunta entre las obras de
Giovanni y Giovanni Francesco Pico (no lo podemos saber con seguridad, como ya indica Paradinas en “Arias
Montano, /filésofo?”, 2006) traducidas al latin, y que encontramos en la biblioteca del frexense (A. Rodriguez
Moreno, La biblioteca de Arias Montano. Noticias y documentos para su reconstruccion (1548-1598), ed. cit).
% Recogido en Morocho Gayo, G. ed. cit.

7 Término aplicado al entorno exegético complutense por Morocho Gayo.
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en calidad de docente, junto con otros excelsos alumnos de Alcald, a Salamanca para impartir
la asignatura de griego. Montano habia sido preparado en el Colegio Trilingiie Complutense,
fundado en 1528 por Mateo Aleman, para dominar las tres grandes lenguas biblicas y su pericia
le brindd el prestigio ya en su juventud de profesores y alumnos®®. Con todo, el gran homenaje
del gran biblista a sus maestros es indiscutiblemente una Poliglota que vio la luz en Amberes,

y sin embargo fue concebida afios atras, entre las aulas de Alcala.

3.2. Un tratado sobre la lengua hebrea: De arcano sermone

Dentro del Apparatus critico que conformaba el séptimo y octavo volumen de la Biblia
de Amberes, Benito Arias Montano dejo varios tratados que hoy consideramos parte de su
legado teoldgico, pero también reflexion filologica y, ciertamente, consigna de lectura poética.
Entre ellos, destaca el Libro de José o sobre el lenguaje arcano que, junto con sus Antigiiedades
Hebraicas, nos ofrece las claves para desentrafiar los secretos de las Escrituras, en un sentido
propiamente enigmatico: el lenguaje, cual Idea platonica, solamente podra ser desvelado por
quienes sean conocedores del signo en un sentido integro.

A pesar de su titulo, el Libro de José o Sobre el lenguaje arcano no es tanto un tratado
de lingtiistica o de simbologia —que también lo es—, como una explicacion del mundo®®: Asi
queda recogida la naturaleza de un estudio preliminar con voluntad genesiaca en la medida en
que, conociendo las claves combinatorias de las 22 letras del alfabeto hebreo biblico, asi como
la imago mundi —para hablar en términos renacentistas— condensa cada una de sus
posibilidades, el estudioso lector de las Escrituras no solo lograra un mayor aprovechamiento

de estas, sino, en consecuencia, de todo cuanto le rodea:

Resulta evidente que lo primero que hizo Dios fue hablar y crear a través del lenguaje. Esto explica que
para la mistica hebrea las palabras y lo que nombran sean los mismo, que en sus letras y sonidos esté
comprendida que va a manifestarse en cuanto sea dicha [...] Se trata de una espiritualidad que enfatiz6 el
poder divino, creador, de la sonoridad de la lengua (Josa, 2021: 85).

Mediante una ordenacidon que emula en su desarrollo a la creacion divina del Génesis,
Arias Montano hace un ejercicio de exégesis biblica no solo remitiendo al sentido originario

de la lengua hebrea, sino poniendo esta como centro de su reflexion ontologica. Es la lengua

68 [...] Benito Arias Montano, de quien existe constancia que pertenecia al Colegio Trilingiie Complutense y del
que nos han llegado Comentarios a obras de Luciano y de Plutarco, compuestos a finales de los afios cuarenta
(Morocho Gayo, 1996: 176).
% Estudio introductorio a El libro de José, ed. cit.; “Los sentidos del lenguaje divino. Para una lectura del Liber
loseph”, Gobmez Canseco, L.
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hebrea el lenguaje arcano en un sentido radical, pues nada de cuanto acaece en el mundo
terrenal se antepone al nombre primigenio: aquel —aquellos— que se desprende del tetragrama
YHWH.

Es este el primer motivo que desarrolla el frexense en el tratado que nos ocupa, el cual,
de la misma forma que el Heptaplus de Pico della Mirandola, adquiere su pleno sentido si se
contempla junto a la historia del género humano: de la sola y tnica existencia de YHWH a una
taxonomia de cuanto el lenguaje sea capaz abarcar sobre la creacion. Cabe destacar, sin
embargo, que mientras en Pico el debate entre la preexistencia de las ideas frente al lenguaje
se resuelve en favor de las primeras y, por tanto, hay un claro decantamiento por la tarea
filosofica en detrimento de la filologia, en Montano, en cambio, el acto lingiiistico es un acto
performativo: no podia ser de otra manera, en la medida en que la naturaleza de la Biblia, para
los exégetas humanistas, es por encima de todo lingiiistica:

De este modo, el lenguaje adquiere la responsabilidad de ser el conductor de la experiencia espiritual, e

incluso es experiencia espiritual en si. Esta seria la explicacion de que en las creaciones cabalisticas se

recurra al estilo directo con la intencion de reforzar ‘el caracter performativo del lenguaje empleado:
‘cuando se dice algo, ocurre’”®

Vemos como la trascendencia de la palabra en el mistico carmelita se encuentra ya en
estado seminal en un tratado que, pese a no ser considerado cabalistico por la critica moderna,
los ecos de textos sapienciales hebreos lo situan en la peligrosa linea que conduce a la radical
afirmacion del Verbo.

En una genealogia de la exégesis biblica que se remonta a personajes como Ticonio
(reglas para la interpretacion de la Escritura o Liber regularum), la matriz de la hermenéutica
moderna pasa por un conocimiento profundo de la version originaria, y por la sistematizacion
de unas reglas para su cabal interpretacion: asi, dichos pardmetros de analisis procedentes de
la Antigliedad cldsica se transmitirian de generacion en generacion hasta llegar a los
humanistas, del mismo modo que la cabala, pero cuyo soporte fundamental seria siempre el

escrito, a diferencia de la primera, que solo seria materializada a partir del mitico Edras’!.

07, Josa, 2021.

"1 Todo ello lo recoge N. Fernandez Marcos en su articulo Lenguaje arcano y lenguaje del cuerpo. La
hermenéutica biblica en Arias Montano: “Estas reglas pasaron, a través de Isidoro de Sevilla (636) y Nicolas de
Lyra (1340), a las introducciones a la Escritura mas importantes del Renacimiento: las de Beuter, Martinez de
Cantalapiedra, Sixto de Siena o Flacius Illyricus. Y como eslabdn perdido, pero de maximo interés para el estudio
de la hermenéutica de Arias Montano, se menciona Isagoge in totam divinam Scripturam de fray Cipriano de la
Huerga, maestro y confidente de Arias Montano en Alcald” (Fernandez Marcos, 2012: 284). De Sixto de Siena
destaca Nufiez Rivera (2014) la afinidad de su Bibliotheca Sancta con el cometido de Arias Montano en El
Escorial.
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De igual forma, la lengua hebrea habia sido objeto de analisis para gramaticos de
diversa condicién. El mismo Nebrija, del cual Arias Montano se preciaba de poseer varios
ejemplares en su biblioteca, habia sefialado en un precedente a la teoria lingiiistica de la
evolucion diacrénica que el hebreo, lengua primigenia, habia sufrido sin embargo cambios
notables a lo largo de los siglos, de manera que la diatriba entre el siriaco —lengua genesiaca—
como verdadero origen de las lenguas semiticas, frente al hebreo —lengua arcana—, quedaba en
cierto modo resuelto, sin embargo mediante parametros que hoy no se encuentran dentro del
ambito de la lingliistica como disciplina cientifica, sino como historia de la misma. Aun, por
tanto, no nos encontramos ante la segregacion definitiva entre esoterismo y ciencia: no
obstante, la autorreferencialidad de los tratados como el que nos ocupa; esto es, la voluntad de
explicar la naturaleza del sentido de la palabra hebra mediante una reflexion de orden formal y
fundamentado en la propia morfologia del vocablo, es un punto de partida ciertamente
productivo a la hora de establecer un criterio filologico. Es, de hecho, el mismo argumento que

comparte Spinoza, una vez ya dirimido el terreno de las ciencias formales:

Por parte de los judios se manifestaba Spinoza, que proponia interpretar la Biblia por un método
semejante al que sirve para estudiar la naturaleza, ésta era su expresion; se ve adonde conducia. Como
este método consistia en establecer primero una historia fiel de los fendmenos para llegar, partiendo de
estos datos ciertos, habia que empezar por conocer el hebreo [...]. En segundo lugar, decia Spinoza,
debemos someternos al sentido y al espiritu de la Biblia y adaptarnos a ella, en lugar de amoldarla a
nuestros prejuicios (Hazard, 1996: 155).

Arias Montano también defiende la restitucion del sentido originario y, por tanto, se
encuentra en una defensa radical de la literalidad de la palabra hebrea, hasta el punto de declarar
cuan sencillo resulta el aprendizaje del hebreo’ frente a las infructuosas diatribas acerca de
comentarios y versiones que constituian la cuestion palpitante en tiempos de Contrarreforma.

En su prélogo al “estudioso lector” se alude precisamente a los Jeroglificos de
Horapolo’, otro elemento que lo sitGa en la linea nebrijana, en la medida en que el gramatico
ya habia sefialado el egipcio y el fenicio como las lenguas de origen de nuestros caracteres.
Asi, estamos ante la concepcion de lenguaje como signo donde, ademads, se atisba por vez
primera la mayor capacidad sintética de la lengua hebrea frente a la condicion eminentemente
analitica de las letras latinas. Por otro lado, y atendiendo al contenido semantico que caracteriza

a De arcano sermone, el jeroglifico se trata de un lenguaje iconografico que debe ser desvelado,

2 Pasaje del Libro de los Jueces, complemento a Antigiiedades Hebraicas y El libro de José, acerca de la
interpretacion de nagaf, recogido en N. Fernandez, ed. cit., p. 286.

73 “Pues entre los griegos, ademas de Plutarco y otros que explicaron los simbolos pitagoricos, cierto autor
escribio, bajo el seudonimo de Horapolo una obra de no poca erudicion, que intituld De las imagenes de los
egipcios (...) y hace pocos afios aparecio un vasto volumen de Henrico Glareano, cuyo titulo es Jeroglificos” De
arcano sermone, ed. cit., p. 91.
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y el propio autor nos brinda las claves para hacerlo: a este prologo habria que afiadir las notas
criticas del propio autor. Tras unas pocas consideraciones acerca de cuanto es y cuanto acaece,
el frexense nos indica como manejar el lenguaje arcano en dos partes; la primera, Breve
observacion acerca del manejo y uso de los simbolos o del lenguaje arcano y, seguidamente,
Ciertas observaciones oportunas para manejar el sistema del lenguaje arcano.

Se trata, en suma, de una metasimbologia con la que Montano reivindica la lengua
hebrea como el cddigo propicio para la exégesis biblica. En otras palabras, arrojando luz sobre
el propio signo, las sombras del significado se desvelan sin esfuerzo alguno, puesto que carecen
de los impedimentos metodoldgicos del ejercicio de traduccion. Se trata, por tanto, de acudir
al texto en un estado virginal, sin intermediacion alguna por parte de la reordenacion conceptual
que comporta una adaptacion lingiistica.

Por su caracter autorreferencial, buena parte de los censores de la Poliglota de Amberes
tildaron el tratado cuando menos de innecesario. Sus paginas bastaban en opinion de muchos
detractores para denegar la licencia a una Biblia Sacra que, ademads, contenia la version
interlineal latina de Santes Pagnino. Algunos llegaron a considerar De arcano sermone como
exposicion cabalistica. Esto se debe, principalmente, a la explicacion pormenorizada de varios
de los numeros axiales para la interpretacion de muchos pasajes de la Escritura y que
responden, sin embargo, a un interés semidtico y no cabalistico como tal.

Cierto es que existen ciertos rasgos comunes con esta disciplina ancestral dominada por
los hebreos, comenzando por el reconocimiento de la palabra como signo y que, por tanto,
admite la permutacion o metatesis con elementos equivalentes. En el caso de Montano, sin
embargo, no es la correspondencia alfanumérica la que prima a la hora de efectuar las pocas
permutaciones que practica, tampoco de forma sistematica. Letra y numero, sin embargo, para
Arias Montano comparten una misma naturaleza semidtica; en una voluntad omniabarcadora,
donde se busca ahondar en la sustancia misma de la naturaleza divina, el signo lingiiistico
constituye su perfecta realizacion finita.

De esta cuestion surge, no obstante, la problematica de la limitacion del lenguaje para
para la referencialidad del Ein-Sof’, el Uno al que conduce el feliz término de la unién mistica
y que llegara a la literatura castellana de la mano del Cdntico Espiritual: para el balbuceo de
las Canciones entre el Alma y el Esposo, faltaban todavia un mayor enriquecimiento con lo

mejor de la cultura andalusi, asi como las condiciones intelectuales y vitales que permitieran el

74 Scholem G., 1989.
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vuelo del carmelita. Con todo, para que aquel lenguaje encontrara su cauce literario, habia que
devolver su sentido primigenio a una palabra de la que Montano fue devoto.

El problema del lenguaje en la literatura biblica, en suma, se caracteriza por una doble
naturaleza. En primer lugar, de tipo ontologico, pues nos encontramos ante la disyuntiva sobre
si existe una correspondencia entre esencia del Verbo y forma lingiiistica, o si Idea y Palabra
constituyen entidades diferenciadas. En segundo lugar, por la incapacidad del lenguaje para dar
cuenta de la aprehension divina en todo su esplendor. Estamos, por tanto, ante un lenguaje
divino que, paraddjicamente, deviene mas inefable cuanto mayor es el entendimiento de la
fuente de la que emana.

Este conflicto sobre la vehicularidad de la palabra esta intrinsecamente vinculada al
conocimiento de la veritas hebraica, y asi queda reflejado por los mas doctos exégetas,
transmisores de la teologia antigua. Solo en San Juan de la Cruz y la tradicion literaria de la
mistica castellana veremos finalmente desarticulada esta dicotomia entre la finitud de la
experiencia material —y, por tanto, la escritura— y la inabarcabilidad del Ein-Sof. El carmelita
se precipita asi por el abismo oceanico con que se suele representar la experiencia mistica’?,
donde finitud e infinitud ya no son tales; una y otra son, al cabo, parte de la misma naturaleza:
ya no hay polisemia, puesto que de cada vocablo se deriva el universo entero. Asi queda
plasmado el Sefirot o la vida mistica, divina, en el discurso del Cantico, compartido por los
maestros cabalistas de la tierra del Sefar:

La dynamique cachée de cette vie fascine les kabbalistes, qui la trouvent reflétée dans ce domaine de la

création. Mais cette vie n’est pas en soi quelque chose de détaché de la divinité, subordonné a elle; c’est

plutot la révélation de cette racine obscure, dont on ne peut rien dire puisqu’elle n'apparait jamais, pas
méme symboliquement, et que les kabbalistes appellent En-Sof, 1’Infini (Scholem, 1989: 48).

En De arcano sermone comenzamos a intuir, por tanto, que mas que una problematica,
la inefabilidad del lenguaje para expresar los misterios divinos forma parte de su misma
condicion de posibilidad: de ahi la infinidad de criticas a un tratado sospechoso de filiacion
cabalistica. Ni siquiera el propio sustantivo divino —o sobre todo ese— puede ser nombrado: la
inefabilidad de la experiencia espiritual es total, pero paraddjicamente debe ser solventada
desde el mismo vocablo. Todos los dmbitos que conforman el signo lingiiistico, por tanto,

incluidos fonema’®, modo de articulacion o correspondencia grafica, tienen su influencia en el

75 Underhill, E. La mistica.

6 Como sefiala en su edicién bilingiie a los Rhetoricum Libri Quattor M* Violeta Pérez Custodio, “el inusual
interés de Arias Montano por todas las facetas de la lengua le lleva a una observacion detenida de los fendmenos
fonéticos y, asi, por primera vez recoge los fendmenos de “ceceo” y “seseo” andaluz” (1984: XXIII).
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desvelamiento del significado. Solo un autor hebraista, en efecto, podia tener en la misma
consideracion la palabra oral para la transmision del saber teologico:

Para el mundo rabinico, por tanto, no existe correcta interpretacion de la Escritura sino a partir de la

tradicion oral, que tiene el rango de Tora (...) No es de extrafiar que, a partir de un cierto punto, se sintiera

la necesidad de poner por escrito la Tora oral, naciendo asi la Misna y, mas adelante, el Talmud (Ignacio

Carbajosa, 2016: 107).

Esta cuestion, no obstante, se desarrolla por extenso en Antigiiedades Hebraicas, donde
el frexense otorga la importancia de un lingtiista moderno a aspectos como la gestualidad o la
tonalidad en la lengua, especialmente en el cultivo de la hebrea, y que no carece tampoco de
una base ontologica: si en los tratados cosmoldgicos dureos todavia el espacio constituye un
lugar simbdlico en tanto que obra de la misma divinidad, todos los aspectos de la lengua han
de ser analizados con el mismo celo. Asimismo, si la veritas hebraica ha sido transmitida a
través de la palabra escrita, en el uerba, en la realizacion verbal del lenguaje se encuentran
cifrados los misterios divinos:

En el fondo esta latente lo que Olender llama “el mayor secreto de la lengua hebrea”, a saber, que el

sentido del texto consonantico depende en ultimo término de la vocalizacion y ésta podia ser susceptible

de diversas lecturas como atestiguan las antiguas versiones. Arias Montano intenta explicar a la Escritura
esta misma hermenéutica (Fernandez Marcos, 2012: 292).

Con el Libro de José, en Gltimo término, el frexense pretende tender puentes por medio
del lenguaje arcano’’ entre Antiguo y Nuevo Testamento: lejos de suponer un alejamiento del
milagro cristico, el estudio de Montano es concordia y prefiguracion de la humanidad
tetragramica. El mismo advenimiento del Mesias en los evangelios se deriva de una sola letra
que atraviesa uno de los Nombres: el Pentagrama, YHSWH, engendrado necesariamente de la
naturaleza femenina de Dios, adquiere finalmente unos contornos concretos alla en el mundo

natural.

4. Obra montaniana

4.1. La Pardfrasis del Cantar de los Cantares de Salomon en tono pastoril

77 Arias Montano abogaba por la unidad entre los dos Testamentos pero a la vez era partidario del sentido literal
en su exégesis. Pues bien, el recurso al sentido arcano le permite tender un puente entre dos constelaciones de
significados, la del Antiguo y la del Nuevo Testamento (Ferndndez Marcos, 2012: 293).
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De todos los libros que conforman el corpus biblico, el Cantar de los Cantares es, por
excelencia, movimiento sucesivo de atraccion y alejamiento entre contrarios; plasmacion
cosmica de las dinamicas humanas y celestes’®, cifrada se inscribe en él toda la creacion. Se
encuentra, por tanto, en los limites del amor divino y del erotismo universal y por ello ocupa
un lugar privilegiado entre los mares de tinta de maestros y estudiosos de las Escrituras. Incluso
ha trascendido de la materia biblica para prefar el terreno de la literatura secular de un lenguaje
amatorio atravesado por el oximoron y la paradoja. Por profundamente significativo, el
lenguaje del Cantar de los Cantares abandona el terreno de la metafora por correspondencia
para entregarse a la polisemia del simbolo, herencia directa de la lengua en que el Libro fue
concebido:

El poder del lenguaje metaforico se ve acrecentado en una concepcion de la lengua hebrea como la que

hemos descrito. Ya que, basandose en una supuesta correspondencia entre la lengua adamica y la

estructura del mundo, las palabras hebreas aparecen como fuerzas y sonidos que, una vez pronunciadas,

pueden influir en el curso de los acontecimientos: son palabras que no solo “dicen”, sino que “hacen” o
ponen en movimiento lo que enuncian (Fernandez Marcos, 2012: 300).

El acierto de los hebraistas de Alcala radica en la explicacion pormenorizada del Cantar
a la luz del propio hebreo, pero también en una interpretacion en un sentido integral de los
pasajes salomonicos partiendo, sin embargo, de su lectura literal; esto es, de un ensalzamiento
del caracter del Cantar como rapsoda nupcial frente a la interpretacion alegorica basada en el
puro caracter espiritual de las nupcias de Salomon. Asi, siguiendo al propio Pico en sus
Conclusiones™, la union entre Esposo y Alma es una union de caracter mistico, que requiere,
en primer lugar, de la union carnal tal como dicta la triple naturaleza del Verbo.

Precisamente sobre la triple naturaleza en la interpretacion del Cantar diserta fray Luis
en In Canticum Canticorum Triplex Explanatio que, ademas de coincidir como alumno con
Arias Montano en Salamanca, también lo hizo en Alcald precisamente en los afios en que el
maestro Cipriano de la Huerga componia su In Canticum Canticorum Salomonis Explanatio.
Numerosos son los nombres que anteriormente habian forjado el modo alegoérico de
interpretacion del Cantar en la exégesis cristiana, desde las primeras traducciones de la Biblia
Hebrea en la version el mismo Origenes. Sin embargo, las interpretaciones basadas en una

exégesis literal de la Escritura habian despertado encendidas criticas, recogidas en los

78 Esto sitda el texto biblico del Cantar como la expresion perfecta de las consideraciones acerca del movimiento
celeste que se llevaban a cabo en clave trascendente —que no medievalizante—. Como sefiala U. Eco: “En Cusano,
precisamente por el vivaz sentido de un acto creativo que de lo absoluto concreto de Dios pasa a la actuacién de
lo concreto de las cosas, el acento cae en el proceso de formacidn, en lo vivo de su dinamismo” (Eco, 1999: 170).
" Arias Montano y el Cantar de los Cantares, ed. cit., nos remite a las Conclusiones n° XLVII: “Siempre que en
la escritura se hace mencion del amor entre varon y la hembra, para nosotros significa en un sentido mistico la
union de Tipheret y Chneseth, o de Beth y Thispheret”, ed. Eduardo Sierra, Barcelona, Ediciones Obelisco.
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diferentes procesos inquisitoriales a los hebraistas peninsulares. En el proceso al mismo fray
Luis se habla de la existencia de una Exposicion en modo pastoril compuesta por el frexense
alla por los afios en que cursaba Artes en Alcald, cuando por seguro Cipriano de la Huerga
empleaba ya sus Comentarios al Cantar y mucho antes incluso de su publicacion, que no se
produjo hasta 1582.

Lo cierto es que acudir al llano estilo suponia haber de remitir a su vez al eminente
erotismo que destilaban los versiculos del Cantar. Para los hebraistas de Alcald, ello no
comportaba problema teologico alguno, sino que sabian se trataba de una cuestion de orden
eclesiastico:

No es que cuestionara con ello el caracter intrinsecamente religioso del texto —que, sin duda, para ellos

lo tenia—, solo se pretendia encontrar ese caracter en la palabra misma y no en un significado

arbitrariamente superpuesto a ella (Gomez-Nuiiez, 2001: 8).

Asi, por una parte, Cipriano de la Huerga articuld su comentario sin desvirtuar por
completo la version de la Vulgata, a la cual se remitia de forma habitual, tampoco escatimé en
sugerencias, enmiendas y aludia de forma constante a las fuentes hebreas para la explicacion
de los oscuros pasajes del Cantar. En las fuentes de la veritas hebraica y no en la graeca
reposan los argumentos de autoridad en su argumentacion; sitiia asimismo, el origen del marco
pastoril en obras de temadtica sacra, con la Biblia a la cabeza, por lo que les atribuye un nivel
jerarquico superior a las gentiles: “Se puede decir, en efecto, que los autores profanos, al igual
que en otras muchas cosas, también copiaron de nuestros autores sagrados este género literario.
No tienen pues los gentiles motivo alguno para atribuirse equivocadamente la invencion de esta
forma poética™®?,

Por otro lado, fray Luis de Ledn desarroll6 su Comentario de forma acumulativa; esto
es, partiendo de una explanacion del sentido literal, ejecutdé una Duplex Explanatio, y,
finalmente, una tercera via de interpretacion, convirtiéndola asi en lo que nos ha llegado como
In Canticum Canticorum Triplex Explanatio. En el caso de fray Luis, la sutileza se encuentra
en que solo existen dos modos principales de interpretacion; el literal o el mistico, del cual se
derivan tanto la interpretacion alegérica como la anagdgica:

Por una parte, distingue los verdaderos sentidos segun el modo de leer, y éstos son solo dos: el literal y

el “mistico”. Dentro del mistico todavia pueden distinguirse tres clasicos medievales: alegorico, moral y

anagogico. Ahora estas palabras adquieren un nuevo significado: alegorica es la referencia a Cristo;

tropologicas las posibles conclusiones morales, y anagogicas las referencias a la vida eterna [...] La
nocion tan extensa del sentido literal explica que la Triplex Explanatio In Canticum Canticorum no

8 De la Huerga, Comentario al Cantar de los Cantares, dentro de El género bucdlico en Arias Montano, Gomez-
Nuifiez, ed. cit.
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contenga nada parecido a los sentidos literal, alegérico y mistico tradicionales, sino tres formas de sentido
literal (Morén Arroyo, 1996: 307)8L.

La paréfrasis montaniana se ofrece a una lectura paralela con la Triplex Explanatio,
dada la primacia del sentido literal en ambas obras, de diferente naturaleza, pero que, en efecto,
guardan una gran cercania, pudiendo considerarse, en consecuencia, complementarias®?.

Es comun, por tanto, a fray Cipriano de la Huerga, a fray Luis de Le6n y a Benito Arias
Montano la eleccion del marco pastoril como escenario propicio para el desarrollo del canto
amoroso que profiere el Cantar de los Cantares. Esta preferencia es, ademas, muy anterior al
auge del gusto por la égloga que vivi6 el siglo XVI de la mano de Montemayor o, en poesia,
Garcilaso de la Vega, pues se remonta a los Comentarios de los maestros medievales como Ibn
Ezra.

No podemos obviar, sin embargo, el tono didactico que desprende la obra desde su
misma concepcion; esto es, desde la eleccion de la composicion de una parafrasis para dar las
claves de un texto de tal complejidad como el Cantar de los Cantares hasta su cristalizacion en
modo pastoril, podemos aducir varias cuestiones. La primera de ellas, que se inscribe en la
tradicion erasmista de Alcald con respecto al acceso libre y llano de las escrituras, la cual tendra
su plasmacion tedrica dentro la obra montaniana en el Dictatum christianum y literaria en la
del agustino con De los nombres de Cristo.

La segunda, que por la eleccion de un libro tan problematico y por las afinidades del
biblista con las fuentes judias, Arias Montano se sitlia en su obra poética también en la misma
tendencia hebraista que mediatiza sus estudios exegéticos. La Pardfrasis montaniana, sin
embargo, es de naturaleza un tanto distinta a las explanaciones de sus coetaneos, pues por
delante de la materia teoldgica se coloca la literaria en una clara muestra de maestria poética.
Desde el mismo titulo el frexense introduce al lector en unas coordenadas determinadas: se
trata de un ejercicio propio de la tradicion humanistica como préctica literaria, y para la
exégesis judeocristiana para poder verbalizar el sentido de los textos biblicos mas complejos
con la mayor exactitud posible.

Asi pues, aun con la clara inclinacion poética que mediatiza la Pardfrasis montaniana,
tampoco puede considerarse el modo pastoril un mero artificio retdrico para imitacion del

maestro Garcilaso, sino todo lo contrario: toda una tradicion de la que la escuela de Alcalé fue

81 Dentro de Fray Luis, historia, humanismo y letras, ed. cit. p. 299-312.

82 Asi lo defiende la mayor parte de la critica, dada la cercania teologica e historica de ambas figuras en el contexto
del humanismo cristiano. Nuifiez Rivera en Biblia y poesia en el siglo de oro’: “el texto romance de fray Luis sirve
de perfecta apoyatura tedrica para Montano, dada la llamativa unidad de criterios. Y es que el texto montaniano

esta en la base de la traduccion luisiana”.
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receptaculo llevaba sobradamente atestiguando la idoneidad del locus amoenus, ahora
plasmado literariamente de forma excelsa en lengua castellana, pero cuyo sustrato mitico se
encontraba en el ideario poético y filosofico desde la misma formacion del concepto clasico
del poeta-tedlogo:

A pesar de todo esto, y siempre unido a una larga tradicion contaminadora de clasicismo y cristianismo,

las razones para que lo pastoril, en un sentido modal [...] se convierta en medio adecuado para dar cuerpo

a contenidos espirituales conoce asimismo una base teoldgica de mayor calado. Es decir, no sélo existen

razones extrinsecas, producidas por el deseo de legitimar formalmente, mediante el marchamo clasico,

la inspiracion religiosa. También la materia pastoril en si misma, gracias a algunas de sus constantes
semanticas, brinda un escenario adecuadisimo para situar preocupaciones espirituales (Nufiez Rivera,

2010; 193).

Etica y estética van de la mano una vez mas para dar cuenta de una realidad que dista
de lo monocromatico: no estamos hablando de la Pardfrasis como ejemplificacion mas o
menos cumplida de un ideario teologico, ni tampoco como ejercicio escolar de practica poética.
Se trata de una de las escasas representaciones de la égloga culta en lengua castellana, con
aspectos de suficiente enjundia filosofica para aducir de ella, ademas, una reflexion filoséfica
de raigambre neoplatonica.

Si nos remitimos a su sentido etimologico, el método parafrastico consiste en ‘cercar
alrededor’ del texto original, segin lo cual, en el caso del Cantar, “mas alld del cambio de
lengua [...] aspira a dar sentido a un texto que, por su dificultad, se resiste a ser descifrado”®3,
Asi pues, vemos coémo, de los diferentes modos de traduccion —a saber, la translatio,

hrasis, imitati lusio®*— desvinculacion de la traduccid
paraphrasis, imitatio y allusio®—, nos encontramos ante una desvinculacion de la traduccion
ad verbum del texto biblico para pasar a la traduccion ad sensum —y, mas concretamente, ad
hebraicum sensum—, erigiéndose asi como obra independiente y que ha de analizarse, por
consiguiente, mediante parametros literarios y de forma auténoma.

El grado de libertad que habria de otorgarle la forma eclogica, que abandona la

monometria cldsica para convertirse ya en lengua romance en una composicion polimétrica por

definicion, facilitd la amplificatio al mas puro estilo renacentista:

Tales posibilidades de modificacion, a las que un texto ya interpretado literalmente puede someterse,
vienen marcadas por los modi tractandi, definidos por Quintiliano y revalidados por Dante como
posibilidades narracionales y argumentativas, mediante las cuales al escritor le es dado competir con el
modelo y superarlo, siempre que se pliegue a los criterios de conveniencia y decoro exigidos (Gomez
Canseco y Nufiez Rivera, 2001: 73).

8 Arias Montano y el Cantar de los Cantares, €d. cit.
8 Manual de retorica literaria 1, H. Lausberg, Madrid, Gredos. Recogido en Gémez-Nuiiez (2001).
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El modo de articulacion de la amplificacion es aquello que permite un estudio, si no de
forma aislada, si desde una perspectiva puramente poética, en igualdad de condiciones respecto
al resto de composiciones en modo pastoril de mediados del siglo XVI en la peninsula, con la
caracteristica particular de que se trata en este caso de una égloga culta que, siguiendo el
principio de decoro propio del género dramatico, da voz a los pastores mediante un lenguaje
rastico mas propio de la Arcadia que del bucolismo virgiliano.

Debemos pensar, ante todo, que el joven Arias Montano no solo se habia destacado
entre sus compafieros de Alcald por su dominio en materia teoldgica y su poliglotismo
consumado, con el hebreo a la cabeza, sino que habia sido poeta laureado y contaba en su
biblioteca con una amplia gama de obras literarias de naturaleza bien diversa.

El Cantar, por tanto, es materia seminal de una Pardfrasis que no se limita a la
traduccion, versiculo a versiculo, del texto biblico, pero de cuyos versos si podemos derivar
una interpretacion integral del mismo. Dados los parametros empleados en unos siglos donde
la nocidon de autoria moderna es todavia un anacronismo, el grado de originalidad de la
Pardfrasis del Cantar de los Cantares radica en su heterogénea combinacion de fuentes, tanto
vernaculas como clésicas, el modo pastoril como marco propicio para el cultivo amoroso y
espiritual y que admite en gran medida la hibridez genérica y estilistica. A esto hay que afiadir
la clara voluntad poética del mismo, afin a la mayoria de consagrados poetas del momento y la

aparicion de un yo poético que confiere unidad a la obra como composicion lirico-dramatica.

4.1.1. La amplificatio como creacion literaria. Adaptacion al estilo pastoril.

La Pardfrasis constituye un mosaico de fuentes que no discriminan entre literatura
clasica o vernacula, culta o popular. Arias Montano selecciona y luego adapta al molde pastoril,
gracias a la flexibilidad que permite la modalidad eclégica. La variedad que engrosa y moldea
la composicion lirica, sin embargo, dista de ser una mera enumeracion de los mas laureados
autores de la Antigiiedad clasica; escoge también —en una suerte de critica literaria, si se quiere—
de entre sus contemporaneos e incorpora materiales bien heterogéneos para, finalmente, otorgar
un sentido y dotar de unicidad a una obra caracterizada por su gran contenido eliptico®.

Asi pues, la idoneidad del modo pastoril no recae solamente en su categoria de motivo

argumental legitimado por la tradicion, aunque en este se encuentra la clave para dar con el

8 En su estudio a la edici6n citada de la Pardfrasis, Gémez Canseco y Nifiez Rivera ya advierten una mayor
tendencia a la amplificacion frente a la elipsis. De esta dltima se sirve Arias Montano en ocasiones puntuales,
principalmente en el caso de topénimos. Es destacable la omisién de Cant. VII, 13 y VIII, 3.
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sentido de la palabra biblica. El motivo del buen pastor, en efecto, es de origen prehelénico®® y
tiene su traslacion biblica en pasajes anticotestamentarios como el de Cain y Abel. En la medida
en que los reyes de las tribus indoeuropeas se dedicaban al oficio del pastoreo, es adecuado
también en términos historiograficos caracterizar como tal al Rey Salomoén, cuya etimologia
nos remite, ademas, a una paz que comparte lexema con el verbo “apacentar”. Es con el
Evangelio de San Juan cuando la imagen se equipara al propio Jesucristo y afianza su acepcion
moral, trasladado al panorama exegético castellano a través de los tratados de De la Huerga y,

en literatura, de la mano de fray Luis en De los nombres de Cristo:

[Cirpiano de la Huerga] rechazando el topico pastoril, pasa a darle una aplicacion practica en el plano de
la religion y de la politica: el plano real de las ovejas materiales se trasciende y sirve para analizar el
comportamiento de los pastores religiosos y politicos, sobrevolando siempre en el texto el buen pastor
Cristo, en quien se deben mirar todos y a quien todos deben imitar (Fuente, 1996: 633).

Por tanto, la apoyatura tedrica para legitimar la representacion de un texto biblico a
partir de la imagen pastoril®’ es doble y sigue la misma logica que la revelacion de la teologia
antigua; por una parte, existe una legitimacion en el terreno propio de la materia sacra, como
hemos podido observar. Sin embargo, el modo pastoril nos remitia a la literatura de los gentiles
en su mayor grado de esplendor, con autores como Virgilio o Teocrito, pero también Homero.
Los autores cristianos de temdtica profana reconocen ese origen ancestral de la materia pastoril.
Fernando de Herrera en sus Anotaciones a la poesia de Garcilaso de la Vega (1580), a
proposito de la Egloga I®® reconoce la forma eclégica como “el mas antiguo género de poesia”.
El mismo Herrera desarrolla una genealogia de la égloga, en filiacion con el término latino
seligo, remitiéndonos al término castellano escojo; esto es, se centra en su exposicion en la
libertad del autor para seleccionar y componer con libertad, dada la naturaleza sencilla y sin
aparato retorico de la figura del pastor.

Nunez Rivera ha destacado en su intensivo estudio a propdsito de la adaptacion
castellana del Cantar de los Cantares como bucolica sacra® define bajo dicho marbete un

periodo que abarca desde la composicion de la Pardfrasis de Montano, hacia 1552, hasta la

86 Su origen mds remoto, anota Isidoro Rodriguez en “Origen prehelénico de la imagen de ‘camino’ y ‘pastor’”,
“en cuanto nos es posible fijarlo, hay que buscarlo en el pueblo sumerio, de donde pasa a la literatura acadica y
asiro-babildnica, apareciendo igualmente en la Biblia y en los escritores griegos y latinos”. Su insercién en el
Nuevo Testamento, en cambio, como apunta Fco. Javier Fuente (“La imagen del ‘buen pastor’ en Fray Cipriano
de la Huerga”, dentro de Fray Luis de Leon, historia, humanismo y letras, ed. cit., p. 629-637) se produce en el
Evangelio de San Juan, donde se equipara la imagen del pastor con la de Jesucristo.

87 Cfr. Pastorilismo y espiritualidad, dentro de Biblia y poesia..., ed. cit., Nifiez Rivera, 2010:187.

88 Anotaciones a la poesia de Garcilaso de la Vega, Fernando de Herrera, ed. a cargo de Inoria Pepe y José Maria
Reyes, Cétedra, Madrid, reed. de 2021, p. 687.

8 Biblia y poesia... (“El Cantar de los Cantares y la égloga a lo divino”), ed. cit.: 296.
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fecha en que tradicionalmente se ha datado el Cantico sanjuaniano, 1578. Este recorrido de
largo aliento daria comienzo con lo que se ha catalogado en la misma obra como “égloga a lo
divino”. Esto es, un proceso que da comienzo con la pastoral dramatica de raigambre medieval
y que, de la mano de sus cultivadores en el periodo de transicion entre Medioevo y
Renacimiento, como Encinas o Lucas Fernidndez, entronca con todo un proceso de
contrafactum a lo sacro, de la misma forma que habia ocurrido con los clasicos, de las grandes
obras en romance de tematica profana: asi, destaca Rivera®® obras representativas de dicha
tendencia como Las obras de Boscan y Garcilaso trasladadas en materias cristianas y
religiosas (1575), de Sebastian de Cérdoba, aduciendo que es “después de ese momento cuando
verdaderamente podemos hablar con todo rigor de una divinizacion de los esquemas
petrarquistas™!. Dicha ‘sacralizacion’, si se quiere, de la materia profana, que se inscribe en la
tendencia humanista de la busqueda de aquellas constantes que rigen toda la creacion,
incluyendo tanto amor profano como divino, otorga un nuevo vuelo o una nueva significacion
a las obras de De la Vega.

A ese texto inicial del Cantar de los Cantares que constituye la base de la Pardfrasis,
por consiguiente, le eran propicios tanto el tono como los topicos que ofrecia la materia pastoril
al estilo petrarquista, en consonancia con la musicalidad que requeria una experiencia amorosa
de carécter elevado y de la que Hebreo habia dado buena cuenta en sus Dialoghi, una primera
fusion entre la verdad revelada al pueblo hebreo y el didlogo, muestra de la mas alta cultura en
la Grecia clasica. En Arias Montano, en efecto, encontramos intercambio, didlogo entre
pastores, aunque muy diferente a la del Hebreo, pues no se trata de una exposicion al modo
tratadistico, sino de una demostracion poética, casi dramadtica, donde se ponen de manifiesto
las condiciones mas elevadas y propicias para el amor.

Asi pues, para comprender el encaje de un poema de gran sensorialidad en el entorno
exegético complutense de mediados de 1500, donde primaba una lectura de las escrituras, como
hemos visto, en modo literal, debemos acudir a los adaptadores de la filosofia neoplatonica,
allanadores del terreno para Arias Montano para, como afirma Rivera, comprender el Cantar
salomodnico como un texto “donde se asiste a un proceso de enamoramiento que coincide con

el ascensus platonico de propension de las criaturas hacia la belleza y la unién hacia el sumo

% Biblia y poesia..., ed. cit.: 196.
oL Ibid.
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Bien2. De este modo, “no parece necesaria una lectura alegorica: basta con comprender el
texto en su literalidad amorosa™?.

Es precisamente la ambigiiedad del texto original el que convierte a la égloga pastoril
el modo ideal de transmision del sentido literal del Cantar, también desde un punto de vista
formal. Pese a que la critica es unanime en situar la motivacion primigenia para la composicion
de la Pardfrasis en el ambiente biblista de la escuela complutense®, es indudable que la
composicion de esta se produce en un contexto de auge del género pastoril en la década de
1520-30 y que entre 1551 y 1553 encuentra su plasmacion en prosa gracias a la traduccion
toledana de la Arcadia de Sannazaro (1547).

El caso de Arias Montano es mas llamativo si cabe que el de la formulacion de la poética
de Herrera en la segunda mitad del XVI, pues la conformacion de la égloga culta en todo
pastoril se encuentra en plena formacion y, por tanto, el frexense escribe desde practicamente
la simultaneidad temporal respecto a figuras como Jorge de Montemayor o Garcilaso de la
Vega. Contaba el género, sin embargo, con una larga trayectoria anterior en el &mbito teatral,
que provenia directamente de la pastoral medieval. De ese origen propio de la literatura en sus
estadios primigenios proviene en parte su gran impronta dramatica, y que los grandes autores
del género tienen la lucidez de conservar:

El género ecldgico se caracteriza por la amplitud de sus marcas formales y tematicas, lo que conduce a

la indefinicion y al polimorfismo. La polivalencia afecta sobre todo a las posibilidades expresivas del

discurso, que puede encauzarse de modo diegético (o exegematico), dramatico o mixto. Las tres
posibilidades se daban en Virgilio (Nufiez Rivera, 2010; 212).

Ciertamente, la Pardfrasis resulta una novedad en el panorama de la égloga en lengua
castellana, pues despoja el verso del tono sentencioso propio de la poesia cancioneril, que por
entonces todavia primaba entre las altas esferas de la Corte a imitacion, por el contrario, de los
versos al itdlico modo de un tal Garcilaso de la Vega, que Carles Amoros habia editado en 1543
(Lisboa), 1544 (Amberes) y 1553 (Venecia)® bajo el titulo de Las obras de Boscan y algunas
de Garcilaso de la Vega.

Asi, tradicion bucdlica clésica y teatro medieval basado en motivos biblicos se funden

en la primera mitad del siglo X VI, a los albores de uno de los momentos mas prolificos para la

%2 Biblia y poesia..., ed. cit.: 205.

% Ibid.

% Gomez-Nuiiez, 2001.

% Bajo el marbete de “Quinqui libri minore”, inventariados en La Biblioteca de Arias Montano, por A. Rodriguez
Moiiino (“Memoria de los libros que tengo”, fechada en 1553), Gémez Canseco y Nuiez Rivera atribuyen la
presencia de las obras de Garcilaso, de indudable influencia en la Pardfrasis y la cual debid tener entre manos en
la década de 1550.
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literatura castellana. Cuando en 1552 Arias Montano comienza la composicion de su Pardfrasis
cuenta, por lo tanto, con una amplia tradicion que lo sustenta formalmente. Unido este bagaje
a una tradicion filosofica y teologica tan rica como la del biblista, una paréfrasis del Cantar de
los Cantares en tono pastoril constituia, aun asi, un atrevimiento literario bastante ambicioso.

Cabe matizar que la Pardfrasis no es una égloga totalmente asimilable a las de
Garcilaso, hecho por el que se ha labrado un merecido lugar en la historia literaria, no siempre
reconocido. En efecto, pese a que comparte, por ejemplo, el mismo caracter experimental de la
Egloga II, la plasmacién literal del sentido del Cantar impide la representacién de un dialogo
doliente entre dos pastores enamorados —aunque, ciertamente, también el Cantar es, en
ocasiones, doliente planto—, sino que, por el contrario, es gozoso recibimiento de la experiencia
amorosa, correlato de la experiencia epistemoldgica. Es en este aspecto, la consideracion de la
vivencia erdtica como modo de conocimiento, donde se dan las coincidencias mas notables con
los Dialoghi, pero no la tinica.

En su prélogo a los Siete libros de la Diana, Moreno Baez advierte los diferentes
extractos, practicamente literales, tomados de la obra del hebreo y, ain mas, relaciona
directamente la pena de amor propia de la égloga pastoril con el saber hebraico, pues “segun
sostiene el mismo Bataillon, el hecho de que la novela de Bernadim Ribeiro se imprima por
primera vez en las prensas judias de Ferrara prueba que habia cierta afinidad entre su hondo

sentir y el espiritu hebraico”®”

. Se refiere a la obra Menina e Moga, que, en su estudio
preliminar, afirma, Montemayor leyd con avidez, de la misma forma en que Montano se
impregno de toda la produccion pastoril en castellano que se estaba desarrollando en la época
en que compuso su Pardfrasis.

Quedémonos, por tanto, con una eleccion literaria y filosofica que trasciende la
dicotomia clésica entre fondo y forma, entre motivos temadticos y tono expositivo; el modo
pastoril es el cauce expresivo adecuado para el amor, que hemos visto goza de su condicion

universal gracias al texto del que emana la Pardfrasis, el Cantar de los Cantares, conocido entre

los antiguos como Santo de los Santos.

4.1.1.1 Legado clasico

Con un merecido lugar dentro de la cultura del humanismo cristiano, el Arias Montano

autor también nos remite a la mas alta estirpe de poetas clasicos. Si bien en este apartado

% Moreno Béez, 2012: XLII.
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trataremos de establecer una genealogia en las fuentes literarias de origen grecolatino, estas
solamente quedan legitimadas por la prefiguracion que aducen los maestros biblistas del
milagro cristico gracias a un aparente conocimiento de las Escrituras.

Cabe matizar, asimismo, que este legado proveniente de Antigiiedad clésica es deudor
de una previa acomodacion al romance de muchas de las formulas y tematicas biblicas vy,
posteriormente, clésicas, a través de un gran nimero de obras y autores. Para que la Pardfrasis
constituyese una obra de cierta relevancia dentro del panorama de la égloga culta en lengua
castellana, forzosamente habia de existir una tradicion previa que consolidase la forma métrica
italianizante, aunque fuese escasa, con la que sustentar un modelo pastoril sobradamente
practicado por la tradicion en la que se inscribia.

Para dar cuenta de aquellos aspectos que directamente entroncan con la tradicion
clasica, debemos remitirnos, en primer lugar, a la propia onomadstica de los esposos;
Theolampo, el brillo o resplandor de Dios y Eumenia, el alma que acepta a Dios. Esta eleccion
nos sitia en la linea alegdrica que propugnaba Filon de Alejandria, seglin la cual, en efecto, los
autores clasicos habrian sido conocedores de las fuentes mosaicas. Este sustrato fue transmitido
por los adaptadores de la cultura neoplatonica; entre ellos, de nuevo debemos aludir al Hebreo,
en cuyos didlogos aparece el nombre alegdrico de Filon. Sin embargo, recordando la sutileza
exegética que promulga fray Luis en la Triplex Explanatio, dicha interpretacion alegdrica esta
sometida al sentido primigenio; o, dicho de otra forma, no es mas que un tema derivado de su
lectura mistica que induce la interpretacion literal de la palabra biblica.

Es este uno de los rasgos distintivos respecto a la égloga popular, puesto que, en un
gesto eminentemente culto, se superponen desde el inicio las capas interpretativas: ademas del
sentido literal sobre el que reposa toda la obra, una ulterior interpretacion cabal y alegorica,
basadas en una apoyatura etimologica como la de E/ libro de José. En un mismo gesto adanico
que el que desempena el Cratilo, se hace palpable para los humanistas la asimilacion entre la
revelacion gentil y la hebrea, con las fuentes biblicas en un nivel jerarquicamente superior.

Arias Montano, profundo conocedor de la retdrica y la estilistica latinas, habia accedido
a las obras mas notables de la bucdlica clasica, pero también de la poética teatral formulada
por Aristoteles. La verosimilitud, principio aristotélico por excelencia y que encuentra su cauce
literario en los precedentes de églogas cultas en lengua castellana, se desprende de la aparicion

del yo poético, cuyos sentidos, afinados gracias al clima de escucha y de comunién con la
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naturaleza que propicia el locus amoenus son el elemento axial de la obra®’. De una percepcion
sensorial, se deriva el poema en su integridad. Asi, la aparicion del yo poético funciona como
elemento hilvanador de la obra (vi debajo una sombra una pastora®®/ Paréme por oilla®®/ En su
cantar senti'??), mientras los verba dicendi de la pastora constituyen el poema en un acto
performativo: y ya mas no pudiendo/ sus ansias refrenar que no rompiesen/ este cantar
diciendo/ lugar daba a sus quejas que saliesen:!!,

La propia forma parafrastica es avalada por el respeto a la regla aristotélica de
verosimilitud: tanto fray Luis en su Comentario al Cantar, como Montano se ven legitimados
para agregar cuanto fuese necesario para lograr la coherencia deseable segin la Poética. En
efecto, tal vez sea en la forma de articulacion en una aparente sencillez donde se puede apreciar
con mayor claridad la impronta de la cultura clasica, basada en la preponderancia del aurea
mediocritas o la alabanza del justo medio. En su tratado Rhettoricum Libri Quattor, una retdrica
de raigambre cldsica que versa sobre todos los aspectos relevantes en la confeccion,
articulacion y enunciacion del discurso, dedica largos pasajes al método de la amplificatio y,
ciertamente, podemos aplicar algunas de sus premisas a la poética en lengua castellana.

Si bien este método, que en el Cantar de los Cantares cristaliza en la forma parafréastica
eminentemente adjetiva deudora del dolce stil novo, se basa en premisas de evidente impronta
clasica, como el principio de relevancia, que debe primar a la hora de determinar el orden de la
exposicion, o la recomendacion de loci comunes donde se cultive una variedad en las fuentes!'%2,

pues, lo que ha de primar, es que “no se resuelva todo en un cuerpo confuso”!?

, premisa del
discurso oral que indudablemente aplica también a su obra poética.

La acomodacion espacio-temporal segln el gusto pastoril y la nocidon renacentista de
decoro forman parte de una amplificatio también incluye elementos de la propia cosecha del

autor. Asimismo, el canto de los esposos termina cuando el dia llega a su fin, por lo que la

7 Esto también se produce, como seflalan Gémez Canseco y Nufiez Rivera, en la Arcadia “donde Sincero, el
espectador-poeta, estd inmerso en el ambiente bucélico y participa de las experiencias de los pastores”, Arias
Montano y el Cantar de los Cantares, ed. cit., pag 78.

% Estudio y edicion de la Pardfrasis en modo pastoril, ed. cit, p. 170, v. 8.

% Ibid.,p. 170, v. 10.

100 1bid., p. 171, v. 17.

00 Ibid., p. 172, vv. 27-30 (La cursiva es nuestra). En este caso, los editores se refieren al cantar aludido por el
propio Garcilaso de la Vega hasta en cuatro ocasiones y que responde a ese legado del Cancionero petrarquista,
encabezado por un primer Canto del poeta, del cual se desprende el resto de la obra. En €l se hace también alusién
a lo conmovedor del canto proferido por el amante doliente.

102 Pérez Custodio, ed. cit., 1986: LXXIII: Hoc dabit ergo tibi haec quam nunc praescribus artem/ Longior ut possit
rerum tibi surgere imago/ Dispositis diducta locus cunctisque peracta/ Partibus: hic nobis labor est, haec cura
docendi (I, 154-157).

103 Ibid. (11, 59).
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unidad de tiempo rige también la Pardfrasis montaniana, y es sin duda argumento comun entre
las obras pastoriles coetaneas.

Tras los quejidos de la amada, hacen su aparicion las doncellas de Jerusalén que, al
ritmo de un coro clasico, nos introducen también en el motivo venatorio, elemento también
fundacional de la lirica espiritual de raiz anticotestamentaria: en una doble interpretacion,
histérica y anagogica, las doncellas hacen las veces de diosas de la caza al estilo de Diana o
Artemisa, motivos inexistentes en el Cantar primigenio y que son fruto de una amplificacion
de claro estilo renacentista.

En toda una philocaptio clasica, que con toda probabilidad tuvo como modelo en lengua
castellana la que Fernando de Rojas pone en boca de su Celestina!®, todas las fuerzas de la
naturaleza acompafian al coro de doncellas en todo un canto epitalamico, de una religiosidad
practicamente inmanente. Sobre la concepcidn clasica de la naturaleza como un organismo

vivo, afirma Herrera:

Con esa razon dize Garci Lasso, siguiendo a Virgilio, haze morir a la ierva. Porque los filésofos no menos
atribuyen vida a las plantas que a los animales, porque tienen alma con que se vegetan i crian'%,

Las doncellas de Jerusalén ejercen la caza y, con ella, la herida de amor se hace
inevitable. En este caso, el Dios del Amor no responde al ciego vastago de Afrodita, sino que
conserva en si toda su naturaleza femenina. En la herida de amor hecha a la Esposa,
normalmente vinculada al motivo venatorio, encontramos una de las paradojas mas productivas
para la interpretacion mistica. Sin embargo, es en Ovidio y su diptico de Ars amandi y Remedia
amoris donde encontramos toda una fuente de topicos y motivos para la curacion de un amor
que es a su vez sanacion del alma y enfermedad!®. En su obra poética podemos ver plasmada
mas cumplidamente la interpretacion del sentido literal del Cantar, pues de su obra poética se
deducen consejos para el buen término de la experiencia amorosa sin desdefar ninguno de sus
grados, incluido el corporal. Es la de Ovidio una poética del cuerpo, idonea para la
humanizacion de la busqueda epistemologica.

La tematica del amor como enfermedad tendrd un gran predicamento, también en la
literatura vernacula. Atribuida en un primer momento al Pseudo Aristoteles, es retomada por
Ovidio. Més tarde, como motivo tematico y filosofico, por el tratadista medieval Arnau de

Vilanova y, ya en la senda renacentista, por parte de un Ficino que en sus tres volimenes de

104 Véase 4.1.1.2 Fuentes vernéculas.

195 Apotaciones. .., ed. cit., Egloga III, p. 988.

106 F_ Underhill también documenta en su estudio sobre la via mistica (Trotta, ed. cit., 2016) las consecuencias
fisicas de la experiencia espiritual. Al profundo goce espiritual le sigue en un gran agotamiento fisico.
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De vita, donde ofrece soluciones espirituales de tintes magicos y cabalisticos. Fue Ficino el
catalizador de esa nueva theologia platonica y es esta la que predomina en la constelacion de
filosofias que se integran en nuestra Pardfrasis.

La teoria del amor neoplatonico también ha pasado por un proceso de adaptacion al
gusto renacentista, de la mano de figuras como Pico della Mirandola, Marsilio Ficino o Leon
Hebreo, asi como los denominados “cabalistas cristianos” ha incorporado textos sapienciales
de la tradicion hebraica. Asi pues, es dificil reconocer la influencia directa que la opera
platonica pudo haber infringido en nuestro autor. Sin embargo, podemos formular una
distincion entre dos corrientes dentro de las dindmicas amatorias de la Pardfrasis montaniana.

La primera, de raigambre ovidiana, que nos remite a una sensualidad directamente
emparentada con la fidelidad a la palabra hebrea. Esta vertiente es una experiencia amatoria
profundamente corporal. Ovidio cifra el delirio amoroso en términos dionisiacos, pues en Baco,
a quien coloca como poeta, se encuentra el origen del furor amoris: “Mas llama ya a su poeta
Baco, el que ayuda siempre a los amantes y atiza las llamas en que ¢l mismo se consume”!?’,
La obra ovidiana se revela como el material perfecto para la amplificacion de un Cantar que ya
en su version primitiva refleja el motivo del amor como estado de embriaguez. Pese a que la
critica ha atribuido una menor influencia en la koiné filosofica que conforma la Pardfrasis,
cabe sefalar que el material tomado de Ovidio tiende a una literalidad que no hallaremos en
las fuentes platdnicas.

La segunda, de mayor calado en la amplificacion de la Pardfrasis pese a que sufre
mayor transformacion respecto a la Antigiiedad clésica, tiene su origen en la escala platonica
amorosa, correlato de la escala epistemologica del saber, el célebre simil de la linea. Si con
Ovidio atendiamos a la tension dionisiaca, encauzada a través de alusiones a la vifia, el vino y
estado de embriaguez, con el agua cristalina y las alusiones a la pureza del sentimiento amoroso
estamos ante un motivo apolineo. Sobre esta cuestion se ahondard en mayor profundidad en
los siguientes apartados; en cuanto a los motivos o tdpicos platonicos, en relacion con las
fuentes para la amplificacion en la literatura vernacula (4.1.1.2. Fuentes vernaculas). Sobre las
implicaciones que tiene esta distension entre potencias dionisiacas y apolineas, ademas del
influjo del mito del hermafrodita para la caracterizacion de los esposos, en relacion con el

lenguaje arcano (4.1.3. La Pardfrasis a la luz del lenguaje arcano).

107 El arte de amar, ed. de Carlos Garcia Gual, p. 68.
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A esto hay que afiadir la contribuciéon de Horacio, quien en su Epistola ad Pisones,

también conocida como Ars poetica’”®

, asienta el principio de aprovechar deleitando, algo
fundamental para el espiritu didactico del humanismo cristiano. Este concepto archiconocido
en los estudios renacentistas tiene su plasmacion en la obra que nos ocupa en un sentido
anagnorico: esto es, a través del mover a compasion al propio lector, se produce el
desvelamiento del sentido de la palabra hebrea. Asi pues, ese “llevar al oyente adonde quieran

los poemas™!%

nos remite a la idea orfica del camino espiritual. La incesante biisqueda de los
esposos —formulada ademds en tono dramadtico, condicidn propicia para la catarsis—, tiene un
doble efecto armonioso, para deleite de los sentidos y del /ogos, que solo puede truncarse si
quiebra alguna de las cuerdas en la lira del pastor.

En el tono y la armonia del metro italianizante tendrd mucho que ver, entre otras cosas,
las numerosas adaptaciones que se llevan a cabo del libro de los Sal/mos, obra musical por
excelencia atribuida al rey David: cuatro versos de Mal Lara suponen su adaptacion al modelo
de la oda horaciana''’. Los versos ‘alirados’ que tifien las composiciones al italico modo de un
sospechoso tinte melodico: el endecasilabo de la parafrasis montaniana se caracteriza por su
ritmo séfico, en predominante tipo II (4, 8, 10), ya suponen un trasvase de una forma concebida
en el terreno gentil, en la medida en que pasan ahora a formar parte de la tematica sacra. A ello
se responda tal vez el cambio de paradigma propuesto por Nuiiez entre la “égloga a lo sagrado”
y la “bucdlica clasica” y que culmina con la lira en toda su plenitud en Cantico.

Por ultimo, cabe destacar la evidente influencia de la literatura pastoril desde sus
mismas fuentes cldsicas. Ya hemos visto como fray Luis legitima el modo pastoril a través de
la imagen biblica del buen pastor!!!; ahora bien, el agustino lo inscribe asimismo en la linea de
Virgilio y Teocrito, “estableciendo un vinculo con el poema hebreo, por medio del género
bucdlico, conocido y grato incluso, segiin fray Luis de Ledn, para el Espiritu Santo”!!2.
Situandonos en estas coordenadas concretas, no es facil discernir de entre la cantidad de
referencias clasicas, las que estan directamente emparentadas con los fundadores de la literatura

bucodlica y arcadica respectivamente. Lo mas probable es que la influencia de estos autores se

produzca en una doble direccion: directa, a través de los textos canodnicos de Virgilio y

1081 a Ars poética horaciana, aunque era bien conocida por humanistas como Arias Montano, encuentra su cauce
en el estilo de la Europa renacentista, como atestigua Pérez Custodio (ed. cit., 1842: LI), con los Poeticorum libri,
de Marco Jerénimo Vida, quien intenta aplicar el hexdmetro latino y el tono lirico a la retérica latina: de ahi la
innovacién de Arias Montano en su Rhetoricum Libri.

109 Catedra, ed. a cargo de Horacio Silvestre, 1996.

10 Biblia y poesia..., ed. cit: 132.

11 4.1.1. La amplificatio como forma de creacion literaria. Adaptacion al modo pastoril.

12 Arias Montano y el Cantar de los Cantares, ed. cit., p.31.
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Tedcrito; e indirectamente, por medio de autores como Garcilaso de la Vega, quien fija el paso
de la Bucolica a la Arcadia en su Egloga III. A sus mismos contemporaneos debemos la
identificacion de motivos y construcciones de origen clasico, como ocurre con las anotaciones
de Herrera y el Brocense.

Es de justicia sefialar que, pese a su gran conocimiento de la lengua latina, pues no
olvidemos que fue el medio de transmision fundamental en la obra de Arias Montano, las
construcciones latinizantes provienen, de nuevo, de fuentes hibridas; esto es, en ocasiones se
aduce una influencia directa de la cultura clésica, fruto de la amplia erudicion por la que el de
Fregenal alcanz6 amplio prestigio en Alcald y Salamanca.

Sin embargo, en no pocas ocasiones y menos dificiles de rastrear, su formulacion se
construye como influencia indirecta de la literatura clasica, pues antes, en su acomodacion al
estilo petrarquista en lengua castellana, han pasado por el tamiz de Garcilaso. Ocurre asi con
la recurrente construccion latinizante de infinitivo absoluto “mover a sentimiento”, que
Montano, en tanto que humanista cristiano, troca en una compassio de claros motivos cristicos:
Tanto que mueve a compasion la sierra!!'® (en un caso acusativo latino seguido de complemento

directo).

4.1.1.2. Fuentes vernaculas

Uno de los rasgos que sitiia la obra de Arias Montano a la vanguardia del panorama
poético de su tiempo es precisamente dar término a la total dependencia de fuentes clésicas.
Estas, aunque omnipresentes a lo largo de la obra, sufren un proceso, como se ha visto, de
adaptacion hacia un estilo que en lengua vernacula alcanza un natural estilo, a su vez llano y
dulcisimo. Se produce, ademas, en grado de simultaneidad con los grandes cultivadores del
momento en el género eclogico. Asi, si la influencia de nuestros clasicos era en ocasiones dificil
de calibrar, la impronta garcilasiana se nos revela de forma nitida, hasta el punto de ser esa
pieza que encaja, como eslabon intermedio''* 0 como tamiz del quattrocento italiano.

S. Franceschi acierta en sefialar que, en consonancia con la segunda etapa en la
produccion narrativa de Garcilaso de la Vega, Arias Montano evita mencion a caracteres fisicos
concretos, conformando asi toda una geografia abstracta cuyo fin ultimo no es dar cuenta de

un paisaje idilico puramente por el placer de la belleza estética, sino porque es precisamente

13 0bid., p. 171, v. 22 (La cursiva es nuestra).
114°S. Franceschi, “Las reminiscencias garcilasianas en la Pardfrasis del ‘Cantar de los Cantares’ de Arias
Montano”.
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en un entorno configurado bajo los mismos pardmetros que la divinidad, perfecta en su
naturaleza, encarna.

La afirmacion de Franceschi, sorpresiva en cuanto a que apunta a una aparente
desmaterializacion de un Cantar eminentemente ligado a lo sensible, tiene su encaje en un
modo de traduccion biblica literal en la medida en que el Esposo, en este caso caracterizado
desde las premisas del dolce stil novo y, por tanto, en una prosopopeya correspondiente a la
descriptio puellae, asi como la Esposa desde parametros orientalistas, a pesar de remitir a una
corporeidad, representan a todos los amantes. Ain mas, su representacion no se limita a los
contornos del mundo de lo finito, sino que representan todas aquellas fuerzas atrayentes, ya sea
la nocidn epistemologica del dar y recibir del conocimiento, ya sea la aprehension de una
naturaleza superior de cariz mistico.

Sea como fuere, podemos distinguir un rasgo diferenciador en ese sentido de la
Pardfrasis montaniana, pues mientras en los topicos de la donna angelicata y la descriptio
puellae nunca se alude mas allad de la blancura de la piel, las manos o el busto, el frexense
respeta la sensualidad del sentido hebreo pese a la libertad que le otorga la traduccion libre
mediante el método parafréstico: la frecuente alusion a los senos de la Esposa, la juntura de los
muslos y una descripcion de esta bajo parametros orientalistas encauzan la Pardfrasis de
Montano por derroteros bien distintos.

Entre los diferentes fopoi identificados por la critica literaria, encontramos los clasicos
locus amoenus 'y hortus conclusus, caracterizados por el propio Arias Montano como el “huerto
ameno” (Par. v. 282) que acompana a los amantes en su busqueda reciproca. Este término
acuflado a través de dos motivos distintos nos advierte de varios aspectos; en primer lugar, nos
remite a un amor civilizado, heredero del amor provenzal, y que se contrapone al furor amoroso
no apacentado por el ritmo de la lira.

Es la naturaleza uno de los personajes del drama, tanto en las Eglogas garcilasianas
como en la Pardfrasis. El mito de la primavera, que habia sido cultivado no solo en lengua
castellana por De la Vega, sino que por el contrario contaba con una ancestral tradicion, cuyo
primer adaptador en romance quedaba a cargo de la lirica provenzal. A esta también se le ha
atribuido la filiacion de los siguientes versos: Matad la mala casta que nos dafia/ matad las
raposillas mas pequefias'!®, en lo que configura toda una escena propia del amor cortés, y donde
criticos como Yndurdin identifican los personajes-tipo del gilos y los lauzengiers. Se ha

interpretado, en contrapartida, el contentamiento que describe el amado como el joi propio de

15 Par., p. 189, vv. 286-287.
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la union en el amor cortés''S. El ambito teoldgico no es, por tanto, el inico donde se admiten
diversas capas interpretativas, sino que tradiciones literarias de distintos origenes se entregan
a un mismo valor polisémico, como siempre, deudor de la plurisignificacion de la palabra
hebrea.

Las reminiscencias del trovar clus son asimismo evidentes desde la misma concepcion
de la obra. Arias Montano, avido lector de Ausias March, encontrd en el senhal no solo practica
del arte de la dificultad, sino también la forma de cifrar el misterio divino. Mas significativo es

todavia el uso del lirio para caracterizar a la amada!!’

, simbolo arcano por excelencia que
encarna la pureza y, esencialmente, la sensualidad cristica. Montano prefigura, en cierta
medida, la caracterizacion de Jesucristo en términos petrarquistas, que practican autores de la
talla de Lope de Vega, a través, como en todo aprendizaje humanista, de sus fuentes, las
vetustotestamentarias. La union entre el lirio y la vid que, veremos, resulta tremendamente
efectiva para plasmar el sentido del Cantar, tiene como precedente la fecunda union entre esta
y el jazmin, de la mano de Francisco de Aldana'!8,

En beneficio de la materia literaria —y, por causalidad logica, en detrimento de la
teoldgica; o mejor dicho, de la teologia predicada por el catolicismo en su vertiente mas
purista— advertimos una subversion del paradigma esperable en la jerarquia entre los Esposos,
la expuesta por Leén Hebreo en sus Dialoghi. Este rasgo aparentemente intrascendente, que da
prioridad al orden establecido por el amor cortés donde mi’dons se encuentra en el vértice mas
alto del tridangulo amoroso, es por el contrario un elemento crucial. Por un lado, para la lectura
como obra literaria independiente de la Pardfrasis del Cantar, al margen del texto original; por
otro lado, para la interpretacion espiritual de una mistica castellana que tiene como base el
conocimiento profundo de la lengua hebrea.

El vasallaje a la dama también se encuentra presente en la poesia cancioneril que
renuevan Boscan y Garcilaso, algo 16gico dada la relacion de intertextualidades que se
establece a ambos lados de la peninsula. Pese a la conversion total de la marcada forma
octosilabica al estilizado verso endecasilabo, algunos de los nticleos tematicos y recursos
estilisticos, no obstante, siguen vigentes como herencia de una tradiciéon que no puede obviarse
en la medida en que se encuentra en la forja de la lirica en lengua castellana: oximoron, paradoja

y derivacion seran elementos que conserve la poética garcilasiana y, gracias a su cabal lectura,

16 1pid, p.183, v. 179, nota al pie.

U7 Llir entre cards es una de las sefias mds recurrentes en el caso de March.

18 Par., ed. cit. A su vez, “Variaciones sobre la vid y el olmo en la poesia de Quevedo”, A. Egido (Fronteras de
la poesia en el barroco; Barcelona, Critica, 1990).
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Arias Montano aproveche para trasladar en lengua vernacula también la ambigiiedad del texto
biblico, que no puede plasmarse unicamente mediante el vocablo castellano, a diferencia del
hebreo. Asi, ejemplos como los siguientes perpetiian la estela de la paradoja castellana, pero
funcionan también como punto de fuga para dar cauce expresivo a la problematica afasia de la
mistica: Yo te juro que en te viendo/ seria yo guarida/ y , aunque la muerte ya de mi triunfase/
tornaria a la vida!''?; Que sin ti estando, no estaria conmigo'2°.

El amor como enfermedad, que atraviesa la obra y constituye uno de los grandes lugares
comunes de la cultura medieval, ha sido también sefialado, y ampliamente, como influencia de
la poesia de Garcilaso, pues es a través de este que la tratadistica sobre la afeccion amorosa
traspasa la frontera de la poesia en lengua italiana para acomodarse a una poesia espafiola donde
la derivacion cancioneril dejaba de colonizar los versos en romance: asi, sefiala Franceschi el
soneto XIV, verso 9° enfermo y los versos 240, 255 (Par.) enferma. Vemos, sin embargo, la
mudanza de género que prefigura un cambio de paradigma propio del fendmeno de la mistica
cristiana, de naturaleza eminentemente femenina.

En ese sentido debemos destacar una de las obras cruciales, heredera de la comedia
humanistica que, como veremos cultiva ampliamente todos los motivos clasicos de los remedia
amoris, pero que ademas plasma fielmente el tono irénico de los clasicos griegos y latinos. La
Tragicomedia de Calisto y Melibea'?', mas conocida como La Celestina, desarrolla en forma
dialogada toda una relacion de remedios de uso comun entre las alcahuetas o, cuando menos,
de habitual uso simbolico entre las hechiceras. De la misma obra podemos atribuir un gran peso
argumental a los personajes femeninos, la ambigiiedad que caracteriza a la propia alcahueta y,
ante todo, una forma catalogada como “novela dialogada” por su hibridez genérica: la
Parafrasis es una obra de clara naturaleza lirica, pero indisociable caracter dramatico. Esta
mencionada hibridez en la forma se encuentra inscrita en el cardcter experimental compartido
por los cultivadores de la comedia humanistica, a imitacion de los italianos, entre cuya
heterogeneidad de fuentes encontramos indudablemente tratados de boténica o medicina, que
contribuyen a la sofisticacion del topico de la enfermedad de amor.

A ello hay que sumar, por lo tanto, todo el campo semantico de los remedios de amor,

cuyo predicamento, hemos visto, se remonta a mas alld de Antigiiedad clasica: en consecuencia,

19 Par.,p. 174, vv. 42-44,

120 Ibid., p. 175, v. 65.

121 Montano acaso manejé la edicién de 1502, como sefiala “La biblioteca de Arias Montano: noticias y
documentos para su reconstruccién”, ed. cit.
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remedios como la mandragora'?? (Par. v. 695) o la algalia'?® (Par. v. 57) contribuyen a la
conformacidn de un topico no solamente fijado a través de los estados del alma, sino que tiene
una traslacion concreta al mundo sensorial, en consonancia con la radical sensualidad del
Cantar. El motivo de la mandragora tendrd su recorrido en el campo simbdlico, pues se
relaciona estrechamente con el argumento de la mors osculi o muerte por el beso.

A diferencia, sin embargo, de los personajes celestinescos o de los didlogos propios de
la comedia humanistica, cuyos parlamentos se asimilan mejor a los preceptos tedricos de la
retorica clasica que a la verdadera elocutio segin los principios del decoro, en la Pardfrasis

montaniana si podemos identificar rasgos del lenguaje popular:

Algunos de esos elementos (articulo mas posesivo ', uso de la interjeccion helo’?’, términos como “zagal
chapado!?”, la e paragdgica, la geminacion de las estructuras 1éxicas y sintacticas) definidores de un
hibridismo estilistico reapareceran mas tarde en san Juan (Nufiez Rivera, 2010; 215).

127" que emula el lenguaje rtstico y, por lo tanto,

Asi ocurre con la apdcope de namorada
vincula los pastores con la tradicion arcadica todavia con mas firmeza que a la bucolica
virgiliana. La metétesis presente en construcciones imperativas como “Dejalda reposar, dejalda

duerma!?%”

es otra de las muestras de un lenguaje que impregna la poesia de tipo popular, cuya
impronta vemos en muchas de las composiciones cultas ya en la Baja Edad Media y que, de
esta manera, pasa a formar parte de todas las esferas culturales. Las cultas, por su parte, no
rehliyen ya de las raices sensoriales que mediatizan serranillas, villancicos o composiciones
mozarabes como la jarcha o el zéjel; pero también identifican en su tendencia a la elision, como
toda literatura en su estadio primigenio, una capacidad sugestiva que Montano acierta en

emplear para plasmar el sentido del Cantar originario sin comprometer por ello la naturaleza

parafréstica de la traduccion.

122 Es bien sabido que, ademads de sus caracteristicas fisicas muy determinadas en el color y el olor, como ya ha
sefialado la critica (Par-., ed. cit., p. 216), la mandrdgora en el imaginario medieval contribuia a la fecundidad de
la mujer, con la caracteristica especifica de que, el primero de gozase de sus amores, morirfa. Se convirtid, pues,
en el detonante argumental de muchas de las comedias humanisticas italianas, como la homénima de Maquiavelo,
escrita hacia 1530.

123 Identificada por Gémez Canseco y Nuiiez Rivera, que recogen la definiciéon de Covarrubias: ‘Cierto licor que
el gato indico cria en unas bolsillas que, curado, es de suavisimo olor y por esto es muy preciado’, pero también
en relacion con la tratadistica de Dioscérides: ‘“Tamble deleyte en el acto venéreo, si se untan los dos competidores
con ella’. Por dltimo, sefialan su recorrido en la literatura, con el ejemplo concreto de la Dorotea, de Lope de
Vega: ‘De los gatos se saca la algalia’ (Par., ed. cit., p. 175).

124 Par.,ed. cit. P. 177, v.92: de la mi alma.

125 Ibid, p. 187, v. 254: Helo por mi ventana, helo.

126 Ibid. p. 170, v. 3.

127 Ibid, p. 219, v. 738.

128 Ibid. p. 186, v. 240.
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Un dato mas sobre las intertextualidades con la lirica de tipo tradicional, antes de
proseguir con los jalones tematicos de la Pardfrasis. Baste superponer varias muestras de
jarchas de origen tanto ardbigo como hebraico para observar las numerosas reminiscencias que
guarda con la obra que nos ocupa: la voz del esposo caracteriza a la amada de la misma forma
que las cantigas de amigo, bajo ese término, (Par. 273) Ven presto, amiga, ven, no te
descuides'®®, en una clara invitacion al goce amoroso. La voz femenina es, sin embargo,
quejumbrosa y doliente en su mayor parte, heredera de la tradicion popular, especialmente en
relaciéon con las endechas hebraicas: (Jar.) Mamma qué farée mamma. Mamma qué faré
mamma/ Meu al-habib es ad yana'*°. (Par. 204-309) ;Ay triste! ;Qué haré?/ Pensé que yo en
mi cama/ de noche al mi querido hallaria/ pero o lo hallé/ por donde se derrama/y huye de mi

toda la alegria'3"”

. Como en una composicion tipica de albada, la voz poética femenina clama
la ausencia de su amado: (Jar.) Desde que se fue el que quiero/ lloro sin consuelo./ Quéjome a
Dios de la aurora/ que esta ausencia trajo./ Pues que partiste, mis ojos/me ha borrado el
llanto'*2.

Esta secuencia coincide con el locus horroris, en una simulacion del topico de
menosprecio de corte y alabanza de aldea, en contrapartida del locus amoenus propicio para el
deleite amoroso caracterizado en el resto de los capitulos. Este breve internamiento en el
ambiente urbano (Cap. III) condensa los pasajes mas narrativos de la composicion, tanto mas
descriptivos cuanto mas amenazante y hostil es el ambiente. Pareciera, asi, que la accion entra
en un tempo dinamico cuando mayor es el sufrimiento de la amada, acelerando su busqueda en
dichos pasajes para, por el contrario, ralentizarse en los de evidente gozo amoroso, donde el
tiempo entra practicamente en suspension. En dichos pasajes, destacamos la invitacion a coger
los frutos del dia, un carpe diem en todo su sentido etimologico: Si mi Thelampo al huerto
asoma/ las frutas coma que mis plantas dan'.

Si bien este topico es fundamentalmente acuiado desde las fuentes cultas, hay otro de
los grandes fopoi reticente a desligarse de su origen popular y, en consecuencia, con mayor

motivo puede aplicarse en una lectura de la Parafrasis en relacion con las fuentes vernéculas;

nigra sum, sed formosa. En la obra de Montano, puede observarse bajo el método parafrastico

129 Pgr. ed. cit., p. 188, v. 273. Por otro lado, sefialan Nufiez Rivera y Gémez Canseco (Par., ed. cit.) los
paralelismos del uso de por donde con Cdrcel de amor, de Diego de san Pedro. Estamos ante un ejemplo claro de
adaptacion de un sustrato primigenio, perteneciente a la literatura tradicional, al gusto renacentista.

130 Jarcha 14, recogida en la moaxaja de Yosef ben Saddiq (s. XII).

B Par. ed. cit., p. 191, v. 304-309.

132 Recogido en Carrillo Alonso, De las jarchas al cantar,p.57.

133 Ibid. p. 202, vv. 483-484.
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en varias ocasiones: graciosa y bella, aunque algo tostadilla'**/ Aunque parezco en mi color
morena'?>,
Tradicionalmente, se ha opuesto al collige virgo rosas (“de las flores que cogi, cuando mas

rasa el alba estaba, es hecha nuestra cama'3¢”

), que habitualmente responde a la caracterizacion
de una descriptio puellae, pero que, si lo leemos al calor de la traduccion biblica, el término
virgo no contraviene la primera enunciacion tematica.

La voz poética femenina, por tanto, uno de los factores que alejan la Pardfrasis de la
produccion garcilasiana, frente a aquellos que han querido ver la obra de Montano como la
imitacion de los versos de la nueva auctoritas en lengua castellana: es, en efecto, refundicion,
pero no pura emulacion estética, como se ha intentado demostrar aqui.

El amor, en tanto que pieza fundamental de la obra, es caracterizado asimismo como
llama o como atadura, como asegura la misma Franceschi y corrobora el Estudio a la
Pardfrasis. Asi, destacan las concomitancias entre Garcilaso y Arias Montano el campo 1éxico
de lo igneo, que ya han sido ampliamente sefialadas'3” y que aumentan su valor poético en
cuanto se conjugan con la literalidad del texto biblico, acudiendo asi a la doble significacion
del vocablo hebreo. Sin el primer plano que ofrece lo sensorial, pues en la Pardfrasis se pone
de manifiesto toda una poética del cuerpo, no se nos puede revelar su sentido trascendente —
que no alegorico, pues nos movemos en el plano de la radical literalidad.

A grandes rasgos, podemos destacar aquellos ejemplos que nos remiten directamente
al encendido deseo de la Fiammetta bocacciana, otra de las obras que, junto al Orlando Furioso
de Ariosto, figuran también entre el amplio inventario de libros del joven Montano: Son. XXIX,
v. 2 (en amoroso fuego todo ardiendo) y Egl. 1, v. 28 (encendido fuego); Par. 16 (encendida
en deseo), 55 (en tanto amor encienden)'3.

Llegados a este punto, cabe hacer un inciso en la descripcion de concomitancias entre
la Pardafrasis y la obra garcilasiana para establecer los limites entre la concepcion amorosa de
las mencionadas obras —una, novela sentimental; la otra, novela de caballerias, ambas imbuidas
todavia de una filosofia més deudora de la escolastica que del humanismo renacentista-. Pues,
aunque el lenguaje simbolico es afin, no lo es en su totalidad la idealizacion amorosa y, por
tanto, hay diferencias sustanciales en la concepcion de la obra, que requieren de la intervencion

de una de las grandes obras de la bucdlica castellana, los Siete libros de la Diana. Esta

134 Ibid., p. 170, v.9.

135 Ibid., p. 176, v.76.

136 Ibid, p. 182, v. 166-167.

137 Para un andlisis mas extenso, nos remitimos al trabajo de S. Franceschi, ed. cit.
138 Ibid., p. 207.
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diferencia radical en el origen del amor es crucial para comprender el cambio de paradigma
que supone la pastoral, una celebracion de la experiencia amorosa en su totalidad, cuyo origen,
hemos visto, es un mas que probable deudor de la lectura literal, hebraista por excelencia, de

libros como el Cantar. Asi queda recogido en el prologo a la Diana:

Este amor se distingue del de los protagonistas de la novela sentimental en que, aunque los pastores
lloran, suspiran y se lamentan lo mismo que aquéllos, su dolor es un dolor gustoso, que se resuelve en
musica y poesia, en fuerte contraste con el dolor que devora el alma de Fiammetta o con el que lleva a
dejarse morir de hambre al Leriano de Cdrcel de amor (Moreno Béez, 1981: XIII-XIV).

Vale la pena senalar asimismo el siguiente fragmento, que incide en el mencionado
cardcter celebratorio de la experiencia amorosa, climaticamente distinta, segin advierte
Bataillon, a la experiencia amatoria de la de Sannazaro'3°:

La diferencia entre un amor y otro esta en el hecho de que para el platénico el amor es una virtud del

entendimiento y el tnico camino para llegar al conocimiento de las ideas y por tanto hasta el Sumo. Bien,

mientras que la novela sentimental, fruto tardio de la cultura gotica, estd basada sobre el concepto

escolastico del amor, pasion del apetito concupiscible que, aunque puede ser resistida por el albedrio o

moderada por la voluntad, frecuentemente la domina, oscureciendo el entendimiento, hasta el punto de
que dispute lo malo por bueno (Moreno Baez, 1981: XIV).

El sentido de ardor amoroso, que tiene su traslacion 1éxica en todas las variedades que
hemos visto, pasa a tomar una direccion hacia la gozosa experiencia amatoria que, en el caso
del Cantar biblico, es fuente propicia a la cristalizacion de la mistica castellana. Garcilaso, por
su parte, comprende el giro copernicano que experimenta esa primera mitad del XVI y lo
explota todas las posibilidades expresivas. Al margen de la intertextualidad en los versos, De
la Vega traslada toda una filosofia del amor neoplatéonico que recoge en gran medida la
Parafrasis montaniana, aun en sus singularidades. Es aquella que traslada en sus Anotaciones
Fernando de Herrera, a través de la cual podemos establecer el recorrido de la chispa amorosa,
en términos que han sido objeto de estudio por los misticos, desde el alma del ser amado hasta
el receptaculo que representa el Poeta-amante.

De aquella vista pura y ecelente (Son VIII) es muestra de un camino que, como
peregrino de amor, los espiritus vivos y encendidos atraviesan a la dama por lo que ha de ser
necesariamente su puro gesto, la unica forma de sortear las barreras y obstaculos inherentes a
la carnalidad (he aqui una de las principales tensiones con la Pardfrasis montaniana); sea como
fuere, necesariamente han de estar imbuidos del fogoso sentimiento que invade a sujeto

amoroso el objeto que suscita el encendido deseo. Y es que, como expone el propio Herrera:

139 M. Bataillon, 1964.
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La origen del amor, que es afeccion gravissima y vehementissima de 1’alma, nace de la vista; de suerte
que el amante se resuelve i desata i liquece cuando ve una mujer hermosa, como si todo se uviesse de
traspassar en ella. I es particular passion de todos los que aman (como ¢l mesmo e el autor en el Erdtico
o Razonamiento amatorio) hablar como presentes, i abragar i llamar i quexarse. Porque la vista pinta y
figura otras imagenes como en cosas liquidas, las cuales se deshazen i desvanezen presto i desamparan
el pensamiento i el entendimiento; mas las imagenes de los que aman, esculpidas en ella como inustiones
hechas con fuego, dexan impressas en la memoria formas que se mueven i viven i hablan i permanecen
en otro tiempo'*? (Catedra, 2001: 336).

La traslacion a la Paradfrasis montaniana es sencilla de identificar, ciertamente, que sin
embargo no goza de tal claridad cuando se trata de establecer la jerarquia platonica de los
sentidos, algo que puede acaso atribuirse al original biblico: si bien para el Neoplatonismo el
sentido pristino es indudablemente el de la vista, y tiene su traslacion en literatura vernacula y
en lengua castellana mediante figuras como Garcilaso, en el caso de Arias Montano debemos
tener en cuenta la primacia del aliento, rasgo diacritico en la escritura y que dependera
totalmente de su realizacion finita, para la interpretacion total de la escritura. Esto es, si
mediante la vista se idealizaba el recuerdo de la experiencia amorosa, fundamento para su
gravado inmarcesible en la memoria del amante, dada la terrenalidad en que esté inscrito el
Cantary, en consonancia con la fidelidad a la palabra hebrea, cuyas vocales quedan a cargo de
su realizacion, como decimos, concreta y totalmente vinculada a aquel que la pronuncia, la
jerarquia queda relativizada y, para el intercambio animico el hélito de los amantes, el beso, se
convierte en la via idonea para la comunion amorosa.

Puesto que el Cantar no rehuye de su raigambre con el mundo terrenal, la acomodacién
entre los “vivos espiritus encendidos” no ofrece resistencia alguna; la transicion natural se da
precisamente a través de lo sensible; o, 1o que es lo mismo, no existe sublevacion de experiencia
amatoria terrenal, puesto que ambos, lo concreto y lo absoluto, participan de la misma
naturaleza divina.

En consecuencia, la transmigracion animica entre los amantes, o el anhelo de ella, en
este caso, se produce no en un sentido vertical, sino concéntricamente, mas acorde con un
paradigma espiritual de cariz inmanente. El Poeta, observador testimonial de cuanto le rodea,
declara en el fragmento proemial: porque con los suspiros que enviaba/ tales que el aire ardia/
encendida en deseo se mostraba!4!,

Sobre la preponderancia del fuego y su relacion con la respiracion, Herrera cita a

Alberto de Colonia; concretamente, su obra De spiritu et respiratione y establece asi una

140 Aqui se describe la tortuosa adaptacion plotiniana entre la naturaleza de lo absoluto y los limites humanos de
lo concreto, que resume Fernando de Herrera como comentario al Soneto VIII de Garcilaso de la Vega. En efecto,
es una vision compartida y bien conocida entre los poetas al itadlico modo, y que sustituye al amor como guerra
donde la amada responde a la imagen de la torre enemiga que debe ser tomada.

141 Par., ed. cit., p. 171, vv. 14-16.
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filiacion entre la exhalacion del enamorado y el caracter igneo del deseo, misma representacion
del que encarna el Castiglione en El Cortesano (1528), o Bembo, cuyos Gli Asolani (1497-
1504) figuran en la relacion bibliografica montaniana de 1553 (“relacion de libros que tengo”,
‘libros en toscano’'#?). Vinculado a la teoria de los humores y, por lo tanto, al topico de morbus
amoris, habla en sus Anotaciones del espiritu como “vapor delgadissimo i trasparente
engendrado por el calor del coragon de la sutilissima parte de la sangre”!*3. En el caso del
Amado, todo El destila el halito de la creacion entera, pues responde al Nombre que la atina en
si mismo: Por el mi olor de todos soy amado/ y, al dulce movimiento/ del pasajero viento/ a mi
espira un aliento/ de grande suavidad acompafiado'#*. La suavidad que, en efecto, acomparia
también la combinacion métrica endecasilaba y heptasilabica.

La eleccion estrofica de la Pardfrasis tampoco es escogida al azar, sino que, por el
contrario, se trata de un rasgo fundamental, que da cuenta de lo que constituiran las nuevas
tendencias poéticas en modo petrarquista. Asumida por la segunda mitad del XVI y llevada a
su maximo hiperbdlico en el siglo XVII, las formas combinadas de heptasilabos y
endecasilabos comienzan su periplo por la literatura castellana al compas de una nueva
sensibilidad.

El abandono del verso octosilabo, fendmeno ampliamente estudiado ya en numerosos
trabajos tiene como principal motor la metamorfosis de la espiritualidad hacia sus vertientes
mas intimistas, algo que sucede en toda Europa, pero que en la tierra del Sefar han de llevar
consigo también la gran dosis de carnalidad que suscita la fidelidad a la letra y al simbolo.

Asi, pues, el precedente de dicha adaptacion al estilo petrarquista se da en la
archiconocida reunion entre Boscan y Navaggiero, bajo pretexto de las nupcias de Carlos V e
Isabel de Portugal, y que siembran la idea en el maestro de Garcilaso Garcilaso de la Vega de
dar con la forma para la adaptacion del verso endecasilabo en lengua castellana. Con el término
“adaptacion”, en efecto, nos referimos a la aclimatacion en cuanto a versificacion —a saber, con
la aplicacion de métodos como la sinéresis'® que describe Herrera en sus Anotaciones y
trasladan en su edicion a la Pardfrasis Gobmez-Nuiez en los casos analogos.

Si Boscén, por tanto, concibe y madura la idea de tal ardua tarea, pues el octosilabo no

solo era costumbre, sino la esencia de la poesia cancioneril y simbolo de toda una tradicion

142 “La biblioteca de Arias Montano: noticias y documentos para su reconstruccién”, ed. cit.
43 Anotaciones a la poesia de Garcilaso, ed. cit., p. 335.

144 Par., ed. cit. p. 184, vv. 185-189.

145 Es el caso de Par. (tornaria, v.225), Son. VII (habia,v.9).
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hispéanica, Garcilaso da a luz con su poesia a la traslacion del neoplatonismo en clave lirica y
se convierte asi la nueva Auctoritas en lengua vernacula.

La recepcion de la obra de Garcilaso por Arias Montano probablemente se produjera
por vias diversas. Por una parte, las que ya hemos mencionado; esto es, a través de alguna de
las ediciones que existian fuera de Espafia y que Cipriano de la Huerga tendria en su
posesion'#. Sin embargo, cabe destacar la relevancia de Juan de Quirds en la trayectoria
poética del frexense!*’. Si en la Cristopatia (1552) Juan de Quirds escribe en octavas reales,
pero alude a la obra de Boscan y de Garcilaso de la Vega!#,

Mientras que la atribuida a Montano alterna las octavas con otras estancias, y solo el dialogo de los

esposos al final del primer capitulo y el sexto capitulo estdn constituidos integramente por seis y siete

octavas respectivamente. Ademas de la métrica, los motivos y expresiones de Garcilaso influyen en esta

version de forma ya mas clara que la poesia de Boscan en el poema de Quirés (Pascual-Barea, 2006:
131).

En efecto, la forma de la estancia corre una suerte algo distinta a la del soneto en su
proceso de acomodacion, y a ello contribuye la inclusion de la tematica biblica por los exégetas

peninsulares:

Las liras garcilasianas Ad Florem Gnidi, que significaba una ruptura formal con las largas estancias
petrarquistas, emparentandose con los metros horacianos, estrofas breves y discursivamente
encabalgadas, y suponia la version castellana de los experimentos métricos llevados a cabo por Tasso en
esos mismos afos, era el modelo mas cercano que poseia el agustino [Fray Luis] de esta tendencia de
recrear la estrofa tipica de Horacio (...) Si Garcilaso es el introductor, el agustino sera el ‘verdadero
padre de la lira castellana’ (Ntilez Rivera, 2010: 134).

Esto responderia, por tanto, al mismo ejercicio de sintesis entre la poesia erotica clasica 'y
la parafrasis de textos biblicos que ya se llevaba a cabo en lengua latina. En este caso, sin
embargo, el elemento diferenciador radica en el acertado uso de la métrica que Italia habia
dictado al compas de una nueva sensibilidad. No ahondaremos mas en esta, sobradamente
conocida, cuestion, si no es para indicar que, en el caso de Montano, lector d&vido de De la
Vega, escoge una combinacion métrica que también sentaria precedente en el terreno de la
¢gloga culta en lengua castellana; solo la tradicion carmelita, medio siglo mas tarde, recuperaria
esta como traslacion del sentido del Cantar biblico, que en la forma lirica encuentra su cauce

mas acertado de transmision.

146 Gémez Canseco y Nifiez Rivera, 2001.

147 Cfr. Pascual-Barea, J. “Benito Arias Montano y su maestro de poesia Juan de Quirds”, Benito Arias Montano
y los humanistas de su tiempo (Mérida, Editora Regional de Extremadura, 2006), n°1, 125-149.

48 Ibid. p. 131: “evoca el Leandro de su coetdneo Boscdn, y emplea la estrofa de un poema en 135 octavas del
poeta barcelonés y de la égloga tercera de Garcilaso™.
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4.1.2. La Pardfrasis a la luz del lenguaje arcano

El Cantar de los Cantares es definido por el agustino fray Luis de Leén como carmen
amatorium' atendiendo a su naturaleza de rapsoda nupcial. El genitivo del titulo, que troca
en complemento del nombre una vez trasladado a la lengua romance, no puede, segun S.
Ferndndez'>, atribuirse la influencia hebrea en traduccién interlineal. Sin embargo, la forma
analitica empleada por Arias Montano nos ofrece los parametros interpretativos de la obra; por
un lado, el sobrepujamiento de un Cantar que, en su valor arcano, nos remite a la celebracion
de la experiencia amorosa.

Los valles floridos del Siona son testigos, junto con el poeta, de un éxtasis que, si bien
nunca es presenciado, pues se produce en la alcoba mas oscura de la casa, los remanentes del
mismo perduran en la conciencia del amante. A orillas del Mar Muerto, entre los vifiedos, se
pone en movimiento una dindmica amorosa que comienza y termina in media res, pues la
experiencia espiritual no tiene ni comienzo, ni fin; se mueve en los parametros de la infinitud,
inaprehensible al que no ha gozado del resplandor divino.

“La orilla es también un lugar adecuado para contemplar las cosas que suceden cerca en
el mar, y para escuchar un orador puesto en el frente, porque un intervalo de tiempo amplio y
una superficie de agua aplanada y allanada permiten que la voz del orador llegue mas
libremente” (De arcano..., ed. cit.: 163). Asi pues, la orilla predispone a la escucha atenta,
condicion indispensable para el ejercicio contemplativo. El capitdn Aldana, que tan
certeramente advierte esto mismo, escribe su Carta para Arias Montano sobre la
contemplacion y los requisitos della: “Montano, va mi navecilla/ corriendo este gran mar con
suelta vela/ hacia la infinidad buscando orilla”!>!. La orilla aqui, ademas, es espejismo que el
sujeto busca, pero que, como en el caso del conocimiento, nunca acierta a apearse en ella.

Asi, pues, la primera llamada de una Eumenia herida de amor es a Theolampo, que ya
hemos definido como ‘brillo, resplandor de Dios’: “En los libros sagrados se nombra la luz de
dos maneras. La primera, totalmente divina e inaccesible, es la que habita Dios, y recibe el
nombre de luz espiritual. En ella no hay tinieblas algunas, ni por asociacidn, ni sucesion, ni por

mudanza. Pues en Dios no hay cambios ni sombras de rotaciones (...). La segunda luz es

49 In Canticum Canticorum Triplex Explanatio. El Cantar también aparece en su sentido mas literal en los dltimos
versos: gran gozo me dards/ si pones en cantar gran vehemencia/y un tal cantar me cantes/ que todos los mis
émulos espantes (Par. p. 223, v. 815-819).

50 EI Cantar de los Cantares...,ed. cit.

I51'F. de Aldana, Carta para Arias Montano..., Céatedra (1998) p. 443, vv. 124-126.
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aquella, gracias a la cual se muestra visible toda la variedad, belleza y aspecto de las cosas de
la naturaleza” (De arcano..., ed.cit.: 126). De nuevo volvemos sobre la doble naturaleza de
una experiencia espiritual que no rehuye de sus raices fisicas. Eumenia, que ha sido definida
como "alma sometida a Dios’ ha de entenderse alejada de los parametros clasicos que definen
lo masculino y lo femenino; hablamos, en cambio, de potencias que, todas ellas, se encuentran
para conformar la Unidad que sigue al Vacio de la via purgativa. Sin embargo, Eumenia
participa de la naturaleza del Verbo. Activamente se engalana, acude en busca del Esposo a
través de bosques y espesuras, atraviesa sendas y caminos, para arribar al objeto, en ese caso,
de su deseo. El “destierro general de contingencias” que requiere la recepcion del absoluto, se
produce durante la espera ansiosa por recibir al Amado.

Esa iniciacién en el camino amoroso, la herida de amor primera, que impulsa a la
busqueda del Amado, se produce en una de las paradojas que resultard mds productiva en la
mistica castellana; se trata del topico del mors osculi o muerte del beso: Yo juro que en te
viendo/ seria yo guarida/ y, aunque la muerte de mi triunfase/ tornaria a la vida/ si un beso a la
boca yo alcanzase!*2.

Es la herida de amor'3 causa y remedio del espiritu aquejado. Esta muerte por el beso —
hemos visto el papel del aliento en la experiencia amatoria a propdsito del dolce stil novo—, va
acompaiiada, por tanto, de un desasosiego manifiesto en las numerosas expresiones propias de
la literatura de tipo popular y su traslacion ‘a lo rustico’: “La devastacion y la desolacion se
expresa a veces con el campo semantico de apacentar” (De arcano...: 340). En efecto, en la
medida en que el pasto, entendido como ‘alimento espiritual’ también nos remite a la
caracterizacion historiografica de Salomodn, consigue condensar ambos sentidos del vocablo
hebreo, partiendo, como no podia ser de otra manera, del modo literal de interpretacion.

A lo largo de esa peregrinatio amoris, los elementos de la flora y la fauna advierten al
espectador, como si de una composicion dramdtica se tratase, de cuando acontece en el interior
de los amantes es, en realidad, ese rincén mas oscuro de la casa, la alcoba, las paredes del
palacio eterno... Montano ejemplifica la idea mediante un versiculo del Cantar, libro que sin
duda conocia bien: “La alcoba es el lugar mas retirado de todas las partes de la casa [...] se
considera idoneo para cosas que deseamos que nadie las conozca [...] compartir la alcoba indica

asimismo un vinculo muy fuerte y un amor muy grande (Cant. 3,4)” (De arcano... :209). Es el

152 Par., ed. cit., p. 174, vv. 42-46.
153 También estd herido/de una flecha tanto mas pujante/ por no poder apacentar los ojos (Par., ed. cit., p. 170,
vv. 24-26).
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secreto, lo que acontece entre las bodegas del alma'>*, un simbolo que el paradigma espiritual
inmanente tomara para dar cuenta de esa distinta relacion con la divinidad.

Nos encontramos a las puertas de aquello que en los didlogos italianos de Giordano Bruno
observamos de forma clara; el paradigma inmanente, que solo mediante el descubrimiento de
la infinitud podemos atisbar, trasluce en esa alternancia en sus obras entre los personajes de
Filoteo (amor de Dios) y Teéfilo (amado por Dios). Esa permutacidn entre genitivo subjetivo
y genitivo objetivo es sintoma de algo que encontramos en estado seminal en la Pardfrasis y
que tendra felices consecuencias en el plano literario una vez asumida la deriva espiritual'>>.

En cualquier caso, dicha transformacion solo pudo llevarse a cabo cuando, enmendados
algunos de los versos mas problematicos de la Vulgata, se nos presenta desde la riqueza
adjetival de la lengua flexiva lo que en lengua hebrea se encuentra incrustado en la morfologia
propia del término. Asi ocurre con el palacio eterno que en la version de san Jeronimo aparece
como cellaria, claramente encorsetada por la limitacion expresiva y la ausencia de matices.

Vale la pena detenerse, pues, en los siguientes versos: Este mi Rey que digo/ me dara
entrada en su palacio eterno/ donde veremos todas sus riquezas/ Y si alld me avezas/en mi
aposentards un gozo tierno/ y todo mi gobierno'>. Sefala Sergio Ferndndez que es dificil
rastrear en este caso el origen talmudico del verso'”’. Sin embargo, los respectivos comentarios
de fray Luis de Le6n o Cipriano de la Huerga ya sefialan ese palacio eterno como la puerta de
entrada al jardin edénico y gozar de la experiencia del Verbo que, en este verso, como en el
primero de la creacion, toma el nombre de ELOHIM'®, gobernador por excelencia y primera
expresion del tetragrama. El Amado aposenta su gozo, En su edicion a la Pardfrasis, Gomez-
Nufiez reformulan por ‘En mi dards habitacién a un gozo tierno’. Ya hemos visto la funcién
del aposento en la experiencia espiritual intimista; asi, atravesando el umbral de la estancia
conseguimos adentramos en el reino de lo absoluto. “;Ddénde se te fue el que tanto adamas?
(Adonde estd el que amas?”!%°, clama el coro. Solo la Esposa que ha experimentado los amores

edénicos puede soportar los trabajos de su travesia por la tierra yerma.

154 En la bodega de mi dulce esposo/ entré yo, no por mi, mas por su guia (Ibid., p.185, vv. 8-9).

155 Granada, M. A., 2018.

156 Par., ed. cit, p. 175, vv. 66-71.

57 El Cantar de los Cantares.. ., ed. cit.

158 “El nombre aquel de ELOHIM, que es el primero que se encuentran los que leen los libros sagrados, es de notar
que la mayoria de las veces se relaciona con la creacion del cielo y de la tierra y con el gobierno de todo el mundo,
por lo que a menudo se le menciona afiadiéndole el nombre del cielo”, Naturae Historia, ed. cit., p. 130, “Breves
apostillas sobre los nombres de Dios”.

159 Par., ed. cit., p. 207, v. 576-577.
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Entre los cercos del jardin, proliferan las especies vegetales, engendradoras a su vez de
muchos significados en el lenguaje arcano: cedro'®, vid!¢!, higuera'¢?, lirio, manzano'®, otero,
clavel, mandrdgora, y un largo etcétera. Ademds de remitirnos a los topicos cldsicos como los
del beatus ille, collige virgo rosas o carpe diem, nos inscribe en la linea del furor dionisiaco en
la medida en que, todos ellos, junto con sus frutos (ademas del vino o del higo, de la oliva
extraemos el 6leo de la uncién amorosa) nos remiten a una sensorialidad que solo puede
derivarse de una traduccion fiel al texto original.

Sin embargo, de entre todas ellas destaca el lirio que, bajo esquemas neoplatonicos, es
simboliza la figura de Theolampo. Por su lugar privilegiado entre todas las flores, dice
Montano, “se lee en los libros no candnicos de Esdras que entre todas las flores Dios sélo eligié
el lirio (...)Y por ello se indica con el simil del lirio la mayor y la mas hermosa belleza de las
cosas; y la venerable imagen de Cristo es presentada con este mismo nombre: sus labios son
lirios que destilan (Cant. 5, 13)” (De arcano...: 248). La mirra, otro de los simbolos que nos
remiten a la naturaleza humana del Verbo, encarnado en la figura de Cristo, es aunada con el
incienso, paradigma por excelencia de la experiencia espiritual, haciendo de la amatoria una
travesia dual: “de mirra va compuesta, y con gentil concierto mezclado con encienso de
Levante”'®. Ya en durante el periodo medieval, la leyenda de los Reyes Magos, con la
simbologia que condensaba la triple naturaleza del Verbo, goz6 de un enorme predicamento en
literatura vernacula, fundamentalmente a través del género dramatico.

Si el lirio, por tanto, era el simbolo que mejor atinaba con la naturaleza del Esposo,
expresado en términos cristicos, en el caso de Eumenia la descripcién abandona la senda del
neoplatonismo y nos inscribe en unos pardmetros bien distintos: Morada de belleza/ eres, amiga
mia, eres hermosa/ Tus ojos de graciosa/ paloma son; los lindos tus cabellos/ castafios, crespos,
bellos!®. La Esposa es objeto, pues, de una descripcidn de cariz orientalista, respetando asi el
sentido del texto original. Asi, la comparacion con las torres del Libano no es inocente, sino

que responde a una intencionalidad expresa: “En efecto, Salomén edificé la casa del bosque

10 De arcano sermone, ed. cit.: ‘especialmente valorado en el monte Libano’ ‘fortaleza, gran sublimidad’: 251-
252.

161 Ibid.: ‘es el mds bajo y el mas débil de todos los drboles, y casi no tiene aspecto de arbol; sin embargo, por la
abundancia y la utilidad de su fruto aventaja con creces a los demads arboles’; ‘de un modo mds arcano y prefiado
de simbolismo, la vid simboliza a Cristo’: 254. El vino, por otra parte, ‘es citado como el ejemplo de mayor placer’
y, ademds, ‘significa también el castigo divino’, acaso lo mds interesante para la cuestion que nos ocupa, pues el
sujeto se ve abocado al furor amoris sin posibilidad de remision.

162 Ibid.: ‘cuando se echa en falta el fruto de la higuera, eso es indicio de la mayor esterilidad’: 255.

163 Ezra, recogido en S. Fernandez: “poned manzanas a mi cabecera”, nos remite al efecto sanador de los olores
que habian amparado numerosos tratados de exégesis judia (Fernandez Lopez, 2012: 274).

164 Ibid., p. 193 vv. 346-348.

165 bid., p.196, vv. 395-399.
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del Libano. Y por esa razoén estd escrito, en similes arcanos: Su porte es como el Libano (Cant
5, 15)” (De arcano sermone...: 232). La torre del Libano, comparada a la nariz de Eumenia, es
uno de los puntos en los que se los exégetas complutenses se alejan de la Vulgata, que alude al
rostro: el Traductor, dice Montano, “traduce por ‘cara’ lo que en hebreo aparece ‘nariz’” (De
arcano sermone...: 305).

El significativa la alusion del vientre en El libro de José, el cual “es mencionado tanto
en hombres como en mujeres para referirse a la gestacion y a la descencencia” y, ademas,
“representa también la concupiscencia y el deseo de los placeres” (De arcano...: 301). El
ombligo, por su parte, “lugar excelente, muy seguro y muy fértil” (Ibid.) conduce a una juntura
de los muslos, simbolo evidente de fertilidad. A ellos alude el frexense en relacién con el alma
humana, “duefia de la vida, del movimiento y del sentimiento” (De arcano...: 393). Las almas,
que a veces simbolizan la “vida misma”, salen de los muslos de los personajes biblicos mas
excelsos y, asi, cuanto hay de sensorial en un Cantar de pufio saloménico conlleva a su vez
alumbramiento espiritual.

Las comparaciones en la Esposa se dan principalmente con el mundo de las aves, en
otra de las alegorias de mds predicamento en el panorama espiritual. De esta forma lo expone
el frexense: “La paloma, ave doméstica y familiar, es la mas simple de todas las especies; se
deja atraer con mucha facilidad; se asusta por todo; y, sin embargo, deja que el cazador se
acerque en exceso, casi sin prevenir el peligro hasta que lo experimenta [...] En el Cantar de
los Cantares, la paloma es simbolo de amor y de fidelidad compartida y reciproca (De
arcano...: 275-276). Montano sigue en este punto la traduccion interlineal de Alfonso de
Zamora; partimos del Cantar primigenio (I, 10), en que Cipriano de la Huerga identifica que, a
diferencia de lo que reza la traduccion de san Jerénimo, no hablamos solamente de hermosura
en las mejillas de la esposa, sino que, ademds, estan adornadas, en un ejercicio de activo
engalanamiento’®.

Véase aqui la sutil diferencia con la tortola: La tortola, especie proxima y afin a las
palomas, cuida y respeta de por vida la fidelidad conyugal. Emite un gemido mas que un canto
[...]. Es simbolo de providencia y conocimiento (De arcano...: 276). La segunda es, si cabe,
una representacion mas certera del gemido de la Amada, que pena y muere en ausencia del

Esposo. La evolucion adquiere ya en la obra de san Juan de la Cruz un mayor cauce espiritual.

166 No podemos dejar de sefialar en este punto los paralelismos con la obra de Ibn Hazm, El collar de la paloma
que, vertiendo en los esquemas de la literatura drabe encontramos, en clave neoplaténica, muchos de los pasajes
del Antiguo Testamento. En ella ademds se expone el proceso de composicion de las moaxajes, composiciones
cultas habitualmente terminadas con una de la serie isldmica de jarchas (hemos visto el peso de la literatura de
tipo popular en la literatura pastoril y, particularmente, en la Pardfrasis.
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De similar talante a la paloma y a la tdrtola, tenemos al ciervo que, vinculado al motivo
venatorio, nos remite a su vez a la herida proferida por Diana. Arias Montano cita, por su
hermosura, al animal como comparacion habitual por parte del Sabio en el Cantar.

En una verdadera geografia biblica, los esposos se encuentran y se separan; del lecho
florido, al monte Galaad —Guileza en la version castellanizada de Arias Montano (Par.,v.403),
pasando por las vifias de Engadi, su recorrido conforma una topografia que se encuentra al
margen, sin embargo, de toda consideracion temporal, y que por ello encaja perfectamente en
el modo pastoril. La ciudad, caracterizada bajo el topos biblico de Salem, segun Gomez-Nufiez,
es identificada con la misma Jerusalén en el Salmo 76. A las afueras, el monte Galaad'®” al que,
segun el lenguaje arcano, se alude precisamente para ‘“establecer el plan de viaje” (De
arcano...: 230); en efecto, el itinerario de la esposa, de cariz epistemoldgico, pues con la
busqueda del amado estamos también ante el ansia de su conocimiento, solo puede gestarse

desde la subida a un monte desde donde contemplar la Ciudad de Dios.

4.2. Un preambulo a los Discursos del Eclesiastés de Salomon. Breves notas acerca

de la autoria

La atribucion de una autoria siempre lleva consigo problemas metodoldgicos a la hora
de abordar la obra de un autor en formato monografico. Es ese el caso de los Discursos del
Eclesiastés de Salomon declarados segun la verdad del sentido literal, una obra cuya
pertenencia al entorno escurialense la sitiia en la linea exegética de la Universidad de Alcala.
En este trabajo no se pretende ofrecer una nueva hipotesis autorial, ni tampoco una defensa
univoca de las ya existentes. Partimos, sin embargo, de trabajos de cierta enjundia en relacion
con esta cuestion, basados a su vez en bibliografia previa de indiscutible rigor filologico.
Vamos a tratar aqui las posturas mas significativas en el debate sobre la atribucion de los
Discursos y a inscribirlos, si no como obra de segura autoria montaniana, si como receptaculo
de los preceptos y métodos de interpretacion de la Escritura propios del entorno escurialense y
especialmente de su Bibliotecario Mayor.

Asi pues, si todas las posibilidades en la atribucion de la autoria nos remiten, bien a

coetaneos, personajes afines cultural y contextualmente a Arias Montano, bien a sus propios

167 En este monte, se recogen, gracias a su gran variedad de especies de flora y fauna, una gran cantidad de
remedios, que nos remiten al tépico de los remedia amoris,y convierten de nuevo este escenario en el idéneo para
la experiencia amorosa.

68



discipulos!®®, se trata de una obra que, en cualquier caso, puede leerse en paralelo a su
produccion literaria y tratadistica. A modo de ejemplo, la obra de fray Jos¢ de Siglienza, uno
de los discipulos mas destacados del eminente biblista, que es a menudo didlogo entre las
ensefianzas del maestro y la nueva producciéon de pensamiento teologico ya en lengua
castellana. Asi pues, si Montano en su Naturae Historia da buena cuenta de una physica sacra
que impregna el hebraismo cristiano del periodo aureo en lengua latina, en la explanacion
castellana de fray José de Sigiienza observamos las mismas consideraciones filosoficas lengua
castellana.

A falta de un mayor andlisis gramatical y estilistico de la obra, de dificil transmision,
trabajaremos con la nomenclatura y pardmetros empleados en la edicion de referencia, una de
las obras editadas en el seno de la Universidad de Huelva y en ocasion de los proyectos de
investigacion financiados para situar la figura del biblista en su merecido lugar en la historia
del pensamiento y tradicion literaria espafiolas. En efecto, V. Nuiiez basa su edicion atribuida
a Arias Montano en los siguientes factores, que posteriormente recoge A. Carrera-de la Red en
su reciente trabajo!®:

Primero, la atribucion de la primera copia manuscrita de Juan de la Puebla, ya en el
siglo XVII) ha favorecido una identificacion a veces incuestionada entre el autor y los
Discursos de Arias Montano. Mas que la total identificacion, sin embargo, lo que nos ofrece la
atribucion de De la Puebla es un indicio favorable a la tesis, pues, como indica Nufiez Rivera,
el copista ya habia atribuido obras a discipulos de Montano, como fray Jos¢ de Sigiienza, por
lo que cabria esperar que, si la obra no fuera este su autor, no habria tenido reparo alguno en
atribuirsela a su legitimo duefio.

En contrapartida, como sefialan tanto Nufiez Rivera como Carrera-de la Red, en el
primer manuscrito se hace alusion al presunto autor en varias ocasiones haciendo uso de una
tercera persona. Sin embargo, esto podria deberse al ejercicio de glosa tan comun en la
transmision de manuscritos que posteriormente se integraria en el texto central y, por lo tanto,
tampoco puede postularse como argumento concluyente.

Segundo, dada la complejidad ecdética de los Discursos, cabe omitir una tesis unilateral

sobre la autoria, y atribuir, por el contrario, dicha obra a una concepcién montaniana que

168 Autores como Avelina Carrera-de la red proponen, si cabe una autoria de Pedro de Valencia o, en todo caso,
dadas las numerosas coincidencias con la traduccién latina del Eclesiastés de Arias Montano, una hipotética
coautoria entre los autores extremefios. No serfa una hip6tesis descabellada, como se anota en el corolario del
epigrafe.

169 Op. cit. (2018).
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cristalizaria en el manuscrito A'7°, la redaccion mas primigenia y el que se atribuye al frexense,
frente a los manuscritos B'7! y C!72, cuya genealogia nos remite a otra familia textual bien
diferenciada. Cabria tener en cuenta, pues, a qué estadio en el desarrollo de la obra nos
remitimos a la hora de fundamentar cualquier propuesta autorial; para este trabajo, en
consecuencia, nos hemos centrado en ese primer manuscrito con el animo de mantener una
mayor cercania con el texto primigenio, obviando el cotejo sistematico entre B y C dadas las
limitaciones en la extension y los objetivos de un Trabajo Final de Master.

Tercero, sobre la datacion de manuscrito A se ha especulado entre dos fechas basicas;
la que comprende el periodo cercano a la redaccion de la Pardfrasis en 1552, basada en un
criterio biografico que, ciertamente, contempla la edicion de referencia como hipdtesis
especulativa —y la reduce al absurdo—, pero yuxtapone a una segunda hipotesis: que la obra
fuese escrita durante el periodo de la concurrencia de Arias Montano en San Lorenzo del
Escorial (1585-1592), donde se conservan los manuscritos en cuestion. La primera, por lo tanto,
se basaria en datos especulativos y, asi, dependientes de la confirmacion de la primera teoria,
la que atribuiria la obra a Arias Montano, pues es durante esos afios donde se condensa la mayor
parte del corpus castellano de las obras del frexense. La segunda, en cambio, podria
considerarse un indicio, pues cuenta con la particularidad de que, en este caso, los datos pueden
tratarse independientemente de la hipdtesis autorial. Sea como fuere, el analisis lingiiistico
desde una perspectiva diacrénica y con mayor detenimiento arrojaria mayor luz también sobre
este asunto.

A todo ello habria que afiadir un cotejo mas alla de los datos que nos ofrece el andlisis
estilistico entre el opus magnum, del que ya se ha hablado en este trabajo —y acaso parte del
Apparatus de la Biblia Regia, especialmente el Phaleg, o los Humanae Salutis Monumenta—, y
los Discursos del Eclesiastés pues, en efecto, la eventual contradiccion con los principios de la
physica mosaica, que ya expone la obra latina del frexense, podrian contribuir, si no a
corroborar, si a desmentir alguna de las hipotesis autoriales!’®. En el estudio preliminar de la
edicion de referencia se exponen una serie de correspondencias, principalmente con el tratado

De arcano sermone, aunque también en ocasiones el Corpus del opus mangum juega un

170 T a referencia oficial del manuscrito de San Lorenzo del Escorial, copiado por Juan de la Puebla en el siglo
XVII es la siguiente: Ms.g.IV.32.

171 E] manuscrito B, a nombre de fray de Sigiienza, (Ms.I.I11.24), es una copia que Zarco Cuevas atribuye al padre
escurialense Juan de Soto, teorfa que recoge la edicién de referencia.

172 C, por su parte, también es atribuido al padre Soto (Ms.M* 22-1-9) y todo, ello, segtin Nufiez Rivera, explicaria
que ambos manuscritos pertenezcan a una misma familia textual (Estudio introductorio a los Discursos, ed. cit.).
173 Sobre las diferencias internas en la ciencia y la filosoffa del entorno escurialense, nos remitimos a los trabajos
de M. Portuondo.
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importante papel en la decantacion de la atribucion en favor del frexense. En todo caso, lo que
ponen de manifiesto la serie de paralelismos e intertextualidades es en la idoneidad de la obra
tedrica montaniana para dar cuenta del aparato de pensamiento que lleva consigo un comentario
biblico que trasciende la reflexion lingiiistica.

En suma, el enfoque a la hora de trabajar con una obra problematica por su atribucion,
especialmente en los Siglos de Oro, donde una concepcion moderna de la critica literaria en
que la autoria de la obra destaca por su originalidad y no por la riqueza de sus fuentes (hemos
visto como ello no puede aplicarse a la produccion literaria de Arias Montano, si se quiere
desarrollar un andlisis formal que comprenda su obra literaria como composicion
interdependiente pero autéonoma), debe fundamentarse en el andlisis autorial desde su
perspectiva historica; es decir, partiendo del criterio de enmienda y reformulacion en que se
basa la labor humanistica y renunciando, hasta la recepcion de nuevos datos o un estudio mas
intensivo sobre la cuestion, la postura de una autoria irrevocable.

Sin embargo, la atribucion, lejos de constituir una mera incoherencia metodolégica,
acaso fundamentada en un criterio poco riguroso, facilita la operatividad con la obra que, en el
caso de los Discursos, conforma un diptico, como hemos avanzado, ciertamente interesante
respecto a otra obra cuya autoria ha quedado debidamente atestiguada historica y

literariamente, la Pardfrasis del Cantar de los Cantares en tono pastoril.

4.2.1. El Eclesiastés como contrapunto al Cantar

Si en el Cantar de los Cantares asistiamos a la radical afirmacion de la universalidad
entre todas las fuerzas del cosmos y, por lo tanto, aprehendiamos la forma divina a través de la
experiencia unitiva, la lectura del Eclesiastés de Salomoén conforma toda una peregrinatio para
el alma humana que, desposeida del conocimiento completo de la verdad revelada a Adéan, debe

174 La forma en que esta

rehacer lo andado y escuchar la palabra divina en su forma primigenia
palabra es transmitida, por lo tanto, la eleccion ahora de la lengua castellana como vasija de
conocimiento divino, debe remitirnos a la misma musicalidad con que el Sabio reprodujo sus

lineas sacras.

174 Esta consideracién entronca directamente con la concepcién de Steuco y Hebreo sobre la revelacién primigenia
a Adén (ver segundo epigrafe).
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»175 " e] Eclesiastés es

Asi pues, en tanto que “libro de cosas y acciones humanas
traslacion propicia de las ideas plasmadas por Montano en su opus magnum, quien con mayor
cumplimiento da cauce a la denominada physica mosaica en Espafia y de la cual, sin duda
alguna, estd imbuido el comentario. Asi pues, mientras la sensualidad era un rasgo distintivo
en la Pardfrasis del Cantar, en el cual el trasvase 1éxico de la simbologia del amor humano
estaba totalmente indicado para dar cuenta del anhelo de Dios, en el caso del Eclesiastés
estamos ante un paradigma muy distinto, algo que podemos observar, en efecto, desde la
articulacion del discurso.

Esto se debe, principalmente, a su notoria intencion didactica —no olvidemos que, en
cualquier caso, el ejercicio de traduccidon y posterior glosa era el método humanistico por
excelencia—, que no ser, sin embargo, el movil principal de la Pardfirasis cuya adjetivacion al
itdlico modo delata una funcidon poética, si bien el afan por dar con el vocablo exacto es un
rasgo compartido entre ambos.

La palabra divina también se encuentra cifrada en un Eclesiastés que denota una
concepcion de la lengua objeto de estudio en lo que constituye toda una muestra de filosofia
natural. Y es que la reflexion sobre la ciencia mosaica —y también sobre la imposibilidad de
conocimiento positivo por parte del ser humano—, basada en el escudrifiamiento del sentido
etimologico del vocablo hebreo, conforma la esencia del pensamiento salomoénico y que
traslada al libro del Eclesiéstico, cuya eleccion no es tomada al azar. Como si, deslumbrado
por los avances cientificos de una incipiente modernidad, el optsculo de humanistas que se
concentro alrededor de San Lorenzo del Escorial no pudiera sino reafirmarse en su incapacidad
para la aprehension del conocimiento natural, que también es divino divino: de ahi, la
identificacion del Eclesiastés de Salomon bajo el amparo de la denominada teologia negativa,
mientras que el Cantar, debido a la eventualidad de la experiencia unitiva, se ha regido
tradicionalmente bajo el amparo de la afirmacion espiritual.

Hemos visto como la dicotomia entre lo apolineo y lo dionisiaco no puede aplicarse a
un texto como el Cantar, pues todo €l se basa en la desautomatizacion del paradigma masculino-
femenino, asociado a la doble naturaleza del Verbo. Es ademas el Cantar buisqueda incesante
entre los Esposos, las potencias del alma que, lejos de constituir una entelequia teoldgica, tienen
su traslacion en el campo de la ciencia mosaica para los humanistas y, en consecuencia, las

mismas reglas rigen experiencia espiritual y material. Tampoco el Eclesiastés reviste una

75 Consideraciones de Benito Arias Montano sobre el Eclesiastés en la traduccién latina que sigue a Himni et
saeculorum, recogida por V. Nufiez, Introduccién a los Discursos..., ed. cit.: 20.
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mayor parquedad en palabras; el Cantar se fundamenta en una elision de la cual emana el
significado y que el método parafréstico viene a subsanar para el lector en romance. En cambio,
la reiteracion que entrafia la traduccion del sentido literal del Eclesidstico estd intrinsecamente

relacionada con las numerosas repeticiones del texto original!®

y que, en este caso, el autor
modera, a través de la longitud o la omision de comentarios.

Tal vez el critico que mejor ha definido este movimiento pendular entre ambos textos
sea Guido Ceronetti, quien con estas palabras viene a dar al desengafio del lector que, tras el
aparente desasosiego de las palabras de Salomoén, identifique este diptico en términos
maniqueos:

Dios no esta en el Cantar y aun asi lo llena. El Cantar es poesia erdtica, aun asi el amor humano no es

mas que la sombra sobre el muro. En el Cantar Dios busca a Dios, pero Dios no puede andar en busca de

si mismo. El Cantar no tiene principio, ni medio, ni conclusiéon. Como Libro es el mas descosido de los

Hagiografos. ;Ensefa algo? Nada... ;Qué nos dice del amor? Nada. El Cantar me vacia en la misma

medida que el Eclesiastés (aparentemente negativo respecto al positivo imaginario del Cantar) me da

vigor de espiritu (Ceronetti, 2001: 135).

Desde su atalaya contempla Salomoén los huertos y jardines!”” que pueblan el Cantar,
pues si bien es cierto que entre sus versiculos encontramos peligros, bosques y las hostiles
fieras, en el Eclesidstico todo movimiento cesa, para dar paso a una contemplacion
desinteresada pero cada vez més hermética, entendiendo asi la verdad como desvelamiento en
su sentido griego —alethé¢ia— Es ahi donde la palabra, en su valor ontoldgico, condensa la
esencia de cuanto existe (pues, afirma el frexense, no hay vocablo por pequefio que sea que no
haya sido pronunciado por el Espiritu Santo!’®) y, en consecuencia, una vez alcanzado el
autoconocimiento gracias a la union entre Esposos, el sujeto se encuentra preparado para
asumir la ardua tarea del conocimiento de las cosas.

Marcel Bataillon en su articulo “;Melancolia renacentista o melancolia judia” atribuye
esas “formas intensamente melancolicas de la literatura sentimental peninsular con un ambiente
que diferia del normal europeo de entonces por una especial saturacion de sensibilidad
jeremiaca”!”. El planto de Pleberio en La Celestina, obra mencionada precisamente en nuestro

analisis de la Pardfrasis en tono pastoril, también seria sospechoso de presentar una melancolia

mas heredera de la serie hebrea de jarchas que de la que Ficino describe en De Vita!®.

176 Gémez Aranda, Comentarios de Ibn Ezra al Eclesiastés, ed. cit.

177 Hiceme huertos y jardines, y planté alli drboles de todo fruto, Ecl 11, 5.

178 Recogido por Fernandez Marcos, N.

179 Cfr. Fernandez Lopez, S. Alfonso de Zamora y Benito Arias Montano, traductores: los comentarios de David
Qimhi a Isaias, Jeremias y Malaquias, col. Biblioteca Montaniana, Universidad de Huelva.

180 En efecto, “la tradicién astrolégica greco-latina ya desde Manilio y Vettius Valens interpretaba la influencia
saturniana como negativa (Saturno es un planeta nefasto) y tiende a caracterizar al saturniano —el caso es marcado
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Si el sentimiento de pérdida encontraba su cauce a través del modo pastoril, dado su
marcado cardcter dramdtico y, por otra parte, contaba con el antecedente literario de la
Celestina o la Diana'®, ciertamente imbuida de los preceptos hebraicos, en el caso del
Eclesiastés de Salomoén partimos de una pérdida lejana, atravesada por un tiempo que se
convierte en el mismo objeto de estudio del Sabio. Ambas, resueltas a través de un lenguaje
musical heredero de los Salmos.

Puesto que la sabiduria salomoénica no se limita Uinicamente a Cantar-Eclesiastés,
—ademas de los Proverbios, en ultimo término podria hermanarse con otras obras que, pese a
que la voz poética pertenece al rey David—, la confluencia entre musica y sapiencia es la misma.
Tampoco debe sorprendernos, en consecuencia, el molde garcilasiano empleado en la
Parafrasis, pues, bajo la metafora fluvial la musicalidad de las aguas nos devuelve a su vez el
lenguaje arcano revelado a Moisés y que el hombre comtn solo encuentra en la voz del poeta-

theologus.

4.2.2. Del punto y el centro: una geometria trascendente

La matematica y el nimero son materia prima de la creacion divina y, como tal, rigen
los fenomenos celestes y terrenos!®2. Para Nicolds de Cusa en el Eclesiastés, junto con
Aristoteles'®®, ya encontramos velada su nocion de ‘docta ignorancia’, similar a la famosa
maxima socratica, pero fundamentada en un indudable contenido sacro; el misterio, en este
caso, es la naturaleza del Verbo. El vacio de conocimiento que existe, sin embargo, entre los
limites de lo infinito y el mundo natural pueden suplirse, en efecto, con la contemplacion de
los fendmenos y su posterior esquematizacion en términos matematicos: es este el objeto de la
induccion salomonica. Nufiez Rivera habla, en ese sentido, de geometria trascendente, para
explicar la primacia de las fuentes mosaicas en la obra del frexense frente a otro tipo de

consideraciones de cariz cientifico. No por ello, sin embargo, atendemos a un modelo

en Veterius Valens— con los rasgos marcados del melancdlico, segiin la concepcién dominante en el periodo
helenistico-romano de la melancholia como enfermedad” (Granada, 1984); esa seria la caracterizacion
renacentista de la melancholia.

181 “En la Diana impera, con el amor a la musica, el deleite de las ldgrimas. Quien procure interpretar estas
novedades acudiendo a la sensibilidad neo-cristiana del autor ha de pensar no sé6lo en la desazén de los cristianos
nuevos peninsulares, sino en la multisecular herencia de la amargura del pueblo judio, criado en la amargura del
destierro” (Bataillon, 1964: 40).

182 Segtin Arias Montano en De arcano sermone, “‘el mismo dia en que empezaron a existir el cielo, la tierra, las
alternancias de luz y tinieblas, y el tiempo y la cantidad, leemos que empez6 a existir también el nimero (ed. cit.:
141).

183 De caelo, Libro 1II.
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puramente medievalizante, pues precisamente nos encontramos ante la abrupta acomodacion
entre un nuevo conocimiento empirico y la patristica cristiana:
La condena de la maxima aristotélica Nihil est in intelectu, prius fuerit in sensu, asumida luego por la
escolastica y que habria de llegar hasta Locke y Leibniz, nos da la exacta medida de un Montano para el
que ni las novedades geograficas americanas, ni las matematico-astronémicas de Copérnico cabian en
una verdad biblica que entendié como la exacta medida transmitida por Dios. La solucion que parece
adoptar Arias Montano es la de la induccion empirica guiada por la revelacion, que iba mas alla de la

logica escolastica formal, pero se quedaba mas acé de la ciencia puramente positiva (Navarro Antolin,
2012: 60).

Navarro Antolin da con un concepto fundamental, el de la “exacta medida”, que pone
de manifiesto la naturaleza del signo en tanto que valor. Cabe destacar que, tanto Nicolas de
Cusa como Giordano Bruno, y todo el entorno de tedlogos que, a partir de su reflexion
espiritual, acompafian el descubrimiento de la infinitud del universo, critican el concepto de
finitud aristotélico. No entraremos en los errores técnicos de la critica, expuesta por extenso en
la obra de A. Koyré Del mundo cerrado al universo infinito'®*, de la que si cabe destacar un
dato crucial para la cuestion: los dos autores mencionados fundamentan su critica a la finitud
mediante el argumento argiiido por Lucrecio en De rerum natura'®, una de las fuentes
preferidas por el frexense y que consta asimismo en su relacion bibliografica. Por tltimo, la
obra de Marcellus Stellatus Palingenius Zodiacus vitae, publicada en 1534 en Venecia, tuvo un
gran predicamento entre la Europa humanista y, pese a que no afirma la infinitud del mundo
creado, si lo afirma del Empireo, del Reino de Dios.

En sus Rhettoricum libri quattuor, bajo el pretexto de una explicaciéon sobre los
requisitos del orador —entre ellos, que goce de la categoria de docto en aquello sobre lo que
diserta—, Montano expone de forma somera un modelo cosmoldgico cuya cualidad primordial
es que consta de todas de las fuerzas necesarias para dinamizar el mecanismo celeste, sin que
sobre ni falte ninguno, en su condicion de perfeccion y radical oposicion al caos. De fallar el
orador indocto, el cosmos mantendria su armonia, pero es sin duda labor del orador sabio la de
pertrechar una argumentacion sin fisuras, como hace Salomoén:

En efecto, mientras muestro el recorrido del Sol, las érbitas del cielo, las vagabundas carreras de la Luna

y las estrellas clavadas por todo el firmamento, si alguna vez me he equivocado en el computo exacto de

sus movimientos o en la precision de sus ciclos, no les quitaré su esplendor, ni la tierra dejara de recibir
los dones del Sol ni su placentero beneficio!®®

184 Koyré, A. Del mundo cerrado al universo infinito, Siglo XXI Editores (reed. 1975), México: p. 49.

185 E] “vacio” infinito de Lucrecio es “en todas partes homogéneo y semejante a si mismo” (Koyré, 1957: 48).

186 Rhetoricorum libri quattuor, ed cit.: 20. Este ejercicio se sintesis entre el arte de la retérica y el aprendizaje en
materia natural es tipicamente humanistico. Ya en Giordano Bruno observamos que el modelo heliocéntrico se ve
expuesto por primera vez en sus escritos para el cultivo de la mnemotecnia.
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La homogeneidad de los movimientos celestes, ademas, puede aplicarse a la concepcion
humanista de la Historia como algo inmutable y circular en sus procesos. Por todo ello, la
compleja inclusion de una nueva realidad, que avanza hacia la modernidad a pasos agigantados,
también ha de dominar los mecanismos que rigen la vida en la Tierra:

Pues de las obras podemos decir lo mismo, en las mismas que se hicieron antes, esas mismas se haran

después, séanse del género y linaje que quisieren, porque debajo del sol no hay cosa nueva'®’.

Sabio serd, por tanto, quien cabalmente interprete obras humanas y bdveda celeste,
como invita el Génesis, cuyos movimientos habrian de servir para “dar sefales a los
tiempos™!88; para Salomon, por tanto, la observacion de los orbes resulta en contemplacion del
Verbo en su dinamismo. Esto es, para la explicacion de las fuerzas que rigen un paradigma
espiritual, el modelo cosmologico resulta profundamente significativo, pues representa las
mismas potencias divinas.

Todavia, como advertimos a partir de las propuestas que venimos mencionando, no
estamos ante la final conquista de la infinitud, pero si advertimos algunos datos significativos
que dan cuenta de la expansion del mundo cerrado que constituia la cosmovision medieval,
argumento por el cual no podemos enrocar a los Discursos bajo el paradigma del

tradicionalismo mas purista.

““Ya Copérnico consideraba, al comienzo de su De revolutionibus, que era posible el conocimiento del
mundo ‘sobre todo para los que no ignoran el arte de las matematicas’. Como ha explicado José¢ Luis
Sanchez Lora, ‘las matematicas no tienen limites, pero si el intelecto humano, pues s6lo alcanza a
entender algunas proposiciones; s6lo si las conociera todas, conoceria la razéon matematica absoluta, que
es Dios, y contemplaria la infinitud de Dios, pero tales proposiciones son, por naturaleza, incognoscibles
para la mente humana, que sélo es capaz de asumir la nocion de infinito, no de aprehenderlo’” (Navarro
Antolin, 2002: 53).

Podemos observar asimismo esta universalidad de las reglas del cosmos en pasajes
como el siguiente, donde se describe la naturaleza geométrica de las cosas —de la res—, que es

a su vez naturaleza divina:

[Del punto y el centro]

El punto no admite medida alguna. Puede, sin embargo, dar inicio a muchas, o mejor, infinitas figuras.
Pues de un punto y s6lo de ese mismo pueden trazarse muchas y ciertamente infinitas lineas. La linea
deciamos que era la longitud carente de latitud. [...] Idéntica fuerza tiene el centro que el punto, pues el
centro es un punto; en esto, con todo, aventaja el punto, en que siempre se sitia en el medio de aquella
cosa de la que es centro, o de la virtud de las fuerzas y de la eficacia en cualquier naturaleza e incluso
del movimiento, el reposo o estabilidad. Pues nada puede moverse a no ser sobre el centro, nada puede
descansar o detenerse!®,

87 Discursos.. ., ed. cit., 101.
188 De arcano sermone, ed. cit.: 265.
189 Naturae Historia, ed. cit., p. 265.
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Asi, si la perfeccion del punto y del centro radica en su concentricidad, esta no puede
sino ser obra de una inteligencia superior. Esta idea, implantada de nuevo al panorama
cientifico y filosofico por Nicolds de Cusa, pero que el copernicanismo propondra como
esquema cosmologico'”, ya la encontramos en Hermes Trimegisto y su Libro de los 24
filésofos’®!. Llama poderosamente la atencion este pasaje de los Discursos que, en
yuxtaposicion al anterior, ofrece no pocos paralelismos con el de la Historia Natural; cuando

menos, una manifiesta concentricidad que impregna los fendmenos naturales:

Y de la misma forma que el centro no se cansa, ni se altera, ni se muda, ni crece ni mengua, recibiendo
y enviando a si las lineas que van a parar a ¢l por muchas que alli desde la circunferencia se rematen, asi
es el centro de las aguas y padre de ellas'®?.

A ello habria que afiadir, ademads, la referencia de Francisco de Aldana en su epistola
literaria dedicada al frexense: “Véase como una linea producida del punto eterno, en el mortal
sujeto bajada a gobernar la vida humana”!*3. El ‘esférico camino’ que describe el capitdn nos
inscribe directamente en la experiencia espiritual que adquiere unos contornos concretos; la
geometria, en suma, es representacion de la obra divina dada la perfecta armonia que rige sus
dindmicas.

Es, por tanto, el cosmos, un todo homogéneo, dato nada baladi, en medio del debate
cosmologico que mediatiza la segunda mitad del XVI. Todo este polen de ideas, a su vez, es
sintoma de una vivencia espiritual que se aleja del homeocentrismo y avanza a pasos
agigantados hacia un paradigma basado en la inmanencia. Esta premisa puede observarse de
forma mas evidente en esta obra que en la Pardfrasis, dada la cercania en el tiempo de los
Discursos a obras como los dialogos del Nolano'*4.

Lo cierto es que el pasaje anterior, que sigue a algunas consideraciones sobre la
naturaleza del agua y los rios, es de los pocos que se resuelven como una previa observacion

empirica!®®, tras lo cual atendemos a la teorizacion geométrica del fendmeno, pues, en su

190 Se basa en un rechazo al paradigma exocéntrico ptolemaico. A pesar de que acepta la idea de concentricidad
que caracteriza el esquema de Aristételes, para explicar las fallas en el sistema planetario, debemos dejar a un
lado toda la fisica aristotélica y sustituirla por un nuevo modelo que, sin embargo, en el caso de Copérnico
presupone la finitud del cosmos.

191 “Deus est sphaera infinita cuius centrum est ubique, circumferentia nunquam”, Libro de los 24 filosofos, H.
Trimegisto, col. Saberes (2021).

192 Ecl. 1,7, Discursos, ed. cit., p. 99.

193 Carta para Arias Montano sobre la contemplacion y los requisitos della, ed. cit., vv. 151-153, p.445.

194 Giordano Bruno publica sus didlogos italianos en Londres entre 1584 y 1586.

195 La faceta de Montano-cientifico, de la cual se han ocupado de forma incipiente J. M. Cobos Bueno y J. M.
Vaquero Martinez, se ha basado sobre todo en sus contribuciones en el apéndice de la Naturae Historia, sobre
teoria de fluidos, De circulo aquarum et fluminum (De la circulacion de las corrientes de agua). Cfr. “Benito
Arias Montano y el estudio de los fluidos”, revista Llull, n° 22, 75-106, (1999).
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mayoria, la naturaleza de las cosas se deduce de su mismo sentido etimoldgico. No solo eso,
sino que, segun el Libro de José, “la naturaleza del agua viva conserva puro el puro lugar donde
se contiene”!%,

Por otro lado, este gran protagonismo de las aguas, incluso por encima de los
movimientos celestes y del viento, sitian la obra muy cerca, de nuevo, de las consideraciones
de la Naturae Historia y han merecido, como minimo, la revision de la figura de Montano
como un exponente de la filosofia natural. Uno de los argumentos, en efecto, que se han
postulado en contra de la idea de Montano como filésofo natural ha sido la primacia de las
fuentes mosaicas, con Salomén como sabio por excelencia, frente a la filosofia helenistica. Y
sin embargo, los grandes nombres de la Antigiiedad clasica ya han sido tamizados, a lo largo
del tiempo, por un proceso de adaptacion al cristianismo que se fundamentaba en una
prefiguracion del mismo.

En los Discursos, el comentario a 1, 15 reza: “Como quien dice ‘yo concedo vuestra
razén’, y eso mismo digo yo, que siendo ello de nuestra cosecha torcido, y siendo defectuoso
y manco, ni puede enderezarse, ni es posible ponello en razon ni cuenta”®’. Sigue con la
siguiente afirmacion taxativa sobre el conocimiento del hombre: “Con todo el ingenio del
mundo no se pondra derecho”®®. Nos encontramos aqui ante otra de las diatribas que
prefiguran la modernidad filosofica. Si en el Cusano el Eclesiastés, como fuente de sabiduria
primigenia, ya prefigura la limitacion humana que ¢l conceptualiza y traslada matematicamente
a través de la imposibilidad humana de alcanzar la perfeccion del circulo, con Savonarola el
escepticismo ‘a lo cristiano’ se convierte en uno de los pilares fundacionales de la pia
philosophia, una doctrina que reniega de la especulacion escoléstica, basada sin lugar a dudas,
en la soberbia humana mas que en la verdadera posibilidad para el conocimiento.

No existe en Arias Montano, como tampoco en los Discursos, indiferencia respecto a
una epistemologia eficiente; solo la conviccion —que no por ello resignada— de que cuanto llega
al ser humano desde el plano intelectivo no es mas que una sombra de la realidad y, aun con

ello, la unica forma de conocimiento ‘recto’ es la que ofrece la Escritura'®’:

19 De arcano sermone, ed. cit.: 155.

97 Discursos...,ed. cit.: 111.

198 Ibid.

199 En una dicotomfa ciertamente platénica, no nos sorprende la conviccién por parte del humanismo de que el
autor del Fedro tuviese un conocimiento profundo de las fuentes mosaicas.
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La sombra de un arbol no es arbol, sino una semejanza de arbol pintada con oscuridad en el suelo; y este

hombre si?°° es malo y vive ajeno del ser del hombre y de la verdad que esta naturaleza y ser del hombre

pide, sombra oscura de hombre sobre la tierra es, que no verdadero hombre?°!,

202 indaga, ahonda a pesar de

Salomon, “no contento con lo que comiinmente se sabe
ello; es eso lo que le constituye como sabio, mas que su conocimiento en remedios medicinales
y sus atribuidas dotes como mago. Asi pues, la ocupacion de los “hijos de Adan” consiste en
la del saber y, en consecuencia, la del nombrar. Quienes no se ocupen de esta, sublimadora,
tarea, no son dignos de la deificatio hominis proclamada por Pico de la Mirandola. Vemos
como docta ignorancia y potencialidad del hombre para el perfeccionamiento espiritual
confluyen en un pasaje que representa fielmente los preceptos humanistas. El libre arbitrio, por
tanto, del que goza el hombre frente al determinismo del fatum no estd exento de
responsabilidad moral. Asi pues, lo contrario del hombre libre es la bestia, que no advierte
aquello en que ocupa la mente aquel que es sabedor de su necedad:

Porque esta es la diferencia del necio que ahora tan sin razén llamamos sabio, que aquel que no sabe que

no sabe, y ansi esta contento y sin zozobra en el abismo de la necedad, sin que le quite el suefio el cuidado

de alcanzar lo que no piensa que hay en el mundo, y esta tan cerca de ser bestia que ansi son sus cuidados
todos unos®.

La verdadera condena de los hijos de Adan, de los hombres, en suma, es la
incomunicacion con la Verdad revelada. Asi lo manifiesta el comentario, pues el conocer y el
conocer mediante el nombre de las cosas, y contrariamente a aquello que caracteriza a las
bestias, “nos despierta y aviva en nosotros un deseo insaciable de inquirir y con un gusto
extrafio consumimos en este filosofar las vidas™?%. Solo mediante la iluminacion del Verbo,

7205 el conocimiento se le presenta a las almas que han transitado

“sol que sale de lo profundo
por un proceso purgativo y se han detenido a desvelar la verdad —la aletheia®”® griega— desde

lo profundamente significativo del signo y su capacidad generadora de iméagenes.

4.2.3. Un discurso declarado segun la veritas hebraica

200 “S{” en edicion de referencia.

201 Discursos. .., ed. cit.: 239.

202 Ibid.: 123.

203 Ibid.: 118.

204 Ibid.: 107.

205 Naturae historia: de la naturaleza de las cosas, ed. cit., p. 290.

206 Veremos en el siguiente epigrafe que estamos ante la concepcion de lenguaje natural al estilo del didlogo
platénico del Crdtilo. En la Nota al lector de Arias Montano (De arcano sermone, ed. cit., p.91), podemos
observar: “no sélo las propias palabras enuncian en razén de su propio significado, sino que es incluso evidente
que [en hebreo] los nombres han sido impuestos a las cosas mismas a través de una observacion atenta y minuciosa
de la naturaleza”.
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Hasta ahora hemos visto como, si el entorno de hebraistas basados en la exégesis literal
de la Escritura debe fidelidad a algo, es al verbo en su sentido lingiiistico. Por ello, cuando ‘la
version latina’ se desvia del texto primigenio, el comentarista no duda en enmendar una letra
que pide ser desvelada, otorgando prioridad a la sabiduria hebrea sobre la patristica cristiana.
Sin embargo, no se trata de una mera cuestion de fuentes, sino que la reflexion entrafia cada
uno de sus términos.

Arias Montano describe senda en su sentido recto como “mas estrecha que el camino,
y no es conocida por todos ni transitable sin extravio” (De arcano..., ed. cit.: 348) para,
posteriormente, dar también con su acepcion para denominar el conocimiento mas sutil>’’. No
es de extrafiar que hasta en siete ocasiones?”® se emplee esta palabra en los Discursos para
ilustrar el hermetismo del conocimiento salomoénico, cuyo desciframiento dependera del nivel
de ahondamiento en el sentido profundo de la palabra.

Nufiez Rivera senala el ejemplo del capitulo 3°, cuyo arranque nos remite a los matices
inaprehensibles en lengua castellana mediante un solo vocablo entre dos palabras que nos
remiten al tiempo: “Pone dos palabras que entrambas parecen significar una misma cosa y son
diferentes y para distintos prop6sitos, lo cual torno otra vez a decir ‘que no hay ninguna palabra
doblada ni superflua en la lengua santa’”’**. A lo que no alcanza el conocimiento del hombre,
no lo debemos atribuir, como el necio, a lo superfluo de la lengua sagrada. La sabiduria
salomonica, por el contrario, se encuentra precisamente en un profundo conocimiento de la
naturaleza humana, distinta a la divina. Y, pues solo a través de la palabra se podra llevar a
cabo la verdadera deificatio hominis, a ella debe remitirse todo esfuerzo intelectivo.

Asi pues, solo atendiendo al sentido etimoldgico de la misma, llegaremos al estadio de
conocimiento que nos brinda una posibilidad de atisbo. No estamos, por tanto, ante una
condicidn de arbitrariedad del signo lingiiistico, sino todo lo contrario. Nada queda regido por
el azar, todo funciona como debe en la maquina perfecta de comunicacién divina y, por tanto,
el verdadero exégeta, como hemos visto, debe atender a todos los planos de la lengua, incluida

la organizacion del discurso:

207 “Con este nombre designamos también una parte singular y egregia de la doctrina, y cuyo conocimiento
requiere un estudio mds profundo”, De arcano sermone, ed. cit.: 348.

208 Discursos..., ed. cit.: “la derecha senda”: 139; “por esta senda tan derecha”: 159; “esta oscura senda”: 165;
“que quiere decir senda y camino” [in margine]: 182; “la derecha senda”: 234; “la derecha senda”: 252; “la senda
derecha”: 262.

209 Recogido en el estudio preliminar a los Discursos, ed. cit., p. 33.
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Arias Montano trasciende a lo largo de sus discursos la mera disquisicion filologica sobre la lengua
hebrea, en verdad el tinico grueso del comentario —como no podia ser de otro modo—, para ir
desentrafiando a su vez la estructura retorica del escrito y también sus mecanismos compositivos. Dicho
de otra forma, al comentador no solo le interesan los vocablos hebreos de manera aislada o como aspecto
de la elocutio, sino que se apresta a dilucidarlos en su meditada disposicion (Nuilez Rivera, 2012: 21).

El autor de los Discursos identifica un proceso inductivo en la argumentacién

salomonica y, en una evidente voluntad pedagogica, lo describe con pulcritud:

Como buen dialéctico que, habiendo hecho su induccion para probar lo que pretende de las partes que ya
le parecieron suficientes para la prueba, y después las demads, todas las encierra bajo una generalidad, por
no cansar ni ser molesto en lo que tiene dificultad y no es posible contallo?'?,

Existe, por tanto, una reflexion sobre la propia estructura de la argumentacion que,
posteriormente, se pone en funcionamiento en el mismo comentario principalmente mediante
comentarios de enlace, como el siguiente: “Mas quédese esto ansi, pues ansi se lo dejo
Salomon, y pasemos a lo que dice luego:!!” (Ecl. 1, 10). En una verdadera oratio dado el uso
de mecanismos propios del género clasico, podemos aplicar asimismo los preceptos que expone
Arias Montano en sus Rhetoricorum libri quattuor, donde se defiende el respeto al principio
de verosimilitud —lo cual conlleva una adaptacion del lenguaje, en este caso, al tono elevado al
que presupone la figura de Salomon—, pero también a la l6gica ordenacion y al principio de
unidad tematica, algo que nos remite a la condena a la hibridez genérica que formula Horacio,
el autor mas citado del comentario?/?.

La tradicion sapiencial requiere, ademas, de todo un aparato retoérico basado en la
literatura de tipo popular, que nos remite al sentido originario del texto hebreo (ocurre asi en
el caso de: No hay palmo de tierra que no haya sido quicial de puerta®’?). La version castellana
debe necesariamente trasladar esa espontaneidad que caracteriza la literatura en su estado mas
primigenio, por lo que responde perfectamente a los principios marcados por el autor o autores
desde el titulo. No obstante, también nos remite a toda una tradicién humanistica fundamentada
en el gusto por el refran?!4, e incluso en su version culta el adagio®”’.

El sentido literal, que se ha empleado en no pocas ocasiones como prueba de atribucion
aludiendo al entorno exegético de Alcala es, por un lado, un criterio bastante descriptivo, aun

en la que fuera tierra sefardi, pues la persecucion inquisitorial iba dando ya sus frutos y

20 Ibid.: 101.

21 Ibid.: 100.

212 De lo contrario, surgen los “monstruos”, fruto de un desequilibrio entre las fuerzas de la naturaleza.

213 Discursos. .., ed. cit.: 103.

214 En lengua vernécula, tenemos el Vocabulario de refranes y frases proverbiales, de Gonzalo Correas, que vera
laluz en 1627.

215 Es el caso de los Adagia erasmianos (1508, Venecia, en publicacion de Aldo Manuzio).
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desembocando en los numerosos procesos a los hebraistas espafioles. Desde el propio titulo,
por lo tanto, se nos plantea el libro del Eclesiastico bajo los pardmetros de discurso sapiencial
pronunciado por uno de los mas excelsos personajes del Antiguo Testamento; asi, los
“Discursos del Eclesiastés de Salomon” ya nos sitlan en un horizonte de expectativas
determinado, pues es el género discursivo el cauce expresivo adecuado a la sapiencia divina
que, recordemos, ya habia sido aunada con la mayéutica platonica de la mano de autores
profundamente conocedores del Antiguo Testamento, como Ledén Hebreo. En el caso de
Salomon, teologia antigua y sabiduria gentil no se personifican en dos espiritus separados,
como es el caso de Filon y Sofia, sino que, por el contrario, ambos son encarnados por el Sabio.

Lo cierto es que, segun Saenz-Badillos?!®, esa primacia otorgada a la palabra hebrea,
en el caso de Benito Arias Montano, que en cualquier caso podria aplicarse a todo el entorno
exegético de Alcald, los comentarios, rigurosos y ajustados al texto original semitico, con
muchas alusiones a fuentes paganas y también hebreas, no destaca especialmente dentro del
ambiente humanista, mas aun si tenemos en cuenta la encendida defensa de la magia cabalistica
de Pico, pero efectivamente, podia resultar problematico para aquellos que otorgaban una
posicion de superioridad a la escolastica o a la veritas graeca.

En caso de duda, el juicio siempre se dirime en favor de las fuentes hebreas, también
en cuanto a la metodologia. De la misma forma que Rasi o Qimchi, Ezra se remite al lexema
para dar con la verdadera naturaleza del vocablo:

Una de las preocupaciones de los gramaticos de todas las épocas ha sido establecer cual es la raiz de cada

una de las palabras de la Biblia para determinar su significado; Ibn Ezra en sus comentarios también

refleja este interés al relacionar los versiculos en los que aparece una misma raiz (Gémez Aranda, 1994:
XXXVID).

Asi pues, si tomamos como ejemplo de ello el campo semantico del corazén, de los mas
prolificos, podemos identificar intertextualidades entre diferentes secciones: Ecl. I, 13: Y di
corazon mio a pesquisar, y a inquerir en sabiduria sobre todo lo que le fue hecho debajo del
cielo; Ecl. 11, 3: Inquiri en mi corazon a regalar y alegrar vino mi carne. A este ultimo versiculo
comenta el autor: “Pues no contento con lo que comtinmente se sabe, dice Salomén que (...)
inquirié y pesquis6...” (Discursos...: 123). Observamos coémo, por un lado, los motivos
tematicos son los mismos cuando aplicamos una busqueda basica del lexema en cuestion. Asi
pues, nos remiten estos no solo a una misma familia 1éxica: el corazon nos remite a la busqueda
y, en suma, a todo cuanto conducen las pasiones humanas. En yuxtaposicion a los comentarios

de Arias Montano en De arcano sermone, donde se ahonda en la simbologia arcana de

216 < Arias Montano, hebraista” (1997).
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“corazon”, encontramos este revelador ejemplo que ya vincula el término con la raiz 1éxica de
la pesquisa (lat. perquirere): “Asi: Haré pesquisa sobre el fruto el magnifico corazon del rey
Astur” (De arcano...: 299). Asi pues, todo simbolo en su sentido arcano, al menos
estilisticamente, nos remite a toda una constelacion de términos asociados que ya nos advierten
de su interpretacion cabal.

En una concepcidn de lengua natural similar a la que propone el didlogo socratico del
Cratilo, vinculada esta vez a la verdad revelada por el tetragrama®!’, y que ademas nos ofrece
la misma distincion entre simbolo y alegoria, con primacia al primero frente al paradigma
medieval desarrollado por una escolastica que el frexense aborrecia:

Porque las palabras biblicas, reveladas por Dios mismo, entrafian en su esencia un nivel simbolico

ulterior, superpuesto con la incorporacion de procedimientos poéticos mediante el lenguaje figurado.

Simbolico, en cualquier caso, no es lo mismo que alegorico, propuesta de interpretacion segunda de la
que abomina Arias Montano (Nufiez Rivera, 2012: 21).

El simbolo, advierte Nufiez Rivera, “conoce una relacion semantica con el objeto
primigenio mientras que la alegoria resulta totalmente arbitraria™!8. Apenas una imagen vy, sin

embargo, “significa también la sustancia misma y la definicion de algo™?"®

, en palabras de Arias
Montano. Si bien la imagen es sombra de las cosas, la écfrasis o contemplacion piadosa,
desinteresada de la misma, es senda de conocimiento.

La palabra hebrea funciona como imago mundi, pero solo adquiere todo su sentido al ser
pronunciada, por lo que implica asimismo un componente de transitoriedad. La imagen
“significa otras veces algo tenue y casi espiritual, o al menos carente de la consistencia de la
materia”??°, Cuando Salomon nos presenta la imagen del rio, por tanto, nos remite a la
naturaleza literal de las aguas, en todo su estado material, pero también nos vincula con ese
otro rio que, transido de revelacion divina, remite a significaciones bien diversas. La imagen
es, ademas, “cuando se refiere a cosas divinas, una representacion verdadera y cierta del poder
divino, con tal que empleemos el término ‘representacion’ sélo con el significado latino de los
oradores y de los juriconsultos™??!. Asi, la interpretacion cabal del simbolo en los Discursos,
como en el caso de la Pardfrasis, nos remite al lenguaje arcano recibido por Moisés, y ha de

ser necesariamente transmitida por via del discurso que con tanto ahinco cultiva la Antigiiedad

27 Porque cuando el Espiritu Santo escoge una palabra prefiada y de muchos significados todos caben y de todos
tienen secreto y admirable sentido (Discursos..., ed. cit: 108).

218 Discursos. .., ed. cit.: 21.

219 De arcano sermone, ed. cit.: 329.

20 Ibid.

21 Ibid.
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clasica y mediante la expresion literal del vocablo hebreo, lengua inherente al ejercicio

espiritual.

5. Conclusion

Este Trabajo Final de Master se planteaba en sus inicios como un gran estado de la cuestion,
pues sus objetivos pasaban por la localizacion de Benito Arias Montano dentro del pensamiento
y tendencias literarias del siglo XVI con vistas a ofrecer una genealogia que explicase el
posterior surgimiento de la literatura mistica en su rama carmelita. Asi pues, se ha constatado
que la incipiente linea de investigacion rigurosa en torno a los origenes hebraicos de una parte
de la literatura aurea carece ain de un volumen considerable en varios de los aspectos
analizados.

Una de las posibles vias que se abren después de las consideraciones tenidas en cuenta aqui
es la que se encargaria de estudiar de forma sistematica las producciones literarias castellanas
que, como indica el estudio preliminar al volumen de poesia castellana de Arias Montano y Fr.
José de Sigiienza®??, requieren todavia del interés de la critica como objeto de andlisis. En
efecto, si atendemos a la poesia de Arias Montano en lengua vernacula, con la Pardfrasis en
tono pastoril a la cabeza, bajo esquemas garcilasianos podemos explicar de forma muy
eficiente la hondura poética y calidad literaria de la composicion.

Es, sin embargo, el proceso de adaptacion de la materia biblica de la métrica horaciana, que
en lengua castellana corre a cargo de figuras como la del agustino Fray Luis, aquello que podria
explicar no solo operativamente, sino también de forma certera, muchas de las interconexiones
entre estas obras, los Discursos —no olvidemos, Horacio es la autoridad mas citada entre sus
lineas— y el tono celebratorio, a diferencia del aquejado autor neoplatéonico al estilo
petrarquista, de la produccion lirica de la mistica castellana. A todo ello habria que anadir un
andlisis mas profundo de la impronta de la lirica popular y de la pastoral renacentista, con todo
lo que ello implica de analisis dramatico e incluso musicologico.

Asimismo, para valorar muchas de las producciones literarias, se ha constatado la necesidad
de acudir al pensamiento filosofico y teoldgico de Arias Montano en su contexto. A este somero
andlisis de la cultura renacentista centrada en la recepcion de la tradicion hebraica y ecléctica,
pues, habrian de seguirle otros que, ademas de tener en cuenta los estudios hasta ahora citados,

incluyesen mayores consideraciones sobre la filosofia natural del frexense. Aun asi, hemos

222 Garcia Aguilar, 1. (2014), ed. cit.
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podido comprobar, al calor de diferentes estudios criticos sobre la cultura del renacimiento,
que Arias Montano se postula como una figura de gran interés para la historia del pensamiento
—acaso filosofico—, si comprendemos la filosofia desde el paradigma del humanismo vy,
especificamente, de la concepciodn petrarquista sobre el filosofar como modus vivendi mas que
como doctrina.

Aun de mayor calado son, si cabe, las reflexiones sobre el lenguaje, que trascienden la mera
consideracion tedrica —incluso técnica— y, por el contrario, se postulan en todo su sentido
ontoldgico, e incluso nos remiten a una teoria del conocimiento cuyo interés para el analisis
literario es innegable. Asi pues, una vez editados los textos mas importantes de su tratadistica
por la coleccion Bibliotheca Montaniana, cabria una revision de los mismos para completar
una tarea que ya ha emprendido cierto vuelo, pero a la cual, segiin hemos podido comprobar,
seria deseable afiadir una labor de cotejo con los textos literarios de forma mas sistematica.

En efecto, si bien algunos estudios han identificado paralelismos con las consideraciones
de Lorenzo Valla y toda la lista de humanistas que desempefian una tarea filolégica con autores
como Nebrija, la vinculacion ha quedado en alusiones poco desarrolladas —nula en el caso de
Arias Montano—, por los motivos que sefialdbamos en el estado de la cuestion: aparentemente,
la defensa de la magia y de la materia cabalistica, por ejemplo, en el caso de Pico della
Mirandola, resulta estéticamente mas afin al hebraismo y su simbologia caracteristica que un
Lorenzo Valla editado por Erasmo de Rotterdam, cuyas ensefianzas fueron censuradas en el
periodo postridentino. Sin embargo, como hemos podido comprobar, la reflexion del biblista
sobre el tedlogo como arquitecto del lenguaje biblico se encuentra mucho mas cerca de esta
concepciodn lingiiistica que de la division que formula Pico, a la manera escoléstica, entre el
signo lingiiistico y su significado.

En consecuencia, el estudioso que quisiera adentrarse en la Escritura habria de atender a la
lengua hebrea en toda su naturaleza divina; a partir de este punto, por lo tanto, surge una via
muy estudiada por la filologia semitica, pero cuya adaptacion a los moldes castellanos ha sido
tratada en estudios aislados y unas pocas obras sistematicas. Asi pues, si la palabra hebrea debe
buena parte de su interpretacion al aliento del hablante, Arias Montano va en la busca de aquel
proferido por el halito divino y, como tal, desarrolla toda una epistemologia biblica que no se
sustenta en los modelos escolasticos y, por ello, no puede calificarse bajo parametros
medievalizantes. A la luz de sus tratados de interés semidtico, como De arcano sermone, no
solo la obra de Arias Montano adquiere mayores matices, sino también la de todo el entorno

exegético de Alcala.
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Todo ello configura a nuestro autor, en suma, como una de las mas claras muestras del
prototipo humanista en Espafia, pero también a nivel europeo, como puede observarse dado el
didlogo establecido entre las corrientes de mayor alcance, siendo la petrarquista que, unida al
profundo conocimiento de la veritas hebraica, es aquel aspecto que confiere mayor
envergadura literaria a la obra frexense. Las cuestiones todavia abiertas, como es el caso de la
autoria de los Discursos del Eclesiastés de Salomon, revisten mayor interés a la hora de
emprender un andlisis mas profundo de su obra castellana.

En el caso concreto de los Discursos, cabria emprender dicho analisis siguiendo la
metodologia que propone el mismo circulo exegético de la universidad complutense. Siguiendo
a los comentaristas biblicos mas citados por los maestros hebraistas podemos establecer puntos
de partida para el andlisis tematico y estilistico. Como hemos visto en el caso analizado en
4.2.3., las intertextualidades entre diferentes secciones del libro del Eclesiastés contribuyen a
identificar los grupos léxicos vinculados a ciertos simbolos, método ya practicado por Ezra,
por ejemplo, y que el autor de los Discursos sin duda conocia bien. Mediante un cotejo con la
simbologia de De arcano sermone, hemos observado paralelismos en estos mismos nucleos
tematicos. Sin embargo, la muestra es manifiestamente escasa, por lo que esta via solo resulta
valida como propuesta de andlisis, a la que habria que afiadir ciertas limitaciones
metodoldgicas. En primer lugar, la lengua de base de El libro de José que, aunque el término
cotejado entre ambos se trata de un ejemplo culto y, por tanto, la latina se ofrece a una
traduccion interlineal, puede resultar un impedimento para el analisis fiable. Asimismo, habria
que tener en cuenta el predicamento de los versiculos biblicos en cuestion, o de los pasajes
cotejados, como ocurre en el caso de los fragmentos sobre el punto y el centro, en el contexto
peninsular, pues de lo contrario, podria incurrirse en el habitual sesgo de disponibilidad.

Hemos de concluir, en definitiva, con la constataciéon de la imagen del tedlogo como
arquitecto de la palabra que propugnaba el humanismo de Valla. En definitiva, si bien el centro
de toda reflexion sobre el lenguaje es la materia sacra, no podemos desligar su relevancia
filologica. O tal vez por lo primero se explique la metamorfosis de la espiritualidad que se
revela en las producciones liricas de la mistica castellana, que no habria podido florecer de
forma tan cumplida sin el desarrollo de toda una labor filolégica que resulta indisociable del
biblista Benito Arias Montano. ‘Figura extrafiamente semejante a si misma’, en palabras de
Marcel Bataillon, su obra literaria gira toda ella en torno a unos mismos 22 signos, los revelados

por un tetragrama que, paraddjicamente, encierra dentro de si el universo entero.
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