Versiones hispanicas del Tratado del alma aristotélico:
Juan Luis Vives y Alonso de la Veracruz

Rocio OrIvaRES ZORRILLA
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM

La cultura filosofica novohispana dista mucho de constreiiirse a de-
terminados supuestos, identificables y uniformes, por el simple he-
cho de tratarse de una cultura transplantada, por algunos llamada
periférica, cuya lejania de los centros productores pareciera haberla
condenado a una reproduccién mecanica de explicaciones e ideolo-
glas sancionadas por la élite intelectual. Muy por el contrario, la
riqueza y variedad de interpretaciones que —a pesar de las pugnas
entre humanistas y clérigos— tenia lugar en el Viejo Mundo en el
siglo xv1, incluyendo a Espafia, ejercen aqui un influjo clave para
explicarnos la naturaleza de la produccion literaria, filoséfica o an-
tropoldgica que forma parte de nuestra herencia cultural novohis-
pana. Me refiero a dos tratados sobre la naturaleza del alma, a la vez
semejantes y diversos, que tuvieron una presencia especial entre
nosotros: el De anima de fray Alonso de la Veracruz y el De anima
et vita de Juan Luis Vives. El primero es obra de un novohispano,
eminente maestro de la Real Universidad y destacado escolastico.
El segundo es obra de un humanista europeo de origen valenciano
cuyas obras fueron muy difundidas antes de la condenacién de las
obras de Erasmo y atn después, a pesar de la batida contra el eras-
mismo. El De anima et vita fue editado seis veces, mientras que otros
titulos de Vives, como La mujer cristiana, la Introduccion a la sabi-
duria y los Didlogos siguieron editandose en Espafia.

La diversidad de enfoques sobre el problema del alma —visto
bajo los mismos supuestos de la filosofia escolastica, es decir, como
principio activo y operativo— radica en que Vives concentra su
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atenci6n en la manifestacion o actuacién del alma con el fin de pro-
poner una teoria de la existencia humana, mientras que fray Alonso
expone eruditamente los fundamentos de la doctrina aristotélica con
el fin de establecer las bases académicas de una concepcién general
del alma humana. El encuentro cultural de ambos pensadores, en el
que debid jugar un papel importante Francisco Cervantes de Salazar,
comentador de la obra de fray Alonso y a la vez comentado por él,
e introductor del método vivesiano en la Nueva Espaiia, como se-
guidor suyo que fue, debid ser origen de multiples discusiones, afi-
naciones e inquietudes entre los estudiantes y lectores interesados
en el problema de alma en los siglos xvi y xviI de la Nueva Espafia.
Una primera comparacién entre ambos tratados ya la ha hecho el
estudioso de fray Alonso de la Veracruz, Oswaldo Robles,! quien,
ademas de sefialar las diferencias de estilo, que yo no abordaré en
este ensayo, ubica a Luis Vives en un proyecto muy especifico: aca-
bar con la escolastica y renovar el pensamiento proponiendo in-
éditos y audaces problemas. Fray Alonso, por el contrario, tiene
el papel de la tradicién frente a la ruptura: sus precisiones metddi-
cas y puntuales siguiendo al fildsofo de Aquino parecen advertir a
veces sobre el vuelo ligero de las innovaciones, sobre las que a veces
obliga a volver a pensar.

Debemos tener en cuenta que, a pesar de su pasado judeocon-
verso vy de su identificacién con Erasmo, la obra de Vives no sélo
no fue perseguida,? como ya dijimos, sino que Vives siempre fue
considerado un pensador ortodoxo; sus obras abarrotaron los li-
breros de los conventos novohispanos, al decir de Julio Jiménez Rue-
da,’ y aparecen frecuentemente en los inventarios bibliograficos.*

Y Oswaldo Robles, “En torno al De anima de Fray Alonso de la Vera Cruz”
en Filosofiay Letras, 47-48, 1952, pp. 135-159.

2 Enrique Gonzalez Gonzalez, Joan Liuis Vives. De la escoldstica al hvmanis-
mo, prol. de Mariano Peset, Valencia, Generalitat Valenciana, 1987, pp. 56-57.

3 Julio Jiménez Rueda, Historia de la cultura en México. El virreinato, México,
Cvltvura, 1969, p. 229.

# Ver Francisco Ferndndez del Castillo, Libros y libreros en el siglo xvi, Méxi-
co, Archivo General de la Nacién y Fondo de Cultura Econdmica, 2a. ed.,
1982, pp. 276 y 277. Ver también Irving A. Leonard, “On the Mexican booktra-
de in 1600: a Chapter in Cultural History”, en Hispanic Review, IX, 1, enero,
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Menéndez y Pelayo, su gran apologeta, ni siquiera hace mencién
de su nombre en su Historia de los heterodoxos esparioles. No obs-
tante, encontramos en el De anima et vita de Vives numerosas hue-
llas de los neoplatonicos italianos, como Marsilio Ficino. Esta ca-
racteristica sintética entre neoplatonismo y aristotelismo tomista
fue frecuente en los escritores del siglo xvi, sobre todo antes del
Concilio de Trento y aun después, entre los escritores mistico-
ascéticos.

El problema del alma en el pensamiento cristiano ha girado en
torno al problema de la revelacién. La imagen y semejanza con
Dios confiere al hombre dos prerrogativas: la inmortalidad del
alma y la resurreccién del cuerpo. La doble herencia filoséfica
de la Edad Media, el platonismo y el aristotelismo, fue plantean-
do dos explicaciones a la dualidad del cuerpo y el alma. Para
Platén, cuerpo y alma no estan unidos: el alma es inmortal mien-
tras que el cuerpo perece. La inmortalidad del alma es algo natu-
ral, pues su existencia no es propiamente terrena. Para Aristote-
les, por el contrario, alma y cuerpo formaban una unidad; la
inmortalidad del alma resultaba asi mucho mas dificil de explicar
que para los platénicos. Aristoteles considera que sdlo sobrevive
eternamente el intelecto agente o nowus poietikds, mas no el inte-
lecto posible o nowus pathetikds, que es el que esta ligado a la in-
formacion de los sentidos. Pedro Lain Entralgo puntualiza con gran
claridad el papel de la escolastica ante estas dos explicaciones.’
En la Edad Media la concepcion platénica dio lugar a otras inter-
pretaciones acerca de la naturaleza del intelecto agente, como
son las derivadas de Alejandro de Afrodisia, de principios del
siglo 1, y Plotino (205-270 d.C.). En ellas, Dios actualiza al alma
humana, que es material.® Aunque Alejandro de Afrodisia no
retomd los conceptos aristotélicos de intelecto agente y posible,

1941, p. 39. Desde luego, también la biblioteca de Cervantes de Salazar en Agus-
tin Millares Carlo, Cuatro estudios biobibliograficos mexicanos, México, Fondo
de Cultura Econdmica, 1986, p. 101.

3 Pedro Lain Entralgo, Alma, cuerpo, persona, Barcelona, Galaxia Gutem-
berg, 2a. ed., 1998 (Circulo de Lectores).

¢ David Knowles, The Evolution of Medieval Thought, London, Logmans,
1962, p. 211.
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postulo la existencia del intellectus adeptus,” que es la unioén de la
accion divina (nous poietikds) y del alma material (nous pathetikds).
Su tratado De anima fue copiado un sinntimero de veces a lo largo
de la Edad Media. La influencia de Alejandro de Afrodisia fue
directa en Plotino, quien tampoco retoma las teorias aristotélicas
pero postula la existencia de nous y de Alma (psyché),® con fun-
ciones similares, y cuyos tres Gltimos libros de las Enéadas, llama-
dos “Teologia de Aristételes”,” exponen las teorias emanatistas de
Afrodisia y son la base de la doctrina neoplatonica, asi como ejer-
cen un influjo decisivo en la escolastica medieval. Esta tltima
proyeccién del pensamiento de Afrodisia y Plotino se transmina al
pensamiento occidental a través de las doctrinas de Avicena (980-
1037 d.C.) y Averroes (1126-1198 d.C.), quienes continuan la linea
del neoplatonismo islamico, como el de Alkindi (873 d.C.), so-
bre una inteligencia externa,® y el de Alfarabi (950 d.C.), sobre el
intelecto agente como la jerarquia mas baja de las inteligencias
puras, tan relevante para el neoplatonismo y la mistica.!! Avice-
na'? y Averroes consideran al intelecto agente externo al alma,
separado y universal o nico. Sobre todo es Averroes quien afir-
ma la existencia del Anima mundi como la Gnica otra existencia
animica ademas del intelecto agente.” El Anima mundi es Gnica,
universal, y no existe ningiin alma individual en el hombre
mientras no haya accidn del intelecto agente que la individuali-
ce. En su tiempo, por ejemplo, San Agustin (354-430 d.C.) com-
parti6 la teoria plotiniana del Anima mundi,** la misma que ha-
bia llegado a Averroes y que tanta relevancia tuvo después en el
Renacimiento. Agustin también compartia las nociones plotinianas
de mente v alma (nous y psyché) bajo los nombres de Verbo e Ilumi-

71bid., p. 213.

8 Ibid., p. 44.

® De Lacy O’Leary, Arabic Thought and its Place in History, London,
Rougledge & Kegan Paul Lid, 1958, p. 19.

D, Knowles, op. cit., p. 215.

Ud.

1214., pp. 215-216, y O’Leary, pp. 175-179.

1314, pp. 211, 216-217. O’Leary, pp. 256-259.

14 Knowles, op. cit.,, p. 49.
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nacién.” Siglos después, entre los escolasticos, Siger de Brabante
(1235-1281 d.C.), en una época temprana, compartié la teoria del
Anima mundi tal como la expuso Averroes,'® mientras que Alber-
to Magno (1200-1280 d.C.) y Tomas de Aquino (1225-1274 d.C.),
prefirieron basarse en Aristételes usando las interpretaciones de
Avicena y Averroes, aunque negando el caracter externo del inte-
lecto agente.” La idea de Tomas de Aquino sobre el alma es que,
como forma del cuerpo, el alma es, con €él, una sola entidad. Sin
embargo, a diferencia de Aristdteles, Tomas no considera que el
intelecto pasivo o posible muere con el cuerpo, sino que permane-
ce junto con el intelecto agente como una doble actividad del alma
inmortal. En esta resolucién de Tomas de Aquino parece traslu-
cirse la influencia del pensamiento hebreo medieval, como el de
Jehuda-Ha-Levi, del siglo xm, quien sostenia que el alma es necesa-
riamente inmortal, aunque es influida por el intelecto agente.’®
Las disquisiciones sobre el alma separada que tuvieron lugar en la
Edad Media y el Renacimiento reflejan, pues, la huella de la doble
herencia, la aristotélica y la platénica, del pensamiento occidental.

Fray Alonso de la Veracruz es heredero de esta compleja tra-
yectoria filosofica. Después de un prolijo recorrido por los senti-
dos exteriores e interiores, fortaleciendo sobre todo la descripcion de
los primeros para el proposito principal de su Physica speculatio,
fray Alonso culmina su tratado del alma con una especulacién
sobre el alma separada. ;Conoce el alma en estado de separacion?
Para Tomas de Aquino, en la Suma contra gentiles, el alma separa-
da no conoce lo sensible. Esto se contrapone, de alguna manera,
con el hecho de que el intelecto posible es tan inmortal como el agen-
te. Sin embargo la explicacion parece darla Tomas a través del estado
meramente activo del alma separada, es decir, desligado de la memo-
ria y, por tanto, de las especies sensibles. Lain Entralgo percibe cierta
incomodidad teologica al tratar Santo Tomas el alma separada,
puesto que ese estado transitorio no le es al alma natural. Lo natural

15 Ibid., p. 44.

16 Ibid,., p. 218.

17 Idem.

18 O’Leary, op. cit., p. 264.
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es la unién del alma y el cuerpo. El filésofo espafiol sefiala cémo
Tomas de Aquino llega a aseverar que “el alma unida al cuerpo se
asemeja a Dios mds que la separada del cuerpo™® Para fray Alonso no
hay sentidos en el alma separada y, por tanto, no hay fantasmas
o percepciones de las cuales pueda abstraerse lo inteligible; por tan-
to, no conoce nada por esta via. Como Tomas, afirma que sblo puede
conocer lo singular, pues distingue a otras almas separadas, brin-
dando el ejemplo de Lazaro, a quien ven las almas del Infierno.
Como Tomas, sostiene que la memoria en acto permite la inteli-
gencia, la cual convierte las fantasmas en especies inteligibles
cuando el alma vive en el cuerpo, “pero cuando estd separada, in-
telige sin tal conversion”.*° En apoyo de esto aduce como “Jos dnge-
les conocen sin tal conversion a partir de las fantasmas, las cuales nun-
ca han tenido”?' Afiade el argumento de santo Tomas sobre la
inteleccién del alma separada “no por las especies innatas, tampoco
por especies abstraidas, ni solamente por especies conservadas, sino
por especzes originadas por la influencia de la Iuz divina®? Estas
especies infusas y la cualidad inherente de la ciencia o conoci-
miento de permanecer en el seno incorruptible del alma, aun
separada, permiten afirmar que ésta conoce. La compleja argu-
mentacion de fray Alonso sigue de cerca la de la Suma contra
gentiles. Su interés primordial es establecer, por decirlo asi, la
humanidad excelsa del alma separada, desligada del mundo sensi-
ble pero integra, poseedora de inteligencia —el mas alto don di-
vino al hombre—, en espera del dia glorioso de su uni6n definiti-
va con el cuerpo inmortal. Si la escolastica no hubiese insistido
en esta tesis, hubiera tenido que aceptarse que el alma separada
estaba condenada a una especie de infravida o existencia daimoé-

Y En Quaest. de pot. Dei 5, 10ad 5 y 9 2ad 14. Ver Lain Entralgo, op. cit., p. 49.

2 Fray Alonso de la Veracruz, Especulatio physica super libros de anima,
Mexici, 1557, p. 358: “Et quando separata est: quia actu non est forma corporis:
conuentt et intelligere sine tali conuersione”.

2 Ibid.: “Angelis cognitio est sine tali conuersione ad phantasmata, quae
nunqam habuerunt”.

2 Ibid.: “S.T. Arg. soluit dicendo, quod anima separata non intelliget per
species innatas, neque per species quas tunc abstrabit, necque solum per species
conseruatas, sed per species ex influentia diuini luminis principatas...”
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nica mientras no resucitase con el cuerpo, lo que no podia aseme-
jarla en modo alguno a la Divinidad.

La exposicion de Vives sobre la inmortalidad del alma es, por
su parte, una largo ensayo de indole moral sobre la recepcién que sus
contemporaneos tenian de dicha teorfa. Como Erasmo, dirige su cri-
tica a aquéllos que, desviados y constrefiidos por los estrechos limi-
tes de los sentidos, restan importancia al alma y pretenden desco-
nocer su calidad inmortal. De ahi que la idea de la muerte o su
proximidad llenen de zozobra y temor a aquellos necios que pien-
san que el hombre es un cuerpo inerte cuando lo que ven es s6lo un
cadaver.” En esta afirmacién Vives comulga con los escolasticos,
para quienes el cuerpo y el alma forman un compuesto natural,
siendo el cuerpo sin alma no hombre, sino sélo cadaver. Mas atn,
Vives reprende a quienes temen irracionalmente a la muerte:

...el alma, con malos hébitos del cuerpo, como perturbada por las
pasiones, envuelta en fantasmas, indocta, viciosa, culpable e implia,
se quebranta més con el recuerdo de la muerte corporal que si es
sobria, est4 sana, serena, tranquila, docta, inocente y piadosa.?*

Si el alma no fuese inmortal, prosigue Vives, la “religion de Dios y
la piedad serian creencias vanas y necias”® La inteligencia humana
1o fue hecha para fenecer cuando “la justicia, la probidad, la religion
y las virtudes”* es decir, la consecucion del bien por el hombre
sabio, “la cara levantada hacia el cielo, declaran que somos de origen
celeste, dirigidos siempre a lo alto, como la patria bacia la cual camina-
mos™¥ En este entendido, la muerte es el transito al lugar de reposo
final del alma y “no de privacién y ausencia de todas las cosas™* Vives

expresa metatéricamente la idea de la muerte como renacimiento:

2 Luis Vives, Tratado del alma, trad. de José Ontafién, Buenos Aires, Espa-
sa-Calpe, 1948 (Austral, 57), p. 119.

24 Ibid., p. 125.

% Ibid, p. 128.

2 Ibid., p. 132.

Y Ibid., p. 126.

28 Ibid., p. 131.
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No hay duda alguna de que la muerte humana tiene gran afini-
dad y semejanza con el nacimiento, a causa de la imperfeccidén que
tiene el nifio en el Gtero, y el hombre en esta vida; pues si el nifio
fuese perfecto y acabado en todas sus partes dentro del claustro
materno, no tenia para qué nacer, y cuando se la ha dado el senti-
do, y la facultad de conocer, que no puede ejercitar en el utero,
sale a esta luz dilatada, donde puede sentir y conocer.?’

Si fuese verdad que el alma muere, nos dice elocuentemente
Vives, no quedaria mas que aceptar que aquéllos que se hacen ave-
zados en la mentira mediante su ingenio tuviesen razon y nos alec-
clonaran y, sin temer mas que a las penas de las leyes, cuanto mas
se acercasen a la perfeccion de la inteligencia y de la instruccion,
tanto mas inclinados estarian a la maldad. La fama, asi, también se
desvirttia, pues otorga gloria a las acciones perversas y desdén a la
honradez, a la cual incluso se infama.*® La sabiduria, entonces, seria
la justificacion de la vileza:

Creencia ésta que constituye la mas grande corruptela del alma
humana, nos aparta de la perfeccién y es maxima que a si misma se
refuta, puesto que cuanto mas perfecto, mas imperfecto es, peor
cuanto mejor, cuanto mas hombre y mas veraz, mis semejante a la
indole de las bestias y a mayor distancia del hombre.?!

A diferencia de los tratados del alma escolasticos, pero afincando-
se en ellos, Vives emprende una de las grandes hazafias del humanis-
mo renacentista: la elaboracion de un discurso docto en sus funda-
mentos y original en su propdsito renovador, destinado a fustigar la
corrupcion humana en defensa del hombre mismo. La metamorfo-
sis, pues, de la teoria aristotélico-tomista del alma en un discurso de
caracter ético en este caso concreto de la inmortalidad del alma es
signo no de ruptura con la tradicién, sino de recuperacion de ella
para trascender en Ja existencia factual, es decir, en la historia.

® Ibid,, p. 127.
3 Ibid,, p. 131.
3 Ibid., p. 133.
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Es curioso que el problema del alma durante el suefio no fuese
abordado por fray Alonso de la Veracruz en su tratado, aunque es
claro que, al atenerse estrictamente a la psicologia aristotélica conte-
nida en De anima, no incluyese las observaciones del filosofo grie-
go sobre el suefio contenidas en sus Parva naturalia, que solia in-
cluirse en los compendios aristotélicos en un afan de recoger la
psicologia integral del Estagirita. Pero quiza también se deba a que
fray Alonso tenia un interés dominante en la vida consciente —funda-
mento de la piedad y de la justicia— y que éste trazase una fuerte
directriz en el sentido positivo de la tradicidén que él recibe. Sin
embargo no debemos dejar de observar que su Segunda investiga-
cidn acerca del alma versa Sobre los bechiceros, brujos y aquéllos que
vulgarmente se llaman adivinos. Oswaldo Robles comenta que este
capitulo se inscribe en una realidad histérica por la que atraviesa
el mundo hispanico del tiempo de fray Alonso. Ciertamente, en la
peninsula ibérica era frecuente encontrar no solo vestigios, sino
una verdadera subcultura religiosa que, a pesar de la hegemonia
del cristianismo, permeaba muchas zonas de la vida cotidiana; en el
Nuevo Mundo, entonces, por partida doble, la cuestion de la hechi-
cerfa se convirtid en asunto de primera importancia para el pro-
yecto catequistico de la cultura colonial. La observacion de los
procedimientos de los curanderos indigenas debi6 ser una de las prac-
ticas antropologicas clave de los evangelizadores novohispanos. Fray
Alonso equilibra las posturas de su tiempo respecto al fendmeno
de la hechiceria: para él habia que aceptar —y no rechazar, como
proponian algunos autores catdlicos— que estos hombres posefan
“cierta virtud natural curativa” en determinadas condiciones, aun-
que puedan carecer de ella en otras, “segin hagan o no pactos con
los demonios®.* Esta peculiar facultad, que puede hacer de unos
gente nociva y de otros gente util que, por su naturaleza, es capaz
de proporcionar contravenenos —quiza por algin influjo astral,
como propone Alberto Magno— puede ser intensificada por cier-
tas sustancias bebedizas:

32 Fray Alonso de la Veracruz, Investigacion filosifico-natural. Los libros del
alma. Libros I y II, introd., versidn y notas de Oswaldo Robles, México, Impren-
ta Universitaria, 1942, p. 74.
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...acontece que los curanderos de esta clase tienen esta virtud natu-
ral tras de haber tomado vino y no antes de beberlo, pues si esto
procede del calor corporal es bien sabido que con el vino bebido se
intensifica, de igual modo a como la saliva de un hombre en ayu-
nas es un remedio contra las serpientes, y puede suceder también que
tales curanderos por esta razén sean mas inclinados al vino que otros
en los que no se halla tal virtud.?

Fray Alonso abunda en observaciones sobre el origen, naturale-
za y virtudes de los estados alucinatorios. Segin el comentario de
Robles, seguramente el uso frecuente del toloache y del peyote
entre los grupos indigenas originase estos seflalamientos de fray
Alonso respecto de la lucidez de los curanderos durante la embria-
guez. Apunta Robles que el filésofo atribuye estos hechos “a cau-
sas naturales que deben ser discernidas por el método experimental”’*
En apoyo a esto concurren los multiples datos que fray Alonso
proporciona sobre el papel de la simpatia en estos sucesos curati-
vos y alucinatorios, esto es, el influjo de las constelaciones sobre
todos los seres inferiores, incluido el hombre. Desde luego, los de-
monios también pueden tener injerencia en algunos de dichos fené-
menos, pero de cualquier modo s6lo serian aceptables dos explica-
ciones: la natural, es decir, la simpatica, susceptible de comprobacion
segn las teorfas fisicas de su tiempo, o la diabdlica, es decir, la
contraria a lo dispuesto por Dios en el mundo. Es de llamar la aten-
cion el esfuerzo de fray Alonso por inscribir en su tratado una
vision cientifica de una realidad harto frecuente en la Nueva Espa-
fla. Brindar los fundamentos de una justa normatividad a este res-
pecto parece ser el objetivo que lo mueve a engarzar en una expo-
sicién canonica sobre los componentes del alma estas singulares
facultades que poseen ciertos hombres.

El suefio y los ensuefios son objeto de dos capitulos en el trata-
do de Vives. El alma durante el suefio, imago mortis, muestra un com-
portamiento peculiar, muy distinto del alma separada. Ligada,
como sigue, al cuerpo, el alma puede sentir: oye, ve, toca y cami-

3 Ibid., p. 75.
3 Oswaldo Robles, nota 29 en ibid., pp. 142-143.
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na, segin nos dicen los textos hipocraticos, que de suyo contribu-
yen a la idea del alma en la Edad Media y el Renacimiento.”® En
efecto, la version galénica de los textos hipocraticos lega al huma-
nismo, vinculada a la tradicion aristotélica, esta nocion del alma
corporea, por asi decirlo, que se debate, e ﬁztzgcz y se congoja™, al decir
de Fernando de Herrera en sus comentarios a Garcilaso, cuando
suben “los humos y vapores hiimidos a la cabeza”>® Vives, citando a
Plinio, habla del suefio como la “retirada del alma al centro de si
misma®.” En este recogimiento el alma puede hacer uso de su inteli-
gencia inquiriendo e investigando:

halla solucién a cuestiones que durante la vigilia no encontraba;
a veces da el descanso por la noche facundia a muchos que de dia
carecen de ella.?

Es conocido el titulo que se ha dado a Juan Luis Vives de padre
de la psicologia moderna, pero este calificativo se ha fundado so-
bre todo en sus aportaciones acerca de las pasiones humanas, que
componen el Libro tercero de su tratado. No obstante, podemos
encontrar dispersas en diversas partes del De anima et vita seflala-
mientos que contribuyen-a justificar dicho reconocimiento. Aristo-
teles solo considera, en Acerca de los ensuerios, que algunos son capa-
ces de ordenar durante el suefio lo que tienen delante de acuerdo
con reglas mnemotécnicas, tratando esto mas abundantemente en
Acerca de la memoria y de la reminiscencia. Vives habla de una
actividad inteligente que puede encontrar una situacion privilegia-

35 Angel J. Capelletti, en Las teorias del suerio en la filosofia antigua, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 2a. ed., 1989 (Cuadernos de la Gaceta, 57), p. 41,
menciona estas ideas contenidas en De régimen o Sobre los suesios, es decir, el
libro IV del De victx,

% Fernando de Herrera en Garcilaso de la Vega y sus comentaristas. Obras
completas del poeta acompaniadas de los textos integros de los comentaristas. EI Bro-
cense, Fernando de Herrera, Tamayo de Vargas y Azara. Ed., introd. y notas de
Antonio Gallego Morell, 2a. ed., revisada y adicionada, Madrid, Gredos, 1972
{Biblioteca Romanica Hispanica; Textos, 7), p. 505.

¥ Vives, op. cit., pp. 105-106.

38 Ibid., p. 107.
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da durante el suefio —ausencia de las distracciones cotidianas, por
ejemplo. Y a pesar de que Vives mencione enseguida la falta de orden
con que la fantasia, liberada de la razén, saca de la memoria espe-
cies o fantasmas sin orden y sin medida, lo que nos hace sofiar
incoherencias y necedades, lo cierto es que los estudios modernos
acerca del inconsciente y su relacidn con el pensamiento cientifico
—como podria ser la concentracién de ciertos procesos cerebrales
en estado letargico— comprueban plenamente la veracidad del ci-
tado-aserto de Vives.

La diferencia de perspectivas a partir de los mismos supuestos
entre Vives y fray Alonso puede verse con toda claridad, por
ejemplo, en los pasajes en que cada quien trata sobre la presencia
del alma en el cuerpo o su manera de informarlo. Se pregunta
Vives cudl es el sitio del alma en el cuerpo, y responde que se halla
en todo él:

Si en alguna de las partes no estuviera el alma, pereceria aquélla,
como sucede en un miembro completamente seco. Ella ve con los
ojos y oye con los oidos, de igual modo que el agricultor abre la
tierra con el arado, la escarda con el rastrillo, la iguala con el cilin-
dro, la cava con el azadén o pala... Por eso se ha creido mas opor-
tuno preguntar cul es el instrumento principal del alma... el ins-
trumento de la inteligencia y de todo conocimiento es el cerebro,
y en éste, ciertas emanaciones en extremo tenues y luminosas.*

En este pasaje percibimos la perspectiva funcional de Vives al
emplear la metafora del agricultor para demostrar que el alma esta
presente en toda actividad humana, como las emanaciones cere-
brales y la sangre del corazdn, al que menciona seguidamente. La
fisiologia galénica, de nuevo, es uno de los sustratos de la afirma-
cién vivesiana: “el alma ve con los ojos y oye con los oidos”, se halla
toda ella no solo ocupante, sino ocupada del cuerpo. Fray Alonso,
por su parte, dira en su Cuarta investigacion..., Sobre si el alma se
encuentra toda ella en cada una de las partes del cuerpo animado:

¥bid., p. 53.
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Parece que no. El cuerpo en donde se encuentra el alma debe ha-
llarse organizado y dispuesto, segn se dijo en la definicién del
alma; mas no cualquier parte del animal se halla organizada y dis-
puesta, por lo que se concluye que el alma no se encuentra toda en
cualquier parte del cuerpo.*°

Fray Alonso sefala, muy escolasticamente, que la totalidad de
las potencias del alma, es decir, las sensitivas y las intelectivas, no
pueden estar en cualquier parte del ser animado. Repugna a la
légica pensar, como €l mismo dice, que en el pie se encuentre al
alma toda, es decir, la virtud sensitiva y la intelectiva. “Luego el alma
estd en cualquier parte del cuerpo con totalidad de esencia”, concede,
pero “no estd en cualquier parte del cuerpo segiin la totalidad de su
potencia o virtud...”*! Esta confrontacién puntual de ambos pensa-
dores evidencia como uno se inclina por la interpretaciéon metafé-
rica y otro por la explicacion logica. Podria decirse que en fray
Alomnso prevalece la calidad formante, constituyente y fundadora,
mientras que en Vives predomina la formadora, evolutiva y pro-
positiva.

Por ultimo, aunque seria de no acabar lo que pudiera decirse
acerca de las contribuciones de ambos pensadores al mundo cultu-
ral hispanico del Renacimiento, quiero referirme a la particular
inclinacién de Vives por las interpretaciones artisticas de las facul-
tades del alma. No solo los elementos de una ética podemos ex-
traer del De anima et vita, sino también de una estética. La teoria
ficiniana de que asi como el alma elige y domina al cuerpo, el
artista se pinta a st mismo* es detectable en la afirmacion que hace
Vives sobre el principio “activo” o “artista” del alma:

# Fray Alonso de la Veracruz, op. ciz., p. 88.

L Ibid., pp. 88-90.

2 Robert Klein menciona la teoria atribuida también a Cosme de Médici en La
Jormay lo inteligible, trad. de Inés Ortega Klein, Madrid, Taurus, 1980, p. 67 y n. 30.
Puede confrontarse en la obra de Marsilio Ficino, Théologie  platonicienne, tomo I,
texto critico y trad. de Raymond Marcel, Paris, Société D’Edition “Les Belles Let-
tres”, 1964, p. 199: “Ex hoc autem, quod rationalis animae motibus omnino corpus
sublicitur, duo quaedam coniicimus. Unum, guod anima haec forma excellentissima est
ac per se subsistens, quia non dominatur corpori forma illa, quae per corpus existit,
Alterum, quod corpus humanum animae suae cedit facillime”. La traduccién es: “Du
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se llama principio “activo”, y en cierto modo “artista”, porque cuan-
do realiza cualquiera alguna cosa con instrumentos, la facultad de
hacerlo reside en él mismos; asi en el pintor esta la facultad de pintar,
y en mi la de escribir, aunque aquél no pinta sin pincel y colores, ni
yo escribo sin pluma y tinta. Mas quien no tenga fuerza y facultad
de hacer algo no lo realizara, aun cuando emplee instrumentos [...]
allf esta [el alma en] su mansién cual en un edificio, con todos sus
enseres v auxiliares domésticos [...] no puede adherirse indistinta-
mente a cualquier forma y figura corporal para realizar las operacio-
nes de la vida, sino con un orden natural dado y conforme a las leyes
establecidas por el autor del universo desde que fue creado.*?

Este principio activo o artista nos pinta al alma como una forma
superior, no dependiente del cuerpo, sino ordenante de él, y su ad-
hesién se asemeja a la del artista hacia sus herramientas, las cuales
estan por entero sometidas al primero. En esta unién hay un senti-
do proyectivo, tal como Leonardo pensaba en su Tratado de pintura
que “aguel pintor que tenga toscas manos, asi las representard en su
obra [...] con que td, pintor, considera con gran cuidado qué parte de tu
persona sea mds fea y mira de corregirla en tus estudios, pues si eres
grosero, tal serdn tus figuras vy sin gracia, y de esta manera todo aqguello
que en ti haya de bueno o de vituperable aparecerd en cierto grado en
tus figuras®.* Leon Bautista Alberti decia “la pintura es el gesto de
Narciso en la fuente”.* Vives comparte asi esta vision analégica y
estética del neoplatonismo. No es de extrafiar entonces su idea de la
memoria como una pintura. La accién de la memoria es

dirigida hacia adentro toda ella [...] 2 manera de un cuadro pinta-
do, asi como éste al ser mirado por los ojos produce una nocién,
aquélla la realiza por la mirada del alma que entiende o conoce.

fait que le corps est absolument soumis aux émotions de I"dme raisonnable, nous
tirons deux conséquences: la premiére, que 'ime est une forme supérieure, subsis-
tant par elle-méme: en effet, une forme qui existe par le corps ne commande pas au
corps; la seconde, que le corps humain se soumet aisément 3 son 4me”,

® Vives, op. cit., p. 49.

# Leonardo da Vinci, Tratado de pintura, introd., trad. y notas de Angel
Gonzalez Garcia, Madrid, Editora Nacional, 1980, p. 403.

# Citado por Angel Gonzélez Garcia en ibid., p. 15.
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En su De anima, Aristoteles definia etimologicamente a la fanta-
sia como derivada de la luz. Esta idea genero el concepto de spiri-
tus phantasticus en Sinesio de Cirene, esto es, un espiritu animal
derivado de las emanaciones internas de naturaleza ignea. A €l se
atribuia luminosidad propla y Gxordano Bruno lo concebia como
“luz que es al mismo tiempo 0jo”, con facultad visual e iluminado-
ra a la vez. San Agustin, Hugo de San Victor y Grosseteste com-
partieron este concepto del ojo central de la fantasia o imagina-
cién.* Vives también coloca en el centro del cerebro el lugar de la
fantasia: “en la regidn anterior de éste se afirma que estd el origen y
asiento de los sentidos, y que en ese mismo sitio se forma la imagina-
cidn; en el centro se hallan la fantasia vy la facultad estimativa; la
memoria en el occipucio”¥ De la memoria dira mas adelante: “Co-
loc6 la naturaleza a la memoria como en su asiento y fabrica, en la
nuca, con admirable sabiduria para ver lo pasado a manera de un ojo
mucho mds excelente que si tuviésemos uno corporal colocado en la
frente, como el que la fabula atribuye a Jano”.*® Este centro ordena-
dor, del cual irradian dos funciones basicas del arte, es la sede del
alma misma. Su expresion, entonces, tiene sentido en si misma,
sigue el camino trazado por el Creador. Es potencia activa y su
accibn consiste, precisamente, en escalar las formas del universo
hasta encontrar el lugar del feliz reposo. La importancia de la ac-
tuacion en Vives, esto es, de las manifestaciones del alma, se basa
en la nocidn del alma como acto del cuerpo. Esa esencia activa es
el ser forma que organiza al cuerpo. Su doctrina de la caridad se
explica asi naturalmente. El hombre, afirma,

se levanta y retorna a su origen mediante el conocimiento y
amor divinos [...] vive al principio como una planta, después
como un animal, luego ya con vida humana; cuando llega a
depurarse y se levanta sobre las cosas terrenales, se convierte
en angel y, por dltimo, unido a Dios, hicese también un dios en
cierto modo. Es asi nuestra progresion ascendente de la mate-

* Klein, op. cit., pp. 64-68.
7 Vives, op. cit., p. 42.
* Vives, ibid., p. 60.
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ria a los sentidos, de los sentidos a la tmaginacion y a la fanta-
sia, de ésta a la razodn, a la reflexién, y Gltimamente al amor.*

Pero este escalamiento no es fuga, sino peregrinacién. No es des-
prendimiento, sino induccidén. Vuelo a partir del autoconocimien-
to, la obra de Vives juega, acaso, el papel filogenético de la teoria
renacentista del alma. Su proyecto se propone alcanzar un mundo
mejor mediante la critica introspectiva siguiendo el compas del
amor universal. En el otro extremo la obra de fray Alonso se dirige
a los cimientos y comprueba la solidez de la estructura aristotélico-
tomista sobre la cual debera construirse una cultura en formacibn;
es, dirfamos, ontogenética. Ofrece a los novohispanos un paradig-
ma en el cual pueda basarse la conducta religiosa, juridica y social.
Concierto a dos voces, ambos tratados muestran la riqueza y diver-
sidad del pensamiento en el mundo hispanico del siglo xvIL.

#9 Citado por Otis Green, en Esparia y la tradicidn occidental, vol. 2, Madrid,
Gredos, 1963, p. 132.



Del Primero suefio al “segundo suefio”.
De Aristételes a Teilhard de Chardin

Tarsicio HERRERA ZAPIEN
Instituto de Investigaciones Filoldgicas, UNAM

Arcanidad que —delicadamente dostficada—
tan bien le sienta a un poema ontrico.
ALFONSO MENDEZ PLANCARTE

En EL SUENO colaboran intuicién y razén,
experiencia y mito, estimuldndose en esfuerzos
crecientes, funambulescos y excitados.

KARL VOSSLER

El Primero suerio de sor Juana (sor Juana, 1692) es como la Biblia
del saber occidental: todo puede encontrarse alli.

Hay quien le encuentra contenido fisioldgico, en frases como:
“vapores / de los atemperados cuatro humores” (v. 256); otro le ve
pasajes médicos: “A uno y otro Galeno / para que del mortifero
veneno... / tltimo afan de la Apolinea ciencia” (vv. 520 a 538);
otro le encuentra contenido plastico: “Las piramides dos... de Ar-
quitectura / Gltimo esmero” (v. 340); alguien le encuentra conno-
taciones de musica arcaica: “Solos la no canora / componian capi-
lla pavorosa / maximas, negras, longas entonando” (v. 56); otros
la encuentran precursora del cantar popular en el distico: “Aun el
ladrén dormia, / aun el amante no se desvelaba” (v. 149), por
aquello de “este pobre desdichado, que anda todo desvelado / por-
que quiere ser tu duefio”.

Mas acertados andan los que ven en E/ suesio sorjuaniano conte-
nidos epistemoldgicos y metafisicos: “Una por una discurrir las co-
sas / que vienen a cefiirse / en las que artificiosas / dos veces cinco
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son categorias; / reduccién metafisica que ensefla... / ciencia a for-
mar de los universales” (vv. 579 a 588 et passim).

Ya reiteradamente ha sido visto el Suerio como una teoria aris-
totélica del conocimiento. Asi lo ha visto don Carlos Gonzalez
Salas en su ponencia de! Congreso del Claustro de Sor Juana, en
su tricentenario (Gonzalez, 1995). En su tesis doctoral, asi lo ha
enfocado también Virginia Aspe Armella (Aspe, 1997).

Mas —como sefiala Mauricio Beuchot— “el saber kircheria-
no... se deja ver en El suerio con sus alusiones al conocimiento
enciclopédico de los arcanos misteriosos del cosmos... Sor Juana,
sabla barroca como Sigiienza y Géngora, hace convivir el her-
metismo con el escolasticismo” (Beuchot, 1995).

Todo esto estd ampliamente demostrado. Sor Juana desarrolla
una teoria epistemologica del verso 266 al 560. Pero luego, la sabia
jerOnima toma otra vertiente: es la que detectd certero Alfonso
Reyes, ese intelectual pacifista, escarmentado del belicismo de su
padre el general Bernardo Reyes, muerto al asaltar el Palacio Na-
cional.

Escribe don Alfonso: “En el Primero suerio, como en la Respues-
ta a Sor Filotea —haz y envés de la misma tela—, el ansia de abarcar
el cosmos no encuentra solucién en si misma, y se salva en alas de
la teologia” (Reyes, 1960).

iQué genial intuicion tuvo el poligrafo Alfonso Reyes, un libe-
ral que sabia serlo sobre todo para entender lealmente la ideologia
de la Monja Sabial Por lo demas, le basto a Reyes enfrentar la
Respuesta a Sor Filotea en actitud de lector atento, a diferencia de
varios distraidos. Alli escribe sor Juana: “Prosegui dirigiendo
siempre... los pasos de mi estudio a la cumbre de la Sagrada Teolo-
gla, pareciéndome preciso, para llegar a ella, subir por las escalas
de las ciencias y artes humanas; porque, ¢cémo entendera el estilo de
la Reina de las ciencias quien atn no sabe el de las ancilas?” (Sor
Juana, 1700, linea 312 ss.).

Pues a este ascenso hasta terrenos teocéntricos, se me ocurre
llamarlo “el segundo suefio de sor Juana”. Se anuncia del v. 292 al
326, y se despliega de los vv. 600 a 703, antes de proceder al “des-
pertar humano”.
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“Sube mds arriba”

En la linea teocéntrica, pues, nos encontramos en E/ suerio pasajes
como éste:

Aquella contemplaba / participada de Alto Ser centella
que con similitud en si gozaba (v. 294 ss.)

A causa de su elevado caracter, procedo a verter a un ritmico
latin eterno todos los pasajes del Primero suerio que voy citando.
Asi, ademas de contar con las previsibles versiones al inglés, al
francés y hasta al italiano, y una version integra al aleman que
abajo referiré, cuenta con un ciento de versos que he vaciado cefli-
damente al latin:

Illam contemplabatur
ab Ente Summo effusam tum scintillam
gua similiter se intra fruebatur.

iY pbngase atencién a ese “Alto Ser”! Porque sor Juana suele
deslizar su pluma muy al ras de la tierra para sacar chispas de ella,
y no acostumbra mencionar al Alto Ser con mayuscula. Si aqui lo
ha hecho y después vemos que insiste en ello, es que algo trascen-
dente planea decirnos.

Sigamos leyendo y poniendo atencién a los matices metafisicos.
Mas abajo encontramos el pasaje:

Las Piramides fueron materiales

tipos solos, sefiales exteriores,

de las que, dimensiones interiores,

especies son del Alma intencionales,

que como sube.../al Cielo la ambiciosa llama ardiente,

asf la humana mente.../a la Causa Primera siempre aspira (v. 400 ss).

Asi lo ritmamos en latin:

En pyramides sunt materiales
Typi tantum, sunt not ae exteriores
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Dimensionum quae ut interiores
Species animae intentionales,

Quae, quia ascendunt...

versus caelum elatae flammae ardentes,
Humanae hoc modo mentes...

Primam ad Causam perpetuo adspirant.

De todas estas unidades poéticas deducimos que aqul reina la
filosofia escolastica, en la cual Tomas de Aqumo cristianiza a
Aristoteles. Y la filosofia se eleva al nivel teocéntrico en este otro
pasaje:

De la que mas se eleva entronizada
Naturaleza pura, / y de la que, creatura
menos noble, se ve mas abatida...
—que para ser sefiora / de las demas, no en vano
la adorné Sabia Poderosa Mano—
ultima perfeccién de lo criado
y ultimo de su Eterno Autor agrado (vv. 660 a 674).

Cantémoslo en latin:

Hlins quae altius ascendit regnans
Purissimae Naturae /et ejus quae, ut creatura
Haud tam nobilis, magis prosternatur...
—quae domina ita ut esset/ceterarum, non nolens
ornavit Sacra Manus cuncta pollens—
summa perfectio in creatione
summaeque Aeternae Causae oblectationes.

Y hay incluso quien lee “de su Terno Autor”, o sea del Autor
Trino, la Trinidad creadora. Mas lleguemos ya al punto culminan-
te del poema filosofico que José Gaos considerd el mas genial de
nuestro idioma (Gaos, 1960). Canta sor Juana:

El Hombre, digo en fin, mayor portento
que discurre el humano entendimiento;
compendio que absoluto
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parece al 4ngel, a la planta, al bruto,

cuya altiva bajeza / toda participd naturaleza.

¢Por qué? Quiza porque mas venturosa

que todos, encumbrada

a merced de amorosa / Unién serfa (vv. 690 a 699).

(Dico ad hominem, maximum portentum
grod humanus discurrit intellectus;
compendin(m) absolutum
quod vider angelus et planta et brutum,
cujus parvitas summa / participavit integram naturam
Cur? Quia illa forsitan beatior
omnibus, exaltata
Penes affectuosam / esset Unionem).

Quien tenga algo de adiestramiento teologal comprendera que
la mayor pluma femenina del continente ha tocado aqui la clave
de la salvacién. Dios Creador se ha unido a su criatura predilecta:
el Hombre. Y se ha unido por medio del Redentor, quien junta en
st mismo dos naturalezas: la divina y la humana. Esa es justamente
la Unién hipostatica, o sea unién en el mismo substrato individual.

Es por ello muy ficil entender que los sorjuanistas escépti-
cos hayan ignorado esta referencia teocéntrica que es, para nues-
tros levitas, el punto cenital de E/ primero suefio, segin estamos
insistiendo.

Los agnésticos sdlo comentaran: —jAh! ¢Qué esa “amorosa
unién” no es una unién sexual comun y corriente?

Por eso escribio Alfonso Sanchez Arteche (Sanchez, 2001) que
es una tarea urgente salvar a sor Juana, no del olvido sino, en
general, de los sorjuanistas. Claro que se refiere a los agnésticos,
los que no creen en lo que ella creia.

Porque aqui no hay nada de unién sexual. La “amorosa unién”
que dice aqui la monja sabia, es la uniéon de dos naturalezas en
Cristo.

Es lo que ella misma escribi en sus Ejercicios de la Encarnacion:
“iOh encarnacion del Verbol.. jOh union... oh bodas que el Rey
eterno celebra de su unigénito con la naturaleza humana!” (Sor
Juana, 1684, lineas 1147 s).
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Clamoves silenciosos

;Y pensar que llegé a declarar Sergio Fernandez que El suerio “es
un poema lunatico y sombrio que no registra a Dios”! (1995 44).
iClaro! Nunca aparece su nombre. En ninguna parte canta sor
Juana: Credo in unum deum, patrem omnipotentem.

Y, sin embargo, en El suerio, Dios viviente nos revela la maes-
tria de su universal arquitectura. Si es arquitectonico ese otro gran
poema que es Muerte sin fin, no menos lo es el Primero suerio.

Ya lo observaba Octavio Paz: “Pero su poema (el Suerio) es de-
masiado arquitecténico para ser confundido con un ‘suefio’, en el
sentido que hoy se da a esa palabra” (Paz, 1982 471).

No esta el nombre de Dios en el magno poema sorjuaniano,
pero si aparecen cuatro parafrasis filoséficas para denominarlo,
segin ya hemos dicho. Son el “Alto Ser”, “la Causa Primera”, la
“Sabia Poderosa Mano”, el “Eterno Autor” (o “Terno Autor”). Y,
en quinto lugar, la “amorosa Unién” hipostatica.

Esas parafrasis dan relieve al Todopoderoso, al modo como en el
Cercano Oriente, para nombrar con respeto al Rey, se le llama “la
soberbia Puerta”.

En cambio, en Muerte sin fin (Gorostiza, 1964), donde salta la
visién de Dios de los escépticos, ella aparece sobre todo para “mo-
rir sin fin”:

iTan, tan! ¢Quién es? Es el Diablo...
Este morir incesante, / tenaz, esta muerte viva,
joh Dios!, que te estd matando...

Es una muerte de hormigas / incansables que pululan,

joh Dios! sobre tus astillas / que acaso te han muerto ya...
como una estrella mentida / por su sola luz, por una

luz sin estrella, vacia, / que llega al mundo escondiendo
su catastrofe infinita. (vv. 760 ss.)

Esa clase de escépticos me recuerda aquella broma telegrafica:
“Dios ha muerto’. Nietzsche. ‘Nietzsche ha muerto’. Dios”.

Por su parte, Octavio Paz es mas mesurado que Sergio Fernan-
dez. Paz sélo anota que “en todo el poema no hay una sola alusién
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a Cristo” (Paz, 1982 490). Pero aun la negacién atenuada de Paz
debe ser puntualizada.

No hay ninguna simple alusion a Cristo, sino todo un glorioso
despliegue de su Encarnacién. Porque la “amorosa Unién” hipos-
tastica de Cristo resplandece en el Primero suerio y, como ya decia-
mos, en posicidn culminante.

Y es tan entusiasta la Décima Musa con respecto al contenido
teocéntrico de la redencién que parte de la humanizacién de Dios
Hijo, que ella no se resiste a insertar una observacién efusiva al
respecto, aun en pleno género filoséfico, el cual no acostumbra
efusiones emotivas.

Inclusive, como en varios de los temas que mas le llegan a las
entrafias, sor Juana usa un pasaje de esas rimas que yo llamo “de
dos bandas” (dos pares de rimas consonantes, que entre ellas son
asonantes “castafiedianas”, o sea, ligeramente variadas).

Asl suena su polifonia:

iOh, aunque repetida, nunca bastantemente bien sabida
merced, pues ignorada / en lo poco apreciada
parece, o en lo mal correspondida (699 ss.)

Y asi lo hago sonar en el latin eterno, con la misma prolifera-
cidén de consonancias y asonancias:

O, guamwis repetita, /numguam sufficienter bene scita,
Merces, nam ignorata /parum nam recensita
Videtur, sive male redamata!

Por cierto, también esta ponderacion de sor Juana viene de sus
citados Ejercicios de la encarnacidn: “;Qué ojos no se humedecen
de repetir: El Verbo se hizo carne? ;Oh union, para nosotros la
mas feliz, de Dios vy el hombre! ¢(Cuando corresponderemos a tal
fineza? ¢Cuando serviremos este beneficio?” (Sor Juana, 1684, li-
nea 1149).
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La inmensa semana del Génesis

Y, ahora si, penetremos en lo que la monja sabia valora como el
punto culminante de su magno poema, y que yo considero un
panorama que evoca el Paraiso en la Divina Commedia de Dante.

Porque, en mis lecturas previas, yo habia encontrado una especie
de Infierno (con el sentido de llana “privacion”) en el tétrico tema de
la invasién de la noche (en los 265 primeros versos del Suerio de sor
Juana).

Luego, habia visto una especie de Purgatorio, cuando el poema
avanza desde el suefio de la intuicidén universal (verso 266) hasta su
derrota a la altura del verso 559. Ya deciamos que hasta aqui po-
dria llegar un fundamental “Primero suefio” de sor Juana, que es
el que varios ya han detectado, en tanto que no ponen atencion al
Vertiginoso ascenso sucesivo.

Y, para seguir con mi interpretacion personal, luego he vislumbra-
do una especie de Paraiso atenuado cuando comienza el episodio que
Méndez Plancarte denomina “Las escalas del Ser” (desde el v. 600
hasta el 703).

Desde alli podria tender su vuelo el que llamo “segundo suefio”,
el suefio mas profundo, ese que los antiguos romanos veian como el
de las visiones verdaderas.

Asi procedera sor Juana: no logrd captar todo el cosmos en un
solo vasto panorama; optara entomnces por itlo percibiendo parte por
parte, Mas vale paso que dure, y no... ansia de intuicion que ciegue.

¢Y qué es lo que se dice tan valioso acerca del hombre, que me
hace ver ese pasaje como algo similar a un Paraiso?

Pues se trata de que Juana Inés refiere que su entendimiento fue
reconociendo ordenadamente los seres creados. Con tal orden, que el
joven sorjuanista Alejandro Soriano ha descubierto en esa sucesion la
semana de la creacion (Soriano, 2000 279-301).

Al respecto, Alfonso Méndez Plancarte sdlo se habia asomado al
Génesis 1, 26, en su nota a los versos 668-670: “Hagamos al hombre a
Nuestra imagen y semejanza y domine a los peces del mar y a las aves
del cielo, a las bestias y a toda la tierra” (Sor Juana, 1955, nota a v. 668).

Alli comenta Soriano que Paz solo encontrd dos alusiones a la
Biblia en este magno poema: “e} aguila de Patmos” y la “estatua de
Nabucodonosor”. Pero el investigador Soriano ha encontrado tam-
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bién el tema biblico de la Torre de Babel (vv. 414 a 434) y, como su
maximo hallazgo, los siete dias del Génesis (vv. 625 a 690).
Revisemos esos dias a vuelo de pajaro.

—“Bien que soberbios brille resplandores” (v. 648; dia 1: la luz).
~—“Manantiales / de humor terrestre” (v. 630 s; dia 2: el agua).
—“En vegetable aliento” (v. 625; dia 3: las plantas).

~—“Que hasta a los astros puede superiores” (v. 649; dia 4: los as-
tros).

—“Fuerza inculcar més bella / de sentido adornada” (v. 640; dia 5:
los animales).

—“El Hombre, digo, en fin, mayor portento” (v. 690; dia 6: los
humanos).

—“Su inmensa descansé magnificencia” (v. 676; dia 7: Dios reposa).

La “anticreacidn” de Gorostiza

Por mi parte, yo he descubierto que el poeta de Muerte sin fin, en
su conocida referencia a la creacidn biblica del mundo, ha optado
por ir siguiendo en orden inverso las vivencias de sor Juana.

Ast davanza esta “anticreacién” de Gorostiza:

Mientras unos a otros se devoran

Al animal, la planta; / a la planta, la piedra;

A la piedra, el fuego; / al fuego, el mar;

Al mar, la nube; / a la nube, el sol (vv. 706 ss).

Y he notado, ademas, la posicidn protagbnica del Creador en los
respectivos pasajes culminantes de ambos magnos poemas. Pero
mucho me ha sorprendido que Gorostiza, con una decision que
evoca al “Engafiador”, tergiversa la actitud satisfecha del Génesis bi-
blico cuyo texto dice: “El espiritu de Dios se movia sobre las aguas”
(I, 2). En cambio el vate tabasquefio, en alucinante pasaje, vuelve
desolada la actitud del Creador, que parece haber fracasado:

Y solo ya, sobre las grandes aguas,
Flota el Espiritu de Dios que gime
Con un llanto mas llanto atn que el llanto (vv. 723 ss).
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Tal sentido destructivo de nuestro poeta se ve reforzado atn
mas por la triple amargura del triple llanto.

Por el contrario, sor Juana se cifie al sentido biblico cuando
entona, con un brio arrollador, un triunfante pean a la culmina-
ci6n del ciclo de la creacién:

Ultima perfeccién de lo creado

Y dltimo de su Eterno Autor agrado,

En quien con satisfecha complacencia

Su inmensa descansé magnificencia (vv. 673 ss).

Lo vierto al latin:

Perfectio suprema inter creata
Auctoris Aeternique summe grata,
Cum, requiescens iam in complacentia,
Immensa finem dat magnificentia.

Paralelos como éste nos acercan a la reiterada tesis que David
Huerta formula asi: “El canon poético mexicano tiene dos centros
solares, dos obras en su sala principal: el Primero suerio de sor Jua-
na... y Muerte sin fin de José Gorostiza” (Huerta, 2001).

Por lo demas, esta tesis es obsesiva en la critica literaria. Es simi-
lar la posicién de Gilberto Pardo Galan cuando anota: “Hay en el
poema de Gorostiza estrategias compositivas que evidencian por lo
menos la admiracién a la sabiduria sorjuaniana” (Pardo, 1995).

Asi que, cuando el poeta e investigador Jaime Labastida dice
que “ningln otro poema mexicano, en ningln otro momento, ha
alcanzado la dimensién, densidad y estatura de Muerte sin fin” (La-
bastida, 2001), nos vienen a la mente los diversos textos de actitud
mas conciliadora, que sostienen que Muerte sin fin, junto con Pri-
mero suerio, es el poema mas grande de nuestra literatura.

El hombre como microcosmos
Asi podemos comprobar que para exaltar a la humanidad fue para

lo que desplegd sor Juana con soberbios pinceles su vasto mural
del Primero suerio.
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Aquel gastado esquema medieval del suefio didactico —comenta
Karl Vossler— se rejuvenece en esta lirica del despierto anhelo de
investigar, v sefiala, hacia adelante, la poesia de la Tlustracién. Se
piensa en Albrecht von Haller, y hasta se advierten las primeras
leves sugestiones de ambientes prometeicos y fausticos. (Como es
posible que sonidos tan prefiados de futuro salgan de un convento
mexicano de monjas?” (Vossler, 1941).

Por lo demas, Vossler tradujo al aleman en los mismos ritmos y
en igual nimero de versos, los 975 versos del vasto poema de Jua-
na Inés.

Al respecto, Vossler comentaba en otro lugar: “Conozco un
solo caso grandioso... de continuacién de la soledad gongorina: la
gran vision poético fantastica Primero suerio (de 1690) de la genial
religiosa” (Vossler, 1940).

Es un brillante equilibrio —se me ocurre afiadir— entre lo cris-
tocéntrico y lo humanistico.

Veamos coémo ha exaltado la monja sabia al ser humano:

Que hasta a los astros puede superiores
Aun la menor creatura, aun la mas baja,
Ocasionar envidia, hacer ventaja (v. 649 ss).

En latin suena ast:

Quae immo sidera potest relevantia
Minima creatura vel inferior
Invidiam afferre, ceu superior.

Porque, segin canta sor Juana, el hombre es el punto central de
la creacion, que enlaza la rudeza del animal con la inmortalidad del
angel. Es el tan mencionado microcosmos, “el hombre, un mundo
en miniatura”, que forma la primera parte del Fausto de Goethe,
cuya segunda parte se enfrenta al macrocosmos. Al iniciar su Fanus-
to, el poeta germano ve “coémo suben y bajan las potencias celes-
tes, pasandose unas a otras los cubos de oro [de las terrestres a las
celestes, y a las supracelestes]” (Goethe, reedicion 1963).

El intérprete Lathan ve en el microcosmos del hombre (cuerpo,
alma y espiritu) la correspondencia con las tres potencias celestes.

Y asi exalta sor Juana al ser humano:
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Compuesto triplicado,

De tres acordes lineas ordenado

Y de las formas todas inferiores
Compendio misterioso;

Bisagra engarzadora

De la que mas se eleva entronizada
Naturaleza pura / y de la que, creatura
Menos noble, se ve mas abatida (vv. 655 ss.)

Asi ritmamos el pasaje en latin:

Complexum triplicatum

Tribus linets flexis ordinatum
Omniumgue formaru(m) inferiorum
Compendium arcanum;

Fulcrum ad connectendum

Hlius pervolantis coronatae

Naturae visu purae /ejusque creaturae
Nobilis minus, plus bumiliatae.

Y siguen vibrando las proclamas de la Fénix en elogio de la
humanidad, con resonancias de divinidad que arriba cité y lati-

nicé:

Que para ser sefiora / de las demas, no en vano
La adorné Sabia Poderosa Mano...

Ultima perfeccién de lo creado

Y tltimo de su Eterno Autor agrado (vv. 668 ss.)

La jeronima compara luego al hombre con el angel que en el

Apocalipsis (10, 1-2) posaba un pie en el mar y otro en la tierra. Y lo
asemeja a la estatua de Nabucodonosor, con cabeza de oro y pies de
barro (Daniel, 11, 31 ss).

De quien ser pudo imagen misteriosa
La que Aguila Evangélica, sagrada
Vision en Patmos vio, que las Estrellas
Midié y el suelo con iguales huellas.



