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Providencia:

“Se designa bajo el nombre de <<providencia>> (pr.) la manera por la cual Dios
gobierna el mundo segin determinados fines. En un sentido mas amplio, la pr.
concierne a toda la creacion, en un sentido mas estricto ella concierne a toda la
humanidad y, todavia mas especificamente, a la orientacion de la historia. El
antropocentrismo es un trazo esencial del concepto de pr. desde sus origenes, pero la

idea de un designio general de la pr. en y para la historia data del siglo XVIII”.

En: Dictionnaire critique de théologie. Paris, PUF, 1998. Yves Lacoste (dir.).
p. 946.



Introduccion’

Tal como decia uno de los personajes de Javier de Maistre en Las veladas de San
Petersburgo (1821), tratar de la Providencia es como remontarse a los origenes de los
origenes. La Providencia comprendida como atributo divino esté relacionada con lo que
la historiografia de la Ilustracion define como las Luces de la Razon, o en otras palabras
con lo que filos6ficamente se ha identificado como la razén natural del hombre. Uno de
los ingredientes basicos de la teologia de la Razén es justamente la idea de Providencia
con sus debidas implicaciones culturales.

Sin duda, la Providencia es un desafio que plantea una serie de dificultades al
investigador, a empezar por la manera como ¢l debe acercarse al objeto de su
investigacion. El temor de perderse en medio de los laberintos de la metafisica quizas
sea la primera y més clara sensacion conocida por el investigador que se ocupa de esta
idea, y los riesgos de traicionarse ante el enmarafiado teoldgico relacionado con en
providencialismo le acompafiard durante toda la realizacion de su trabajo.

Dicho asi, es importante sefialar que la investigacion que ahora se presenta no es
resultado de un interés abstracto por el tema, sino que nacié de la constatacion de la
aparicion de la idea de Providencia en gran parte de las novelas que fueron objeto de
investigacion en una monografia titulada La novela bizantina en el siglo XVIII.
Tradicion y modernidad en la literatura espaiiola (2005)'. En aquél trabajo ya habia
llamado la atencion la repeticion, en la Espafa de finales de siglo XVIII, de
determinados esquemas narrativos que ponian en destaque la presencia de una
Providencia divina que guiaba a los personajes de algunas novelas editadas en las

ultimas décadas del siglo mencionado.

' Trabajo de grado presentado para la obtencion del Certificado de Suficiencia Investigadora en el
Departamento de Literatura Espafiola e Hispanoamericana de la Universidad de Salamanca.



A partir de ahi, el proximo paso fue expandir la curiosidad por el
providencialismo (entendido como una actitud intelectual a la vez que un tipo especifico
de mentalidad que marca un determinado periodo histdrico) a todo el espectro de la
dinastia borbdnica desde su inicio hasta llegar a los afios decisivos de la Guerra de
Independencia (1808-1812). Las variaciones de la percepcion de la nocion de
Providencia en cada autor pesquisado son muchas y dicho concepto se parece con uno
de aquellas narices de cera que se tuercen a pesar de su aparente consistencia. Por ello,
esta investigacion parte de la perspectiva de que la Providencia representa ante todo, en

el siglo XVIII espafiol, una idea-clave', o idea-fuerza, o también un nudo de ideas que

engloba toda una serie de metaforas, conceptos y otras ideas que irdn apareciendo a lo
largo de la presente tesis.

Caer en la trampa de la definicion estatica y definitiva, expandirse en el plano
cronoldgico mas alla de lo aconsejable, perder el hilo que posibilitara relacionar todas
las fuentes consultadas son las dificultades mas evidentes que aparecen a la hora de
tratar de la Providencia en la Espafia del siglo XVIII. El objetivo basico de la pesquisa
era evidenciar la relevancia misma de esta idea en el siglo XVIII espafiol, ademas de
detectar algunas lineas de fuerza en la bibliografia estudiada. Para intentar alcanzar
dicho objetivo era necesario partir de un acotamiento minimo, cuyos limites quizas
podrian parecer imprecisos a primera vista, pero que al final se mostrara eficiente para
la comprension del objeto de estudio elegido. Solamente asi la Providencia puede ser
retratada como una idea recurrente en la literatura espafiola dieciochesca, mas alla de su

relevancia en términos de la filosofia de la historia.

! La nocién de una idea-clave engloba en realidad todo un conjunto de ideas relacionadas que componen
un sistema complejo, y en este sentido puede ser comprendida también como una idea-fuerza que incide
sobre otras ideas, o un verdadero nudo de ideas. En el caso de la Providencia, se trata de una nocioén que
se presenta como una cosmovision asi como una retorica especifica que conjuga elementos teoldgicos,
filosoficos y politicos. Tratar de la Providencia a partir de solamente uno de esos elementos seria reducir
su rayo de accion en el ambito de la historia literaria o mismo de la historia de las ideas.



Sin embargo, una o mas preguntas aparecian antes mismo del principio de la
investigacion, cuando se trataba de pensar la importancia de la idea de la Providencia a
lo largo del siglo XVIII y ya entrado el siglo XIX en Espafa. ;Cudl relacion podria
haber entre el proceso de secularizacion que se daba en la cultura espafiola dieciochesca
y la presencia de esta idea-clave en autores de este mismo periodo? Todavia mas
especificamente, la pregunta era: ;Como la idea de Providencia aparecia en la pluma de
los escritores espafioles de finales del siglo XVIII y principios del XIX a pesar de la
perspectiva de laicizacion radical sugerida por el advenimiento de la Revolucion
Francesa y por los cambios sociales y econémicos que atravesaba la sociedad espafiola
en este momento?

Desde el punto de vista de la historia social, acompafar la presencia de la idea
de Providencia en autores como Jovellanos o en un Moratin, por ejemplo, posibilitar ver
la interface entre la historia literaria y la historia de las ideas, ademas de llevar a la
constatacion de coémo las ideas literarias van relacionandose dialécticamente con la
existencia y desaparicion de un determinado orden politico, en este caso especifico con
el ocaso del Antiguo Régimen espanol. Desde un punto de vista ideologico, dichas ideas
sirven al final para justificar el quehacer politico y los posicionamientos sociales de los
agentes que las manejan, y revelan mucho de la mentalidad del hombre del periodo
estudiado.

Desde otro punto de vista todavia més amplio, tratar de la idea de la Providencia
en el siglo XVIII espafiol lleva a cuestionar las maneras por las que el hombre
dieciochesco se puso a reflexionar sobre la escrita y transmision de la historia y, en una
perspectiva no so6lo filoséfica sino existencial, de que manera este hombre pasd a
percibir como ¢l mismo construia su historia personal. Aqui aparecen con constancia los

escritos sobre la historia y las biografias, que ponen de manifiesto una tendencia al



cuestionamiento de las ideas del sentido comun dieciochesco sobre la antigua diosa
Fortuna o mismo de un acaso que eran otros nombres para un fatalismo poco dado a las
explicaciones consideradas racionales del devenir humano.

Es cierto que el providencialismo como actitud intelectual también puede
encubrir una forma de fatalismo cristiano pero la gran diferencia es que el destino
determinado a través de las decisiones de la Providencia no es el reflejo de una
consciencia cosmica irremediable sino que retrata la creencia en una consciencia divina
que al final sirve de modelo para la consciencia humana (y que no deja de ser un reflejo
de ésta). Por eso, mas importante que la definiciéon que los diversos autores en esta
investigacion tienen de la Providencia es la manera como ellos perciben la razén
providencial, es decir, la forma como su mundo y el universo estdn ordenados. Este
orden del mundo del hombre y del Universo cosmico es aceptado via de regla como
sinonimo de la Providencia pero ¢l puede llevar a acepciones muy diferentes en
distintos contextos, a veces dentro de una misma obra o en un mismo pasaje de ésta.

La consideracion de la Providencia como una idea-clave, como una idea que se
conecta con otras y lleva a la configuracion de la imagen de una razén providencial es
fundamental por muchos motivos. Primero, porque ella ofrece un filtro adecuado al
enmarafiado conceptual a que la idea invita. Segundo, porque ella lleva a percibir el
providencialismo como una forma de racionalismo que intenta explicar el mundo del
hombre a través de una nocion especifica de Razon, que radica en términos 16gicos en la
causa primera aristotélica. Tercero, porque dicho tipo de razén explica en larga medida
la consciencia histérica que emerge de los testimonios de los autores consultados en esta
investigacion asi como sirve de indice de las novas formas de espiritualidad que se van

consolidando a lo largo del siglo XVIII en Espafia.



Una de las triades conceptuales mas repetida, cuando se trata de la Ilustracion
como periodo histérico, es aquella que relaciona razén-naturaleza-cultura. Estos tres
conceptos pueden ser tomados como ejes a la hora de explicar el cambio epistemoldgico
que se da en el ambito del pensamiento dieciochesco. El giro antropologico que se
procesa en el siglo XVIII hace con que el hombre europeo perciba que ¢l vive un
periodo de grandes transformaciones, en un momento en que la nocién misma de una
tradicion inmutable representada por las monarquias absolutistas va ser puesta en jaque.
A partir de entonces, se gestan los origenes de la modernidad o por lo menos del
hombre romdantico decimondnico. En Espaia, con sus particularidades y su ritmo
peculiar, eso no es diferente.

Seria contraproducente, si no temeroso, partir de una teoria elegida a priori para
investigar un tema de la naturaleza que se presenta en esta investigacion. Sin embargo,
determinadas puntuaciones de algunos renombrados estudiosos sirvieron aqui de
inspiracion (sin que el uso que se hace de ellas pueda ser atribuido a sus autores). Ante
todo, para estudiar el ambito de la literatura dieciochesca espafiola hay que acordarse de
las colocaciones de Francisco Aguilar Pifial cuando €l considera que lo <<literario>> en
el siglo XVIII no se reduce a la literatura de entretenimiento o de ficcion sino que se
extiende a todo el mundo del libro impreso, o de aquello que estaba relacionado con el
universo de la edicion. Consideracion fundamental, que justifica la relacion de las obras
listadas entre las fuentes del presente estudio, dado que sus autores no estan restrictos al
campo de la literatura “amena” (sino que presentan aportaciones distintas al tema, tanto
a partir de aproximaciones cientificas, filosoficas o artisticas).

En una perspectiva mas especifica, esta investigacion también no deja de ser
tributaria de la aportacion tedrica de Hans Robert Jauss, aunque partiendo del interés

acerca de un concepto y de un periodo literario especifico. La idea de un <<horizonte de



expectativa>>' que precede y orienta la recepcion del fenomeno literario (o, en el caso
presente, de la idea de Providencia en medio de la literatura dieciochesca) sirve también
como baliza cuando se piensa en la manera como acercarse al tema propuesto. La
llamada teoria de la recepcion de Jauss llama la atencion para el hecho de que la
Providencia no se trata de un mero constructo tinicamente racional o filosofico sino que
ella también tiene una dimensién estética decisiva. La vision del mundo que
fundamentaba el providencialismo como actitud intelectual pasa también por una
concepcion estética en el sentido que se podria concebir en la Espafia del paso del siglo
XVII al siglo XIX.

Resumidamente, lo que se ha tratado de realizar en esta investigaciéon es un
rastreo de la aparicion y de la evolucion de la nocién de la Providencia divina en la
Espaiia borbonica, mas especificamente en el dmbito de la cultura espafiola que va de
los afios posteriores a la Guerra de Sucesion (1700-1714) hasta la Guerra de
Independencia. Si se quiere ser todavia mas estricto, este es un estudio de la presencia
de la idea de la Providencia divina en Espafia desde la publicacion de la Historia de la
Iglesia y del Mundo (1713) de Gabriel Alvarez de Toledo hasta la creacion por parte de
Francisco de Goya de la serie de grabados conocida como Desastres de la Guerra
(1810-1820, aproximadamente).

Lo que se llama de Providencia aqui es nada méas nada menos que la definicién
antonomastica de la providencia, es decir, la providencia de Dios en y para la historia.
Dicha idea es considerada como un elemento central de toda una cadena que se
diversifica nominalmente (la fortuna, los hados, el destino, la voluntad y la mente

divina, la causa primera, el “favor” del cielo) pero que tiene en comun la pretension de

! Seglin Jauss, el <<horizonte de expectativa>> mencionado se trata del sistema de referencia que
antecede la aparicion de cada obra o fenomeno literario. Dicho sistema es formado no sé6lo por la relacion
temporal entre la sincronia y la diacronia del fendémeno como tal, sino que también por la relacion entre la
historia literaria y la historia social como un todo. Sobre la historicidad del fenomeno literario, ver su
obra: Pour une esthétique de la reception. Paris, Gallimard, 1978. p. 43.
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explicar la creacion del Universo y la sucesion de los eventos humanos o, de manera
resumida, el llamado “sentido” de la historia. Lo que aqui también se llama de idea-

clave o idea-fuerza que da origen a toda una cosmovisiéon y una vivencia del mundo

considerados como elementos interrelacionados y de dificil separacion.

Esta idea se define fundamentalmente por el hecho de estar estructurada a partir
de tres cortes principales: a) el corte cosmico, en otras palabras, la llamada providencia
general, que estd relacionada con el mito biblico de la Creacion y los mitos de origen de
las sociedades cristianas; b) el corte antropoldgico, es decir, aquel que se refiere a la
historia de la humanidad y del cristianismo tomados en términos de individuacion,
incluyendo el mito addmico y el mito de la Caida, asi como sus parafrasis secularizadas;
c) el corte historico, o de la filosofia de la historia, que dice respecto a la reflexion del
proprio hombre cristiano sobre la historia y sobre el devenir de la humanidad,
incluyendo ahi las versiones religiosas y/o secularizadas del Apocalipsis.

Evidentemente, la division presentada anteriormente obedece a un andlisis
esquematico de la idea de la Providencia. En la préctica, estas tres perspectivas
conviven simultdneamente en el pensamiento providencialista. También no es necesario
decir que a lo largo del presente trabajo el lector debera acostumbrarse con la referencia
reiterada a términos como <<Mano de Dios>>, <<mente divina>>, <<cielo>> o
<<favor del cielo>>, todos ellos relacionados con el atributo de la Providencia, o con la
voluntad divina manifestada de manera mas o menos visible en la historia. En ultimo
andlisis, tratar de la Providencia no es mas que tratar de las interpretaciones del hombre
respecto a dicha voluntad, que en términos teologicos aparece al lado de las doctrinas
sobre la gracia y sobre el libre arbitrio.

En consonancia con esta division general, la idea de Providencia se desdobla en

otros tres aspectos axioldgicos, que sirvieron cronologica y metodoldgicamente a la
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hora de organizar todo el material investigado. Ante todo, para percibir los cambios que
se procesan en el providencialismo espafiol a finales de siglo hay que indicar la manera
como este tipo de actitud intelectual estd conectada con la renovacion en la ciencia
espafola en la primera mitad del siglo XVIII. Desde tal perspectiva es posible sefialar la
base cosmologica del pensamiento sobre la Providencia a lo largo del siglo XVIII. La
primera parte de esta investigacion enfatiza dicha perspectiva, a empezar por el capitulo
sobre los novatores hasta la aparicion de la figura del médico Andrés Piquer.

Enseguida, en la segunda parte de la investigacion, se buscara mostrar la
progresiva agudizacién y contraposicion de las tendencias optimistas y pesimistas
respecto a la filosofia de la historia en el ambito de algunos escritores conocidos como
ilustrados (Jovellanos, Cadalso, Olavide y Forner). La creencia en una Providencia
heterodoxa presente en los novatores se desfallecerd con la frustracion de los planes
ilustrados para Espafia y con la crisis de la monarquia borbdénica que tiene en la
Revolucion Francesa su anuncio mds elocuente. La pervivencia de una espiritualidad
conflictiva en los adeptos mas fervorosos de la razén ilustrada (que pasan de casi
olvidar a la Providencia a dejarse caer en sus brazos en los momentos de dificultad) es
un sintoma mas de los cambios que se gestan en la mentalidad dieciochesca en relacion
con las nuevas maneras que el catolicismo asume en la Espafia de la segunda mitad del
siglo XVIIL

Finalmente, se buscara descifrar en el ambito de la critica estética una
aproximacion a una Providencia que aparentemente estaria desapareciendo o, mejor
dicho, estaria siendo relegada a un plano secundario en el panorama mas amplio de la
historia de la filosofia. En la parte final de la investigacion, lo que interesa es percibir la
referencia a la Providencia en distintas formas de expresion artisticas (relacionadas

fundamentalmente con distintos géneros de entretenimiento, de ficcion o de

12



representacion de la realidad social). El corte cronologico elegido en esta ultima parte es
el periodo que va de la década de los ochenta del siglo XVIII hasta la segunda década
del siglo XIX, teniendo la obra de Goya y el episodio de la Guerra de Independencia
espafiola como referencias centrales.

A la hora de proponer un estudio sobre las relaciones de un concepto especifico
(la idea de Providencia) con el proceso de secularizacion de la cultura espafiola en el
siglo XVIII, lo que se pretende aqui no es presentar una explicacion mecéanica de
relacion causal entre el concepto elegido y el proceso subrayado. Es razonable pensar
que los caminos tomados por los procesos de secularizaciéon de la cultura y de
laicizacion del Estado en la Europa moderna neutralizaran el viejo vocabulario
escolastico que la filosofia de las Luces tanto combatiera. Sin embargo, es intrigante el
hecho de que a pesar de todo el optimismo de la razon, los ilustrados espafioles no
dejaran de recorrer a esquemas providencialistas a la hora de proponer las reformas
sociales que pretendian.

Lo que se buscara, por lo tanto, no es constatar el relativo abandono de la
retorica providencialista en los medios politicos, sino subrayar el hecho de que dicha
retorica sera reservada a partir de finales de siglo para la reflexion sobre determinados
tipos de eventos histéricos. En Goya, al contrario de lo que acontece con Gabriel
Alvarez de Toledo, la Providencia no aparece justificando la fundacion del Universo y
explicando la historia del mundo sino que ella representa un discurso muy distinto. A
partir de entonces, la historia de la Providencia se desplazara del cuadro de la politica
religiosa de los Estados para otras esferas de la vida social. Sin embargo, hay que
cuestionar si esta ocultacion de la Providencia significa su desaparicion en términos

absolutos.

13



skeksk

Para terminar esta introduccién es necesario situar historicamente la idea de
Providencia, aunque sea de manera breve. Todavia se estd por escribir una verdadera
historia del providencialismo espaiol, y el historiador que lleve a cabo esta tarea debera
primero sentar las bases historiograficas para ello. Lo que se pretende en las proximas
paginas es tan solo sefialar algunos marcos importantes a la hora de entender el peso de
dicha idea en la Espafia dieciochesca, especialmente en la primera mitad del siglo
XVIII, momento que sirve de punto de partida de la presente investigacion.

Primeramente, hay que mencionar el hecho de que la <<providentia>> latina que
dio origen al vocablo moderno de la Providencia tiene su correlato griego, que es la
<<prondia>>. El término griego relativo a la Providencia tenia sobre todo una
connotacion cosmoldgica y, de hecho, s6lo con los primeros padres de la Iglesia que
ella va a tomar una clara dimension teoldgica relacionada con el combate al epicureismo
como filosofia practica de la vida y con la censura a las herejias fatalistas tal como el
maniqueismo o el pelagianismo'. Para tomar una idea cara al estoicismo, la
<<prondia>> era esta fuerza cosmica que orientaba al hombre ante la fortaleza del
mundo, y hacia con que su soledad ante el Universo pudiera ser transformada de
disension en armonia.

Lo que resalta de toda esta primera tradiciéon providencialista es su caracter
eminentemente apologético, dado que se trataba de legitimar la causa de la Iglesia ante
el cuadro general de la filosofia pagana y en contra de las primeras herejias. En el

ambito del mundo antiguo, la existencia de una Providencia general que se confundia

' Dichas doctrinas basaban su vision antropolégica en un pesimismo que destacaba el poder del mal y
ponia en suspenso o practicamente negaban el libre albedrio humano. El topico dieciochesco de la
<<crisis del siglo>> pasaba por cierto tipo de pesimismo parecido, que tenia relaciones con la crisis
espiritual que Europa vivia desde la Reforma asi como con las transformaciones del antropocentrismo
cristiano originadas en el Renacimiento.
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con la naturaleza fisica no era punto de polémica y por eso los primeros padres de la
Iglesia no llegaron a desarrollar un pensamiento sistematico sobre el tema, ni mucho
menos una verdadera teoria politica tal como el desarrollo posterior del cristianismo
exigiria.

Dos elementos relevantes ya aparecerian en la tradicion de los padres griegos
que tratan de la Providencia: a) la primera, es la metafora del mundo como un barco
guiado por la Providencia, que encamina al hombre viajero por su existencia; b) la
segunda, y quizas mdas importante, es la llamada <<pedagogia>> de la Providencia, es
decir, la formulacién de una serie de axiomas morales que conformaban un arte de vivir
que se presenta a su vez a partir de la metafora biologica de la union del cuerpo y del
alma en la misma Providencia. El gran tedrico de esta primera <<pedagogia>> de la
Providencia es San Juan Crisostomo (347-407), y el gran sintetizador de esta corriente
teologica es San Juan Damasceno (675-749).

Sin embargo, el gran giro en la historia del providencialismo cristiano se da con
La Ciudad de Dios de San Agustin de Hipona (354-430). El abordaje agustiniano del
tema aflade a la apologética y a la <<pedagogia>> de la Providencia un tratado
especulativo en que sobresale el interés por formular una teoria consistente relacionando
los medios y los fines del poder providencial. La teoria de la salvacién agustiniana va a
poner en destaque la idea de predestinacion y el hecho de que en su plan providencial
los <<ciudadanos>> son miembros de una comunidad mistica que es comprendida en
analogia con el mundo social, asi como con la comunidad politica de los hombres
representada en la religion.

Lo que diferencia la reflexion de San Agustin de los padres griegos de la Iglesia
es que su pensamiento tiende a construir un puente de didlogo con la filosofia pagana,

especialmente con Crisipo, pero también con Plotino y Séneca. Sin embargo, es solo
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con Santo Tomés de Aquino (1225-1274) que se plantea una verdadera sintesis en
términos formales de la perspectiva pagana y cristiana sobre la Providencia. En la
Summa Theologica, el Doctor Angélico trata de definir nominalmente a la Providencia y
los problemas derivados de la misma. San Agustin identifica el orden providencial con
la razon natural o la causa primera (para decir en términos aristotélicos) que da origen al
Universo y al mundo del hombre. Seglin su pensamiento, la Providencia divina obra por
analogia con la providencia (o la presciencia) humana, y de ahi que la Fortuna antigua
es colocada en un puesto subalterno o secundario en términos de la historia de las ideas.

San Agustin sistematiza del punto de vista teologico-filoséfico lo que en
términos de praxis politica se fue consolidando hasta transformarse en una verdadera
teoria juridica del Estado cristiano. La idea de una unidén mistica entre la comunidad
cristiana (o la Iglesia) y Dios s6lo puede ser comprendida a través de la Providencia, y
durante la Alta Edad Media la doctrina del cuerpo mistico de la Iglesia representado en
el cuerpo del Rey (cuerpo que puede desdoblarse segiin la ocasion) serd una pieza
importante a la hora de comprender el funcionamiento de la teopolitica europea hasta el
advenimiento de la Reforma'.

El causalismo escolastico sera uno de los fundamentos de unidad en el
pensamiento teopolitico cristiano hasta que un primer terremoto asole las bases de la
constitucion de los Estados catdlicos medievales. La Reforma pone en jaque las
relaciones tradicionalmente aceptadas entre razéon y fe, y a partir de entonces las

disensiones y polémicas sobre la predestinacion estardn en el centro de cualquier

" El proceso de formulacion y utilizacién de la doctrina del cuerpo mistico de la Iglesia estd bien
estudiada en el clasico sobre la teologia politica medieval de Enrst H. Kantorowicz: Los dos cuerpos del
rey. Un estudio de teologia politica medieval. Madrid, Alianza Editorial, 1985. Version espafiola de
Susana Aikin Araluce y Rafael Blazquez Godoy.
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aproximacion al concepto de Providencia'. La dificultad de armonizar a satisfaccion de
todos las relaciones entre la gracia divina y el libre arbitrio humano hardn con que la
Iglesia catolica pase a preocuparse cada vez mas con las posibles herejias protestantes
disfrazadas bajo el paraguas de la teoria politica o juridica, asi como con las
acomodaciones del pensamiento teologico cristiano en el nuevo panorama religioso que
se instaura a principios de la Edad Moderna.

Durante la Contrarreforma, Espafia asume un importante papel politico-religioso
que se refleja teologicamente en la busqueda de una <<ciencia media>> que pueda
armonizar el dogma de la gracia divina con la defensa del libre arbitrio humano. Dicha
ciencia es pensada en términos de una reciprocidad entre el plan providencial de Dios
para la Creacion y la misma voluntad humana. La Concordia (1595) de Luis de Molina
da origen a una polémica que se mantendra viva por mucho tiempo, y que tendrd como
consecuencia la aparicion en el seno de la Iglesia catdlica de teorias que busquen
adecuar el molinismo a la ortodoxia, tal como es ¢l caso del suarismo (entre otras).

En términos genéricos, la cuestion era: ;como armonizar la existencia de una
Providencia que designa el plan de la vida terrenal y la existencia de la libertad
humana? ;Como no sobrevalorar la voluntad divina ante la voluntad humana o
viceversa? El panorama del pensamiento politico, teologico y filosofico que se
desarrolla en la Europa post-contrarreforma se repliega sobre este problema a la vez que
asiste al advenimiento de la ciencia moderna que vive un momento de grandes
transformaciones coronadas con la gran revolucion representada por la fisica
newtoniana. El cambio de paradigma cientifico se refleja en la visiéon del mundo y del

hombre, y durante los siglos XVI y XVII los tratados morales sobre la educacién

' Como elemento central de la teoria de la salvacion agustiniana, la predestinacion pone en destaque todo
el plan providencial para el hombre. A groso modo, la teologia protestante trata de separar radicalmente
los planos de la predestinacion y de la gracia tal como trazados por Santo Tomas de Aquino, mientras que
el providencialismo catolico seguira intentando armonizarlos.
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principesca son un ejemplo de como el interés por la <<pedagogia>> de la Providencia
tiene implicaciones en el campo politico.

Los apologistas de la grandeza imperial de Espafia asi como los tratadistas
barrocos de su decadencia se alternan en un juego en que la teologia, la filosofia y la
politica ya empiezan a presentar discursos particularizados, dentro de una nueva
division de las disciplinas del conocimiento. En el plano europeo, quizas la ultima gran
tentativa de proponer un discurso de unidad en lo que se refiere a una teoria
providencialista de la historia fue la de Bossuet, con su Discurso universal de la
Historia (1681). A partir de finales del siglo XVII, la Providencia dejard de ser aquel
punto de convergencia de la doctrina catolica sobre la historia y su ascendencia misma
sobre la vida social, y dicha idea serd cada vez mas contestada principalmente a partir
de la difusion de las teorias atomistas sobre la formacion de la materia.

Asi, estaria abierto el camino para la Teodicea (1711) de Leibiniz, que puede ser
leido como el canto del cisne en lo que se refiere a la tradicion de la literatura
apologética entorno de la Providencia. Este tipo de literatura no dejara de existir tras las
reflexiones del filésofo aleman sobre la teologia natural, pero es que la defensa
leibziniana de la ‘“causa de Dios” desata la avalancha de la critica moderna al
providencialismo, que es acompanada del punto de vista espiritual por la adopciéon de
algun tipo de deismo racionalista. El problema del mal pasaré a estar en el cierne de la
discusion sobre la posibilidad de explicar la intervencion divina en la historia humana,
pues el desarrollo de las ciencias naturales en los siglos XVI y XVII hizo con que las
narraciones sobre la Creacidon tuvieran que ser formuladas en una nueva perspectiva.
Entre un mayor conocimiento del mal fisico y la tentacion de minimizar el mal

metafisico, la teoria de la Providencia se encuentra ahora ante una importante bisagra.
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Vale decir que en la Espafia del siglo XVIII las nuevas corrientes de la ciencia y
de la filosofia moderna s6lo seran incorporadas de manera paulatina y con muchas
acomodaciones. No hay nada parecido en Espafa a la polémica que contrapuso Voltaire
y Rousseau recogida en una carta del ultimo al patriarca de Ferney del 18 de agosto de
1756, motivada por la edicion de un poema del primero sobre el episodio del terremoto
de Lisboa (1755). La famosa Carta de Rousseau a Voltaire sobre la Providencia ilustra
muy bien los embates que se daban en Europa por motivo del llamado proceso
filosofico contra el optimismo que Voltaire alzd en contra del fout va bien leibziniano.
De manera general, en la Espafia del siglo XVIII la Providencia fue tomada como un
punto pacifico de la doctrina catolica, lo que no quiere decir que todos los aspectos que
ella implica fueron comprendidos siempre de la misma forma.

Mas allé de la polémica nominalista sobre la Providencia, y de la profesion de fe
en ella y en la extension de sus poderes, estallan a lo largo del siglo una serie de sefiales
de que el providencialismo como actitud intelectual y filosofia practica de la vida iba
transformandose. Junto con la polémica de los <<novatores>>, la presentacion de
nuevas esquemas de explicacion del Universo y de la materia hizo con que el
providencialismo barroco tuviera que adaptarse a una nueva realidad. El
providencialismo del pe. Feijoo, por ejemplo, es una buena referencia en lo relativo a
los intentos de conciliar el causalismo tomista con una concepcion ecléctica de la
Naturaleza.

En la segunda mitad del siglo, la emergencia de una ideologia del progreso que
amparaba la confianza en las reformas ilustradas hizo con que ilustrados tal como
Jovellanos oscilaran del optimismo filoséfico en la razon a la busqueda desenganada de
la consolacion en la Providencia, principalmente después de ver como sus proyectos

reformistas eran relegados a segundo plano ante las coyunturas de la politica real.
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Finalmente, en el paso del siglo XVIII al XIX, con la entronizaciéon definitiva del
materialismo filosofico a través de las teorias econdmicas liberales, es posible notar que
las representaciones estéticas del poder de la Providencia en la historia trataran de
presentar esta idea como una fuente de sublimacion de los dolores humanos derivados
del terror politico.

La Providencia dejara de guiar el carro de la historia y el hombre se vera como
un cochero abandonado mirando hacia delante pero con un vivo recuerdo de unas Luces
que ¢l mismo parece haber dejado por detrds pero que todavia le acompafian, aunque
parezcan encubiertas. La imagen de la virtud pasard a ser menos consoladora y se
volcard sobre una esperanza incierta en el futuro del hombre. La Mano de Dios sera
sustituida por las manos del propio hombre, que procura libertarse de sus modelos de

origen.
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PRIMERA PARTE

CAPITULO 1: LA PROVIDENCIA Y LA NUEVA CIENCIA ESPANOLA
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1.1- La Historia de la Iglesia y del Mundo de Gabriel Alvarez de Toledo

La Historia de la Iglesia y del Mundo (1713)" de Gabriel Alvarez de Toledo,
poeta y médico sevillano, primero bibliotecario real bajo las 6rdenes de Felipe V, es uno
de esos textos que no pueden pasar desapercibidos tanto por el tema como por el
contexto en que fue escrito, asi como por la forma que utiliza para afrontar su empresa.
Lo que se pretende aqui es nada menos que tratar del llamado gobierno del Mundo por
Dios, que se presenta a partir de la historia de la Iglesia, identificada con Cristo y en
relacion con el devenir de la humanidad.

Obviamente, entrase de lleno en la problematica de la Providencia, pero
curiosamente lo que mas llama la atencién en la obra de Alvarez de Toledo es que este
autor intenta armonizar su moralismo con la defensa del pensamiento cientifico
moderno, en especial con las nuevas corrientes que defendian entonces el atomismo en
contraposicion a la fisica aristotélica (con su division de la realidad en forma y materia).

Como afirma el pe. Juan Ferreras, censor de la obra, calificador del <<Supremo

Consejo>>y <<visitador de Librerias>>:

“Hallase en esta obra la verdad de la Creacién del Mundo en tiempo, y los
delirios que las gentes y Filésofos imaginaron de su ser: cuanto escribieron de la
obra de los seis dias de la Creacion San Basilio, San Ambrosio, y los demas
Padres, y Intérpretes, sobre los primeros Capitulos del Génesis: el feliz estado en
que cri6 Dios a nuestros padres, y el miserable en que cayeron por su culpa, con
todo lo que han discurrido los Tedlogos mas habiles: sobre el dichoso estado de la
Inocencia, y los efectos de la culpa original, continuada la Historia hasta el diluvio,

con que irritado Dios castigé la desenfrenada malicia de los mortales”.?

"HISTORIA / DE LA IGLESIA, / Y DEL MUNDO, / QUE CONTIENE LOS SUCESOS / DESDE SU
CREACION / HASTA EL DILUVIO / AUTOR / D. GABRIEL ALVAREZ DE TOLEDO /
CABALLERO DE LA ORDEN DE ALCANTARA /Y PRIMER BIBLIOTECARIO DEL REY. / ANO
1713 / CON PRIVILEGIO. / En Madrid, EN LA LIBRERIA DEL REY: Por Joseph Rodriguez / y
Escobar, Impresor de su Majestad, y del Consejo / de la Santa Cruzada.

* Obra citada. pp. V-VI.
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Resulta importante el destaque que el pe. Ferreas da a la imaginacion de los
gentios y de los <<Filésofos>> en el plano de la obra, pues eso contrasta con el
fundamentalismo (entendido como reivindicacion de un sentido literal) presente en la
interpretacion de la palabra mosaica por Alvarez de Toledo. El autor de la Historia de la
Iglesia y del Mundo aboga, a lo largo del texto, por una lectura menos alegorista posible
de los pasajes ambiguos del texto biblico, y para eso se utiliza de toda la erudicion
disponible, recorriendo tanto a la Vulgata como a la Setenta, bien como a los textos
antiguos. A pesar de eso, la obra est4 lejos de ser un comentario ortodoxo de los Textos
Sagrados.

Alvarez de Toledo publica su obra justo cuando del acuerdo frustrado que
Espafa habia firmado con Roma en 1714. Independientemente de las relaciones
politicas del autor, lo cierto es que resuenan en su obra las primeras polémicas
intelectuales del siglo, que son anticipadas por su narracion de la historia del Mundo. La
audacia de la obra consistia en ajustar la narracion biblica a algunos de los esquemas
mentales modernos, incluso reivindicando un autor impugnado como Bacon, tal como
nota en su censura el fraile Juan Interian de Ayala, tedlogo catedratico de la Universidad
de Salamanca. Es cierto que las delicadas relaciones entre Iglesia y Estado a principios
de siglo sirven de telon de fondo para comprender a esta obra, que puede ser ligada con
las transformaciones que empezaban a tomar cuerpo al inicio de la dinastia borbonica.

La disposicion en armonizar la historia del Mundo y de la humanidad con las
nuevas descubiertas cientificas debia incomodar al clero tradicionalista dedicado a la
predicacion y a la ensefanza. Sin embargo, su intuito no era escandalizar ni mucho
menos criticar la Iglesia, sino presentar una narracion alternativa de la historia humana y
de la ordenacion y planificacion de la estancia del hombre en la Tierra por la accion

providencial, leitmotiv bésico de la obra.
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El nuevo tipo de actitud intelectual representada por Alvarez de Toledo tenia,
como planteamiento de partida, la ambicion de fijar el castellano como idioma de
erudicién. En el prélogo de la obra, Alvarez de Toledo no se olvidara de justificarse en
este sentido: “Escribo en mi lengua, por conveniencia, y por justicia; pues no sabria
explicarme en ajena como en la propia, y seria injuria de la propia valerme de la ajena”.
Ciertamente, tal afirmacion sonaba como un desafio a los medios universitarios, cuyo
idioma operativo seguia siendo el latin, y que tenia en la teologia una de las disciplinas
centrales enmarcando el plano en que se desarrollaban gran parte de los estudios
superiores.

El capitulo 4 de la primera parte de La Historia de la Iglesia y del Mundo,
dedicado a narrar desde Creacion hasta la Caida del hombre, conecta de manera especial
con la polémica que se desataria sobre los <<novatores>> (nombre despectivo dado a
aquellos que impulsaban las novedades en la ciencia), pues se presenta una explicacion

atomista del capitulo inicial del Génesis. Segln el autor:

“La materia del Mundo sensible, era en el principio una masa confusa de
imperceptibles cuerpecillos, que fueron término primitivo de la accién creativa, de
la Substancia material (...).

Correspondia cada uno a su lugar propio, y asi era exentos, sin que por
ellos fuesen sujetos a la divisiéon; porque como el principio de estas simples

substancias fue la Creacion, seria aniquilarlas el dividirlas” 2

Esta explicacion del surgimiento del Mundo sugeria una adaptacion entre la
fisica aristotélica y la afirmaciéon de que la Creacion habia ocurrido a partir de los
atomos indivisibles. Alvarez de Toledo sintetizaba en su obra la division posterior

entorno al tema a partir de dos posturas bdasicas: la postura de los atomistas que

! fdem. p. XX.
% fdem. p. 12.
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explicaban la creacion del Mundo a través de los dtomos y la opinion de los que se
mantenian fieles a la doctrina de las formas de Aristoteles.

Las polémicas sobre los Novatores se iniciarian con la publicacion del Dialogus
physico-teologicus contra Philosophiae Novatores (1714) del fraile Francisco Palanco,
inquisidor y tedlogo de la Orden de los Minimos. Su critica a la introduccién del
atomismo en Espafia se ve seguido de una publicacion seudoénima de Juan de Nijera,
médico que bajo el nombre de Alejandro Avendaio edita unos Dialogos philosoficos en
defensa del atomismo y respuesta a las impugnaciones aristotelicas del R.P.M. Fr.
Francisco Palanco (1716)". Najera hacia eco de la publicacion en Tolosa de una obra de
Saguens, compaifiero de orden de Palanco, cuyo titulo era Afomismus demostratus
(1715). Pero tan o mas importante que la obra de Avendafio era la censura de Diego
Mateo Zapata, presidente fundador de la Sociedad Médica de Sevilla, que la
acompafiaba. En esta Zapata desautorizaba Palanco y defendia el atomismo desde un
punto de vista médico.

El segundo momento de la polémica, més distendido en el tiempo y mas
truncado que el primero, se da cuando Juan Martin Lesaca, también médico y
catedratico de la Universidad de Alcald, responde a la censura de Zapata en una obra

intitulada Formas ilustradas a la luz de la razén (1717)*. Lesaca todavia escribiria una

' DIALOGOS / PHILOSOFICOS / EN DEFENSA / DEL ATOMISMO, /Y RESPUESTA / A LAS
IMPUGNACIONES ARISTOTE- / licas del R. P. M. Francisco Palanco, Califica- /dor de la Suprema,
Examinador Synodal del / Argobispado de Toledo, electo Obispo de Pa- / nama, y Provincial del Sagrado
Orden de / Minimos de S. Francisco de Paula de la / Provincia de Castilla. / SU AUTOR / D.
ALEJANDRO DE AVENDANO, / Maestro en Artes, y Profesor Theologo. / DEDICADA / AL
EMINENTISIMO SENOR DON / Francisco Iudice, Cardenal de la Santa Romana / Iglesia, Arcobispo de
Monreal, Inquisidor Gene- /ral Apostdlico en todos los Reynos de Espa- / fia, del Consejo de Estado de
Su Majestad, / y Ayo del Serenisimo Principe / de Asturias. / CON LICENCIA: En Madrid, Afio de 1716.
> FORMAS ILUSTRADAS / A LA LUZ DE LA RAZON, / CON QUE RESPONDE A LOS
DIALOGOS / DE DON ALEJANDRO AVENDANO; / Y A LA CENSURA DEL DOCTOR / DON
DIEGO MATHEO ZAPATA:/EL DOCTOR JUAN MARTIN / de Lesaca, Catedratico de Visperas de la
Uni- / versidad de Alcald; y Médico de los Ilustrisi- / mos Seflores Dean, y Cabildo de la Santa / Iglesia
de Toledo, Primada de las / Espafias. / Y LAS DEDICA / A los Ilustrisimos Sefiores Dean, y Cabildo / de
dicha Santa Iglesia. / Acompafia grabado y sello con la sigla B.R, posicionada entre una bajo una corona
cristiana y con una corona de laureles alrededor/ CON LICENCIA / EN MADRID: En la Imprenta de
Juan de Ariztia, / Afio del717.
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obra llamada Colirio Filoséfico Aristotélico (1724)" en que respondia a la réplica de
Zapata en una obra intitulada Ocaso de las formas aristotélicas (1745), que solo fue
publicada poéstumamente, gracias a la iniciativa del propio Lesaca.

Los titulos de las obras ya dan idea de que se trataba esta de una contienda con
tintes claramente retorico-literarios, con amplias dosis de erudicién escolastica y
moderna. La busqueda del argumento més convincente entroncaba con el deseo de
desmoralizar el adversario, pero la Historia de la Iglesia y del Mundo no va por este
camino. El libro de Alvarez de Toledo sorprende por su intento de conciliar las visiones
tradicional y cientifica, antigua y moderna, del relato de la Creacion, aunque resalte en
la misma su cardcter nitidamente novedoso.

El autor consigue un efecto peculiar cuando presenta su version de la accion de

la Providencia en una digresion sobre el fiat lux:

“Esta produccion de la Luz, podemos discurrirla, diciendo que impreso en
la materia el movimiento, se desprendieron de ella aquellos cuerpecillos, que por
su pequefiez, y su figura fueron mas agiles; y juntamente todos en la superficie
convexa de el un Hemisfério de aquel globo tenebroso, formaron la Luz, tejidos ( a
lo que podemos imaginar) como en una nube rara, y luminosa, la cual hizo el Dia,
en aquel medio circulo que ocupaba, quedando el otro tenebroso, como privado
de sus rayos, por la densidad de la materia; y esta Luz primigenia circulando sobre
ella, hizo la alternacion de claridades, y sombras en los tres primeros dias de la

Creacion”.?

Alvarez de Toledo resguarda la causalidad aristotélica relativa a la impresion del

movimiento en la materia, pero su recreacion del acto primitivo de la Providencia se

" COLIRIO / PHILOSOPHICO ARISTHOTELICO / TOMISTICO; / CON UN DISCURSO / PHISICO
MEDICO / ANATOMICO, / EN RESPUESTA DE OTRO. / SU AUTOR / El Doct. Juan Martin de
Lesaca, Cathedratico / de Visperas de la Universidad de Alcala; y / Medico de los Ilustrisimos Sefiores
Dean, y / Cabildo de la Santa Iglesia de Toledo, / Primada de las Espafas. /Y LE DEDICA / A los
Santisimos Padres, y Maestros el Sefior / San Agustin, y su Mejor Discipulo el Angelico / Maestro Santo
Thomas de Aquino. / CON PRIVILEGIO / EN MADRID: En la Imprenta de Juande Ariztia, se / hallarra
en su casa, en la Calle de Alcala. / Afio de 1724.

* Obra citada. p. 19.
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aleja bastante de la defensa dogmatica del Estagirita que seria la tdnica reinante entre
los anti-atomistas. Pero antes de entrar en la polémica sobre los Novatores, vale la pena
desmenuzar el pensamiento del médico-poeta sevillano, pues su concepcion de la
historia del Mundo entronca con las discusiones sobre el atomismo llevadas a cabo por

los contendientes de la mencionada disputa.
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1.2 - El <<Palacio del Mundo>>y la <<Republica del Hombre>>

“La Historia, que te ofrezco (prudente Lector) no es una estéril narracién
de los sucesos, sino una observacion provechosa de los ejemplos. Escribo los
acontecimientos del Mundo, y la economia de la Iglesia, coetanea suya, y formada
con él para batallar en el tiempo, y coronarle en la eternidad. No es asunto de esta
obra uno, u otro individuo del género humano, sino todo el género humano junto,
que esta abreviado en cada uno, y dividido en todos, pues no hay hombre que no
contenga en si toda la republica racional, y que no sea teatro de las sangrientas
lides, que dura toda la vida entre el espiritu, y la carne, y que terminan con la

muerte en el suplicio, o en el galardén, segun el bueno, o mal uso que hubiéremos

hecho de nuestro albedrio, nunca abandonado de los socorros de la gracia”.1

Desde la presentacién de su obra, Alvarez de Toledo trata de subrayar la
interdependencia entre la historia de la humanidad y la Creacion del Mundo, tal como se
afirma en el pasaje arriba. Pero una lectura simplificadora del mismo podria llevar a
pensar que el providencialismo del poeta sevillano se reduciria a la dicotomia entre el
mundo espiritual y el sensible, signo de una mentalidad cuyos elementos barrocos se
destacarian en exclusividad. Sin embargo, hay otras caracteristicas que entran en juego
en la vision del mundo de Alvarez de Toledo, que finalmente se presenta como una
imagen de los primeros impulsos de trasformacion de la mentalidad cientifica en la
Espaina dieciochesca.

La principal de ella es un pensamiento cosmogonico de corte mecanicista, que se
explicita a través del uso de la metafora del Mundo como una <<M4équina>> (capitulo
1). Antes de tratar concretamente de la Creacién, Alvarez de Toledo deja asentada esta
piedra angular de su pensamiento, pues, como dicho, su Historia no es sélo una
narracidn a secas sino que un ejercicio de exégesis del texto biblico, y no es casualidad

que en los momentos de apuro el autor siempre se valga de la palabra de Moisés, lo que

" Obra citada. p. XIX.
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no deja de ser una forma de aprovecharse de las lagunas en la tradicion de los Padres de
la Iglesia, cuyas opiniones nunca son cuestionadas.

En este Mundo descrito como una inmensa Maquina, el Hombre es una pieza de
la misma, una parte que refleja los momentos de la Historia que le anteceden. La
angelologia desarrollada sucintamente en los capitulos que anteceden a la Creacion
(capitulos 2 y 3) dan cuenta, sin embargo, que esta pieza puede encadenarse al Mundo
de dos formas distintas, o de una doble forma. El cardcter humano puede ser tanto
angélico como diabolico, y a veces los dos a la vez, asi como su naturaleza es racional y
animal, espiritual y sensible al mismo tiempo o a medias.

La importancia del Hombre en la Creacion es tal que el espejismo que explica su
surgimiento se extiende en su relacion con las cosas del Mundo. Asi, si en los cuatro
primero capitulos se expone la explicacion atomista de la Creacion acompafiada de la
discreta historia de los Angeles, y los capitulos siguientes son dedicados a presentar la
llamada Historia de los Seis Dias. De hecho, esos capitulos (5 a 9) van recogiendo la
tradicion de los Padres de la Iglesia sobre el ordenamiento y ornamentacion del Mundo
hasta llegar al surgimiento del Hombre (capitulos 10 y 11), altimo acto que antecede el
descanso divino.

En esos capitulos el término Providencia aparece repetidamente, pues se trata de
mostrar como la Creacion fue regida por la <<Justicia Original>> o la <<Gracia>>.
Ademéds, se dan varios ejemplos de como Dios dejé a la los primeros padres la
posibilidad de elegir, y de esta forma Alvarez de Toledo busca en el cuerpo de su texto
un equilibrio entre la gracia y el libre albedrio, problema que tenia una amplia historia
antecedente y que remonta a la transformacion teologica que se gestaba en la Iglesia
desde el Renacimiento, y cuyos cambios decisivos se cristalizaron después de la

Reforma.
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En lo que concierne a los albores del siglo XVIII, hay que subrayar los
espejismos que ligan el atomismo de la Historia de la Iglesia y del Mundo con una
visiéon mecanicista del Universo y del Hombre. De la misma manera como los atomos
estaban presentes desde la formacion de los Astros y del Firmamento, esos terminan por
constituir el cuerpo humano, a pesar de no negarse el papel del alma en la formacion de
cada individuo.

Pero lo mas importante es que:

“Construido ya el gran Palacio del Mundo sensible, faltaba el Principe que

habia de habitarle, y presidirle, el Hombre digo, compendio de todo lo creado, y

horizonte en quien se juntan los dos hemisferios, de lo corpéreo, y lo espiritual”.”

Y, ademas, sobre los fines trazados al hombre por la Providencia:

“Criale para que mande, y le da la norma para que gobierne, diciendo, que
le hace a su imagen, y semejanza; ensefiandole, que para gobernar necesita de
tener siempre presente el original de quien es copia; pues tanto acertara

mandando a las Criaturas, cuando se conformara con el Creador obedeciendo, y

no podra cumplir con su fin si no se acuerda de su principio”.2

Desde luego, los dos pasajes citados dejan ver la interdependencia del plano
providencial con el plano de la Historia, y aqui se retoma el peso de la autoridad de San
Agustin, pero a partir de la nueva perspectiva impulsada desde el Renacimiento y con el
peso de los avances cientificos concretados a principios del siglo XVIII. De todas
formas, lo que vale la pena resaltar aqui es que si hay una Providencia cortesana que
elige al Hombre como Principe, este también puede gobernar al Mundo a partir de su

voluntad y de su capacidad de razonar, a pesar de su obligacién de obediencia a la

" Obra citada. p.45.
% fdem. p.47.
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divinidad. Ademas, hay que subrayar la relacion entre principio y fin como base de su
humanidad, que solo tiene sentido en el tiempo.

Los capitulos en que Alvarez de Toledo trata de la creacion del Hombre en su
obra son de especial importancia pues se puede percibir en ellos una verdadera
antropologia que se caracteriza por el dualismo alma-cuerpo que se desdobla en varios
frentes, entre ellos lo que lleva a la interrelacion entre Dios-Hombre y Providencia-libre
albedrio. El punto unificador de esos elementos es la necesidad de una teleologia que
sirva de amalgama retorica y de clave hermenéutica para abrir los lugares mas
inhospitos de su Historia de la Iglesia y del Mundo.

Pues, al final, y tal como nos explica el médico sevillano, son las <<manos de
Dios>> que ponen en movimiento los <<espiritus animales>> que dan vida a los
<<vasos>> que constituyen los drganos humanos. En el momento en que el magnetismo
animal iba abrir espacio entre los mas curiosos, el causalismo aristotélico se ve
desbordado por experimentos como los relacionados con la circulacion de la sangre, que
son de dificil rechazo dado la objetividad de sus resultados. Es nitida la impresion de
que la nueva Fisica desplaza la metafisica Aristotélica de su sitio tradicional en la
explicacion del Universo, y la fisica del Estagirita pasa a ser vista como una reliquia
perteneciente a la metafisica antigua.

Pero el autor no se descuida totalmente de la metafisica tradicional, pues en los
pasajes sobre el alma este es presentado como una <<sustancia>> espiritual. En una
nota en que se dedica a analizar los argumentos del matematico francés Maigfian, se ve
la relacion de la obra de Alvarez de Toledo con las polémicas posteriores sobre los
<<novatores>>. Su defensa del atomismo maigfianista permite encuadrarle en el 4ambito
de aquellos sectores que buscaban adaptar las novedades cientificas a la realidad

espaiola. Ademas, su explicacion sensista de la imaginacién y de la accion de los
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fantasmas es un buen ejemplo de este deseo de acomodar elementos aparentemente

irreconciliables:

“A la impresién que dejan los 6rganos sensibles los objetos, que los
mueven, conservada en lo interior del cerebro, y percibida por al Alma se llama
imaginacion; y cuando el Alma estd atenta a estas internas impresiones, se dice,

que especula los fantasmas”".

El dualismo antes mencionado sera valido también para construir el relato de la
Caida de los primeros padres (capitulos 13 a 22) y a él se anadird un antropocentrismo
relativista que llevara a Alvarez de Toledo a recoger distintas tradiciones sobre la
Creacion del Mundo (capitulos 23 y 24), gran parte de las cuales seran definidas como
<<suefios>> o <<delirios>>, otras impugnadas como erroneas o simplemente sefialadas
como herejes. En esos capitulos, la preocupacion en clasificar los distintos estados de la
vida en el Paraiso (natural, civil y religioso) se convierte en otro espejismo, pues
proyecta la concepcion del mundo moderno del autor hacia los relatos sobre los
origenes de la humanidad.

En esta primera parte de Historia de la Iglesia y del Mundo se ve que las
implicaciones del atomismo eran amplias, y llegaban hasta sitios donde el dogmatismo
religioso no estaba muy dispuesto a discutir. El punto perturbador de toda la vision del
cuerpo humano que proponian los atomistas radicaba en el problema de precisar la
relacion de los <<espiritus>> con el alma, pues ademds de la cuestion teologica eso
permitia que se difundieran especulaciones sobre la fisiologia y la neurologia humanas.
Mas alla del tema eucaristico habia también un intento de explicar, desde un punto de
vista racional y moral, el local desde el que se designaban las acciones del Hombre.

Para eso habria que lanzarse a una reflexion de orden teleoldgica.

! fdem. p. 53.
32



De cierta manera, eso esta presente en una de las cinco disertaciones afiadidas a
al final de su segunda parte de la obra, mas precisamente en la cuarta disertacion, que
trata del computo de la edad del Mundo segun las distintas interpretaciones de la Biblia.
Pero, en este caso se trata sobre todo de resolver el problema de la convergencia de los
computos de las distintas versiones biblicas méas que proponer una exégesis propia. Es
en la narracion de la Expulsion del Paraiso y en la historia de Noe, en la segunda parte,

que se vislumbra la teleologia de Alvarez de Toledo.
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1.3 - El Diluvio: sentido y fin de la Historia en Alvarez de Toledo

En la narracion de la Caida y de la Expulsion de los primeros padres y en la
subsiguiente relacion de la historia de la humanidad hasta la entrada de Noe y su familia
en el Arca, se ve mas nitidamente la necesidad que tiene Alvarez de Toledo de dotar la
Historia de una finalidad, algo solo sugerido en la primera parte de la obra. La version
atomista del Génesis s6lo puede tener sentido acoplada a una vision mecanicista que
define el hombre como una criatura dividida entre cuerpo y espiritu, que debe controlar
su naturaleza animal sujetandose al plano trazado por la Providencia (lo que lo aniquila
el libre albedrio sino que le presenta como un instrumento mas de los designios
divinos).

Es precisamente el tiempo el elemento que faltaba para poner en movimiento el
engranaje cosmoldgico presentado por Alvarez de Toledo en la primera parte de la
Historia de la Iglesia y del Mundo, y en la segunda parte se ve como este aspecto de su
pensamiento resalta. La separacion de la historia de los primeros padres en dos partes
tiene el poder de enlazar la historia de su perdicion con la promesa de salvacion de la
humanidad, o sea, la relacion de la Caida con la historia posterior a la Expulsion del
Paraiso, que a su vez sugiere advenimiento del Mesias cristiano.

Obviamente, se deja ver a través de esta relacion que en la <<mente>> de la
divinidad, las divisiones entre principio, medio y fin son insignificantes, y que el
sentido de la Historia en la obra de Alvarez de Toledo es dado por la comprension
eficaz de esta a través de la interpretacion de la accion providencial, llegando hasta a
confundirse con esta. La exégesis entorno a la Providencia se ve revestida de
trascendencia, pero es explicada desde la inmanencia del curso de los acontecimientos

relacionados con la historia de la humanidad. Desde este punto se ve como la
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Providencia general, el gran poder creador del Universo, se cruza con una Providencia
particular, aquella que explica a la existencia del Hombre.

Noe es un ejemplo fundamental en este contexto, pues a través del mismo se da
noticia de una humanidad que consigue armonizar el libre albedrio con la obediencia a
las disposiciones divinas, lo que le permite sobrevivir al exterminio a las generaciones
corrompidas por la herencia de Cain. El diferencial de Noe en relaciéon con la
humanidad desaparecida con el Diluvio era que este fue el guardidn de la racionalidad y
de los cultos religiosos en su tiempo, tal como lo explica Alvarez de Toledo en sus
comentarios a la palabra mosaica. A través de esta figura biblica la institucion
eclesiastica era legitimidad desde un punto de vista discursivo que retrocedia hasta los
origenes de la religion.

Hasta que la historia de Noe aparezca, en los ultimos capitulos finales de la
segunda parte (capitulos 22 a 26), la Historia de la Iglesia y del Mundo se caracteriza
por esta lucha entre los aspectos espirituales y sensuales de la naturaleza humana, que
pueden ser identificados con la inconstancia de la humanidad pecadora o con la
renovacion de la accion de la <<Justicia Original>>, o la <<Gracia>>, a lo largo de las
generaciones. Pero cuando se trata de la vida en el Edén (capitulos 1 a 16) se enfatiza el
caracter intelectual de la naturaleza espiritual del hombre, lo que compagina muy bien
con la importancia dada al cerebro en la descripcion de la <<Mdaquina>> humana
presente en la primera parte.

Como imagen y semejanza de Dios, el Hombre se diferenciaria por gobernar la
naturaleza, de ahi se deduce su designaciéon de <<Principe>> cuya republica es su
propia constitucion y los “subditos” no podrian ser otros que los animales. Es
importante subrayar este esquema de pensamiento porque la antropologia mencionada

en el apartado anterior es mejor comprendida a través del presupuesto de la superioridad
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humana respecto a los animales. Desde luego, es a partir de ahi que se dibuja claramente
una razon especifica perteneciente a la humanidad, lo que a su vez es identificado con la
esencia misma del alma. Las disputas sobre la naturaleza animal (discusiones sobre si
los animales tenian o no alma, o si eran capaces de sentir o de conocer) eran materia
candente en este periodo, y este era uno de los puntos en que recaeria de la polémica de
los <<novatores>>. La concepcion de las diferencias entre el estado natural del hombre
y la naturaleza animal se conectaban de manera clara con la formulaciéon de un idea
particular de Razon.

Para lo que interesa en este apartado, hay que decir que los animales también
funcionaban como un espejo empeorado del Hombre, o como ejemplo de un tipo de
“conocimiento” del Mundo que se asemejaba, unicamente en su aspecto fisico, a la
razoén humana. Lo que faltaba a estos era la capacidad de perfeccionamiento moral y la
revelacion religiosa regalada a la humanidad por Dios. De acuerdo con Alvarez de
Toledo, si los animales tienen algo parecido a una “razon” propia de su estado, el
Hombre posee un <<alma racional>> que le diferencia de todo el resto de la naturaleza,
y legitima su dominio sobre la misma. El Hombre era definido asi como un <<Animal
Racional religioso>>.

Solo a partir del episodio de la Caida que el poder de la naturaleza sensual del
hombre habia predominado sobre la razon. Como se afirma en el capitulo dedicado al

pecado original (capitulo 5):

“No pasaba esto en el estado de la Inocencia, pues aunque entonces,
como ahora, era compuesto el Hombre de Alma, y Cuerpo, y por consecuencia se
imprimian en sus sentidos los objetos corpéreos, estaba la Justicia original

equilibrando los pesos, de modo, que aunque la balanza de lo sensible tenia el
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que justamente le tocaba en aquel tiempo, la preponderaba con el de la razén, y la

mantenia en el fiel de la equidad, sin que se inclinase a los bienes corpc’>reos”.1

Esta Razon tantas veces referida en la Historia de la Iglesia y del Mundo
ciertamente no es aquella que iba a ser el caballo de batalla del enciclopedismo francés
y de muchos ilustrados espanoles a lo largo del siglo. Se trata aqui de una razén
vinculada a la ortodoxia religiosa, pero que busca abrir un espacio de reflexion para que
el saber cientifico se independizara del pensamiento tradicionalista. Al intentar tratar
cientificamente los temas teoldgicos, Alvarez de Toledo terminaba por contradecirse,
pues la aplicacién de la razon empirica chocaba frontalmente con su dogmatismo
religioso.

La digresion anterior remata con la siguiente oracion, que dice respeto a la

experiencia del hombre después de la Expulsion del Paraiso:

“La razoén le ensefia, por poco que la escuche, que es obra de las manos
de un Dios infinitamente perfecto; y que pone en sus obras el caracter de la
perfeccion, y el orden; la experiencia le muestra dentro de si un caos de fealdad, y

desorden”.?

Aparece aqui el tema de monstruosidad, uno de los grandes desafios del
pensamiento dieciochesco, y en contraste con este estd el destaque dado a la idea de
Razon. Esta se trata de un elemento que optimiza el desenlace dado a la narracion de la
historia del Mundo, pues el relato sobre Noe es el que mejor representa, en el cuadro de
los pasajes biblicos analizados, esta Razon piadosa que refleja sobre su propia
naturaleza y se entrega a los designios de la Providencia. La construccion del Arca es el
simbolo que remite a la salvacion de la humanidad por Cristo (identificado desde el

principio con la Iglesia entendida como institucion).

" Obra citada. p. 157.
* fdem. p.160.
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El Arca es la representacion mas relevante del cuerpo mistico de la Iglesia en la
obra de Alvarez de Toledo. El condensa el advenimiento del Universo y el pasaje del
tiempo, bien como las grandes transformaciones operadas en el Mundo por la
Providencia. Su idea bésica es de que hay dos humanidades, o dos tiempos, uno antes y
otro después del Diluvio, y se refiere al mismo como un proceso de destruccion del
<<Mundo antiguo>> con la finalidad de construccién de un <<Mundo nuevo>>.

La fuerza motriz de este cambio estd en la <<Gracia>> o <<Justicia Original>>,
la disposicidon que manifiesta las razones imponderables de la Providencia. Eso se trata
de un aspecto muy destacado en todo el texto, por eso es sorprendente que Alvarez de

Toledo trate de explicitar las distintas responsabilidades en la construccion del Arca:

“Manda el Sefior a Noé, que fabrique una Arca, y le da las dimensiones de
ella con tan especial cuidado, que manifiesta bien, que esta ha de ser obra de los

hombres solo en el trabajo con que concurran a la ejecucién del disefio; pero que

la idea es industria de su Sabiduria, y su Misericordia”.’

Lo que resalta aqui es que en el cuadro de la Historia el plano que llevara la
humanidad a su salvacion debe partir necesariamente de la divinidad. O sea, que la
Providencia debe ser el norte de la accidon humana, cuya libertad no es anulada por la
misma. Noe encarna mas que cualquier otra figura biblica de la Historia de la Iglesia y
del Mundo esta busqueda de equilibrio entre el uso de la razéon humana y la obediencia
debida al Creador.

Es claro que toda las implicaciones teolégicas del pensamiento de Alvarez de
Toledo en esta segunda parte de su obra se relacionan con la polémica de los
<<novatores>> a principios de siglo, justamente porque el cuerpo mistico de la Iglesia,

proyectado en determinados simbolos como el Arca, se identifica con la comunién

! idem. p.333.
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eucaristica, uno de los temas cuyas implicaciones eran mas caras a los contendientes de
la polémica desatada por Francisco Palanco.

Finalmente, al asimilar el pensamiento de Maigfian, Alvarez de Toledo dio
difusioén a los mismos y propicio las condiciones para la polémica. Y aunque esta se
centre en los argumentos en contra y a favor del atomismo, el argumento teoldgico
también estard presente en las voces de los diferentes contendientes. De esta forma, la
Historia de la Iglesia y del Mundo debe ser considerada como una obra importante a la

hora de analizar la polémica de los <<novatores>>, aunque no haga parte de la misma.
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1.4 - Palanco versus los Novatores

Ya se ha mencionado a los dos movimientos que constituyen la llamada
polémica sobre los <<novatores>>. El primero de ellos se da cuando el pe. Palanco
publica su Dialogus physico-teologicus contra Philosophiae Novatores, en 1714, una
respuesta casi inmediata al libro de Gabriel Alvarez de Toledo. El autor de la diatriba
contra los <<novatores>> seria contradicho por Saguens y por Négjera, que critica el
pensamiento escolastico desde el anonimato asegurado por el uso de un seudéonimo, en
los Didlogos filosoficos en defensa del atomismo, publicados en 1717.

Ambos didlogos se caracterizan por el deseo de presentar en forma mimética la
figura del adversario en la disputa, asi que Palanco presenta a un atomista que disputa
con un tomista, y Najera a un atomista que discute con un aristotélico. Este ultimo
tiende, ademas, a invertir la caricatura dibujada por Palanco de la figura del atomista y a
ofrecer en cambio una caricatura del escolastico. Desde luego, la similitud de
planteamiento de ambos es admirable, pese la diferencia de sus respectivas posturas.

El pe. Palanco desatd la polémica al calificar como <<novatores>> a los
atomistas, adjetivo ambiguo que podria significar varias cosas, pero que sugeria la
acusacion de herejia. Este miembro del Santo Oficio, lector jubilado de la Orden de los
Minimos, no veia con buenos ojos la introduccién de las nuevas tendencias filosoficas
en Espafa, probablemente no sdélo por estar en contra de las mismas, pero también
porque eso podria llevar, a la larga, a un cambio del paradigma intelectual vigente asi
como del modelo de ensefianza que se practicaba entonces.

Sus didlogos fueron presentados como el cuarto tomo de su Cursus
philosophicus, y su rechazo de la <<libertad filoséfica>> a favor del edificio teoldgico

es contundente. Palanco oponia la metafisica aristotélica a las tendencias que, creyendo
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en la importancia de la ciencia experimental, terminaban por abogar por dicha libertad
(aunque no exactamente cuestionaran a ningin dogma, segun sus defensores
declaraban).

Estas posiciones se recogen tanto en su obra como en la carta que escribe a un
anonimo <<Francisco de la Paz>>. Tal carta fue reproducida en la obra de Négjera-
Avendafio. En la licencia de esta, se resume muy bien el término genérico en que se

planteaba la disputa. Como se pude leer:

“...damos licencia para que se pueda imprimir, e imprima, los once
Dialogos Filosoficos, en que se responde a los Argumentos contrarios contra esta

proposicion: los Atomos elementales son materia primera de los mixtos...”."

Los preliminares de los Didlogos Filosoficos son documentos indispensables
para caracterizar la polémica, pues esta solo pasa a ser efectiva cuando Palanco escribe
de la mencionada carta al anénimo Paz, que se presenta como <<profesor tedlogo>>.
Este nuevo seudonimo podria ser perfectamente el propio Néajera o alguien de su circulo
cercano, como Antonio Dongo, bibliotecario real asi como Alvarez de Toledo, Juan
Ferreras, calificador inquisitorial, o Diego Mateo Zapata, personaje ya mencionado y
cuyo nombre volvera a ser evocado en las proximas paginas.

Paz habia escrito una carta anterior con dos <<dubios>> a la obra de Palanco,
que son un verdadero programa de las quejas de los <<novatores>> en contra su critico.
Basicamente, este acusaba a su contendiente de tres cosas: a) de infamar a los
<<novatores>> con dicho nombre, al tratarles tal como si fueran herejes en un punto
que decia respeto a la <<libertad filos6fica>>; b) de confundir deliberadamente a
maigfanistas y cartesianos, con la finalidad de reprochar los errores religiosos de los

segundos a los primeros; c¢) de remitir equivocadamente al principio de la autoridad, lo

" Obra citada. p. XXI.
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que acarreaba una interpretacion distorsionada de la filosofia griega, especialmente de
Platon, y también de la tradicion de los Padres de la Iglesia.

Se suman a esos argumentos la censura escrita por Ferrer sobre la obra, en que
afirma categoricamente las materias del libro son <<puramente Filoséficas>>, y que
<<el conocimiento Fisico de las cosas se ha de tomar de la experiencia, y de la razon>>.
A su vez, Dongo contribuye con N4jera con dos cartas entre ¢l y Pedro José de Miranda
Elizalde, catedratico de filosofia y teologia en la Universidad de Alcald. En la primera
carta, dirigida a Elizalde, se dice que si <<tal, o cual verdad fisica puede averiguarse, o
tocarse en algiin modo, sera por el de Renato, Descartes, Maigiian, y los que filosofaren
por ¢I>>, y define a la filosofia aristotélica como una <<Dama Duende>>. La respuesta
no es menos enfatica en recomendar la obra de Avendafio por presentar una opinion
<<benigna>>y probable.

A pesar del peso dado por los atomistas al empirismo cientifico, sus opiniones
disputan el terreno de las probabilidades con los escolasticos. Las digresiones logicas en
este sentido son innumeras durante la polémica, y las citas de Suarez y la reivindicacion
de la opinidn de los jesuitas también. El probabilismo servia al final como una especie
de “brecha” por donde se introducian las nuevas opiniones cientificas, sin que se
hirieran las sensibilidades religiosas ni levantaran sospechas entre la jerarquia
eclesiastica. Sin embargo, los miembros mas conservadores del clero veian con
desconfianza este tipo de actitud. Para ellos, era necesario distinguir aquello que era
evidente (que decia respeto a la fe y a la autoridad) de lo que era sélo una posibilidad
entre otras.

Entre los comentarios favorables a los didlogos de N4jera-Avendaiio, sin duda el
que tiene mayor relevancia es la del Diego Mateo Zapata. El médico escribe una larga

censura (que ocupa mas espacio en la edicién de los didlogos que el texto de los
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mismos) en que desarrolla los argumentos generales de la carta del andnimo Francisco
de la Paz (nombre iro6nico, por supuesto, pues se trata de un homénimo cuyo apellido se
opone al carécter beligerante de Palanco).

Zapata afirma que la defensa del atomismo no supone una negacion del dogma
eucaristico, pues la teoria del &tomo no cuestiona la transubstanciacion del pan y del
vino, sino que trata de interpretar lo que seria pasible de ser interpretado en este
proceso. Si los escolasticos se afierran a la idea de la transformacion de la forma en
materia, a la manera aristotélica, los maigfidnistas se dan el derecho de decir que la
verdad es que las sustancias de la eucaristia no cambian durante su consagracion, sino
que son sus accidentes los que se transforman. Eso trae consigo el peligro de una
explicacion materialista de la conversion eucaristica, lo que atemoriza a los sectores
eclesiasticos ortodoxos.

Esa discusion sobre el dogma eucaristico, cuyo caracter simbodlico no es
necesario resaltar, se relacionaba con otros aspectos de la polémica: por un lado, el
proceso se extendia hasta reflexiones sobre el alma humana (su naturaleza racional) y
sobre la concepcidn del tiempo en la Historia, en que se discuten aspectos ya tratados
por Alvarez de Toledo; por otro lado, se reflejaba en las explicaciones médico-
cientificas de la fisiologia humana, tal como en la argumentaciéon de Zapata sobre los
<<espiritus>> que componen la sangre, responsables por el funcionamiento del cuerpo.
A partir de este punto el médico académico decretard la muerte de las <<formas
sustanciales aristotélicas>> y afirmara enérgicamente el cardcter indivisible de los
atomos (sin ignorar la posibilidad de transformacion de la materia a través del cambio
de sus accidentes).

La Censura de Zapata era ya una extensa contestacion dirigida a la respuesta que

Palanco habia dado a Francisco de la Paz. Basicamente, lo que Palanco hace en esta es
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descalificar a sus contendientes, por su anonimato, por la osadia de contestar en
romance su obra escrita en latin, y por acusaciones que le imputaban de cosas que ¢l no
habia hecho (como afirmar explicitamente que los Novatores eran herejes). Pero lo mas
curioso de su respuesta es que este alude al problema terminologico que existia entre los
dos bandos de la contienda, pues, al final, las formas sustanciales aristotélicas no eran
otra cosa que los <<espiritus>> a que se referia Avendafio para hablar de la
composicion del cuerpo humano.

Esta critica deja entrever que por detrds de esas nomenclaturas estaban distintas
posturas intelectuales y, sobre todo, una distancia conceptual que hacia con que existiera
un verdadero abismo epistemologico separando los <<novatores>> de los escolasticos.
Eso se pude ver claramente en la disputa paralela que se trababa por la apropiacion de la
opinion de cada autor, especialmente las de San Agustin y de Santo Tomas.
Acompafiando los distintos argumentos sobre el atomismo, estaba una subterranea
guerra de citas donde las voces de uno y otro autor se confundian, y se torcian las
opiniones como <<narices de cera>>, segin el gusto de cada comentarista. Toda esa
trama siempre volvia al argumento de la autoridad enfrentado al de la defensa de la
<<libertad filosofica>>.

Los atomistas intentaban apoyarse en Platon, San Agustin y posturas mas
proximas como la de los suaristas, mientras Palanco se remitia a Santo Tomads, como
intérprete privilegiado de Aristoteles, y a las exigencias de evidencias (desde el prisma
de la fe) que justificaran las declaraciones sobre puntos relativos a los dogmas
religiosos. Pero la disputa recogida en la obra de Najera era s6lo la primera de las
“batallas” entre Novatores y escolasticos.

La segunda “batalla” se registra a través de publicacion de Formas ilustradas a

la luz de la razon, en 1717, junto con la publicaciéon péstuma del Ocaso de las formas
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aristotélicas, de Zapata, en 1745. Aunque estas dos obras mantengan una distancia de
publicacion de cada treinta afios, ambas guardan una estrecha vinculacion, y también
estan relacionadas con las otras obras sefialadas hasta aqui. Al final, las teorias sobre la
constitucion del Mundo eran nada mas que maneras distintas de explicar la accion de la

Providencia en la ordenacion y planificacion del mismo.
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1.5 - Zapata versus Lesaca

El prologo de Juan Martin Lesaca al Ocaso de las formas aristotélicas de Zapata
es clave para reconstituir ese segundo momento de la polémica sobre los
<<novatores>>. El contexto en que se publica este libro es distinto al de la aparicion de
la flamante impugnacion de Palanco. Lesaca busca presentarse como la voz que une el
argumento de la autoridad al de la razon, pero sus diatribas contra el atomismo van, en
lineas generales, en la misma direccion que la de su antecesor, con la diferencia que
ahora se trata ahora de un médico, y no de un tedlogo, que defiende la doctrina
aristotélica de las formas.

Es verdad que con la publicacion del Ocaso de las formas aristotélicas Lesaca
pretendia hacer lucir sus propias obras, pues la de Zapata era una respuesta a su Formas
ilustradas a la luz de la razon, de 1717, y a su vez el médico de los deanes de Toledo
llego6 a escribir un Colirio Filosofico Aristotélico Tomistico (1724) que era una réplica a
la obra que no llego a ser publicada por su contendiente.

En el prélogo, Lesaca explica que consiguié recoger una version de la obra de
Zapata, probablemente una version preparatoria de la misma (pues no se conoce
ninguna edicion en vida del autor), y dado el interés suscitado por los seguidores de la
polémica, resolvid ofrecerla al publico. Ademas, explica que su respuesta a Zapata, el
Colirio Filosofico Aristotélico de 1724, fue una respuesta inmediata a la lectura del
Ocaso de las formas aristotélicas, de la que traté de guardar algunos ejemplares.

Lesaca alude a los <<incidentes>> que imposibilitaran la publicacion de la obra
por Zapata cuando de su escrita, haciendo una referencia encubierta al proceso
inquisitorial enfrentado por el mismo en esta época, bajo la acusacion de judaizante. El

hecho de que ¢l confiesa tener varios ejemplares de la obra lleva uno a preguntarse el
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porqué de esta no haber sido publicada anteriormente: ;Habra sido por precaucion ante
el autor o la censura, o una cuestion de oportunidad? Cualquiera que sea la respuesta, es
cierto que el propio paso del tiempo posibilitara que el clima entre las distintas
facciones se apaciguara, dado que sus contendientes mas destacados ya habian
desaparecido.

La propia postura de Lesaca era la de buscar una aproximacion entre los dos
bandos, jugando basicamente con el argumento de que se trata de un problema
terminologico, tal como ya habia hecho Palanco. Pero en los puntos sensibles de la
disputa ¢l vuelve a cargar contra los atomistas, especialmente en los temas
concernientes al dogma eucaristico y a la fisiologia humana. Ademas, este autor se va a
valer de la distincién entre creaciéon y generacion de los cuerpos para decir que el
atomismo se equivocaba, al confundir esos procesos. Se trataba de asegurar que la
Providencia habia asistido igualmente a todos los momentos de la Creacion, y no habia
dejado la generacion de los cuerpos a un materialismo en que la accion divina tenia una
funcién muy restricta o casi nula.

La respuesta de Zapata a las Formas ilustradas a la luz de la razon es repleta de
ironia y llega mismo a ridiculizar el titulo de la obra. En su opinion, el ocaso de las
formas aristotélicas es evidente, pese al deseo de Lesaca de retirarlas del <<estrecho
lobrego calabozo de la oscuridad>> en que estaban encerradas hasta que la polémica
sobre los <<novatores>> las recuperara. En el cuadro de la guerra de citas o de la
“batalla” argumentativa que se traba en las incursiones de los distintos autores, los
recursos ironicos resaltan, porque estan envueltos en un tono aparentemente
desenfadado que esconde un claro desprecio intelectual hacia el adversario. Eso vale

tanto para un bando como para otro.
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Uno detalle interesante en la obra de Zapata es que por la primera vez una de las
partes evoca la opinion del monarca sobre el asunto, deseando obviamente reivindicar
su proteccion, por los menos en lo que se refiere al contenido de la disputa. Al referirse
en un pasaje a Felipe V, se dice que <<la Filosofia, que estudid, y sabe muy bien su
Majestad, es la de Renato Descartes, contraria a la materia, y Formas Aristotélicas>>. El
presidente de la Sociedad Médica de Sevilla intentaba ampararse en la figura del
Soberano, pero el proceso a que fue sometido lleva a creer que no tuvo asegurada su
confianza. Una de las probables repercusiones de su proceso inquisitorial fue que su
texto no haya sido editado sino después de su muerte.

La alusion al rey revela la dimension que la disputa habia tomado y al mismo
resalta el choque entre los distintos circulos intelectuales que representaban atomistas y
escolasticos. Si los primeros eran, en general, relacionados con los integrantes de las
nacientes Academias, o hasta mismo integrantes de estas, los segundos pertenecian a los
grupos dedicados a la ensefianza tradicional, a las universidades en que todavia regia el
escolasticismo en su estado mas puro. En términos esquematicos, se puede explicar la
oposicion de los dos grupos de esta manera.

Con el énfasis en la distincién entre creacion y generacidon, Lesaca acusaba
implicitamente a Zapata de querer “perfeccionar” la Creacidon. Su comparacion entre
arte y naturaleza terminaba por sugerir que los atomistas trataban de humanizar esta
ultima o, lo que es peor, de “tomar” para si la responsabilidad de su composicion. Estas
alusiones se basaban en la consideracion de que, en la naturaleza, la materia (creada por
Dios) precede a la forma de los seres (que seria generada posteriormente). Y sigue
diciendo: <<Lo mismo sucede en lo artificial, la materia se supone, y la forma no; y esta

se educe, y el todo se produce; y si Dios hiciera una estatua, sin que procediera su
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materia, se diria que Dios la habia creado>>. Este pensamiento iba de encuentro a la
supuesta indistincion atomista entre creacion y generacion.

Solo Dios es capaz de generar ex nihilo, asi no tiene sentido decir que de los
atomos se originan todos los compuestos, pues estos ya habian aparecido como tal
desde el momento de la Creacion. Lesaca se desentiende de los experimentos
reivindicados por los atomistas y sostiene la metafisica aristotélica como base de su
explicacion de la naturaleza y del arte. Por otro lado, los atomistas tenian la necesidad
de retomar el platonismo en una clave cientifica, y el cruce de estas distintas
convicciones termina por enfrentar también a los Padres de la Iglesia evocados con mas
teson por cada grupo, San Agustin por parte de los Novatores y Santo Tomas por la otra
parte.

La doctrina atomista planteaba cuestiones que eran de dificil asuncion o
respuesta desde el punto de vista de los escolasticos, y los problemas que presentaba

tenia que ver con el tipo de creacionismo que esos defendian. Como afirma Lesaca:

“Ademas, que dado ser el atomo simple término de la creacion, y su forma;
(...) siendo la forma de él elemento divisible, adonde vamos a parar con
multiplicidad de creaciones, y educciones para la produccién de los cuatro
elementos? (...) Ademas, que estas creaciones las hizo Dios de una vez, o una

después de otra?”.’

No es que este se negara tajantemente a reconocer la idea bdasica de que la
materia era compuesta por los &tomos, como habia hecho Palanco, la cuestion era que si
esta era acepta habia que reformular toda la narracion tradicional sobre el Antiguo

Testamento, bien como su interpretacion en el seno de la Iglesia. Seria toda una densa

" Obra citada. p.199.
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construccion intelectual que vendria abajo, y, ademas, el tema de las educciones pondria
en relieve la cuestion de la incorruptibilidad y de la inmortalidad de las almas.

Si se pasaba a aceptar que la Creacion del Mundo obedecia a una logica donde
todo era corruptible, sus consecuencias serian catastroficas. Zapata, a su vez, intentaba
restringir la discusiéon a una dimension cientifica. Contra la ignorancia de los que
defendian la visién galénica a respecto de las facultades del alma y su accion sobre el
cuerpo humano, ¢l va a presentar una digresion médica sobre la circulacion de la sangre
como parte de una exposicion sobre la fisiologia humana.

El Discurso Fisico, Médico y Anatomico que concluye el Ocaso de las formas
aristotélicas es una sintesis de lo que se conocia en la época sobre el funcionamiento del
cuerpo humano, presentado como una <<admirable elegante maquina Hidraulico
neumatica>> construida por la <<Divina Geometria del Soberano Criador>>. Este
discurso es una invectiva contra los métodos médicos tradicionales que se mostraban
ineptos, como la sangria, y afadia informaciones que Palanco no tenia, por su declarado
desconocimiento de la ciencia médica y de los experimentos quimicos ligados con la
misma. Zapata corrige a Lesaca al mostrar que la “fermentacién” de la sangre estaba
localizada en el higado y no en el intestino, como se creia cominmente, pero no
convence al contendiente de la superioridad de su teoria, criticada una vez mas en el
Colirio Filosdfico Aristotélico.

La compleja cadena que va de la Creacion del Hombre hasta la constitucion de
su cuerpo, a la entraiia del mismo, esta en el cierne la polémica de los <<novatores>>, y
de manera implicita se relaciona con una vision de la Providencia que rige toda una
vision del Mundo. Este era comprendido paraddjicamente como una estructura dada,
como un sistema fisico compuesto y poco dado a mudanzas, pero también como un

proceso temporal pasible de explicacion, de destruccion y de transformaciones. Por la
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primera vez en el siglo se va a sugerir una concepcion heterodoxa de la Providencia
basada en una vision atomistica de la Creacion y en una explicacion materialista de la
fisiologia humana. La creencia ortodoxa en un Universo estatico serd cuestionada y
desplazada progresivamente por esta nueva concepcion del Mundo, cuyas implicaciones
ya se dejaban ver en las obras de Gabriel Alvarez de Toledo, Juan de Néjera y Diego

Mateo Zapata.
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CAPITULO 2: FEIJOO Y EL MISTERIO DE LA NATURALEZA
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2.1- El “problema” Feijoo

La figura de Benito Jeronimo Feijoo (1676-1774) representa un verdadero
desafio para todo aquello que se interese por la literatura espafiola dieciochesca. Su
obra' plantea un amplio espectro de cuestiones, que se originan no sélo de su caracter
enciclopédico pero también por la particular relacion que ahi se establece entre
pensamiento y lenguaje. Ademas de esta cuestion fundamental, el “problema” Feijoo se
confunde muchas veces con el “problema” mismo de la Ilustracion y de la cultura
espafiola, por hablar de manera genérica.

Lejos de querer descifrar la complejidad de los nueve volimenes del Teatro
Critico Universal® y de los cinco de las Cartas eruditas y curiosas’, frutos de la labor
continuada y sistematica del llamado Padre Maestro, se buscard aqui trabajar con los
aspectos de estas obras el providencialismo feijoaniano aparezca de manera destacada.
En sus discursos y cartas, las digresiones del pe. Feijoo entorno a la Providencia son
muchas, y el caricter problematico de las mismas debe mucho a las circunstancias en
que Feijoo escribe, asi como a la ambiciéon que motiva el reformismo de su accion
<<desenganadora>>, sefial inequivoca de los cambios de mentalidad que se procesan en
la sociedad espafiola a principios del XVIII.

Inicialmente, hay que decir que Feijoo profundiza algunos de los
cuestionamientos surgidos en el curso de la polémica sobre los <<novatores>>. En lo

que se refiere al tema especifico de la Providencia, su obra representa un intento del

" En este capitulo, no se citaran los titulos completos de las obras citadas, dado el empalagoso de remitir a
las pequefias variaciones en cada volumen. En los casos necesarios, se usaran las siglas correspondientes
(TC o CE, Teatro Critico Universal o Cartas eruditas) acompaiiadas del numero ordinal relativo al
volumen y el discurso correspondiente, de acuerdo con los indices de las ediciones originales.

* Madrid, 1726-1740. El primer volumen fue editado por Lorenzo Francisco Mojados, mientras que los
demas corresponden a la imprenta de Francisco de Hierro, que tras su muerte pasa a las manos de su
viuda y después a los herederos del impresor.

3 Madrid, 1742-1760. Los cuatro primeros voliimenes fueron publicados en la Imprenta de los Herederos
de Francisco Hierro, mientras que el quinto y ultimo es obra de Joaquin Ibarra.
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discurso teologico de establecer puntos de contacto con la ciencia de su tiempo. Tal
tentativa esta dirigida por la preocupacion en evitar una capitulacion ante el discurso
cientifico. Se trataba de reconocer la libertad de opinion en todas aquellas materias en
que el dogma religioso no fuera afectado. Desde el punto de vista de la mentalidad hasta
entonces hegemonica, tal actitud se presentaba como una postura claramente
innovadora.

Feijoo se presenta en el teatro de la Republica Literaria como un moderado, un
antisectario que se aleja tanto del escolasticismo oficialista como de la herejia de los
llamados fil6sofos modernos. Un componente importante de su pensamiento es el
optimismo que marca las pautas de su relacion con el Mundo. Es importante subrayar
este aspecto del pensamiento feijoniano, pues a partir de ahi es que se puede demarcar el
componente providencialista en el seno de su obra.

Otro elemento clave para interpretar la vision de la Providencia en Feijoo es la
relacion que hay en sus escritos entre la fijacion de la imagen del autor (a través de una
subjetividad que se revela a cada frase) y la legitimacion de este sujeto-escritor desde el
punto de vista social (lo que conlleva a una peculiar representacion del Mundo). Tal
relacion sobresale cuando se va al andlisis de algunos de los aspectos relevantes de los
escritos feijonianos (concretamente, los que se refieren a las opiniones fisico-médicas, a
la concepciodn astrofisica y a la teoria de la fortuna).

En una primera instancia, relativa a la dimension fisica del pensamiento
feijoniano, hay que sefialar la conexion que se establece ahi entre las impugnaciones de
la tesis del envejecimiento del Mundo y del atomismo defendido por los

<<novatores>>, tal como se desprende en uno de sus primeros discursos:

“l. Habiendo en el Discurso pasado, probado que el Mundo, asi en su todo

como en el de cada especie suya, no padeci6 hasta ahora algun sensible
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detrimento, hemos de probar ahora que en el sistema, o sistemas de la filosofia
corpuscular, que con tanta prosperidad corren en este Siglo, no solo debid

padecerle muy grande, pero ha muchos Siglos estuviera resuelto en polvo, y

acabado de el todo, segun los principios de la nueva filosofia”."

El rechazo de la filosofia moderna por sistematica seria una de las constantes en
el Teatro Critico Universal, ademas de la posiciéon antiatomista de su autor. Los
sistemas atomistas (excepto el de Maigfidn, separado con reparos de los demas) van de
encuentro a la vision que tenia Feijoo del Mundo, su creencia de que después de los
tiempos diluvianos la Tierra habia sido siempre més o menos la misma, y la Naturaleza
poco habia cambiado. Por eso sorprende que un afio después de publicar el discurso
citado el Padre Maestro fuera elegido miembro honorario de la Sociedad Médica de
Sevilla. Seguramente, tal nombramiento se debe a su declarado escepticismo médico
que, de todas formas, no casaba con su antiatomismo.

En el mismo discurso se critica a Gabriel Alvarez de Toledo por su defensa de la
idea de la senectud del Mundo, en un pasaje en que se reitera, a titulo personal, la

distancia entre el monje benedictino y los <<novatores>>:

“40. (...) Don Gabriel Alvarez de Toledo, que en su Historia de la Iglesia y
del Mundo, antes del Diluvio, quiso exornar la Sagrada Historia del Génesis con
las nuevas opiniones filosoficas (alifios tan forasteros a aquel asumpto como el de
su impropio y afectado estilo) estendié en una de sus notas esta nueva sentencia,

aunque sin anadir nada a lo que en otros hall6 escrito”.?

Es bien sabido que Feijoo no destaca por un misoneismo radical, pero en sus
escritos hay una clara demarcacion de los limites entre lo novedoso y el herético, que es

cierto que ¢l mismo manejaba a su manera. De todas formas, en lo que toca a su opinion

" TC 1, Discurso XIII: “Consectario a la materia antecedente contra los Filosofos modernos”. p.250.
* fdem. p.268.
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sobre sus eventuales opositores, el Padre Maestro siempre va a presentarse como un
guardian de la verdad (sea sagrada o profana), y su critica siempre va en el sentido de
establecer un discurso de caracter antipopular a la vez que refractario a los sectarismos
establecidos.

Su visién optimista del Mundo y su negacién en aceptar la tesis de la
corruptibilidad del mismo desembocan en una Fisica en que se defiende la concepcion
de una forma sustancial uniendo cuerpo y espiritu. Tal postura se repetira a lo largo de
los volumenes del Teatro Critico Universal, tal como se ve se deja entrever en la critica
feijoniana de los sistemas fisicos, en especial a la Fisica que ¢l califica de

<<dogmatica>>:

“34.(...) Lo cual se ha de probar, pues, es, que en la Fisica no hay ciencia
alguna, o conocimiento evidente de las materias, que toca la misma Fisica, aun
tomadas con abstraccion de los singulares; y verdaderamente los Fisicos
Dogmaticos quedarian muy contentos, como les concediésemos este
conocimiento, ni les daria cuidado el que les gritAsemos, que el conocimiento de
los conceptos comunes es Metafisico, y no fisico: porque dirian (y dirian bien) que
asi la Fisica, como la Metafisica abstraen de la singularidad, y sélo se distinguen,
en que esta mira su objeto debajo de mayor abstraccion; esto es, de toda materia,
considerando solo aquellas razones, que pueden subsistir fuera de la materia,
como son las de Ente, Substancia, Espiritu: al contrario la Fisica solo contempla
los entes materiales, y corpéreos, siendo el concepto mas alto, que mira la razén

de cuerpo, y el mas bajo el concepto especifico”.’

El escepticismo fisico de Feijoo propone restricciones tanto a la metafisica, a las
explicaciones silogisticas de los escolésticos y sus mil maquinaciones derivadas de la
fisica aristotélica, como a la fisica <<dogmatica>>, ejemplificada casi siempre a partir
del cartesianismo. En contraposicion al mismo el Padre Maestro defenderd el empirismo

baconiano y la fisica newtoniana, esta Gltima de manera progresiva pero reservada, casi

" TC 111, Discurso XIII: “Escepticismo filos6fico”. p. 295.
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subterraneamente. Pero lo mas importante en esta empalagosa cita es resaltar este
didlogo truncado que se establece entre la metafisica y la fisica tedrica, por tratarse de
un dato relevante a la hora de comprender la cosmovision feijoniana. A grosso modo, su
opinidn es que los fendémenos fisicos hay que tratarlos experimentalmente, sin el aparato
de los sistemas que corrompian las doctrinas cientificas conocidas.

Es importante destacar el hecho de que los principios que rigen las opiniones
cientificas de Feijoo tienen un evidente componente moral. Rechazar el atomismo y la
idea de corruptibilidad del Mundo es afirmar la posibilidad abierta de reformar a este, y,
al mismo tiempo, creer en la capacidad humana para hacerlo. Su empresa, a lo largo de
los aflos en que escribe sus obras, es una constante reafirmacion de esta creencia, que
une los campos de la fe y del conocimiento experimental. La <<crisis de la
supersticion>> (Julio Caro Baroja) sefialada en la obra feijoniana es un signo evidente
de un optimismo de la razén que sigue siendo juzgado a través de su figura, y que es
comunmente aceptado como uno de los elementos tipicos de la Ilustracion.

De momento, hay que subrayar el hecho de que Feijoo figure entre la minoria de
autores espafioles dieciochescos que no se decantan por dar como un hecho la

corrupcion moral de la sociedad, y se opone a los que difundian esta idea:

“3. (...) Quien los crea en esta parte, hallara, que el mundo, en el corto
espacio de cuarenta, o cincuenta afos, padecié una decadencia notable en las
costumbres. Pero es asi en realidad? Nada menos. Yo he vivido muchos afios, y
en la distancia de los de mi juventud, a los de mi vejez, no solo no observé esa
decantada corrupcién moral; antes, combinado todo, me parece, que algo menos

malo esta hoy el mundo, que estaba cincuenta, o sesenta afios ha”.’

"' CE V, Carta XIX: “Con ocasién de explicar el Autor su conducta politica en el estado de la Senectud, en
Orden al comercio exterior, presenta algunos avisos a los viejos concernientes a la misma materia”. pp.
313-314.
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Para defender su opinién el Padre Maestro se aferra a su propia experiencia. Su
optimismo no es idealista, sino que se basa en un pragmatismo que se ensefia a lo largo
de su obra. De alguna forma, su confianza en el progreso humano se relaciona con la
aceptacion alcanzada por sus escritos, que le situia como el gran fendémeno editorial
dieciochesco, <<un capitulo de la historia cultural espafiola>> (Caso Gonzalez). Las
polémicas sobre su obra son en parte derivadas de la manera de interpretar su
personalidad literaria en relacion con la sociedad espafiola de su época.

Para terminar este apartado, hay que subrayar el barroquismo de la concepcion
feijoniana de la vida como un <<hilo>> (prélogo del tomo V de las Cartas Eruditas y
Curiosas), una cadena que liga la declarada <<variedad>> de su obra, la <<gracia>> de
su estilo y el <<sentir>> que la anima. Esta cadena uniendo los fragmentos en que se
divide la vida describe con precision la vision del padre Feijoo de su proyecto literario,

asi como sintetiza su idea respecto a la Providencia.
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2.2 — La medicina espiritual

En la obra feijoniana, el escepticismo médico se relaciona directamente con la
vision de la Fisica esbozada anteriormente. Esta relaciéon era comun en el discurso
médico de principios de siglo, la polémica de los <<novatores>> es el mejor ejemplo de
coémo el discurso fisico de los médicos podian tener implicaciones en el conocimiento
de determinados procesos orgénicos, y también en las concepciones religiosas. El tema
de la consagracidon eucaristica se trataba de uno de los tabues que continuaria
incomodando por mucho tiempo a los te6logos que se dedicaban a dar explicaciones
sobre los fendmenos fisicos, como era el caso de Feijoo.

Segun Feijoo, habia un punto intermedio que unia cuerpo y espiritu, lo que
definia, por ejemplo, la naturaleza sensible de los animales. A partir de su
<<moderado>> escepticismo respecto de la practica médica tal como se daba en su
época, el Padre Maestro preconiza una especie de Medicina espiritual en contraposicion
al error comun de la creencia ciega en una supuesta infalibilidad de los médicos. La
unica medicina legitima que se ve en los escritos feijonianos es la medicina biblica
elogiada en el Eclesiastico, un arte que se habia perdido en la noche de los tiempos y
que no se encontraba mas entre los sangradores y purgadores modernos.

El tema médico, con tanto o més importancia que el tema fisico, aparece en el
Teatro Critico Universal y en las Cartas Eruditas y Curiosas como eje articulador. El
estreno mismo del Padre Maestro en la Republica Literaria se habia dado con su Carta
Apologética de la Medicina Escéptica del doctor Martin Martinez (1727). Este es uno
de los médicos que es conocido como “amigo” de Feijoo, pese el ensayo de disputa que
tienen los dos por el famoso discurso sobre la Medicina del primer tomo del Teatro

Critico Universal.
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En oposicion a los “amigos” médicos de Feijoo, se pronunciaran aquellos que
seguian la doctrina escolastica y seguian profesando la superioridad de la escuela
hipocratica y del galenismo como guias para la practica médica. Entre ellos estaba Juan
Martin de Lesaca, sobre quien ya se ha hablado en el capitulo anterior. El cruce de
respuestas y réplicas con sus enemigos es la gran prueba de que las opiniones aparecidas
en el Teatro Critico Universal incomodaran profundamente cierto sector del gremio
médico, que veia en la publicacion progresiva de los nuevos tomos un ataque tanto a sus
practicas habituales como a sus intereses.

En 1728, tras la publicacién del segundo tomo del Teatro Critico Universal,
Lesaca publica una Apologia Escolastica de la Medicina criticando la medicina
feijoniana. La respuesta aparece el afio siguiente, en un discurso del tomo III de la obra

de Feijoo. En este, se podia leer que:

“61. (...) el doctor Lesaca arguye, y responde, tomando las cosas a bulto,
sin distinguir, ni dividir: lo que es muy de extrafiar en un hombre tan preciado de
I6gico, pues la division es uno de los tres modos de saber, que ensefa la
dialéctica. Asi los similes, de que se usa para probar su maxima, no son del caso.
Qué importunidad mayor, que parificar la confianza que tiene el enfermo de que el
Médico le ha de curar, con la que tenemos los Cristianos de que Dios nos ha de
salvar? Notable absurdo! Pues aquella se funda en la ciencia del Médico, que es
fundamentalmente falible; esta en el auxilio divino, que es seguro, e infaliblemente

lograra su efecto, cooperando el hombre, como puede, con su libre albedrio”.”

Es curiosa la impugnacion de Feijoo de la comparacion entre los papeles del
tedlogo y del médico por el hecho de que ¢l mismo se utilizé de este tipo de analogia a
lo largo de toda su obra, incluso de manera subrepticia en la caracterizacion de su papel

como el de un <<desenganador>>. De todas formas, se nota en la cita arriba la

"TC 1V, Discurso VI: “El Médico de si mismo”. p. 95.
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importancia que el Padre Maestro daba a la accion de la Providencia en la resolucion de
los casos de enfermedad, secundada por la accion humana.

A la critica de la creencia en la infalibilidad de los médicos se suma la fe casi
irrestricta en los poderes curativos de la naturaleza, uno de los argumentos feijonianos

mas repetidos. Tal como se puede leer en su famoso discurso sobre la Medicina:

“66. Yo no estoy mal con la medicina; antes la amo mucho. Sé que el
Espiritu Santo la recomienda; aunque alguno pudiera responder, que la medicina
recomendada en la Escritura no es la que hoy se practica. Es cierto que hay
males, que no puede vencer la naturaleza por si sola, y los vence con el auxilio de
la medicina, como se palpa en la infeccién venérea. (...) Solo estoy mal con que
las promesas del Médico se extiendan adonde no llegan su ciencia, y su poder, y

que cuando va palpando sombras, se obstente coronado de rayos”.1

La retérica pro-naturaleza de Feijoo critica los excesos de los médicos cuanto a
las purgaciones y sangrias, pero también va en contra del atraso espafiol en el area,
ademas de impugnar la veneracion que el vulgo tenia hacia las figuras de los doctores.
En una sociedad que apenas iniciaba un largo proceso de secularizacion de la cultura, no
deja de ser curiosa esta mania que el Padre Feijoo tenia hacia los mismos, a pesar de sus
buenas relaciones con algunos de ellos. De todas formas, esta creencia en el caracter
regenerativo de la naturaleza compagina bien con el optimismo de la razén subrayado
anteriormente.

En 1750, cuando aparece el tomo III de las Cartas Eruditas y Curiosas, el ahora
consejero real escribe una advertencia a manera de prologo en que da noticia del
testimonio de lectores que llevaran a cabo sus consejos en materia médica, y
constataban la efectividad de las orientaciones feijonianas. Su critica del abuso de

medicamentos debido a las relaciones viciadas entre pacientes y médicos tenia una

"TC 1, Dicurso V: “Medicina”. p. 138.
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dimension econdmica también resaltada por esos lectores. El ahorro en medicinas era un
elemento mas del racionalismo que regia la economia implicita en las mas diversas
cartas y discursos.

No hay que olvidar que la critica médica de Feijoo se presenta como parte de un
amplio proyecto reformista que se dirigia hacia algunas de las estructuras mas
sedimentadas de la sociedad espafiola de la primera mitad del siglo XVIII. En sus
discursos sobre la crisis de la ensenanza (tomo VII del Teatro Critico Universal) el
Padre Maestro propone una serie de cambios con la finalidad de propiciar el desarrollo
cientifico y la difusién de algunas de las modernas corrientes de pensamiento. El tipo de
racionalismo representado en esos planos obedecia a una fuerte conviccion de que habia
que sacar a Espafia de la estagnacion, cuya culpa era atribuida especialmente a los que
insistian en aferrarse a las supersticiones y prejuicios tradicionales.

Es cierto que tanto en la polémica médica como en otras polémicas el autor del
Teatro Critico Universal abusa de una agresividad que es tipica de sus opositores, a
quien llama de <<autorcillos>> de <<librejos>>, <<ratones>> e incluso <<jumentos>>;
pero a diferencia de estos su actitud intelectual servia al menos de impulso en contra de
una situacidon que parecia inalterable. Sin embargo, la advertencia que hace a los malos
médicos en el discurso sobre la Medicina se parece mas con una amenaza lanzada desde

el pulpito:

“73. (...) Sefnores Médicos (hablo con aquellos, que, o con poco estudio se
dan a este ministerio, o abarcan mas enfermos de aquellos que puede
comprender su atencién) tengan preferente, que algin dia los Angeles a quienes
estuvo recomendada la custodia de sus enfermos, los han de acusar delante de
Dios, y ponerles presentes, ya los que murieron antes de tiempo por su culpa, ya

(o que cosa tan terrible!) los que se condenaron por su ignorancia”.1

" idem. p. 141.
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Los médicos enemigos de Feijoo tenian que verse con el Juicio Final. Esta era
una de las figuras que representaba el futuro en los escritos feijonianos. Un futuro que,
en general, era absolutamente imprevisible, planeado desde el ambito providencial y
concretado a través de una composicion entre la accion divina y el libre albedrio
humano (en el reducido campo que restaba al ultimo). Si en Fisica las formas
sustanciales representaban el punto medio entre cuerpo y espiritu, la medicina espiritual
preconizada en las cartas y discursos era el elemento que ligaba la medicina falible de
los hombres con la caridad divina que garantizaba la regeneracion de la naturaleza.

(Se trata aqui de una teologia médica o de una medicina teologica? ; El discurso
moralizador del Padre maestro intenta anular por completo la especificidad del saber
médico? ;La critica médica feijoniana responde a una preocupacion por la derogacion
de la teologia del campo epistemologico naciente? Tales cuestiones se presentan dado
el caracter paradodjico de las opiniones de Feijoo. Para el designio aqui trazado, el de
subrayar los aspectos que revelen el providencialismo en su pensamiento, basta destacar
que la medicina espiritual mencionada a lo largo de este apartado es s6lo uno elemento
mas de este complejo flujo entre fisica y metafisica en su obra, un elemento mas de su
aproximacion a la Providencia.

La vision astrofisica de Feijoo, su particular teoria de la fortuna y los escritos en
que el tema de la Providencia monopoliza el discurso, son los demds aspectos que faltan
para componer el mosaico uniendo algunas de las diversas facetas de la personalidad
literaria del monje benedictino. Desde luego, su larga vida dividida entre las clases de
teologia y la redaccion de su obra dejan entrever un literato también escindido entre sus
obligaciones sociales y su deseo personal de renovaciéon del Mundo, aunque esas

distintas facetas de su personalidad sean pautadas por un didlogo constante.
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2.3- La Astrofisica feijoniana

La critica feijoniana de las nuevas doctrinas cientificas sobre el funcionamiento
del Universo complementa la vision fisica de la que se hablaba inicialmente, con la
diferencia de que ahora no se recurre a una medicina del espiritu para comentar las
hipotesis acerca del engranaje cosmologico, pues no se trata ahora de desarrollar el
conocimiento médico a partir de la Fisica, sino de comentar una extension de esta
ultima. La presencia de la idea de Providencia es ahora eminente, y desde luego hay una
serie de discursos y cartas en que la Mano divina tiende a reorganizar el eclecticismo
post-copernicano defendido por Feijoo.

Algunas observaciones deben ser subrayadas cuando se habla de la astrofisica
feijoniana. La primera de ellas es su rechazo frontal de la astrologia tal como practicada
por los autores de la paraliteratura de almanaques y prondsticos. La segunda es que ella
parte de la aproximacion a la fisica, se va introduciendo progresivamente en los
discursos y so6lo después de los primeros tomos del Teatro Critica Universal presenta
una dimension sistematica, rompiendo asi con el tratamiento inicial de los fendémenos
celestes desde discursos puntuales en que cada fendmeno eran examinado aisladamente.

En el tomo II de las Carta Eruditas y Curiosas (1745), pasados seis afios del
episodio de la censura de un pasaje de su obra por la Inquisicion, Feijoo se arriesga a
presentar su vision del cosmos, a la expensas de las indagaciones sobre la misma por
parte de Juan Pico de la Mirdndula, descendiente del célebre humanista italiano a quien
el volumen es dedicado.

Ya se ha mencionado las reservas del Padre Maestro respecto a Newton, pese la
admiracion que el mismo profesa por la fisica newtoniana. El problema central que veia

el monje benedictino en las teorias astrondémicas modernas era el llamado “miedo al
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vacio” de las mismas, asi como su incapacidad de explicar como se propagaba el
movimiento en el espacio. En términos generales, este era el motivo de su repulsa al
pensamiento de Newton, presentado como un avance de la astronomia copernicana.

En verdad, tales reparos se trataban de una buena excusa para someter la fisica

newtoniana a la Providencia. Como se puede leer:

“12. Ni pienso, que en la doctrina de Newton haya resistencia alguna a
este recurso a la primera Causa; porque confesando él, que ignora, que fuerza es
la que mueve los cuerpos, y por eso deja libre, que le den el nombre, o de
atraccién, o de pesantez, o de impulsion, si determinanos esta Ultima, es preciso
recomponer por impelente, o0 mediato, o inmediato el Autor de la Naturaleza: (...).
Siendo, pues, esto necesario, vamos a ella por el atajo; esto es, excusemos todo
cuerpo intermedio impelente (...) y consideremos la Mano de el Altisimo,

impeliendo inmediatamente por si misma esos cuerpos, segun las leyes que

establecio su Voluntad, y expuso al Mundo Newton”.”

La Mano divina se presenta en la obra feijoniana como el elemento ordenador de
los cuerpos celestes, sin que se acepte por eso cualquier tipo de fatalismo cosmico que
deje el futuro en mano de profetas o videntes. Pero es cierto que, de los discursos del
Teatro Critico Universal hacia las Cartas Eruditas Curiosas, uno tiene la impresion de
que la seguridad jovial de Feijoo en su actitud desengafiadora se va desplazando hacia
una madura inquietud, que se revela especialmente en sus digresiones sobre la
existencia o no de otros planetas habitados. Esta inquietud se revela especialmente en
sus referencias hacia a la doctrina de Newton y la obra del fisico inglés.

Las descubiertas telescopicas entonces divulgadas por las academias de ciencias
europeas confirmaban la solidez de la teoria heliocéntrica de Copérnico. Habria que
romper el silencio respecto a Newton en Espafia, y Feijoo lo hace de manera timida, casi

obligada. Se trata de uno de los pocos autores modernos, sino el Unico, que dice no

"' CE 11, Carta XXIII: “Sobre los sistemas filosoficos™. pp. 291-292.
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conocer bien, declaracién que no se escucha cuando se trata de Descartes, Gassendi y
otros. En una carta dirigida a Pico de la Mirdndula, el Padre maestro se excusa por no
haberse detenido lo suficiente entorno al newtonianismo, y se justifica diciendo que en
Espaiia no se comprenderia la profundidad de los planteamientos de la autor inglés, y
que tampoco €l lo habia asimilado completamente.

También es posible localizar el discurso providencialista de Feijoo en su vision
de una constitucion microscépica del Universo. El microscopio era otro invento que
estaba contribuyendo de manera decisiva en el cambio de imagen del Mundo, y el
monje benedictino también estaba a par de los avances logrados a partir de este

instrumento. Segun él:

“23. Siendo tan delicados los 6rganos del Hombre, contemplese cuales
seran los de la Hormiga, cuales lo del Arador, cuales en fin los de aquellos
animalejos, que son muchos millones de veces menores que el Arador. (...) Que
manos hicieron tan admirables maquinas? Que manos pudieron hacerlas, sino
aquellas que todo lo pueden? Qué manos, sino aquellas que con un dedo mueven
todo el Orbe? Manos de un Artifice infinitamente inteligente, infinitamente Sabio: O

altitudo divitiarum, Sapientiae, & Scientiae Deir".!

Se puede ver aqui que la medida para contemplar los nuevos descubrimientos y
el nuevo Universo que se desprendia de ellos era el hombre. Ademas, hay que subrayar
el hecho de que Feijoo vincula su visién microscdpica a su concepcion astrofisica del
Orbe, pese su incapacidad de conceder entidad a los microbios, que al revés de ser
llamados como un nombre apropiado cientificamente llevaban voces indefinidas como
las de <<animalejos>> o <<maquina>>. Resta decir que bajo esta ultima definicion esta
implicito todo el paradigma mecanicista dieciochesco, en una imagen que se repite una

y otra vez en la obra del monje benedictino.

"' TC VII, Discurso I: “Lo maximo en lo minimo”. p-13.
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La astronomia moderna, y en especial la teoria de la gravedad, introducen un
elemento de inquietud en el pensamiento de Feijoo, sobre todo porque este no podia
estar totalmente seguro de como sus palabras serian interpretadas al alabar autores como
Newton. En sus comentarios sobre la existencia de otros mundos ¢l oscila entre el
entusiasmo ante las probabilidades de la vida extraterrena y la defensa dogmatica de la
cosmogonia biblica. Al fin y al cabo, la cuestion era que mientras se siguiera
descubriendo nuevas estrellas habia cada vez mas motivos para la desconfianza hacia
los discursos tradicionales defendidos por los poderes religiosos instituidos.

Tal como se lee en una de las cartas:

“23. (...) Pensar que sea prueba legitima de la existencia de otros Mundos,
y de ofros vivientes en ellos, el que no habiéndolos, serian inutiles aquellas
innumerables lumbreras, que los Modernos llaman Soles, es una insolencia del
discurso; como si Dios no pudiese tener en su creacion otro motivo, que el que a

nosotros nos ocurre; o como si el humano Entendimiento pudiese apurar, que no

hay en la latitud de la posibilidad otro motivo, que aquel que él imagina”.1

Se entra aqui en una de las paradojas mas caras al providencialismo espafiol
dieciochesco, y que se refiere al intento humano de comprender la <<Mente>> divina.
Si Feijoo s6lo conseguia explicar el funcionamiento del mecanismo del Universo a
través de una orden precedente, de una cadena vital que daba sentido a la existencia de
todas las criaturas vivientes (tanto las animadas como las inanimadas), habria que
justificar el porqué del Mundo se constituir asi y no de otra forma. ;Como se podia leer
los planes de la Providencia para el hombre? ;jEran sélo los te6logos y las autoridades
los llamados a explicar como la divinidad organizaba el Mundo?

Si la interpretacion de los designios de la Providencia se contradecia u oscilaba,

la creencia en el poder de la misma fallaba. Si hay un simple elemento casual o

" CE 111, Carta XXI: “Del Sistema Magno”. p. 264.
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desnecesario en el Universo todos los esquemas discursivos utilizados para explicarlo
entraban en una dindmica de desarmonia que llevaban inevitablemente a un proceso
destructivo. Nada podria ser inttil en este Mundo, ni tampoco desproporcionado. Todos
los elementos, los grandes y los pequefios, deberian contribuir igualmente para que la
perfeccion divina no fuera anulada. En medio a las paradojas y antinomias del Universo
estaba el hombre con sus pasiones.

Al leer la obra de Feijoo uno tiene la sensacion a veces de estar en medio de £/
Criticon de Gracian, guardadas las debidas distancias. Pero en la conformacién de la
figura del monje en el Teatro Critico Universal y en las Cartas Eruditas y Curiosas se
vislumbra una especie de dualidad interna que es comparable a la de los personajes de
Andrenio y Critilo en la historia del jesuita aragonés. El Padre Maestro parece tener en
si tanto la confianza en una racionalidad descifradora cuanto el apego a una creencia en
una humanidad primaria, ristica, por asi decir.

Si se compara los primeros discursos del Teatro Critico Universal con la tltimas
Cartas Eruditas y Curiosas es posible constatar que la certeza declarada sobre el Mundo
cede a una seguridad menos confiada, a pesar de que Feijoo nunca perderd su
optimismo. Es dificil establecer un marco que separe claramente los dos términos de
esta matizacion, pero quizas el trauma dejado por la censura inquisitorial haya llevado al
Padre Maestro a un disgusto que ni sus dotes de <<desengafiador>> hayan conseguido
resolver.

Como se tratara de una novela de aventuras, Feijoo seguia hacia su objetivo pese
los trabajos a los que era sometido. De manos dados con la experiencia seguia en su
peculiar trayectoria. So6lo su teoria de la fortuna y los textos en que la Providencia
destaca sobremanera permiten cerrar el circulo en que estd encerrado su

providencialismo.
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2.4 — Teoria de la fortuna

Un aspecto que complementa el providencialismo doctrinal de la obra feijoniana
es la teoria de la fortuna desarrollada en una serie de discursos y cartas, algunos de los
mismos dedicados especialmente a este tema.

Las diversas observaciones sobre la fortuna humana tiene implicaciones tanto
politico como morales, y son reveladoras de la critica del Padre Maestro a la sociedad
espafiola de su tiempo. Sus invectivas en contra la nobleza ociosa se basaban en la idea
de que no hay fortuna que justifique los desmanes de la aristocracia decadente. Por otro
lado, sus invectivas contra la credulidad del vulgo iban en el sentido de desacreditarles
de la ilusion de que su estado podria cambiar en un lance de suerte. Sin embargo, desde
su antimaquiavelismo explicito, Feijoo sabia que la politica seguia por cursos que tenian
fundamentalmente que ver con el deseo volatil de los poderosos, y veia eso como un
elemento que integraba el mecanismo de funcionamiento del Mundo.

Pese a eso, la piedra angular de su teoria de la fortuna es la identificacion de la

misma con la Providencia, tal como se puede leer en uno de sus primeros discursos:

“Ciegos fueron los que fingieron ciega la fortuna, e injustos los que la
figuraran inicua. Este error ya le corrige la Religién, cuando instruye de que el
significado de este nombre Fortuna no es otro, que la Divina Providencia, la cual
es toda ojos, y en todo procede con justisimos motivos. Pero aunque el error en lo
esencial esta corregido, no llegé el desengafo a desvanecer toda la apariencia de
fundamento. Consideran los quejosos de la fortuna, desiguales las suertes de los
hombres, segin la mayor o menor representacion que hacen entre los demas
mortales; y viendo que en grande parte esta desigualdad no es proporcionada al
mérito, los impios la atribuyen a la quimérica fuerza del acaso: los ldolatras, al
capricho de una Deidad ciega; y los verdaderos creyentes, al arbitrio de una

providencia soberana”’.

"TC 111, Discurso III: “Humilde y alta fortuna”. pp. 46-47.
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De acuerdo con su opinion, la aparente injusticia que preside el orden social se
debe a la incapacidad humana de comprender los designios divinos. Al utilizar la
antinomia entre una fortuna <<humilde>> y otra <<alta>>, Feijoo tanto desengafia el
vulgo de la acepcion comun de esos términos como describe los errores relativos a la
falsa interpretacion de la realidad social. Su retdrica va en el sentido de hacer entender
que una fortuna solamente es realmente positiva cuando el hombre adopta la humildad
como guia. Por otro lado, una “baja” (o mala) fortuna casi siempre puede ser explicada
por la altaneria relacionada con la corrupcion moral del individuo. Mas alla de la
apariencia social de riqueza y pobreza que comportan la fortuna <<alta>> o
<<humilde>>, esta la carga moral detras de las mismas.

El segundo punto en la teoria feijoniana se resume en la imagen de la Mano
divina que preside a la rueda de la fortuna. Para los beneficiados por una fortuna
aparente, el giro de esta rueda solo se complementa en la otra vida, y va de alto a bajo.
Para los humildes este esquema funciona de la misma forma, pero el movimiento es el
inverso. Segun Feijoo, el vulgo s6lo ve la mitad de esta rueda, y en su circunferencia
externa, pero hay algunos hombres que consiguen verla desde su centro. Se establece

por ahi una analogia entre la rueda de la fortuna y la rueda de las pasiones humanas:

“50. Hay, empero, algunos genios flexibles, que se acomodan a toda
fortuna, segun la capacidad de ella, unas indoles de cera, que a su arbitrio se
configuran de modo que todo les asienta bien. Nada los quebranta, porque su
blandura cede a todo impulso. Se alargen o se encogen segun el ambito que les
dejan (...).Tienen la rueda del animo concéntrica a la rueda de la fortuna. Voltee
esta como quisiere, con la misma facilidad voltean ellos. Consigo llevan la fortuna,
de cualquier modo que rueden. No puede negarse, que de estos genios hay

pocos, pero se debe confesar que estos son los verdaderamente felices™".

! fdem. pp. 70-71.
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Es a partir de estas ideas basicas que Feijoo desarrollara la relacion entre mérito
y posteridad. Del punto de vista social, su teoria de la fortuna es el instrumento a partir
del cual el Padre Maestro critica algunos de los aspectos de la sociedad espafiola que
necesitaban de reformas. El discurso sobre la <<alta y humilde>> fortuna ejerce un
papel estratégico como punta de lanza de toda una concepcién de la Historia
conjugando mérito y fortuna, elementos que llevan hasta la configuracion de una
concepcion de la gloria (entendida como sindénimo de la fama postuma).

Resulta llamativo el hecho de que este es uno de los pocos momentos en la obra
de Feijoo en que destaca una digresion sobre la capacidad humana de configurar el
futuro, pero desde luego se trata de un devenir que es reflejo del pasado. El ejemplo
elegido por Feijoo para desarrollar un comentario sobre la relacion entre mérito y
fortuna es la figura de Aristoteles. En este punto, conviene constatar como es descrita la

influencia de la fortuna y del mérito sobre la posteridad:

“l. Por cualquier camino que los hombres se hagan ilustres, pueden influir
en su fama, o el mérito solo, o la fortuna sola, o aliados el mérito, y la fortuna. Esto
ultimo es lo comun. El mérito, faltdndole coyunturas favorables para darse a
conocer, yace escondido mientras el sujeto vive, y se sepulta con él cuando
muere. Aun conocido, puede desdorarle la calumnia, y obscurecerle la envidia. La
fortuna puede elevar a un indigno hasta la altura del Trono; pero sera rarisimo el
caso en que haga su fama gloriosa, por mas panegiricos que forme la adulacion,
porque estos no se creen entonces, y ni aun se leen después. Es, pues, menester
por lo comun, para hacer a un sujeto ilustre, que intervenga con la excelencia de

sus prendas la concurrencia de accidentes favorables”'.

Segun Feijoo, la fortuna de Aristdteles habia suplantado con creces a sus
méritos. La misma habia consistido en el hecho de haber sido convertido en objeto de

culto por parte de un sector de la Iglesia. Con esa afirmacion el Padre Maestro afiadia

"TC 1V, Discurso VII: “Mérito y fortuna de Aristoteles y sus escritos”. p. 127.
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una amonestacion mas a una larga serie dedicada a criticar el fervor escolastico en la
defensa de la obra del filosofo griego. En relacion con la posteridad, su idea
fundamental es de que esta era forjada desde una composicion entre mérito y fortuna,
una compleja dindmica inalterada desde la Antigliedad.

En el plano de la vida civil, el discurso sobre la fortuna y sus implicaciones se
ligaba con la critica feijoniana de la adulacion como instrumento de ascension social. La
lisonja interesada, que dependia de la fortuna para tener efecto, era identificada a su vez
con el ambito de la vida cortesana. Desde su aversion a este tipo de vida y impulsado
por su interés en contemplar la naturaleza, Feijoo optd por vivir dividido entre la
redaccion de su obra y el magisterio. Su vida social se reducia a la convivencia con sus
hermanos de orden, a las visitas que recibia en su celda, y a la correspondencia que dio
origen a la segunda parte de sus escritos.

Para colmo de sus reflexiones sobre la fortuna, es importante subrayar que el
Padre Maestro, pese la identificacion de la misma con la Providencia, la veia a partir de
multiples dimensiones. Asi, es posible hablar que en su obra existe una fortuna “grande”
y otra “pequeia”, o <<alta>> y <<humilde>>, vista bajo una perspectiva temporal y
explicada también a partir de cierta logica causal. Segln se lee en una de sus primeras

cartas:

“4. (...) La Fortuna puede tomarse, o active; esto es, de parte de la causa:
0 passive; esto es, de parte del efecto. En el primer sentido no es otra cosa que la
Divina Providencia; la cual libremente reparte, como quiere, entre los mortales, los
males, y bienes. En el segundo, es la serie de sucesos prosperos, o adversos, que
descienden de aquella Causa. Esta verdad, como evidentemente dictada por la
razén natural, y que no necesita para su conocimiento, de la Revelacion, no fue

ignorada de los mismos Gentiles”."

"CE 1, Carta XXXVII: “Sobre la fortuna del juego”. pp. 319-320.
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Primeramente, el pasaje acusa la perduracion de ciertos esquemas aristotélicos
en su pensamiento. Asi como en su concepcion astrofisica, la teoria de la fortuna
feijoniana tiene como baza una Primera Causa cara a aquellos que Feijoo no dejaba de
atacar. La idea de la Mano que hace girar el Mundo esta implicita en la metafora del
juego que se desarrolla a lo largo de un tiempo linear, de vencedores y vencidos, sin
retorno. Esta convergencia entre la idea de una rueda de la fortuna y de un tiempo linear
regido por la Providencia es otra de las paradojas del pensamiento feijoniano.

Vale decir que las relaciones que Feijoo establece entre Fortuna y Providencia,
<<alta>> y <<humilde>> fortuna, y entre fortuna, mérito, posteridad y gloria, no se
aplican exclusivamente a personajes historicos como Aristoteles, sino que se extienden
al hombre comun de su tiempo, a sus contemporaneos (y, por consecuencia, a su propia
persona). En la ya citada carta sobre la fortuna en el juego, el Padre Maestro se utiliza
del ejemplo de un nombre comun, de un don Nadie llamado Juan, que le sirve para
defender la opiniéon de que todos los lances del “juego” de la vida humana son

originados por los <<decretos>> divinos:

“8. Puesta esta verdaderisima Doctrina, en ella se ve, que la
experimentada Fortuna de Juan, hasta el dia de hoy, solo nos muestra, lo que
Dios determiné de ella hasta hoy, sin que esto dé sefia, o prenda la mas leve, de
lo que tiene determinado para mafana. De aqui adelante, hay otros lances, otros
casos.; los cuales, tan ocultos estan en los senos inescrutables de la Providencia,

como estaban, al tiempo que Juan nacid, los que hemos visto hasta ahora”’

Esta apariencia caotica con que se reviste el futuro se debe a la fragilidad del
entendimiento humano, no a la indeterminacion providencial. Este presunto caos podria
contradecir lo que se habia dicho antes respecto a la relacion entre mérito y fortuna,

pero no ocurre en la medida en que la Providencia también establece todo el orden

! fdem. pp. 321-322.
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relativo al albedrio y a la voluntad humana. La reflexion feijoniana sobre el futuro sélo
se puede comprender en su totalidad si se considera su vision particular de la

Naturaleza, como algo que preside a todo el ordenamiento del Universo.
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2.5 — El misterio de la Providencia

Aunque sea un aspecto importante del providencialismo feijoniano, no se debe
reducir el mismo a la teoria de la fortuna. Feijoo se refiere muchas veces a la
Providencia en sus escritos, ni siempre para hablar de la famosa rueda y de sus
vaivenes, € incluso escribe una carta criticando a los que buscaban ver sefiales de la
voluntad divina en las muertes violentas, o castigos sobrenaturales a partir de los errores
cometidos por culpa de la ambicion humana. Hay que recordar que uno de los temas
médicos constantes en sus discursos era el de la prudencia necesaria para interpretar
correctamente los signos de la muerte de un paciente, lo que no deja de tener cierta
relacion con su diatriba en contra de los intérpretes de la Divina Providencia, que
reivindicaban la posicion de intérpretes de las muertes ajenas.

La Providencia aparece como argumento de fuerza relativo a una gran variedad
de comentarios feijonianos, pero es deseable detenerse en algunos aspectos de fondo del
pensamiento del Padre Maestro. Desde luego, un tema que no puede ser olvidado es lo
del problema de la decadencia espaiola, un asunto que contribuye en la definicion de la
dimension ensayistica del Teatro Critico Universal. Cuando se refiere a la antigua
grandeza de Espafia, el discurso providencialista del padre Feijoo no podria ser mas

explicito:

“ 54. (...) Verdad es que interpuso la Omnipotencia muchas veces en
nuestro favor extraordinarios auxilios. Pero ese es nuestro mayor blasén. Tan
unidos estaban los intereses del cielo y los de Espafa, que en los mayores
ahogos de Espafa se explicaba como auxiliar suyo el cielo. ;Qué grandeza iguala
a la de haber visto los espafioles a los dos celestes campeones Santiago y San
Millan mezclados entre sus escuadras? Era el empefio de la guerra de Espana

comun a la triunfante milicia del empireo; porque juntandose en los espafoles los
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dos motivos del amor de la libertad y el celo por la religién, cuanto para si ganaban

de terreno, tanto aumentaban al cielo de culto””.

La juncién de la libertad y de la religion justifica el mérito y la fortuna
espafioles, que a su vez es explicado como una especie de premio por la ejemplaridad
del caracter nacional. La primera parte del discurso sobre las glorias de Espaiia,
dedicado a exponer las bases sobre las que se fundamentaria la cultura espafola, es un
claro alegato en defensa del catolicismo ortodoxo, y amplia la retorica de la gloria
individual hacia el mito fundacional de una comunidad politica.

Hay otros ejemplos histéricos evocados por Feijoo para probar que la historia
espafiola es guiada por la Providencia, pero los relacionados a la Reconquista son
aquellos en que la vena patridtica del autor se exalta. De todas formas, hay que subrayar
el énfasis dado a las figuras de Santiago y San Millan, pues la oposicion del padre
Maestro a las tradiciones populares es conocida. Quizés estas dos excepciones se dan
por el hecho de que en este caso las intervenciones sobrenaturales de esos santos
cristalizan una tradicion institucionalizada, que en esta forma no podria representar
cualquier forma de oposicion de la cultura popular al dirigismo de las elites.

El discurso providencial es ligado comunmente con el tema de la Justicia, y en el
caso de la obra feijoniana no podria ser diferente. En el discurso titulado Balanza de
Astrea, un juez y padre ficticio escribe a un hijo que va a estrenar como juez, y le da una
serie de consejos sobre el oficio. El autor aprovecha la ocasion para criticar la lasitud
juridica ante las causas sin demandantes, en especial al exceso de clemencias

concedidos por los jueces en este tipo de causa:

“Siempre he admirado la benignidad con que a veces se tratan las causas

criminales, donde no hay parte que pida. La cesion de la parte comunmente se

"TC 1V, Discurso XIII: “Glorias de Espafia. Primera parte”. pp. 347-348.
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valora en mas de la mitad de la absolucion del reo. En que no se advierte que
siempre hay parte que pide; y lo que es mas, siempre hay parte que manda. Dios
manda; la republica pide. Esta es acreedora a que se castiguen los delitos, porque
la impunidad de las maldades multiplica los malhechores. Por un delincuente
merecedor de muerte a quien se deja con la vida, pierden después la vida muchos

inocentes. jOh, piedad mal entendida la de algunos jueces! jOh piedad impia! jOh

piedad tirana! jOh piedad cruel!”.

Hay aqui una resumida doctrina de la Republica cristiana concebida por Feijoo,
una sociedad en que la Justicia divina estd por sobre la Justicia comln, y en que esta
debe ser guiada por la primera. Si hubiera que aplicar su peculiar silogistica a sus
escritos, uno diria que la Republica ideal feijoniana seria caracterizada por una especie
de piadosa crueldad, o al menos por una piedad que suplantaria a absolutamente todo.
Feijoo apuesta claramente por una forma de racionalismo cristiano que clama por la
severidad en los actos de la justicia humana, a la vez que reduce la prerrogativa de la
clemencia a los poderes divinos. Por detras de este esquema de pensamiento hay una
preocupacion por evitar los abusos de los tiranos, asi como conectar de manera
definitiva el ejercicio de la justicia con una concepcion religiosa de la misma.

En consonancia con su opinion sobre el cardcter impredecible de la Justicia
divina, Feijoo compone la carta dedicada al tema de la Providencia como un discurso
moralizador dirigido hacia una figura distinguida no identificada, en que se exhorta a la
misma a no dejar llevarse por la idea comin de que los distintos géneros de muerte
correspondan a un plano divino respecto a la vida post-mortem. De manera concreta, el
autor intenta convencer al destinatario de la falta de conexion entre la muerte de un
enemigo y la resolucion desfavorable de un pleito entre los dos, ejemplo que es
extendido como regla valida a todos los negocios humanos.

Y concluye de la siguiente manera:

" TC 111, Discurso XI: “Balanza de Astrea, o recta administracion de la justicia. En carta de un togado
anciano a un hijo suyo recién llegado a la toga”.
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“15. Yo, pues, exhorto a V.mrd. a que suspenda el juicio que ha hecho, en
orden al motivo que tuvo Dios, para dar esta especie de muerte a su contrario; la
cual, por repentina que fuese, pudo hallarle también dispuesto, o en un breve
momento pudo la misericordia Divina disponerle tan bien con su gracia, que a la
hora presente este en el Cielo, o a lo menos en el camino para él. Lo que a V.
mrd. Conviene es encomendar a Dios a su contrario, y ser misericordioso con él,

para que Dios lo sea con V.mrd. como yo se lo suplico, &c.".

Como Dios puede salvar o condenar el hombre en cualquier momento, no
conviene a los mismos intentar interpretar la manera de proceder del Creador. La
cuestion que se presente ante este discurso de Feijoo es: ;se trata este de una especie de
predicacion o sermoén genérico del Padre Maestro da aqui, o se trata de una auto-
referencia, una publicacion de su misericordia final hacia sus enemigos literarios? Es
dificil afirmar cualquier cosa cuanto al tema, dado que la carta citada parece ser una
pieza eminentemente literaria, no una de las reproducciones de sus cartas dedicadas a un
lector concreto. De todas formas, queda aqui un testimonio de la sutileza de la prosa
feijoniana, reveladora de la ambigiiedad que caracteriza la misma.

Como se habia dicho al inicio de este capitulo, la interpretacion que uno tenga de
la obra de Feijoo depende mucho de la relacion que establezca entre la figura literaria
del monje benedictino y el Mundo que le toco vivir. No es dificil encontrar pasajes en
que el autor se jacte de la misericordia arriba mencionada, pese que hay que reconocer
que su obra fue objeto de envidia desde la publicacion del primer tomo del Teatro
Critico Universal. La resolucion de censura que Fernando VI escribe en su favor, en
1750, es un premio que testifica su victoria ante sus detractores. En 1753, cuando

aparece el penultimo tomo de las Cartas eruditas y curiosas, la dedicatoria a la reina

"CE IV, Carta II: “Contra los intérpretes de la Divina Providencia”. p.38.
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Barbara de Braganza viene acompafiada de sus conocidas palabras sobre la fama de sus
escritos, fama esta que <<volaba>> por toda Europa.

Este punto de orgullo de la personalidad del padre Feijoo pone en suspenso los
retratos benignos que algunos de sus contemporaneos y criticos posteriores hicieron de
su caracter. Del otro lado estan los que ven al Padre Maestro como un autor con poca
trascendencia, por motivos de clara oposicion ideoldgica. Su figura provoca actitudes
contrastadas dada su naturaleza polémica. Hay que decir que el caracter problematico de
la escrita feijoniana se debe a las condiciones y circunstancias en que su obra es gestada,
pero se proyecta también a través de su personalidad literaria, por mds que esta
dimension efectista de sus escritos sea negada.

Naturaleza. Esa es la palabra clave para concluir este periplo por los escritos
feijonianos. Por detras de ella se esconde la ultima palabra del padre Feijoo sobre la
Providencia y, quizés, sobre su propia persona.

Primero, para negar el deismo o cualquier forma que se acerque al spinozismo:

“44. (...) Y si acaso a esa Naturaleza universal quisieren los Contrarios
negar la Divinidad, constituyéndola como un ente inanimado, que carece de
Mente, y Providencia, digo que es cuanto puede llegar la extravagancia; pues
demas del palpable absurdo de que esta causa universal de entendimiento al
hombre, y vida al bruto, no teniendo ella vida, ni entendimiento, les preguntaré yo
a estos ciegos, de donde coligen que no le tiene? Han tratado, han visto esta
Naturaleza universal, para saber que facultades goza, o cuales le faltan? Solo ven
sus obras; pero esas dan testimonio tan claro de que la causa tiene no solo
entendimiento, sino entendimiento infinito, que es menester cegarse

voluntariamente para no verlo”.”

En el discurso sobre las maravillas de la Naturaleza, el padre Feijoo propone su
particular prueba de la existencia de Dios. Para él, en el Mundo creado proyectado por

la Providencia hay una serie de grados que forman la naturaleza comin. Hay una

" TC VI, Discurso VI: “Maravillas de la Naturaleza”. p. 232.
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Naturaleza universal, que contiene los astros y el propio tiempo, y una Naturaleza
superior que se identifica con la Providencia. Al lado de estas estd la diminuta
naturaleza humana.

La Naturaleza superior engloba y supone todas las demas. Los fendmenos fisicos
son dirigidos por esta Naturaleza en consonancia con la Naturaleza <<universal>> o

fisica. Tal como se lee:

“46. (...) No digo yo que esta Naturaleza no concurra a la obra; pero es
preciso que la dirija, que la mueva otra Naturaleza superior, inteligente, de
suprema sabiduria, y de inmensa actividad; y esta Naturaleza es la que llamamos

Dios. Quien no lo entiende asi, donde tiene el entendimiento?”.”

Pese este ultimo cuestionamiento de Feijoo, tampoco la razon humana podria dar
cuenta de la Providencia tal como él la concebia. Sin duda, se trata esta de una
Naturaleza misteriosa, cuya percepcion era dada a través en una curiosa dialéctica con la
naturaleza humana, en particular con la propia naturaleza del monje encerrado en su
celda, o dando clases, o escribiendo sobre temas varios. También la figura de Benito
Jeronimo Feijoo nos ofrece su parcela de misterio, pero se trata del Uinico eslabon que
liga una cadena que empieza y termina en la Providencia.

Se podria decir que la concepcidon de Naturaleza que presenta Feijoo, por mas
que intente alejarse de las explicaciones deistas de la misma, se parece hasta cierto
punto con ellas, en la medida en que reivindica un principio misterioso que organiza el
Universo y el Mundo. Este misterio de la Providencia feijoniana estd inmiscuido en la
Naturaleza, y como no podia dejar de ser, se refleja en la complejidad, ambigiiedad, y

extension de sus escritos. En esos, el misterio de la Providencia es también el misterio

' idem. p.234.
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acerca de la laboriosa y discreta (o no tan discreta) vida del padre Feijoo, cuya biografia

semidesconocida conforma un Mundo que sin ella nunca podria ser contemplado.
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CAPITULO 3: MAYANS Y SISCAR, UN IUSNATURALISTA PROVIDENCIALISTA
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3.1- De Feijoo a Mayans: el providencialismo cambiante

Si el providencialismo feijoniano tenia como fondo una vision peculiar de
Naturaleza, cuyo misterio se dejaba entrever a través de la personalidad del autor de
cartas y discursos, la aportacion de Gregorio Mayans y Siscar (1699-1781) a una
historia del providencialismo dieciochesco va de manos dadas con su reflexion sobre la
sociedad espafiola de la primera mitad del siglo XVIII. La Naturaleza que interesaba al
solitario de Oliva no es tanto aquella de las cuestiones fisicas que preocupaban a Feijoo,
sino la que se pude deducir del concepto de hombre presente en sus obras. El derecho, la
historia y la literatura fueron los campos adecuados para que el poligrafo valenciano
reflexionara sobre la <<malignidad de los tiempos>>' en que se gestaron sus proyectos
reformistas, que tendian hacia nuevas formas de religiosidad.

A pesar de su espiritu critico, no hay que ver en el generoso valenciano el
ilustrado pesimista de las postrimerias del siglo XVIII. Bajo los epigrafes del erasmismo
y de la tradicion humanista espaiola, Mayans va a trabajar incasablemente por las
reformas. Una de sus grandes marcas era la reivindicacion de un examen critico de la
conciencia nacional, lo que termina por crearle estigmas que van a perseguirle por
practicamente toda la vida. Pese las acusaciones en contra, su actitud ante la decadencia
espafiola ha tenido efectos, especialmente en la evolucion del criticismo historiografico
posterior. Su trayectoria podria ser resumida como la de un hombre de erudicion que
busco a todo coste crear mecanismos para intentar sacar adelante sus ideas y, al mismo

tiempo, lograr alguna independencia intelectual.

! Expresion que aparece en una de sus cartas al cardenal Cienfuegos, citada por Antonio Mestre en su
biografia: Don Gregorio Mayans y Sicar. Entre la erudicion y la politica. Valencia, Diputacion Valencia,
1999. Todos los pasajes relativos al epistolario mayansiano fueron extraidos de dicha obra, con excepcion
de la correspondencia con Andrés Piquer y de las cartas citadas al nuncio Enrique Enriquez.
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Es importante subrayar aqui la aportacion fundamental de Antonio Mestre en el
redescubrimiento de la figura del erudito valenciano. La recepcion de la obra
mayansiana debe mucho a titulos como [lustracion y reforma de la Iglesia (1968). En
esta obra el historiador valenciano subraya la importancia de la religiosidad como uno
de los pilares del reformismo mayansiano, lo que relacionara posteriormente con el
foralismo que preside la evolucion del pensamiento politico-religioso del sabio de
Oliva. Al caracterizar el regalismo de Mayans y Siscar en sus relaciones con una nociéon
de religion interiorizada, Mestre ensend las claves esenciales para comprender la actitud
intelectual del autor de la Vida de Miguel de Cervantes (1737).

El papel del pensamiento religioso en la obra de Mayans y Siscar es fundamental
en la medida en que este aspecto es también la amalgama que une sus concepciones
politico-filosofico-juridico-teologicas. Ademds, el énfasis en un cristianismo
interiorizado le entronca con una larga tradicion que opone el humanismo renacentista
al contrarreformismo barroco, en un proceso de revalorizacion de autores claves del
humanismo europeo y espafiol. La postura dialogante de Mayans hacia los nuevos
planteamientos filosoéficos que venian de mas alla de los Pirineos no le impidié concebir
un providencialismo complejo, que buscaba armonizar la creencia profunda en la
voluntad divina con nociones como la de libre albedrio.

Ante la ortodoxia contrarreformista el solitario de Oliva no abre mano de sus
credenciales cristianas, y su evolucion como historiador puede servir para ilustrar la
disyuntiva a que se enfrent6. De hagidgrafo a critico silenciado de las falsas tradiciones,
Mayans intent6 desarrollar las lineas de critica abiertas por el humanismo cristiano tanto
antes como después de la Contrarreforma. En términos historiograficos, sus modelos

preferenciales fueron los autores espafioles que habian lanzado la semilla del criticismo
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a finales del XVII (sobre todo al marqués de Mond¢jar y Nicolas Antonio) y su blanco
principal era el escolasticismo.

Seria pretencioso y enfadoso intentar presentar en este capitulo la totalidad de la
obra mayansiana, por eso se va a optar por aquellos textos que permitan una
aproximacion a su providencialismo. Este se trata de una preocupacion que aparece a lo
largo de su vida, aunque Mayans no haya ensayado una teoria sobre el tema (tal como
Feijoo en su carta dedicada al mismo). Ciertamente, la Providencia no era para el
erudito valenciano objeto de discusion o polémica, asi que en sus escritos esta idea
viene acompafiada de otros aspectos de su pensamiento.

Las oraciones que escribe Mayans para la Academia Valenciana (en su nombre o
pedido de otros académicos) son la referencia basica para comprender el papel que la
Providencia ejerce en su obra y como tal idea esta relacionada con su reformismo. Estas
oraciones fueron escritas en las décadas de los 40 y 50, justamente cuando el valenciano
sufre por la censura de sus ediciones del marqués de Mondéjar y traba una amistosa
relacion epistolar con el médico real Andrés Piquer. Esta correspondencia seria
interrumpida por la publicacion de las filosofias morales de ambos escritores, base del
estremecimiento de su relacion.

Ademas de dichas oraciones, hay otra serie de textos que ofrecen elementos para
comprender el providencialismo mayansiano, a empezar por las cartas trocadas con
Piquer, pero no so6lo. Tanto el Espejo Moral (1734) como su Idea para un diccionario
universal (1768) ofrecen fragmentos interesantes sobre aspectos relacionados con el
tema. Pero mas importante es su inédita Filosofia cristiana (escrita en 1746-1747"), que

también ofrece datos valiosos a la hora de rastrear el tema de la Providencia en la obra

! Segln afirma Salvador Rus Rufino en su edicion: Filosofia cristiana. Apuntamientos para ella.
Valencia, Diputacion de Valencia, 1998. Véase el estudio preliminar, en que ademas de presentar la obra
en su contexto, Rus Rufino adentra en el iusnaturalismo mayansiano en relacion con las diversas
corrientes europeas que trataran de este tema.
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de Mayans. Desde otra perspectiva, las cartas enviadas al nuncio Enrique Enriquez
sobre el tema de las tradiciones jacobeas también son un testimonio valido sobre el
asunto.

Es importante subrayar también la Providencia aparece en la vida de Mayans y
Siscar como una especie de sombra oculta. Al leer la biografia del erudito escrita por
Mestre, es posible pensar el marco la personalidad de Mayans como la de un intelectual
que concibe sus proyectos como parte de una mision religiosa, lo que le aproxima a una
tradicion ascética y sapiencial que remonta a una larga tradicion literaria. Las ideas del
solitario de Oliva sobre la historia eclesidstica son parte de una gran empresa por la
renovacion de la Iglesia, y tratan de una reforma del mundo en su dimension espiritual.
Su regalismo no va en contra de la Iglesia, sino que pretende asegurarla un sitio
adecuado en un mundo en transformacion. Asi que no es extrafio que en su
correspondencia las ideas providencialistas no aparezcan en clave apologética, sino en
lo que se refiere a sus convicciones religiosas.

En una carta a su mentor, el dedn Marti, Mayans tejia un comentario sobre las
expectativas que tenia sobre su carrera, dando asi la clave para la comprension de coémo

el joven jurista proyectaba su futuro:

“Mi animo es ver que camino me abrira Dios para esto que el mundo llama
fortuna. Aut Caesar aut nihil. O salir a volar donde quiera que sea, o a retirar me

cuanto antes al rincon de mi casa”".

De cierta forma ambas alternativas se concretaran, pero la primera de forma
incompleta. El “vuelo” en la Corte durd los siete afios de trabajo como bibliotecario

real, durante los afios 30, y el retiro tuvo que ser prolongado y soportado estoicamente.

' Obra citada. p. 87. Terminados los estudios y denegada la pavordia de Valencia por motivos de intriga
politica con los jesuitas, el joven jurista escribe a su mentor para tratar de su futuro inmediato. Carta de
26-11-1732.
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Por el pasaje se ve que, como buen cristiano y latinista, el autor distingue muy bien el
concepto vulgar de la fortuna de su creencia en omnipotencia divina y, mas
especificamente, en el poder de la Providencia.

Mayans confiaba en la Providencia y también creia ser posible conciliar razon y
revelacion. Aun como bibliotecario, al ver frustrado su deseo de hacerse con el cargo de
cronista de las Indias, el valenciano decide dejar inmediatamente la Corte, pero es el

mismo Marti que le aconseja sobre los peligros del movimiento. Segtn el dean:

“Lo que conviene a su puesto es que Vm. no se mueva. Y que considere
los émulos que ha dejado en Valencia. Los cuales estan con la punteria hecha
observando cualquiera movimiento que Vm. haga, para celebrarle con carcajadas,
que son las armas de los ignorantes. Si la amistad y amor que profeso a Vm. son
de algun peso, suplico a Vm. no se mueva, que quiza dispondra Dios que, por
caminos incégnitos, se le prepare a Vm. mayor adorno y exaltacién de sus

méritos”.

Afos después, Mayans se retira en Oliva y decide intenta sacar adelante sus
proyectos, sin la ayuda gubernamental y sin dejarse tutelar por el peso de las academias.
En el exterior, su nombre es continuamente celebrado, pero la premiacion a sus trabajos
solo llegara durante el reinado de Carlos III, con su nombramiento como Alcalde de
Casa y Corte (1766) y la concesion de una pension vitalicia. Después de la persecucion
de la censura, de ver la Academia Valenciana desaparecer y de quedar expuesto a los
vaivenes de ministros, llega el reconocimiento, aunque desacompafiado de la fama. Sus
ultimos afios en Oliva fueron tan discretos como todo el retiro anterior.

Su hermano y colaborador incondicional Juan Antonio describiria su propio

estado de 4nimo pocos dias después de la muerte de Gregorio Mayans y Siscar:

' fdem. Carta de 15-11-1736.
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“Debo a Dios el beneficio de que, en el golpe que mas temia, encuentro
singular consuelo y veo visiblemente la mano todopoderosa de su misericordia
derramando favores que sélo su omnipotencia podia conceder y su sabiduria
ordenar. El principal es el buen acabamiento del difunto, cuya virtud era superior al

saber”.

Las citas arriba son testimonio de la mentalidad providencialista que rodeaba a
Mayans y que conecta con su reformismo. Su vida fue la de un erudito que dirigi6 su
accion intelectual hacia la consagracion de sus proyectos y del ideario en que creia. Sin
embargo, la dimension biografica no basta para perfilar la actitud providencialista en su
obra, por eso hay que profundizar en otros aspectos de la misma, primero a partir de su

posicion ante las tradiciones piadosas nacionales.

" fdem. p. 374. Carta de 29-XII-1781 a su amigo Antonio Martinez Pons, canénigo de Tortosa.
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3.2 — Tradicion y critica

La biografia de Mayans nos coloca ante a un personaje cuya religiosidad no
anula su interés en realizar una rigurosa critica de las supersticiones nacionales, dentro
de un ideario reformista que pasaba por transformar la Iglesia desde su propio seno.
Desde esta perspectiva, es fundamental subrayar la importancia que el solitario de Oliva
daba a la necesidad de depurar la historia nacional de las supersticiones y versiones
dudosas de relatos historicos. De hecho, este es un factor basico para poder caracterizar
su providencialismo. La lucha en contra de la decadencia en que se asomaba la cultura
espafiola de su tiempo le oponia a aquellos sectores que se beneficiaban de las
distorsiones y manipulaciones historicas, que resultaban muy convenientes desde el
punto de vista del poder.

La trayectoria de Mayans como historiador se define, entre muchos aspectos, por
la bisqueda incesante de una “verdad” que permita armonizar la razon del cientifico con
la fe del creyente en la revelacion. Esta verdad tendria que ser civil y religiosa a la vez.
Hay que insistir y volver a este punto de su pensamiento porque desde ahi se abre el
camino hacia la dimension ética del mismo. Pero, ;a quién se enfrentaba el erudito de
Oliva en su empresa historiografica? Esta es una pregunta cuyo deslindamiento permite
adentrarnos un poco mas en aspectos providencialistas de la obra mayansiana.

Como humanista, Mayans daba suma importancia a las tradiciones, tanto a las
religiosas cuanto a las intelectuales. Toda su labor critica fue orientada hacia la
necesidad de retomar el hilo perdido de un pasado que estaba siendo olvidado. El
modelo de erudito que seguia, el del dedn Marti, se trataba del tipo de hombre de
erudicion que conciliaba la critica a las fuentes histdricas con el interés en revalorizar

los autores antiguos en aquello que tenian de ejemplar. Esta obsesion mayansiana por la
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recuperacion de un pasado humanista le llevaba a una critica vehemente de la
decadencia de la cultura espafiola y a la vez de la dejadez historica de sus
contemporaneos hacia la misma.

Resulta importante percibir la diferencia de método entre Mayans y los
apologistas de la historia espafola para comprender las implicaciones de sus distintas
concepciones cientificas. En el caso de la tradicion jacobea, la distancia en la
apreciacion de la tradicion religiosa sefiala también las preferencias politicas de un y
otro grupo. Ademas, se estd hablando de un relato de corte nitidamente providencialista,
pues en el mito de la venida de Santiago aparece la intercesion mediada de la
Providencia. Si los apologistas de la historia espafiola revisten el episodio de una
dimension patridtica es porque el absolutismo monérquico asi les exige. Por otro lado,
la negativa en aceptar los mitos histéricos es un claro intento de secularizar la politica,
recuperandola como oficio propio del cuerpo social.

Los desencuentros de Gregorio Mayans con el pe. Floréz (autor de Ia
monumental Esparia Sagrada) sirven de paradigma para concebir el grado de
conflictividad que las polémicas historiograficas tomaron a lo largo de todo el siglo
XVIII. La relacion entre ambos autores estd ampliamente analizada por Antonio Mestre
en su libro Historia, fueros y actitudes politicas (1970)', en que el historiador
valenciano subraya la importancia del filoaustracismo, del regalismo y del foralismo
mayansiano como vectores de su negativa en aceptar la historia oficial propagada desde

los sectores favorecidos por la administracion borbonica.

! Historia, fueros y actitudes politicas. Mayans y la historiografia del XVIII. Valencia, Ayuntamiento de
Oliva. Se sigue aqui, en lineas generales, los planteamientos de Mestre sobre la aportacion mayansiana a
la historiografia dieciochesca, especialmente en lo que se refiere a sus discrepancias con el pe. Floréz.
Para la comparacion entre la metodologia de Mayans y la de Floréz, ver los capitulos V y VI. Véase
también el apéndice documental con las cartas de Mayans al nuncio Enriquez, fundamentales para una
interpretacion del providencialismo mayansiano. Los pasajes citados de esta correspondencia son
extraidos de dicho apéndice.
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La reconstitucion de Mestre de la relacion entre Mayans y el pe. Floréz parte de
la presentacion de la idea de una historia eclesidstica espafiola por el erudito valenciano
en la Carta-dedicatoria al ministro Patifio (1734), y continia con la relacion del
episodio de la apropiacién por parte de Floréz de las notas sobre la division del
obispado de Wamba escritas por el hermano de Mayans, sin que el autor de la Esparia
Sagrada reconociera los debidos créditos en su obra. A partir de entonces, Mayans deja
de colaborar abiertamente con el pe. Floréz, y no deja de criticar en su epistolario a las
opiniones de Floréz sobre la tradicion jacobea.

De forma resumida, se pude decir que la diferencia fundamental entre los dos
autores era que mientras Floréz supedita la reescritura del pasado a las tradiciones
piadosas, Mayans se recusa a dejar de criticarlas en aquello que ellas tienen de
distorsion o manipulacion historica. En la correspondencia del mismo con el nuncio
catdlico en Madrid, el padre Enrique Enriquez, se ve la opinion del valenciano sobre el

asunto. Como se puede leer:

“Aunque soy amantisimo de las glorias de Espafa, y procuro promoverlas
cuanto puedo, desestimo las falsas, y entretanto que en Espafia no se permite
desenganar a los crédulos, me alegro que haya eruditos extranjeros que lo

procuren, y que uno de ellos sea el p. Mamachi por lo que toca a la venida de

Santiago a Espafia que tengo yo por una fabula muy mal ideada”.”

Mamachi habia publicado en 1750 su Originum et Antiquitantum Christianarum
libri XX en que cuestionaba la veracidad de los falsos relatos defendidos por el pe.
Florez. El nuncio apostolico en Madrid tenia una respetuosa relacion epistolar con

Mayans a expensas de los trabajos escritos por el mismo sobre la polémica del

"' fdem. p. 552. Carta de 30-I-1751.
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Patronato Real y pide al mismo su opinidon sobre el tema, que como se pude ver, es
tajantemente contraria a la credulidad interesada de Floréz.

El correspondiente no so6lo opina como presenta una serie proposiciones en
defensa de su tesis. Dichas proposiciones pueden ser leidas como verdaderos postulados
metodologicos sobre el andlisis de las tradiciones piadosas y, como tal, explicitaban los
motivos de su rechazo a la veracidad de los mitos jacobeos. En las mismas se podia ver
como la tradicion jacobea habia sido modernamente “inventada” y como las opiniones
antiguas no falseadas sobre la misma eran claramente contrarias a su existencia.
Ademas de tocar de manera indirecta en el tema del providencialismo, la critica
mayansiana de la postura de Floréz dice respecto a una visién rigurosa sobre los
origenes del cristianismo en Espafa y la version de la mision apostdlica en la peninsula
Ibérica.

Mayans es muy claro en sus principios:

“IV. La tradiciéon de un hecho antiguo, o suceso, debe ser original, no

moderna; porque si es moderna no es legitima tradicion”.”

Tradicion es sindnimo de antigiiedad para €1, de unos tiempos pasados que solo
los instrumentos de la critica historica pueden recuperar. En esta interseccion entre
tradicion y critica se puede ver parte de una postura vital, politico-religiosa, que se
complementard cuando el autor va a trabajar en sus escritos sobre el derecho natural o
en su filosofia moral inacabada. La concepcion histdrica mayansiana parte de esta
encrucijada resultante del interés critico por un pasado que no estd concebido bajo la
autoridad de los poderes constituidos, sino de la racionalidad del historiador o del

erudito.

" fdem. p.552. Carta de 30-I-1751.
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Este evidente inconformismo intelectual creaba problemas y es bien conocida la
acusacion de antiespafiolista que sufrid6 Mayans en sus afios de bibliotecario real, rétulo
que cargaria por el resto de su dilatada vida, mientras otros autores recogian los frutos
de la fama a través de ideas cuya formulacion inicial habia sido suya, como es el caso
del proyecto de historia eclesidstica desarrollada por el pe. Floréz. En este sentido, su
aversion a la personalidad de los autores que no compartian su punto de vista era
comprensible. En el caso de Floréz, le molestaba lo que le parecia ser pura
deshonestidad intelectual, ademés de aprovechamiento de la ignorancia ajena. El

comentario que hace del mismo al final de su carta a Enriquez no es nada laudatorio:

“Si V.S. lima. Quiere ver el caracter del Maestro Floréz, tenga la paciencia
de leer diez o doce lineas de las Obras Varias de la Madre Maria do Ceo (...).
Pues no podian elegirse peores libros para corromper el lenguaje; y habiendo
experimentado que no ha podido engafiar ni aun al vulgo, se ha dedicado a
pervertir la historia de Espafia, y lo conseguira, porque hay muy pocos que saben
de ella; y aunque no dudo que algunos eruditos manifestaran su ignorancia, los
hara aborrecibles, porque no aprueban la venida de Santiago a Espafa y otras
cosas semejantes en que esta tan interesada la credulidad vulgar. El es el

defensor de la nacion, y los que conocemos la verdad, enemigos de ella”.’

La cita revela la preocupacion de Mayans por la influencia ocasionada por
autores como Floréz, en el campo historiografico, o Feijoo (cuya opinion sobre la
tradicién jacobea no diferia en esencia del primero). Hacia el ultimo, lo que le
distanciaba no era la divergencia metodologica sino la distinta naturaleza del tipo de
critica desarrollada por cada uno. Lo peor era que el erudito valenciano veia como esos
autores eran acomodados desde el poder por figuras eminentes como la del ministro

Patifio, que se negaba a apoyar sus proyectos.

! fdem. pp. 553-554.
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En el mismo afio de 1751, el nuncio Enriquez recibiria otra carta mas amplia
sobre el asunto, en que las proposiciones presentadas en la primera carta eran
debidamente desarrolladas con riqueza de exposicion y detalles. Sin embargo, su pedido
para publicar la opinién mayansiana en Roma acab6 siendo denegado. Mayans y Siscar
sabia que era prudente guardar silencio sobre el asunto, aunque no conseguia callar su
conciencia en su correspondencia. En la misma, el solitario de Oliva continuaba
combatiendo los errores que veia no sélo en sus opositores, pero también en autores que
¢l mismo admiraba, como el marqués de Mondéjar.

Esta postura de Mayans pone de relieve el papel que tiene para su pensamiento
la necesidad de no traicionar a sus propias convicciones, al lado que su vision de la
mision intelectual que le correspondia, aspectos que se pueden leer en clave religiosa.
La lectura de sus textos permite ver hasta que punto su providencialismo se conecta con
esos aspectos, en especial en lo que se refiere a las oraciones escritas por ocasion de su

participacion como miembro de la Academia valenciana.
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3.3 — La Providencia en las Oraciones de la Academia Valenciana

Entre 1743 y 1751, Mayans escribié una serie de oraciones destinadas a ser
leidas en las sesiones inaugurales de la Academia Valenciana, fundada bajo su influjo
en 1742. Dicha academia puede ser vista como la cumbre de la actividad reformista
mayansiana. Cansado de esperar la ayuda gubernamental, el erudito valenciano decide
formar una sociedad cuyo objetivo bésico era <<recoger e ilustrar las Memorias
Antiguas y Modernas, pertenecientes a Espafia en todo género de Artes y Ciencias>>,
con especial interés en la reedicion de los cldsicos espanoles y de los historiadores
representantes del criticismo histdrico de la segunda mitad del siglo XVIL

A excepcion de la oracion inaugural de la Academia Valenciana, publicada por
el librero y académico Antonio de Bordazar, las otras oraciones escritas por Mayans
fueron leidas por otros académicos, que trataran de recurrir al erudito a la hora de
presentarse en la reunion anual prevista en las Constituciones (1742) de la Academia.
Estas mismas constituciones habian sido anteriormente esbozadas por el erudito
valenciano en una carta al pe. Asensio Sales, futuro académico y obispo de Barcelona.

Los proyectos de la Academia detallaban los de la carta-dedicatoria escrita afios
atras al ministro Patifio. Mayans ya era un historiador en plenas facultades, tanto es asi
que su publicacion de las Censura de historias fabulosas (1742) de Nicolas Antonio
propiciaria la formacion de un gran revuelo que le valid la delacion al Santo Oficio y
una censura oficial que seria posteriormente suspendida. En esta ocasion tuvo que
enfrentarse al disgusto de tener una serie de manuscritos que habia copiado de propia
mano ser embargados hasta que fuera dado el visto bueno a la edicion censurada.

Los documentos de la Academia Valenciana dan nocion de la importancia que la

idea de Providencia tenia en el pensamiento mayansiano, tanto del punto de vista
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intelectual como desde una perspectiva estrictamente personal. La reiteracion en los
agradecimientos a la Divina Sabiduria, y la insistencia en presentar los trabajos de los
académicos como frutos de la misma son sefiales inequivocas de que los planteamientos
filosoficos mayansianos pasaban por una racionalidad que no comprendia una oposicion
sectaria que separara ciencia y religion, aunque el erudito reivindicara la libertad
filosofica en asuntos no dogmaticos.

En la calidad de censor de la Academia Valenciana, Mayans firma la primera
Oracion a la Divina Sabiduria (1743), cuya dedicatoria es destinada a la Providencia.

Como se lee en la misma:

“A la Providencia con que sabiamente gobernais todas las cosas, se debe
la fundacién de la Academia de Valencia, y también su aumento, conservacion y
buenas esperanzas de ilustrar las cosas de Espana. A Vos se deben los frutos de
todos los ingenios vy, por ley universal que ensefais a los que dotais de razén, el
agradecimiento de vuestros beneficios. A Vos pues ofrezco y dedico en nombre de
la Academia Valenciana esta Accion de Gracias (primicias de sus frutos, y fruto de
mi ingenio imperfecto y no autorizado) para que consagrada a Vos se lea y
escuche con mayor provecho.

Vuestro mas indigno adorador,

D. GREGORIO MAYANS Y SISCAR”."

El hecho de que el orador dedicara sus palabras a la propia Sabiduria se trata de
un acto de fe y escepticismo a la vez. Fe en las posibilidades de la inteligencia cuando
bien empleada, y escepticismo hacia los circulos oficiales de poder que le habian
marginado socialmente. También se entrevé en el pasaje uno de los elementos
fundamentales del pensamiento mayansiano, que era la vision de una razén natural
cuyos fundamentos y finalidad radicaban en la divinidad. Este aspecto repercutiria
particularmente en sus concepciones juridicas, ademas de estar en el cierne de su vision

antropologica.

"En: Obras completas. Gregorio Mayans y Siscar. Valencia, Diputacion de Oliva, 1984. Vol.3. p.587.
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En el cuerpo de la oracion, la Sabiduria serd definida como <<resplandor de la
luz eterna, y un espejo de la Majestad de Dios>>. El ejemplo de la sabiduria salomodnica
conecta con la tradicion humanista de retorno a los textos biblicos leidos a la luz de los
problemas modernos. La concepcion de la razon como una <<luz del cielo>> resulta en
la definicion de la Academia como un <<cuerpo mistico>> cuya formacion estaba

prevista desde la Creacion:

“El dia en que empezamos a ser, hizo Dios a cada uno de nosotros una
pequefa parte del universo, criado para la magnificencia y gloria suya. Nos hizo
hombres capaces de razén para conocer sus obras, meditar su poder, sabiduria y
beneficencia, y para amarle entrafiablemente por su inmensa bondad. Cuando
fuimos concebidos, y salimos a luz, nos hizo espafoles. Cuando se dign6 darnos
sagradas aguas del bautismo, nos elevé a la dignidad de cristiano, o hijos suyos
como miembros dichosos de nuestra cabeza JesUs Cristo. Ultimamente cuando
nos inspir6 el deseo de aprovechar a la propia patria y nacién, quiso que

formasemos un cuerpo en esta Academia que gloriosamente contribuyese a tan

loable fin”."

Es por lo menos curiosa la relacion que se establece en este pasaje entre la
condicién de espafiol y de cristiano de los miembros de la Academia, dentro de un
esquema claramente circular. Primero el orador explica que los académicos nacieron
como nacionales o naturales de una nacion; luego se volvieron cristianos por orden del
sacramento bautismal; finalmente, ellos tenian que obrar por su nacion para poder
justificar su existencia. La finalidad ultima de la sociedad que se formaba era contribuir
para la gloria de la patria; a la condicion natural de espaiol sucede la de cristiano, pero
para que esta se confirme, es necesario honrar a la patria. Finalmente, el patriotismo
so6lo se justifica si relacionado con la “cabeza” que dirige el cuerpo social, o sea, Cristo

representado por la Iglesia.

! fdem. p.588.
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Hay aqui una cierta semejanza entre los planteamientos sociales mayansianos y
aquellos que los <<novatores>> hacian cuando trataban del orden fisico-médico. La
Providencia habia definido el cuerpo humano en analogia con el cuerpo del Universo,
pues la aparicion de ambos habia sido presidida por la <<mano divina>>. La metafora
del <<cuerpo mistico>> se presta como ninguna otra a este tipo de planteamiento
retdrico, que es repetido por el orador en mas de una ocasion.

La misma imagen es retomada a la hora de plantear el esquema de

funcionamiento ideado para la Academia, en un ejemplo revelador:

“Porque de la manera que en el cuerpo humano todos los miembros
procuran la conservacion de todo él, pero en caso de necesidad primero es lo
primero en razén de subsistir; quiero decir que la mano se prefiere a los dedos, la
mufieca a la mano y a los dedos; el brazo a la mufieca, a la mano y a los dedos; el
cuerpo al brazo, mufieca, mano y dedos; y asi de los otros miembros,
anteponiendo siempre los interiores a los exteriores, los mas conservadores de la
vida a los menos necesarios a ella; asi nosotros, aunque miembros del linaje
humano, como partes inseparables de este grande miembro de la nacién espafola
necesitada de muchas cosas, antes debemos acudir a ella, de cuya conservacion
depende la nuestra, que a las vecinas, lejanas y extrafias”.”

Dos comentarios subyacen en el pasaje, uno sobre la propia Academia y otro que
puede ser visto como un ensayo de teoria politica. Dado el papel que habia
desempefiado Mayans en la formaciéon de la Academia, desde los esbozos para sus
constituciones hasta la formacion de la misma, con la formulaciéon de un plano de
trabajo con los proyectos de edicidon, no es de extranar que todos los académicos le
concibieran como el “cerebro” de la empresa. Por otro lado, llevando la metafora al
campo social, la digresion del orador justifica plenamente el papel dirigista que se

atribuian las elites intelectuales dieciochescas. Entre esos y los “miembros interiores” (o

inferiores) hay una distancia claramente planteada.

! Idem. pp. 588-589.
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En las otras oraciones, las que Mayans escribe para que otros académicos lean,
el tono enfatico y entusiasmado del inicio va cediendo a un sentimiento de desdnimo
ante las dificultades de la empresa proyectada. A pesar de eso, tales oraciones sirven
para hacer un balance de los parcos avances alcanzados, sin olvidar de las <<quejas del
dia>>. La oraciéon de Agustin Orobio Bazterra, la de 1748, es precedida de la
aprobacion del propio Mayans en que este destaca la <<brevedad>> y el <<espiritu
verdaderamente espafiol>> del autor. El autor se aprovechaba de estas ocasiones para
defender el patriotismo de los proyectos de la Academia en contra de sus detractores.

La oracién de 1746 fue pronunciada por Asensio Sales, que por entonces era
catedratico de la Universidad de Valencia y pavorde de la catedral de dicha ciudad, y se
trata de otro testimonio del tipo de racionalidad piadosa que se manifiesta a través de la
erudicion mayansiana. Ante las dificultades en concretar los proyectos literarios de la

Academia, ¢l orador indica la manera de satisfacer la voluntad divina:

“Los medios que la Divina Sabiduria nos ha franqueado, son tan visibles
como lo son las obras ya trabajadas por escritores eruditisimos, en que no
tenemos que hacer otra diligencia sino la mera ejecucion de publicarlas”.1

Aqui se ve claramente que el interés mayansiano por la publicacion de los
clasicos conllevaba una concepcion de una mision intelectual que tenia raices religiosas.
Los clasicos cientificos y literarios que apasionaban a los hombres cultos como Mayans
eran para este mas que un fin en si mismo. En esas obras el solitario de Oliva veia la
tradicion a partir de una concepcion dinamica de la misma. Esos libros eran un puente
para acercarse a la divinidad, no un repositorio de férmulas preestablecidas (tal como

podria ser vista en la época la rigida ensefianza escolastica y su verdadera fijacion por

los silogismos).

" En: Obras Completas. Gregorio Mayans y Siscar. Valencia, Diputacion de Valencia, 1986. Vol.5. p.388.
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La tultima oracién que escribiria Mayans para un académico es la del pavorde
Vicente Albifiana, en 1751. El tono piadoso de la oracion se basa en el lema académico
del Flores fructus parturiunt, y parece que el erudito ya ve la empresa casi unicamente
como una empresa de fe y no tanto de empuje intelectual. Pero ademas de las oraciones,
se puede analizar otros escritos en que el erudito valenciano toca en el tema de la
Providencia.

Otro de los ultimos textos que escribe destinados a la Academia fue una
aprobacion del discurso latino del cronista de Indias, el italiano Lorenzo Beturini
Benaduci, leido en 1750. El erudito escribe una censura en espafiol alabando el texto de
su compaiero académico. En esta ocasion se establece por la primera vez en su obra una
relacion entre Providencia y Derecho Natural, por eso parece mas apropiado comentar

esta pieza en el apartado siguiente.
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3.4 — Providencialismo y iusnaturalismo

En 1746, Beturini Benaduci habia escrito una Idea de una Historia de la
America Septentrional. El noble italiano habia estado en México y afios después fue
nombrado cronista de Indias, cargo que ocupaba cuando fue leer su oracion en la
Academia Valenciana. La censura de Mayans describe, en lineas generales, el asunto en
pauta: se trataba de aplicar las idea iusnaturalistas de Juan Bautista Vico al régimen de
organizacion social de los indigenas americanos.

Desde luego, la participacion de Beturini en la Academia Valenciana es una
sefial de la buena relacion del erudito valenciano con los circulos intelectuales italianos,
cuya marca en su pensamiento es indeleble. En este sentido, no hay que olvidar la
correspondencia establecida con Muratori, autor cuyos ideales cristianos se acercan
sobremanera a los de Mayans, guardadas las especificidades. Vico no estaba entre los
autores que le agradaba, pero como humanista y, mas particularmente como jurista, su
postura era la de no negarse a dialogar incluso con aquellos de quien discrepaba’.

Pese la buena acogida de Lorenzo en la Academia, la censura de Mayans es
clara: el origen del derecho natural estd en la ley divina. Como se puede leer en su

Juicio aprobando la Oracion latina a la Divina Sabiduria:

“Este es el verdadero origen del derecho de los padres de familia, del
publico pacifico de los magistrados supremos y lugartenientes suyos; y del publico
guerrero, o de la guerra, la cual para conservar el orden establecido por la Divina
Providencia, y a imitacion suya, que impuso pena capital a los transgresores de él,

introdujo contra los mismos el castigo de la legitima muerte corporal, y por gran

" En el epistolario mayansiano hay mas de una referencia a Vico, quizas su principal discrepancia hacia el
italiano radicaba en el hecho de que el iusnaturalismo del mismo parecia demasiado liberto del poder
transcendente de la Providencia, aunque es sabido que el filosofo de Napoles daba una especial
importancia a esta idea en el esquema general de su pensamiento politico.

101



misericordia y propia utilidad, el de la servidumbre, siendo esta una recompensa

del dafio y un ejemplo del castigo de los desérdenes publicos”."

En la constitucion del Derecho positivo, Mayans defiende abiertamente la idea
de que es la Providencia la que ordena su funcionamiento. Sin embargo, no hay ahi una
identificacion directa de la misma con el origen de las monarquias ni la constitucion de
la jerarquia eclesidstica. Desde esta matizacion es posible comprender un poco mas el
tipo de regalismo que defendia, en la medida en que su episcopalismo era una defensa
de los poderes de la Iglesia ante el centralismo mondrquico, pero tampoco sin defender
la figura centralizadora del Papa. Los concilios deberian ser los verdaderos
representantes de esta Providencia que regia tanto la paz como la guerra.

Vale decir que el tema del derecho natural era, desde el siglo XVII, una
verdadera obsesion para los juristas, con la diferencia de que en el siglo XVIII este se
habia transformado en un problema de fondo para el pensamiento filoséfico. El
contractualismo iba tomando fuerza y en los paises catolicos empieza un movimiento
para matizar la difusion de este tipo de teoria. Junto con el interés en contraponer una
teoria catolica del derecho natural estaba la preocupacion por la evitar la diseminacion
del materialismo.

En la misma censura del autor italiano, Mayans deja explicito cudl era su

opinidn sobre los iusnaturalistas modernos y sobre dicho tema:

“A esto se reduce el verdadero derecho natural que, por ser propio de los
hombres, se llama de las gentes, cuyo estudio es una utilisima meditaciéon de la
Divina Providencia, suprema legisladora, contra el gravisimo error de Hugo Grocio,
que se atrevio a escribir que aunque no hubiera Dios habria algin derecho natural,
como si pudiera haber algo sin Dios o efecto sin causa. En semejante error

incurrieron Thomas Hobbes y Benito Espinosa, no queriendo conocer esta ley

! fdem. p.395.
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superior, antecedente a toda costumbre y pacto, suponiendo una razén sin
direccién, que es lo mismo que decir, una razén irracional”.’

La mencion a Spinoza deja claro el hecho de que el problema del iusnaturalismo
tenia una dimension epistemoldgica, y que habia que impugnar a los autores que
incurrian en posiciones impias. A pesar de eso, el valenciano no se negaba a reconocer
el valor de la aportacion de los mismos. Este es el caso del mismo Grocio, o de
Heinecio, o de Pufendorf. Esos autores son recomendados muchas veces en su
epistolario, cuando comenta a sus interlocutores sobre las lecturas adecuadas para el
estudio del derecho natural. Muchos afios después, cuando entregue su el plan de
reforma universitaria al ministro Manuel Roda, los tres autores van a constituir los
pilares de la ensefianza en lo relativo al derecho natural. El unico reparo que hacia
Mayans a esos autores era en lo que se refiere a su doctrina religiosa, que en su opinién
exigia la debia expurgacion.

El derecho natural fue una constante preocupacion a lo largo de la trayectoria
intelectual de Mayans y Siscar. Durante mucho tiempo acariciard la idea de escribir ¢l
mismo una obra sobre el tema. Este deseo estd recogido en una carta a Asensio Sales en

que da noticias de Voltaire:

“Mr. Voltaire estd en una casa de campafa de Ginebra donde ha
reconocido todas sus obras para hacerlas imprimir en 16 tomos, de los cuales hay
impresos diez que me envia Cramer por decisiéon suya, con memorias del autor,
que bien sabe V.S.llma que es uno de los mayores ateistas que viven hoy. Y asi
habré de estudiarle para impugnarle cuando quiera Dios que yo escriba sobre el

Derecho Natural”.?

! fdem. p.395.
* Obra citada. p. 252. Carta de 3-VII-1756.
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El pasaje revela la diferencia de postura de Mayans si comparada con la de los
circulos que impugnaban las obras de los filésofos franceses sin apenas leerlas. Lo mas
curioso del pasaje es cuando se escribe esta carta el erudito valenciano ya habia
redactado un esbozo de Derecho Natural, méds exactamente la segunda parte de su
Filosofia cristiana inédita, cuya redaccion estaria situada entre los afios 1746-1747. Lo
mas probable es que el autor no considerara el texto lo suficiente consistente para
publicarlo, y asi que continuaba reescribiéndolo para dejarlo a punto de editarlo,
objetivo que al final no se cumplié.

El interés no concretado del erudito valenciano revela la complejidad del
problema con lo cual se enfrentaba: conciliar la Providencia con el Derecho Natural,
tarea a que se enfrentaba toda una corriente de juristas catolicos que escribieron sobre el
tema durante el siglo XVIII. La principal dificultad que el tema suponia era cémo
concebir el derecho natural sin caer en un contractualismo materialista, en que la
divinidad quedaba totalmente excluida de cualquier relacion con las formas de
organizacion social, ni siquiera con sus origenes. En los paises protestantes la cuestion
habia sido planteada desde el distanciamiento entre los planos divino y humano de la
realidad, cosa que era imposible en Espaiia.

La manera como Mayans enfrenta a este problema lleva a otro aspecto de su
pensamiento. El pasaje siguiente es extraido del capitulo intitulado De la ley natural de

su Filosofia cristiana:

“[376v] (...) El derecho natural supone a Dios por autor. 1. Dios cri6 al
hombre. 2. Dios no desampara el cuidado de las criaturas, sino que su Providencia
abraza todas las cosas. 3. El que cri6 al hombre y todo lo provee quiere su
conservacion. 4. El que quiere la conservacion del hombre, quiere los medios de la
conservacion. 5. El hombre no puede conservarse sin la ley natural. 6. Dios pues
dio la ley natural. Pero no son menester tantos rodeos, con pocas palabras lo

demostraremos asi.
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El que es autor del derecho natural debe tener tal poder que pueda escribir
en el corazoén tales principios. Dios tiene tal poder, luego sélo Dios es el autor del

derecho natural”.”

La imagen paulina de un derecho natural inscrito en el corazén de los hombres
por Dios remite el iusnaturalismo mayansiano hacia una dimension ética. Hay aqui una
preocupacion por como dotar al hombre de capacidad de conservarse, que es el mismo
que evitar su corrupcion fisica y sobretodo moral. El plano que destaca es la dimension
de los sentimientos. La divinidad escribe la ley natural en los hombres como si esos
fueron libros en blanco. Desde esta imagen, queda claro que la vision de Mayans de los
origenes de la sociedad no puede ser tajada de pesimista.

Sin embargo, al volver a otros capitulos de la Filosofia cristiana se ve que el
problema gnoseologico rondaba la proposicion mayansiana. El corazon puede ser la
explicacion a los origenes del derecho natural, pero no es suficiente para refutar la
impiedad de los pensadores que se habian equivocado sobre el funcionamiento del
hombre y del Universo y, consecuentemente, de la sociedad. ;Coémo encajar la erratica
accion humana en un cuadro en que todo estd establecido por la Providencia? ;Como
explicar el Universo sin anular la influencia de la voluntad humana en su conformacion?

En el capitulo De la accion humana Mayans lanza una diatriba més en contra

Spinoza:

“Benito Spinoza (...) neg6 la existencia de la voluntad, porque queria
persuadir a los simples que el hombre es una parte de esta grande maquina y de
ahi concluye que asi como en la maquina nada se mueve voluntariamente, sino
por necesidad, asi el hombre. Nuestra conciencia falsifica este delirio, no nosotros
no nos movemos como las maquinas ignorando nuestros movimientos, sino que

somos sabedores de ellos. Sabemos la razén por la cual nos movemos, que €s, 0

" Obra citada. p. 221.
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porque conocemos que la cosa es buena o mala. Todo lo cual no sucede [344r] en

una méquina”.1

El valenciano rechaza contundentemente el racionalismo mecanicista y en
cambio propone una filosofia moral cristiana. Asi, el problema del derecho natural en su
obra queda vinculado a la posibilidad de conciliar Providencia y libertad humana,
sentimiento y razon. En la conformacion de su particular antropologia, Mayans ve al
hombre como ser social y religioso a la vez, visto que en su opinién no hay division
entre ambos aspectos de la condicion humana, y ambas llevan a la finalidad humana que
es Dios.

Para adentrar un poco mas en la dimension moral de su pensamiento, vale la
pena recurrir a su correspondencia con Andrés Piquer, pues en esta el erudito desarrolla
algunos de los aspectos hasta ahora sdlo senalados. Ademads, el epistolario tiene la
ventaja de ensafiar al moralista visto desde “dentro”, pues ofrece otra mirada sobre su

providencialismo.

! Idem. p.180.
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3.5 — Mayans y Piquer: filosofia moral y ruptura

La mayor parte de los textos citados hasta ahora pertenece a un periodo de la
vida de Gregorio Mayans y Siscar que va de 1742 a 1753. Se trata de una etapa en que
el valenciano estd implicado con la Academia Valenciana a la vez que compone una
filosofia moral, que acompaiaria su reedicion del Compendium Philosophicum del Pe.
Tosca en el afio de 1753. Por estas fecha, Mayans tenia ya consolidada su
correspondencia con el médico real Andrés Piquer, uno de los pocos hombres de corte
que declaraba abiertamente su admiracion por la figura del poligrafo valenciano.

El erudito ejercio cierta influencia en las primeras obras de Piquer, que enviaba
sus manuscritos para que su interlocutor los criticara. Los asuntos tratados en la
correspondencia se referian a los temas de cultura de la época, a las cuestiones médicas
conocidas por Piquer, a consultas sobre temas latinos hechas por el médico al jurista y
hasta a preguntas de Mayans sobre tratamientos adecuados para las enfermedades
sufridas por ¢l y su familia. No resulta extrafio que el valenciano anunciara la
publicacion de su filosofia moral a su interlocutor, cuando se referia a la publicacion del

compendio de Tosca:

“Yo le afadiré una Filosofia Moral cumplidisima en la extension, de la
doctrina, la mas amena que hasta ahora se haya escrito, y apropiada a la

necesidad del tiempo, pues toda ella es un manifiesto convencimiento de los

impios naturalistas”.”

Desde luego, la preocupacion de Mayans con la difusion del materialismo es una
constante cada vez mas presente a lo largo de su obra, y su interés en escribir una

filosofia moral conecta directamente con su vision del derecho natural y con la

" En: Epistolario. I. Mayans y los médicos. Valencia, Diputacion de Valencia, 1972. pp. 132-133. Carta
de diciembre de 1753.
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<<filosofia cristiana>> que dejaria inédita, bien como con su Razonatoria o arte de
razonar, que también quedaria sin publicar. El combate a la impiedad en sus mas
distintas formas es, en el caso del erudito, una batalla intelectual cuya derrota amenaza
la integridad del cristianismo, y bajo esta perspectiva Piquer compartia su ponto de
vista.

La <<necesidad del tiempo>> era una sefial de los cambios que se dejaban ver
en muchos sectores de la vida, y la relacion entre Mayans y Piquer no escap6 a la
dindmica propia de su tiempo histérico. Pero antes que la animosa colaboracion se
rompiera, el erudito daba consejos al joven médico sobre la vida cortesana. La muerte

repentina del marqués de Carvajal, en 1754, fue una oportunidad para eso:

“Mui Sefior mio y Amigo: Bien sabe Vm. que mas ha de dos mil afios dijo
un Filésofo que el Mundo siempre voltea; y hoy es esta sentencia muy valida.
Parece que lo mismo sucede en lo politico. Como buen amigo y experimentado se
me ofrece decir a Vm. que (...) preveo que los émulos de Vm. luego querran
irritarle con satiras. Vm. las desprecie, calle y sufra, y encoméndelo todo no digo a
Dios vengador, sino misericordioso. El refran dice: Paciencia y barajar; yo,
Paciencia y no barajar. (...) Constancia de animo, disimulo y quede todo al cuidado

de la Divina Providencia”.!

El sabio valenciano tomaba asi el lugar que el dedn Marti habia ejercido en su
juventud. Ante las vueltas del mundo, hay que quedarse inmovil. La frase, en su
dimension paraddjica, puede hacer pensar tanto en el giro copernicano como en la rueda
de la fortuna, pero al final el remitente resuelve el problema recurriendo a la
Providencia.

Cuando el erudito valenciano escribe las palabras arriba, parecia que su
relaciéon con Piquer era estable y sus puntos de vistas idénticos. Ambos defendian la

libertad filosofica y eran contrarios a cualquier sistema, a bien de la verdad que creian

" fdem. pp. 140-141. Carta de 1754.
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que los sistemas modernos eran contrarios a la “verdadera” filosofia. Poco después, en
1755, Piquer edita su filosofia moral dando lugar para que Mayans la criticara. Quizas
el docto valenciano estuviera tocado en su vanidad, dado que la filosofia moral de
Piquer, escrita en espafiol, ciertamente tendria mas lectores que la suya, pero lo que
cuestiona inicialmente es el hecho de no haber sido consultado antes de la publicacion
de una obra tan importante. Desde el inicio de la colaboracién entre los dos, era la
primera vez que el médico abria mano de la opinion del erudito para editar un libro.
(Quizéds por qué se trataba de una filosofia moral concurrente? ;Se habia liberado
Piquer del fantasma de la influencia mayansiana a la medida en que los tiempos pasaban
y €l tenia mas influencia en la corte, especialmente con la llegada al poder del marqués
de Ensenada?

Mas importante que contestar a tales cuestiones es subrayar los motivos
concretos de las divergencias entre ambos personajes. Y aqui es que debe entrar el

andlisis de Mayans y su critica del uso de la nocion de Naturaleza por parte del médico:

‘Lo que yo mas extrafio en que Vm., que sabe muy bien que el
materialismo es la grande y mas extendida herejia de hoy, incautamente se haya
dejado llevar del aire de muchos escritores Franceses inficionados de este
veneno, hablando muchisimas veces de la naturaleza de manera que, a quien no
conozca la piedad de Vm., se hara dificil creer que ha dejado de ser estudio el que
sé yo que ha sido inadvertencia repetida en tantas sentencias favorables a este
error torpisimo; sin que valga la disculpa de la explicaciéon que Vm. da al nombre
Naturaleza, porque no siempre es acomodable. Esta es una delicada observacién
que yo he hecho, y que disimularia yo a Vm. si, en la pag. 14, no hubiera calificado
como discreta la expresion de Séneca, aprobando en testimonio mas Deista que

en otras partes”.1

Es latente en el pasaje la preocupacion del autor con el tema de la influencia

francesa en la literatura espanola, pero su incomodo hacia Piquer radica en el hecho de

" fdem. p. 147. Carta de 17-1-1756.
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que este hacia eco de las reducciones simplistas del vocablo a una idea de una masa
incorpérea increada, lo que se estaba volviendo un lugar comun por estas fechas. Otro
punto de la discusion estd en la polémica sobre si Séneca era o no deista, que a su vez
repercutia en la creencia o no en la Providencia.

La postura de Piquer chocaba al valenciano, pues evidenciaba en su filosofia
moral una dificultad aparente en creer en la Providencia. Por eso ¢l destaca en otro

pasaje de la misma carta:

“En la pag. 9, o hay erro omitido en la fe de erratas, o no me agrada esta
proposicién: quienquiera que haga un poco de reflexién conocera que encuentra

cierta repugnancia en pensar que sea Dios el hacedor de todas las cosas”.’

El médico responderia inmediatamente con una carta en que se defiende de la
sugerencia de Mayans de que su filosofia moral fuera escrita en secreto en contra la del
erudito. Segun ¢él, cuando el libro de Tosca fue publicado su obra ya estaba casi toda
escrita, y al tratar de Séneca repetia la opinidon mayansiana de que este era un <<fil6sofo
grave y defensor acérrimo de la divina Providencia>>.

La cuestion era que Mayans creia en la posibilidad de un autor gentil haber
tenido la revelacion de la Providencia y usaba a Séneca como ejemplo. Pero ante la
polémica sobre si Séneca era o no deista, su posicion era tajante, como se deja ver en

esas palabras:

“Digan lo que digan los modernos defensores de Séneca, son defensores
de Séneca en apariencia, no en la realidad, porque ciertamente fue deista. Esto no
quita para que fuese defensor de la Divina providencia, como lo fue, y acérrimo,
siguiendo a su caudillo Zendn (...); y por eso le cité como a uno de los que con la

luz natural lo conocio y defendio”.?

! [dem.
* fdem. p.160. Carta de 7-I11-1756.
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El problema del materialismo y de la creencia en la Providencia se presentaba
pues no como un problema de secta, sino como un tema relacionado con las distintas
creencias. Mayans tenia su propia concepcion de “verdad”, pero sostenia una postura de
abertura hacia los filosofos antiguos que, como decia, habian conocido la <<luz
natural>>. Desde su perspectiva, el conocimiento no podia ser reducido a un asunto de
fe, aunque a través de esta se garantizaba el camino para aquel. Su postura es critica
hacia los considerados impios, pero tolerante dentro de las condiciones de su tiempo.

En la carta inmediatamente anterior a esta, el erudito valenciano intentaba zanjar

la cuestion sobre Naturaleza a través de un comentario sobre un pasaje de Séneca:

“Dos son las cosas reparables que trae Séneca en el lugar citado: la una
es que hay plantadas en nosotros las semillas de todas las edades y de todas las
artes (...). La otra cosa es que la Naturaleza dadivosa, que da a los hombres las
semillas de las artes, no es otra cosa que Dios y la divina razon inserta en el
Mundo y en cada una de sus partes (...). Para impugnar, pues, a los Materialistas
modernos, es admirable este lugar de Séneca, porque si le tienen por suyo ya nos
habran de confesar que en las obras de la naturaleza resplandece la razén divina,

y que de ella dimanan sus operaciones”.1

La concepcion de la Providencia como una imagen de la razén divina es la
aportacion central de Mayans a la historia del providencialismo espafiol dieciochesco.
El solitario de Oliva iba a defender la idea de una voluntad divina como una Naturaleza
que podria ser vista como anéloga a la razon humana y que no estaba regida por ningun
tipo de misterio, tal como ocurria en la version feijoniana de esta. El providencialismo
mayansiano se definia a través de la fe en una Razén que no era autosuficiente ni
tampoco meramente reflexiva, sino que basada en una praxis que poseia una dimension

proyectiva.

" fidem. p.157. Carta de 31-I-1756.
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A partir de esta polémica, Mayans y Piquer romperian por una serie de afios, y
s6lo cuando el mundo diera unas cuantas otras vueltas (y la figura intelectual del
valenciano fuera reconocida, ya en el reinado de Carlos III) los dos se reencontrarian.
Las cartas entre el erudito y el médico de cdmara permiten una primera aproximacion a

la figura de este, cuya obra serd materia del proximo capitulo.
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CAPITULO 4: EL MEDICO-FILOSOFO DE LA PROVIDENCIA
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4.1 — Un filésofo-médico en la Corte

Con Andrés Piquer y Arufat (1711-1772) se cierra el circulo iniciado en el
capitulo dedicado a los <<novatores>> y a su entorno inmediato. Los otros puntos de
inflexion de esta primera parte eran los capitulos sobre las obras del pe. Feijoo y de
Mayans y Siscar. En este transcurso se notan distintas aproximaciones al tema de la
Providencia, cuyo principal elemento en comin era la busqueda la armonia entre la
progresiva secularizacion de la cultura espafiola y la perduracion de ciertos canones
intelectuales heredados de la ortodoxia religiosa.

En este sentido, quizés Piquer sea el ejemplo més inequivoco de la conflictividad
entre la nueva ciencia espafiola y las corrientes de pensamiento relacionadas con el
contrarreformismo. Su obra retoma en muchos sentidos las polémicas de las primeras
décadas del siglo tratando de los limites entre razon y revelacion, y es ella un intento
mas de proponer, desde una perspectiva cosmoldgica, una férmula que lograra conjugar
la razén providencial con las pautas intelectuales derivadas de los avances de la
ciencia moderna.

En su caso, hay un elemento que le distingue fundamentalmente de autores como
Feijoo y Mayans, que es su arrepentimiento a posteriori de su postura innovadora,
representada especialmente en su defensa del mecanicismo cuando de su juventud. Su
introduccion al Discurso sobre el Sistema del Mecanismo (1768)" es un claro mea culpa
en que el autor trata de renegar los caminos trillados durante los primeros afios de su
actividad intelectual. Este texto se puede incluir entre aquellos en que el médico real
realiza una revision de su pensamiento y se decide por rehacer los caminos que le

habian llevado de la Catedra de Anatomia en la Universidad de Valencia a la Camara

' DISCURSO / DE / D. Andrés Piquer / Médico de Camara de S. M./ Sobre el Sistema del Mecanismo. /
CON LICENCIA. / MADRID. Por Joaquin Ibarra. 1768.
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real y el Protomedicato. ;Seré la proximidad y/o el temor al poder lo que lleva a Piquer
a tal revision? Se trata de una cuestion dificil de contestar, pero ciertamente las raices de
tal postura ya se pueden encontrar en la Filosofia moral (1755)", obra que ocasiond su
ruptura con Mayans y Siscar.

La busqueda de los elementos providencialistas del pensamiento piqueriano es
tanto mas complicada en la medida en que Piquer es un autor que pide un urgente
redimensionamiento por parte de la critica. A empezar por la proposicion de otro
enfoque a la hora considerar su biografia, de preferencia uno que huya de la perspectiva
“hagiografica” que se ve en la Vida don Andrés Piquer (1785)%, obra de su hijo Juan
Criséstomo, que sigue teniendo una influencia capital en gran parte de los estudios
sobre dicho autor. En este sentido, no es posible olvidar la importancia de la dimension
filosofica de su pensamiento, tal como sugeria Manuel Mindan Manero®.

El proposito del presente apartado es Unicamente trazar los elementos
fundamentales del providencialismo piqueriano, partiendo de una perspectiva que
resalte los aspectos filosoficos de la misma. Es claro que este acometido no anula la
importancia que la medicina tuvo para Piquer, sobre todo a partir de la concepcion del
arte médico como una fisica del cuerpo humano. Aqui se ve la retomada de la metafora
del cuerpo humano como una imagen reducida del Universo, imagen que de una u otra
manera aparece en todos los autores hasta aqui tratados (sean ellos novatores o no). A su

vez, esta imagen establece una relacion entre las nociones de Razon y Naturaleza, que

" PHILOSOPHIA / MORAL / PARA / LA JUVENTUD / ESPANOLA, / COMPUESTA / POR EL
DOCTOR ANDRES PIQUER, / MEDICO DE CAMARA DE SU MAJESTAD. / CON PRIVILEGIO /
MADRID. En la Oficina de Joachin Ibarra, calle / de las Urosas. Ao MDCCLV.

2 En: OBRAS POSTUMAS / DEL DOCTOR / DON ANDRES PIQUER, / MEDICO DE CAMARA
QUE FUE DE S.M. / Y PROTOMEDICO DE CASTILLA. / LAS PUBLICA CON LA VIDA DEL
AUTOR / SU HIJO / EL DR. D. JUAN CRISOSTOMO PIQUER, / PRESBITERO, Y CAPELLAN DE
S.M. / EN EL REAL MONASTERIO DE LA VISITACION / DE SANTA MARIA DE MADRID. /
MADRID MDCCLXXXV. / POR D. JOACHIN IBARRA IMPRESOR DE CAMARA DE S.M. / CON
PRIVILEGIO.

3 En: Andrés Piquer: filosofia y medicina en la Espaiia del siglo XVIII. Zaragoza, Libreria General, 1991.
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repercuten especialmente en el analisis del estado del siglo o del Mundo (lo que lleva a
posturas pesimistas u optimistas).

Fisica, medicina y filosofia son las tres dimensiones fundamentales del
pensamiento piqueriano, que tampoco puede ser reducido a estos aspectos. El rechazo
piqueriano del mecanicismo conlleva toda una vision social que coincide sobremanera
con el ya resefiado providencialismo mayansiano, especialmente en lo que se refiere a la
concepcion del cuerpo social. Pese la diferencia conceptual relativa al tema de la
Naturaleza, ambos autores parten de una defensa unisona de la Providencia como fuente
del derecho natural.

Como explica Piquer:

“(...) La divina Providencia, que desde lo alto gobierna las cosas con
inefable sabiduria, ha hecho conocer a los hombres, que las fuentes de la
Teologia (...) son el manantial purisimo, donde se ha de beber la verdad de la
Religién, y no las disputas sistematicas y interminables de los Tedlogos (...).
Platon form6 una Republica con leyes sistematicas, que por eso es puramente
imaginaria. Hobbes cerca de nuestros tiempos se fabrico un sistema arbitrario de
derecho natural, tan ajeno de la verdad, como lo es lo racional de lo fantastico.
Cuantos son lo que en asuntos juridicos se han formados sistemas para dirigir a
su arbitrio la jurisprudencia, tomando extravagantes derrumbaderos, y queriendo

que pasen con la misma autoridad que las Ieyes?”.1

Si es verdad que el médico real se opuso claramente a los intentos de limitar la
libertad filosofica, sobre todo en lo que se refiere a los limites de accion de la ciencia
experimental, del punto de vista de la constitucion social sus puntos de vista suscitaban
menos polémicas, en la medida en que el mismo no aceptaba el tipo de contractualismo
que iba imponiéndose en Europa desde la segunda mitad del siglo XVII. Desde esa

perspectiva, el autodeclarado eclecticismo piqueriano puede ser comprendido no soélo

" Obra citada. p.5.
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como una innovadora postura filoséfico-cientifica, pero sobre todo como una manera de
acomodar el avance de la ciencia y del pensamiento europeos a la coyuntura politico-
cultural espanola.

Tal como se ve en la biografia de Juan Criséstomo Piquer, su padre se veia como
un hombre de fe tanto como de ciencia, y en este sentido su renegacion del mecanicismo
se conjuga perfectamente con la defensa de los presupuestos religiosos de su
pensamiento. A partir de esta perspectiva, la evidencia de la Creacion explicaba el

caracter razonable del dogma de la Providencia:

“38. (...) Aludiendo a esto que dicen los Padres, y con la consideracion de
que contra las verdades evidentes no se pueden hacer argumentos de gran peso,
cualquiera hombre de mediana razén, como dije en mi Filosofia Moral, puede
satisfacer filoséficamente las objeciones, que suelen hacer los Filésofos contra la
Divina Providencia; y esto sucede en todas las verdades que llega el
entendimiento humano a alcanzar con toda evidencia. Un hombre de mediana
razon, bien instruido en la Doctrina Cristiana, tendra mayores luces para satisfacer

las dudas sobre este, y otros dogmas, de que tenemos evidencia, que todos los

Filosofos de la Grecia para impugnarlos”.1

La concepcion de la Naturaleza (que a su vez se confunde en el pensamiento
piqueriano con la Providencia) merecerd un tratamiento detenido en el apartado
dedicado a la fisica piqueriana, pero de momento vale decir que este es un aspecto de su
pensamiento que condiciona toda su concepcidon peculiar de las relaciones entre
antigliedad-modernidad, o de su postura ante la ciencia moderna o, finalmente, de su
misma evolucion como filosofo-médico cristiano. Piquer es un ejemplo claro de
abandono del relativismo cientifico en pro de un dogmatismo religioso presentado bajo

la apariencia de un sistema filos6fico innovador. ;Pues, al final, su eclecticismo

! DISCURSO / SOBRE LA APLICACION / DE LA / PHILOSOPHIA / A LOS ASUNTOS / DE
RELIGION/ PARA LA JUVENTUD ESPANOLA: / ESCRITO / POR EL DOCTOR ANDRES PIQUER
/ Médico de Camara de S. M. / CON PRIVILEGIO. / En Madrid: En la Oficina de Joachin Ibarra, / calle
de las Urosas. Afio de 1757. p. 103.
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cientifico no es sino otro sistema mas? ;No era, la <<filosofia ecléctica>> propugnada
por el médico de camara de Fernando VI una forma mas de <<filosofia cristiana>>
disfrazada?

Un Piquer filosofo es lo que se va a intentar esbozar en las paginas que siguen,
un Piquer algo distinto del médico-fildsofo delineado por Alejandro Sanvisens Marfull
en su monografia sobre este personaje de la Corte borbonica'. Un filosofo que es
traductor de Hipocrates, a quien se le atribuye el epigrafe de <<Hipocrates espanol>>, y
que a lo largo de su vida escribié todo un curso de medicina reconocido tanto dentro
como fuera de Espafia; un pensador que se utiliza de la maxima galénica de que el
médico debe concebir el cuerpo humano como porcion reducida del Universo. O sea, un
filésofo que no deja de ser médico o que, mejor, basa su filosofia en la medicina. Sin
embargo, la filosofia piqueriana no esta sometida a su obra médica, sino todo al revés.

Ademés, este se trata también de un filésofo que no estd ajeno a los cambios de
mentalidad de su época, e incluso al cambio que se da en sus propias circunstancias de
vida. De brillante tratadista médico Piquer evoluciona hacia el filésofo moralista que
execra el mecanicismo en sus discursos (y que ya estaba encubierto en sus primeras
obras médicas) y al logico que revisa su obra en el sentido de expurgarla de los
elementos perniciosos o contrarios a la ortodoxia religiosa. La dimension pedagogica de
su pensamiento va tomando cada vez mas importancia con el tiempo, y sus obras se
atafien menos a la especulacion a favor de ser oraciones destinadas a la <<juventud>>.

El joven Piquer da lugar al Piquer experimentado, preocupado con los destinos
de la ciencia y la educacion de sus lectores. El fisico que se aproximara del pensamiento
cartesiano e incluso de la teoria del conocimiento de Locke (en su primera logica) se ve

desplazado por el moralista que impugna la filosofia moderna en sus intentos de

' Un médico-filésofo espaiiol del siglo XVIII, el doctor Andrés Piguer. Barcelona, CSIC, 1953.
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explicar los misterios del Universo a través de la aplicacion de la geometria. El
adaptador de las doctrinas de Newton se olvida del mismo con el pasar del tiempo, asi
como de la segunda parte de su fisica que tenia proyectada pero que nunca escribio
(quizas por qué su composicion le resultaba imposible).

El camino que se propone aqui para el analisis del providencialismo piqueriano
pasa basicamente por estudiar el fundamento cientifico del mismo a través de sus
concepciones fisicas, base comun de su medicina y de su filosofia moral. A partir de
ahi, se va intentar establecer las relaciones entre esta y sus dos obras dedicadas a la
logica, a la luz de un tipo de razén providencial. Un aspecto tangencial pero destacable
del providencialismo piqueriano es su tesis sobre el movimiento de los angeles, lo que
suscito la publicacion de un escrito del secretario de la Academia Médico-matritense, el
doctor Antonio Maria Herrero. Finalmente, para complementar el capitulo, merece la
pena tratar de la Providencia en la biografia de Piquer escrita por su hijo Juan

Crisostomo.
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4.2 — La Fisica moderna racional y experimental

Independiente de la vision de Piquer que se elija, sea el médico-fildsofo o el
filésofo-médico aqui evidenciado, resulta fundamental considerar en su obra la
importancia de sus concepciones fisicas, justamente porque estas son el punto de
conexion entre los diversos campos de su quehacer intelectual. La Fisica moderna
(1745)", escrita afios antes de su nombramiento como médico real, sirve pues como
marco representativo entre sus obras de juventud, sobre todo porque en esta el entonces
catedratico de Anatomia y <<académico valenciano>> apuesta decididamente por las
nuevas aportaciones de la ciencia moderna, posicionandose a su manera como una
especie de <<novator>>. Junto a la Légica moderna (1747)°, este es uno de los tratados
mas emblematicos del periodo mecanicista piqueriano.

Piquer insiste en destacar en la obra su dimensiéon <<moderna>>, innovadora.
Pero para eso se vale de las aprobaciones del jurista de los Consejos reales, José Nebot,
y de José Climent, doctor en Teologia y catedratico en Filosofia en la Universidad de
Valencia, que justifican las <<novedades>> introducidas por el médico con la
justificativa de que esas no van en contra de la religion. Es verdad que, aunque se
asimilen en esta obra elementos de Descartes, Gassendi y Newton, en el fondo no hay
nada que la permita calificar como un desafio a la ortodoxia, a pesar de ir claramente en
contra del pensamiento escolastico.

Fundamentalmente, la Fisica moderna intenta consolidar la critica a la teoria de

las formas materiales aristotélicas llevada a cabo por los <<novatores>> de principios

' Fisica moderna racional y experimental. Valladolid, Maxtor, 2001. Edicién facsimil basada en la
edicion princeps de Valencia, Pascual Garcia, 1745.

2 LOGICA / MODERNA, /O / ARTE DE HALLAR LA VERDAD /Y PERFECCIONAR / LA RAZON.
/ Su author / EL DOCTOR ANDRES PIQUER, / MEDICO TITULAR DE LA CIUDAD DE
VALENCIA, / Cathedratico de Anatomia en su Universidad, Socio de la /Real Academia Medica-
Matritense, y Academico Valenciano. / En Valencia, Ailo M.DCC.XLVII. / En la Oficina de Joseph
Garcia, Plaza de Calatrava.
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de siglo. Ademas de eso, la fisica piqueriana asimila de manera formal el principio de la
gravedad, y ofrece todo un apartado especifico al estudio de las leyes y naturaleza del
movimiento. Eso para la fisica espafiola de entonces no era poco, sobre todo porque el
eje de las cuestiones fisicas se desplaza aqui de las disputas bizantinas sobre las formas
materiales hacia el paradigma mecanico instaurado por la fisica newtoniana y la
geometria analitica.

El tema de fondo de la obra es claro, tal como se lee en su prologo:

“Parece pues que ya viene a los ojos la utilidad de esta obra: por qué
puede haber mas conveniente en las cosas humanas, que desentrafar (digamoslo
asi) la misma naturaleza? Siendo por lo contrario cosa vergonzosa verla, y tocarla,
sin conocerla en lo que permite nuestra capacidad; como lo seria habitar una

casa, sin saber sus estancias, y retretes”.”

Antes mismo de la polémica con Mayans y Siscar, la Naturaleza ya preocupaba
a Piquer por ser un concepto clave tanto en términos médicos como filoséficos. La
imagen de la casa es perfecta para resumir esta preocupacion que es experimental y a la
vez especulativa, pues al final se trata de conocer la dimension interna del cuerpo-
Universo, investigandole desde sus mismos componentes. Sin duda, este se trata de un
planteamiento que tiene una doble dimension, pero que aqui interesa por lo que tiene de
formal o abstracto (en otras palabras, en lo que tiene de filosofico).

Como ya se ha sugerido, el centro de las atenciones se desplaza en la fisica
piqueriana de las formas de los compuestos materiales hacia el movimiento. Este es el
aspecto de la Fisica moderna que permite a Piquer a criticar tanto al escolasticismo

como a los autores modernos de quien tomaba determinados elementos, a empezar de la

" En: Obra citada. p. X111
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propia idea de que el Universo estd en movimiento constante. Sin embargo, en la

opinidn del filésofo-médico, habria que precisar tal idea:

“66. (...) Decir que las leyes del movimiento son constantes, y uniformes,
no basta para la constancia, y uniformidad de efectos que se observan (...). Fuera
de esto, el movimiento es un agente ciego, sin libertad, y sin conocimiento,
necesariamente obligado a seguir las leyes prescriptas por el Criador; y siendo
asi, porqué coloco al Sol en el centro de Venus, y Mercurio, y la Tierra en el centro

del Sol, la Luna y demas Planetas?”.’

A través de la cita arriba se puede percibir las primeras paradojas del
providencialismo piqueriano, que acepta las explicaciones modernas del funcionamiento
de Universo pero no acepta el fondo filos6fico que las prescriben. En ciertas ocasiones,
como es el caso de la teoria heliocéntrica, se niega la ciencia moderna por cuestiones
religiosas. Sin embargo, lo destacable aqui es la presencia de una Providencia general
que conduce a los agentes “ciegos” de la naturaleza, como es el caso del movimiento.
Al final, es el orden providencial que organiza y dispone los cuerpos terrenos asi como
los cuerpos celestes.

Hay que resaltar una vez mas el hecho de que Piquer no pudo dejar escrita el
segundo tomo de la Fisica moderna, donde habria una parte dedicada a la Astrofisica,
tal como se informa en el prélogo del primer tomo. En todo caso, hay en este tomo una
clara definicion de principio causal o razéon del movimiento, tal como se puede leer

abajo:

“162. La razon es, porque todo cuerpo se mueve por otro, este por otro, y
asi sucesivamente hasta llegar al primer movedor que es Dios. Demas de esto,
Dios cri6 la materia, y le dio lo necesario para las propias operaciones en la

naturaleza; estas operaciones no se pueden hacer sin movimiento: luego Dios dio

! fdem. “Tratado II: De los principios del ente natural. Cap. V: Aplicacién de nuestra sentencia a las obras
de la naturaleza”. p.91.
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la materia el movimiento: luego es la causa principal del movimiento de los

cuerpos”.”

La explicacion del movimiento de Piquer se vale de la opinién de Malenbranche,
citado como referencia por el médico, a la vez que pretende diferenciarse de la misma al
criticar el materialismo del filésofo francés. En la Fisica moderna hay un extremado
cuidado en no ofender a las autoridades religiosas a la vez que un impulso entusiasmado
por las nuevas corrientes de la Fisica moderna.

Eso lleva al autor a criticar tanto a los modernos como a los escolasticos, lo que
termina por suscitar una serie de contradicciones. Una de las grandes preocupaciones de
Piquer en su tratado fisico es la de recoger las opiniones modernas e impugnarlas desde
un discurso que se presenta como racional, no dogmatico. Pero cuando va a defender el
poder de Dios de crear los vacios negados por los cartesianos, el filésofo-médico afirma

a rajatabla:

“182. (...) Pero observandose en todos los efectos naturales, que todo esta
lleno de materia, como se vera en lo restante de esta Obra, que muchos
experimentos serian incomprensibles admitidos los vacios, y que con ellos
debieran seguirse distintos fendmenos de los que acontecen; podra decirse que

no hay vacios en el mundo, por lo menos que la experiencia muestra no haberlos,

pero que Dios puede facilmente producirlos”.2

En ningln otro pasaje el argumento es retomado, queda asi la afirmacion de que
la divinidad puede crear vacios de la nada, aunque no haya planeado inicialmente.
Quizas haya aqui una confianza absoluta en los poderes de la Providencia; o entonces
cierta inseguridad hacia los limites de los conocimientos cientificos, sin recurrir a los

tipicos silogismos de los maestros escolasticos. Dividido entre la incertidumbre

! fdem. “Tratado III: Del movimiento. Cap. X: Aplicacion de la doctrina del movimiento a la Medicina”.
p.-162.

* fdem. “Tratado III: Del movimiento. Cap. XIII. Explicase nuestra opinion sobre la causa de la
gravedad”. p. 185-186.
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cientifica (pues el vacio seguia siendo una de las grandes incdgnitas de la ciencia de su
época) y su defensa de la racionalidad del universo creado por la Providencia, el
filésofo-médico opta por criticar tanto a los “errores” de la filosofia moderna como a la
teologia escolastica.

Asi, en un pasaje que antecede el sobre mencionado, Piquer criticaba al jesuita

Corsini por reducir todo a la voluntad de Dios:

“180. (...) EI P. Corsini con algunos otros Filésofos después de haber
impugnado los principales sistemas sobre las causas de la gravedad, al fin
concluye, que la causa unica, e inmediata del movimiento de los graves es la
voluntad divina, que ha ordenado esta ley inviolable en el Universo. Pero tiene
esta opinién contra si los mismos argumentos que hemos propuesto contra la de
los Cartesianos sobre las causas del movimiento en general. Demas de esto, si se
admite este modo de filosofar, apenas ocurrira duda alguna, que por él no pueda
facilmente satisfacerse. Asi podria explicarse el flujo, y reflujo del mar, asi la
direccion del Iman hacia el Polo, asi las atracciones del cuerpo, y finalmente

cuanto contempla el Fisico en toda la extensién de la naturaleza”.’

Desde esa perspectiva, el principio de la gravedad, asimilado en la fisica
piqueriana como algo novedoso, se vuelve como una causa particular que explica en
términos naturales la Providencia o la causa primera. Se trata, sin duda, de una manera
artificiosa y articulada de salvar el dogma. Es curioso el hecho de que a la hora de
presentar su propia vision de la Providencia el filosofo-médico tuviera tan aguda
capacidad argumentativa e imaginacion, calidades que ¢l mismo despreciaba en los
filésofos modernos.

A partir de esta linea, Piquer propone su explicacion de la <<materia sutil>>
(para utilizar un término atribuido por ¢l a Descartes). De la misma manera como en los
tratados médicos los humores explicaban el funcionamiento de la maquina corporal, hay

en el Mundo material piqueriano un <<aceite>> elemental que liga todos los cuerpos:

' fdem. “Tratado III: Del movimiento. Cap. XII. De la causa del movimiento de los cuerpos graves”.
p-183.
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“192. (...) El aceite es lazo que une, la pega que ata los otros elementos
entre si de modo, que son mas firme textura aquellos cuerpos que abundan mas
de aceite; bien que puede causar mucha variedad la mayor copia, 0 menor de

agua, sal, y demas cuerpos simples. Por esta razén deposité el Criador, en el aire,

en la tierra, y en las aguas el aceite”.”

Logicamente, el aceite era uno de los conceptos a través de los que la
Providencia movia el Mundo. Todos los elementos hasta aqui aludidos (la gravedad, la
causa primera, el movimiento, el <<aceite elemental>>) sirven para Piquer construir su
particular vision providencialista del cuerpo-Universo. Para cada dimension de su fisica,
el filosofo-médico propone una especie de potencia o fuerza impulsada desde la
Providencia. Se trata, ciertamente, de una concepcion paraddjica, al mezclar una teoria
fisica de fondo aristotélico con elementos sacados de la mecanica moderna. Pero, al
final, lo importante es resaltar que esas dimensiones heterogéneas, sino completamente
opuestas, se combinan con el objetivo de servir de fundamento a una determinada
concepcion médica del cuerpo humano que presentaba al mismo como un puente entre

la materia y el Universo.

! fdem. “Tratatado IV: De los elementos. Cap.I: De los elementos en comin. Proposicion XLV: El aceite
es elemento”. p. 193.

125



4.3 — Logica, moral y providencialismo

Presentado los fundamentos del providencialismo piqueriano, merece la pena
dirigir la atencion para el desdoblamiento de sus concepciones fisicas en términos de
una teoria del conocimiento y, simultdneamente, de la dimension moral que esta
implicito en todo su discurso cientifico. En este sentido Piquer se parece mucho a
Mayans y Siscar, en la medida en que consagra buena parte de su actividad intelectual a
la tarea de configurar una razén providencial que justifica sus proyectos, aunque en su
caso €s0s mismos proyectos no tienen una ambicion reformista tan evidente como
ocurria con los del erudito valenciano.

Pese a eso, es imposible negar el caracter innovador de las concepciones
filosofo-médico piquerianas. Prueba de eso es su Ldgica moderna (1747), obra que
desarrolla en este campo el intento de la Fisica moderna de asimilar armdnicamente
algunos de los avances cientificos todavia poco apreciados en Espafia. La primera l6gica
de Piquer se trataba de un esfuerzo original de acomodacion de aspectos del sensismo
lockeano y del cartesianismo que no habian tenido lugar en la Peninsula Ibérica por
motivo de la trepidante oposicion de los sectores mas reacios del escolasticismo.

En la conformacion de la mencionada razon providencial, la obra parte de la
relacion baésica entre los planos fisico y moral de la realidad, que dan origen a una
“verdad” que sirve de fundamento a la razon humana. Como se puede leer en el pasaje

abajo:

“80. (...) Para comprender con mas fundamento que es la verdad, hase de
presuponer que Dios ha dispuesto todas las cosas con orden, y con leyes
correspondientes a su infinita sabiduria. Los movimientos que ejercitan los
cuerpos ya acomodandose a su gravedad, ya dirigiéndose en linea derecha, ya en

otras muchas maneras diferentes, no son otra cosa, que el orden establecido en el
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Universo por el Criador entre las cosas materiales, y comunicado a los cuerpos
para que se muevan, conformandose con sus soberanos fines. La rectitud, la
caridad civil, la justicia, y demas virtudes morales, son aquel orden que Dios ha
establecido entre los habitadores del mundo, orden a la verdad eterno, e impreso
en los corazones de los hombres. En todas las cosas pues, ya sean fisicas, ya

sean morales, se halla la conformidad, y orden correspondientes a la voluntad del

Todopoderoso”.”

Asi como Mayans, Piquer recupera la leccion paulina del corazéon como fuente
de la verdad moral, a la vez que instituye la voluntad divina como principio que rige el
orden del Universo. Fue el propio erudito valenciano el que, en su censura de la obra de
su compaiero de Academia, hizo hincapié en subrayar que el <<moderno>> de la ldgica
piqueriana residia mas en su forma que en su fondo, a pesar de la preocupacion del
filésofo-médico en desarrollar una especie de filosofia de la percepcion propia (basada
en la de Locke), asi como de destinar toda una seccion de su obra a un analisis de los
<<errores>> del juicio (lo que huya claramente de los fundamentos de la logica
aristotélica).

Junto con los aspectos innovadores de la logica piqueriana estaba el interés por
conformar una teoria del conocimiento que acomodara su conviccion en las ideas
innatas a las explicaciones sensistas sobre el funcionamiento de la mente humana. Para
eso, Piquer parte del mito de la caverna platonica, adaptandole a sus necesidades. Por un
lado, el filésofo-médico define las ideas como fenémenos perceptivos; por otro lado,
resguarda la teoria aristotélica de las facultades mentales a través de la concepcion de
una nocidon de <<fuerza innata>> que es nada mas que la potencia responsable por el
funcionamiento del Alma.

En un pasaje en que analiza el mito de la caverna bajo su particular Optica,

Piquer resume su teoria de las ideas:

" Obra citada. “Parte 1. Capitulo I: De la verdad y los diferentes modos de conocerla”. pp. 54-55.
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“22. Esto se hard mas perceptible con el ejemplo antes propuesto del
Joven encerrado en una gruta. Cuando este empieza a ver las Estrellas, el Sol, y
los demas cuerpos que componen este mundo visible, se van formando en su
Alma ideas, y percepciones, que son las que llamamos materiales. Pero estas
excitan al Alma del modo, que pone en actual ejercicio la innata fuerza que tiene

de conocer las cosas incorporeas, y asi conoce a Dios Autor de todo lo que causa

su admiracion”.”

La teoria del conocimiento piqueriana partia de la prueba de la existencia de
Dios. El filésofo o el joven en busqueda del conocimiento llegaban, a través del
conocimiento de la Naturaleza, a contactar con la Providencia o con el <<autor>> del
Universo. Hay que subrayar que esta prueba de la existencia divina no se agotaba en un
mero ejercicio especulativo, sino que tenia sus implicaciones en lo que se refiere a la
accion derivada de la misma. La explicacion sobre la naturaleza de la divinidad
resultaba en una perquisicion sobre su voluntad, sobre los atributos que le decian
respeto.

La Logica moderna fue el primer paso de Piquer hacia la publicacién de su
Filosofia moral, texto en que corregiria varia de sus proposiciones logicas desplazando
sus observaciones mas novedosas en favor de una ética de corte nitidamente humanista.
Uno de los elementos humanisticos de la filosofia moral piqueriana es su interés por
cristianizar las maximas morales heredadas de la Antigiiedad, en un movimiento
paralelo a la asimilacion de las modernas teorias cientificas en la Fisica moderna.

En el prologo de esa obra hay un destacado elogio de la moral antigua,
presentada como un modelo a ser considerado a la hora de afrontar el tan ventilado

problema de la reforma de las costumbres cristianas en el siglo XVIII:

! fdem. “I Parte. Capitulo V: Proponese nuestra opinién sobre las ideas innatas”. p. 11.
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“(...) Las doctrinas de los Gentiles, no solamente estan llenas de ficciones
supersticiosas (...) sino también contienen las artes liberales, que son mas a
propdsito para alcanzar la verdad, y algunos preceptos utilisimos para dirigir a las
costumbres, y al mismo tiempo traen algunas maximas verdaderas acerca del
culto, que se ha de dar a un solo Dios, las cuales cosas, como si fueran oro y
plata, que no hallaron por si mismos, sino que recibieron de la Providencia Divina,
cuyos influjos se extienden por todas partes, y usaron de ella perversamente en
obsequio de los Demonios, las debe quitar el Cristiano, y hacerlas servir para la

predicacion del Evangelio”.”

Es interesante leer el pasaje teniendo en cuenta la teoria del conocimiento antes
esbozada. Después de las novedades introducidas en la Logica moderna, el filosofo-
médico ensaya un primero arrepentimiento al proponer la propia luz divina como fuente
del desarrollo del conocimiento humano, y para eso se usa del ejemplo ambiguo de los
antiguos. Si por un lado esos desarrollaran solo la parte de los conocimientos
relacionada con la <<luz de la raz6on>>, bien es verdad que esta razéon habria sido
dirigida por la razén providencial manifestada a través de la revelacion. En la Filosofia
moral, Piquer eludird su teoria de las ideas pese su disposicion de armonizar la <<luz de
la razon>> con la <<luz de la revelacion>>.

El método adoptado para su filosofia moral todavia era, segun las palabras de
Piquer, <<el de los Gedmetras>>. A partir de esta obra se puede percibir un giro en su
pensamiento que ya es definitivo a partir de la publicacion del Discurso sobre la
aplicacion de la filosofia a los asuntos de religion (1757)*. La filosofia moral
piqueriana fue criticada fundamentalmente por confundir los limites entre razén y

revelacion, y lo que el autor intenta en el citado discurso es callar las criticas dando

! fdem. pp. XVI-XVIL
% Obra citada.
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marcha atrds, defendiendo la idea de que toda la filosofia cristiana es ecléctica y que se
basa también en unas bases epistemoldgicas comunes a su teoria del conocimiento.
Parte de las criticas a la Filosofia moral de Piquer iban en contra su peculiar
forma de definir la Naturaleza, tema ya destacado por Mayans en la correspondencia de
los dos eruditos. Asi, el médico real se utiliza del sobredicho discurso para intentar

explicarse:

“38. (...) Dicese Dios Naturaleza en cuanto es autor de ella: en cuanto
todas las operaciones maravillosas que en ella se observan, son leyes que la ha

prescrito el mismo Dios (..); y, en este modo, no sélo los Padres ya citados, sino

San Agustin, y otros muchos llaman a Dios Naturaleza”."

Asi se libraba el médico real de las posibles impugnaciones, y pese las criticas su
posicion cuanto a esta definicion sigui6 siendo la misma. La admiracion por Séneca es
una constante en su obra, y quizas explique esta preocupacidén por cristianizar una
Naturaleza cuya definicion es compleja y pasible de suscitar muchas polémicas. En la
Filosofia moral, hay un pasaje en que se menciona al filésofo antiguo y se cita una de
sus maximas traducidas, justo la de que <<el sujetarse a Dios es la mayor libertad>>.
Ciertamente, esta es una de las claves para comprender en que ambito de pensamiento
se mueve la razén providencial piqueriana.

Otro aspecto importante de resaltar en la filosofia moral piqueriana, y que sélo
fue tocada de paso en el primer apartado de este capitulo, es la que dice respecto a la
dimension social de la misma. Ademds de las obligaciones consigo y con Dios, el
hombre moral piqueriano tenia sus obligaciones con sus iguales. Esta cadena de
obligaciones se multiplica en las relaciones entre los casados, padres e hijos, amos y

criados, principe y vasallos, analizadas una a una en la ultima parte del Discurso sobre

'Obra citada. p. 99.
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la aplicacion de la filosofia a los asuntos de religion. Y en un pasaje en que se toca en

el tema de los castigos de los criados, se puede leer:

“16. (...) Si llega el caso de haberlos de corregir, hagase esto con dulzura,
teniendo siempre en consideracion, de que los criados son préximos, que no hay
derecho para injuriarlos, que habiendo nacido todos iguales por Naturaleza,
(Prop.XXIV. n.42), la Divina Providencia pudiera haber trocado las suertes, y haber

hecho amo al que es criado, y se ha de tener siempre en la memoria, que quisiera

el amo que se hiciera con él, si Dios le hubiera hecho criado”.”

Se nota en el pasaje una especie de fatalismo que escapa al absolutismo de la
voluntad divina hasta entonces defendido ardorosamente por el médico real. ;Si hay una
razén providencial que explica el funcionamiento del cuerpo y del Universo, por qué
esta habria de equivocarse en lo referente al cuerpo social, en un torpe lance de suertes?
Sobre este asunto, resta decir que la misericordia aconsejada a los amos en este pasaje
es prohibida a los principes en el apartado dedicado a sus relaciones con los vasallos.
Esta es otra paradoja del pensamiento piqueriano, pues trata en este caso de oponer la
razén de estado a una ética individual.

La segunda logica de Piquer, o la Ldgica (1771)* que el autor presenta como
corregida de los errores del sistematismo presentes en la Logica moderna, es ya una
obra que radicaliza en el mea culpa presente en el Discurso sobre el sistema del
mecanismo. Ademas de la impugnacion de los autores modernos asimilados en la
primera logica, la obra se diferencia esencialmente de la primera por incorporar un
discurso final intitulado Sobre el uso de la Logica en Religion, adaptacion del discurso

de 1757 a su nueva <<arte de descubrir la verdad por el raciocinio>>.

" Obra citada. p.578.

* LOGICA / DE / D. ANDRES PIQUER, / MEDICO DE SU MAJESTAD. / TERCERA EDICION. /
MADRID. MDCCLXXXI. / Por D. JOACHIN IBARRA, Impresor de Camara de S.M. / CON
PRIVILEGIO.
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Se trata de una logica presentada como aristotélica y que se diferencia por
abandonar el método “geométrico” de la Filosofia moral. Incluso se critica fuertemente
toda la metafisica cartesiana y la tradicion derivada de la misma. En una cita que Piquer
hace de una obra intitulada Elementos de filosofia (Mr. Alemberg, Amsterdan, 1764;

segun la referencia piqueriana) se ve eso de manera muy clara:

“Se han llegado a poner figuras de Geometria en los tratados del alma: se
ha reducidos a feoremas el inexplicable enigma de la accion de Dios sobre las
criaturas; se ha profanado el nombre de demostracién en un asunto donde aun los
términos de conjetura y de verosimilitud serian casi temerarios. Asi que no es
menester mas que echar los ojos sobre proposiciones tan orgullosamente
calificadas para descubrir engafio tan grosero, para quitar la mascara al Sofista

revestido de Gedmetra, y para convencerse, que los titulos son sefial tan equivoca

del mérito de las obras como del mérito de los hombres”.”

El filosofo trata de sacar la mascara a los sofistas modernos, pero es probable
que la mascara piqueriana de <<novator>> arrepentido no haya convencido totalmente
en su época. Por lo menos no al doctor Antonio Maria Herrero, cuya critica de la
demonologia piqueriana va a subrayar una vez mas el movimiento pendular del
pensamiento del médico real, y su hesitacion entre el mecanicismo y un eclecticismo en
que la Providencia divina ocupa un lugar privilegiado Finalmente, lo importante aqui es
subrayar que el camino que va de la primera a la segunda légica piqueriana, pasando por
la filosofia moral, es un periplo en que es posible notar tanto las paradojas en la
evolucion del pensamiento del filésofo-médico como la afirmacion reiterada de una

Providencia desproveida de los adornos relativos a la moderna ciencia europea.

" Obra citada. “Introduccion”. p. XXVI.
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4.4 — Antonio Maria Herrero y la critica de 1a angelologia piqueriana

Cuando de su publicacion, la Filosofia moral de Piquer habia causado un gran
revuelo en determinados sectores escolasticos, justo por su forma de aproximar las
<<luces>> de la revelacion y de la razon. El método “geométrico” adoptado por el
médico real no es bien recibido por tedlogos como Vicente Calatayud, obispo de
Barcelona, que publica una serie de cartas en que critica la filosofia moral piqueriana,
especialmente el uso de citas de autores paganos para comprobar las maximas morales
cristianas presentes en dicha obra.

El Discurso sobre la aplicacion de la Filosofia a los asuntos de religion era ya
un intento de contestar a esos criticos, pues se trataba ahi de reglamentar las relaciones
entre filosofia y dogma religioso. Aunque Piquer intentara resguardarse de la critica
surgida de los medios ortodoxos, el resultado parecia ser el contrario, porque a esta
critica se afiadieron otras voces. En este contexto, se publica un escrito intitulado
Examen del discurso del doctor don Andrés Piquer sobre la aplicacion de la Filosofia a
los asuntos de Religion (1760)', de la autoria del médico Antonio Maria Herrero.

Sin embargo, hay una diferencia fundamental entre la critica las cartas del pe.
Calatayud y esta nueva critica. Mientras que el tedlogo se centraba en aspectos
doctrinales de la filosofia moral de Piquer, el médico madrilefio se iba centrar en el tema
de la angelologia, asunto tomado como ejemplo concreto de las contradicciones del
pensamiento del médico real. La polémica sobre la el poder de interferencia de los

angeles en el mundo fisico se relaciona directamente con la Providencia, en la medida

" EXAMEN / DEL DISCURSO / DEL DOCTOR DON ANDRES PIQUER, / Medico de Camara de S.
M. sobre la aplica- / cion de la Philosophia a los assumptos de Re- / ligion / EN VARIAS CARTAS, /
DONDE SE TRATA DEL PODER / natural de los buenos, y malos Angeles para / mover los cuerpos. /
SU AUTOR / EL DOCTOR DON ANTONIO MARIA HERRERO, / de la Real Academia Medica
Matritense. / MADRID / Por Antonio Perez de Soto, Impresor de los Reynos, y de / las Reales Academias
Espafiolas, y de la Historia. / Afiio MDCCLX.
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en que la intermediacion angélica puede ser tomada como otra dimension de la
intervencion divina en la conformacion del Mundo.

La misma Fisica moderna ya planteaba el problema en los siguientes términos:

“166. (...) Es certisimo que hay maleficios, sortilegios, encantamientos, y
otras operaciones supersticiosas en que el Diablo interviene obrandolas ya
realmente, ya en apariencia. Imprimiése poco ha en Amsterdam un libro que se
intitula e/ Mundo encantado, su autor, que creo es Mr. Beker, niega la existencia
de estas malas artes, diciendo que son todas ficciones de Gentiles, que la
ignorancia de la Fisica ha hecho creer a los Cristianos. Este sentimiento ha sido
apoyado por algunos otros, como puede verse en el Diccionario de Pontas, en la
palabra sortilegium. Pero prueban la existencia de los maleficios, encantamientos,
&c. las Santas Escrituras, el comun sentimiento de los Santos PP. y Doctores

Catdlicos, muchos Concilios generales, y particulares, que pueden verse en el

Diccionario citado”."

No hay que olvidar que el tema de la intervencion angélica implicaba también en
la aceptacion de la accion diabolica en el Mundo, asi como de la brujeria de una manera
general. Si los dngeles buenos eran los intérpretes autorizados de la voluntad divina, el
Diablo era la contrapartida de este tipo de accidn, y las brujas, sus ayudantes, las
representantes de un poder opuesto a la Providencia. Entre todos los autores hasta ahora
estudiados, Piquer es el Uinico que de alguna manera se propone tratar del problema del
mal, aunque este tema ocupe un lugar secundario en el &mbito de su pensamiento.

La opinién que presenta en la Fisica moderna es la misma que va a reproducir
en la Filosofia moral y en el Discurso sobre la Aplicacion de la Filosofia a los asuntos
de Religion: se puede conceder que los angeles (incluidos el Diablo y sus ayudantes, las
brujas) son capaces de interferir en el orden fisico del mundo, pero hay que considerar

que este se trata de un poder limitado por la voluntad divina. Piquer tiende a considerar

! “Tratado III: Del movimiento. Proposicion XXXIX: La virtud que tienen los angeles para mover los
cuerpos es limitada”. p. 170.
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los poderes angélicos como causas secundarias no eficientes, de carcter estrictamente
metafisico. El doctor Antonio Maria Herrero se alza en contra de dicha opinion.

Es importante decir que la critica de Herrero no es desinteresada. Cuando Piquer
fue nombrado miembro de la Academia Médico-matritense, a principios de la década de
los 50, el doctor madrilefio era el segundo secretario de dicha institucion. La llegada del
médico oriundo de Valencia, recibido en la corte con grandes honores, seguramente
hirié la sensibilidad de los que ya formaban parte de la academia madrilefia, lo que
termina por crear cierto clima de desconfianza. Algunos afios més tarde, surgiria una
polémica sobre la naturaleza del nombramiento del nuevo vicepresidente (si se trataba
de un nombramiento vitalicio o no), episodio que estd bien analizado y documentado
por Mindan Manero'. Se trataban asi de dos médicos que no pertenecen al mismo
circulo pesen a tener relaciones obligadas de convivencia.

Herrero también habia escrito, en 1738, una Fisica moderna, experimental,
sistemdtica’, 'y habia prometido en la misma que escribiria otros tomos
complementarios se alcanzaba la gracia del publico: promesa incumplida que lleva a
creer que una posible envidia hacia la fisica piqueriana puede haber sido un motivo mas
de la publicacion de su Examen, ademads de las intrigas académicas. De todas formas, de
los escritos conocidos de este autor, no se encuentra ni un titulo que sea dedicado a la
Medicina, lo que podria sugerir que se trata de un académico cuya plaza habia sido

asegurada por sus relaciones personales mas que por su obra propiamente dicha.

' Obra citada. Ver el capitulo I, dedicado a la biografia piqueriana, en el apartado dedicado al tema, asi
como el apéndice con la carta de Herrero cuestionando el nombramiento vitalicio de Piquer (documento
XIII, 16-11-1764) y la respuesta negativa a su peticion de averiguacion del mismo en un memorial del
duque de Losada respondiendo a la consulta hecha por el ministro Grimaldi (documento XIV, 21-III-
1764). pp. 37-41; pp. 262-265.

2 PHYSICA / MODERNA, / EXPERIMENTAL, SISTEMATICA; / DONDE SE CONTIENE / lo mas
curioso, y util de quan- / to se ha descubierto en / la Naturaleza. / SU AUTOR / EL DOCTOR DON
ANTONIO / Maria Herrero, Opositor a Cathe- / dras en la Universidad de Huesca, / y Examinador
Synodal del Ar- /ciprestado de Ager. / Con Licencia: en Madrid, Afio 1738.
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El Examen es una dura diatriba antipiqueriana escrito bajo la forma de cartas al
<<seflor y amigo>> Pedro Miguel Castrillo, catedratico en filosofia y teologia en la
Universidad de Huesca. En ella el doctor Herrero se refiere a Piquer como un
<<erudito>> a la vez que <<mediocre Tedlogo>>. El texto se divide en dos cartas, la
primera en que se refutan los intentos piquerianos de conciliar razén y revelacion bajo la
acusacion de que los mismos carecian de fundamento logico. Su defensa de la tradicion

religiosa estaria mal fundada, como se puede leer en el siguiente pasaje:

“Los Diaristas de Lieja estrafian, que prueba nuestro Autor la autoridad por
la autoridad misma. Las Santas Escrituras, y las Tradiciones son infalibles, porque
son la locucién de un Dios, que ni puede engafarse, ni engafarnos; y el
fundamento, que tenemos para creer la existencia de este Dios, es la autoridad de
estas mismas Escrituras. Qué fuerza hara este argumento de nuestro Autor, a un
Ateista? Como le convencera de la existencia de un Dios infinitamente sabio, y
veraz? Como de las ideas de un Dios infinitamente perfecto inferira la necesidad
de la Revelacion? Cémo, supuesta la necesidad de la Revelacion, persuadira su
existencia? Como demostrara que es voz Divina, la Escritura, y Tradicién, que

como tal le objetamos?”’

Este es un argumento comiin que se oponia en la época a los apologistas de la
religion. Hacia faltas pruebas para que el argumento de la autoridad se justificara. Para
Piquer, esas pruebas deberian ser sacadas del <<sentido>> de las Escrituras y de una
<<interpretacion literal>> de sus palabras. Concluyendo esta primera carta, el médico
madrilefio afirma que lo que Piquer consigue probar con su discurso sobre la filosofia
aplicada a la religion era que esta podia ser til a la primera, y no al revés como era de
su deseo. En este sentido, habria que denunciar el error logico en el argumento

piqueriano.

" Obra citada. pp.12-13.
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En la segunda carta se va a tratar el tema de la angelologia. La polémica se
centraba en la cuestion del poder angélico de locomocidon por los aires, mas
particularmente si los angeles, diablos y brujas eran capaces de mover el hombre por el
espacio. Vista desde hoy, época en que el turismo espacial se insinua como una
posibilidad no muy lejana, la cuestion parece pueril. Pero, mas alld de la superficie, es
posible percibir las connotaciones metafisicas y sobre todo las implicaciones del asunto
en términos de teoria fisica. Al defender el poder angélico de locomocion, Herrero va a
poner en suspenso la explicacion piqueriana del funcionamiento de la gravedad. Segun
el médico madrilefio, en <<oposicion>> a su compafiero académico, la <<virtud>>
angélica no esta limitada por la Providencia, sino que deriva de la naturaleza misma de
los angeles como <<materia espiritual>> que son.

Por esas vias Herrero analiza su proposicién inicial de que <<tiene el Angel
virtud natural para llevar a un hombre por los aires en poquisimo tiempo a lugares
distantes, como desde Madrid a Lisboa>>. Uno de los aspectos mas llamativos de su
argumentacion radica en la interpretacion del pasaje biblico de la tentacion de Cristo en
la cima del Templo de Jerusalén, obra del Demonio que, segin la interpretacion del
Evangelio por Piquer, no tendria sentido si hecha a pie y no por los cielos.

La interpretacion de los pasajes de la Biblia por el doctor Herrero se conecta con

su concepcion de la relacion entre la Providencia y los angeles:

“12. Dios pudo dar a los Angeles toda la actividad necesaria para los
ministerios de su destino (...): luego si crié a los Angeles para Ministros suyos,
debié dar a su naturaleza toda la actividad necesaria para las obras de su
ministerio. Que sea esta la providencia de Dios que destina para algun fin, lo
confirman claramente los santos Doctores (...).

Si el dar a todas las criaturas los dones, gracias, y virtudes que

corresponden a su estado, exige su destino, y requiere su ministerio, se debe
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tener por regla general de la providencia de Dios en el orden de la gracia, que

razén habréa para apartarnos de esta regla en el orden de la naturaleza?”.’

Para el académico madrilefio, no hay limitacion posible al poder locomotor de
los angeles. A su manera, Herrero denuncia la valoracion casi absoluta que Piquer hace
de la Providencia, fruto de una interpretacion ambigua del Mundo fisico. Segin el
biodgrafo Juan Crisdstomo, el filosofo-médico no contestd al texto del otro académico
por considerarlo obra <<apologética>>, sin valor més que el de exaltar la religion. Es
verdad que es imposible no leer el Examen bajo esta perspectiva, pero lo que interesa
reafirmar aqui es el cardcter conflictivo, sino contradictorio, del providencialismo

piqueriano.

! fdem. pp. 32-33.
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4.5 — La biografia piqueriana bajo la luz de la Providencia

Puede parecer extrafio que se haya elegido una biografia del ultimo tercio del
siglo para concluir esta primera parte de esta investigacion sobre la idea de Providencia
en el siglo XVIII espafiol. Pero la verdad es que la complejidad de la aportacion
piqueriana al tema pide al interesado alglin distanciamiento, no para intentar explicar la
complejidad del pensamiento de Piquer, sino para buscar una nueva perspectiva a fin de
mejor comprenderlo.

Andrés Piquer muere en 1772, cuatro afios después de escribir el Discurso sobre
el Mecanismo. Se inician las gestiones sobre la herencia dejada por el mismo, en la que
se incluye el producto de las nuevas ediciones de su obra. Entre sus cuatro hijos vivos
estd Juan Cris6stomo Piquer, que ya cuando del entierro del médico real se habia hecho
con el cargo de capellan real del monasterio de Santa Maria, en Madrid. Juan
Crisostomo abre mano de su parte de la herencia a favor de sus hermanos, lo que es
interpretado por Mindan Manero como una sefial de su desprecio por el mundo material.

En 1767, cuando del nombramiento de Mayans y Siscar como Alcalde Casa y
Corte, el joven Juan Crisostomo habia asistido la reconciliacion de los dos eruditos. En
1772, pide al poligrafo valenciano que le ayude con la elaboracion del epitafio latino
que recubriria la tumba de su padre en el monasterio de los agustinos recoletos, también
en Madrid. Mayans accede a la peticion de Juan Crisdstomo y compone un epitafio en
que destaca las calidades de Piquer como 6ptimo padre e hijo grato, ademas de hombre
de letras.

Ya en 1785, el hijo de Piquer resuelve hacer un tributo a la memoria de su
progenitor, y asi publica las Obras postumas del mismo, una serie de escritos de interés

dejados por el médico real. La obra reune una serie de informes, oraciones y dictdmenes
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de cardcter médico, pero sin duda su texto mads atractivo es la Vida de don Andrés
Piquer, que antecede a los otros escritos.

Asi como en una apartado anterior se ha sugerido una relacion compleja entre
los escritos del joven Piquer y las obras escritas para la <<juventud>> por el Piquer
maduro, vale la pena leer la biografia del médico real teniendo en cuenta que su hijo es
una especie de depositario de su testamento intelectual, a la vez que podria ser tomado
también como uno de esos jovenes a quienes se destinaban las obras de madurez del
médico real. Esta dimension de tutoria en la relacion entre padre e hijo, va mas alla de
la dimension natural y asume una dimension intelectual que se concreta en la biografia
de Juan Cris6stomo.

Al leer la Vida de Andrés Piquer es imposible no pensar en el inexorable cambio
mental que presupone el relieve generacional representado por la figura del propio
biografo. Sin embargo, parece que la inspiracion del joven Juan Crisdéstomo retoma sin
fisuras el discurso del Piquer maduro, de quien el hijo se transforma en una especie de
abogado ante la Historia, reivindicando su lugar en el Parnaso literario.

Pero antes de discurrir sobre la vida en cuestion, el bidgrafo trata de fijar su
imagen ante los lectores. Asi justifica Juan Cris6stomo la motivacion que le lleva a

escribir la biografia de su padre:

“En todos tiempos ha sido cosa aplaudida escribir las vidas de los
hombres mas sefalados en la virtud y sabiduria, asi porque con esto se presenta
a los demas un modelo o ejemplar, para que siguiendo sus pisadas, adelanten
sobre otros en beneficio de las letras, como porque sirven de estimulo ver
premiada la virtud y la sabiduria con inmortalizar los hechos y el nombre de quien
tan dignamente supo aprovecharse de los dotes, que la Divina Providencia

concede a muchos hombres para bien de la sociedad”.”

" Obra citada. pp. 2-3.
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Desde luego se ve la influencia del modelo ejemplarizante de biografia heredado
de la Antigliedad asi como la presentacion de la idea central de que la accidn intelectual
de Piquer estuvo marcada por el influjo de la Providencia. Es claro que aqui no vale
decir que el padre haya influenciado el hijo a la hora de elegir la idea rectora de su
propia biografia, pero conviene sefialar que quizés la repeticion de este concepto a lo
largo de la obra de Juan Criséstomo revela mucho de su personalidad, y por que no
decir de su mentalidad. En este sentido, la importancia que da a la Providencia es
ciertamente obra de las ultimas preocupaciones religiosas de Andrés Piquer.

Este ultimo es retratado fundamentalmente como un <<diligente padre de
familia>>, un <<Filésofo moral exactisimo>> y un <<maestro publico>>. Esta
definicion de Piquer da cuenta de las multiples facetas de su vida doméstica y
profesional. A la vez que cuidaba de los suyos, se metia en una serie de polémicas
intelectuales y ejercia la actividad médica. Pero, al final, el aspecto de la vida de su
padre que destaca Juan Crisdstomo con mas contundencia es el de <<Escritor>>, como

se puede leer en el lamento que aparece al inicio de su biografia:

“Quisiéramos que la Providencia Divina hubiera dilatado mas la carrera de
su vida; pues segun lo premeditaba en la continuacién de sus tareas literarias, sin
duda hubiera escrito algo mas sobre esto y otros asuntos, de que regularmente
suelen desenganarse los hombres doctos, después de muchos afios de
meditacién y estudio. No se ha dignado hacerlo por sus altos, e incomprensibles
fines; pero con todo debemos los Nacionales estar muy agradecidos a este
Escritor, que en los afios que vivid, y con el penoso ejercicio de la Facultad Médica
ha sido de los primeros que en nuestros dias han desterrado la barbarie de las
escuelas, introducido el buen gusto en la Medicina de Espafia, de que nos ha

dejado un testimonio muy claro en sus obras”.”

Esta carrera dirigida por la Providencia es presentada como un curso incompleto

o inacabado, asi como las obras que habian sido dejadas por Andrés Piquer al final de su

" idem. p. 14.
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vida. Se ve que Juan Criséstomo quiere dar un sentido trascendente a la obra de su
padre, que no deja de ser un testamento literario presentado con el barniz de una
“hagiografia” de erudito.

Después de esas primeras observaciones la Providencia desaparece de la
biografia de Juan Crisdstomo Piquer. La razén providencial desaparece de la narracion
y lo que se ve ahi es la descripcion de los intermedios de una vida dedicada al adelanto
de la nacién, de su familia y de la ciencia (donde se incluye tanto la teoria cuanto la
praxis médica). No se puede decir que la accion providencial dirige los caminos de
Andrés Piquer, mas bien al revés, su fortuna parece no obedecer a ninguna logica
especifica, sino aquella derivada del reconocimiento ocasional de sus calidades como
médico.

Sin embargo, hay una gran preocupacion por parte del biografo, que es la de
subrayar el cambio de actitud intelectual de su padre hacia el mecanicismo. Tal cambio
es situado por Juan en las obras del <<afio de 60 en adelante>>, pero su preocupacion
por las relaciones entre filosofia y religion es datada como algo anterior a este periodo.

Sobre la Filosofia moral, Juan Cris6stomo afirma que:

“ (...) se advierte en este Escrito un profundo estudio de la Religion,
especialmente en las impugnaciones de los Materialistas y Deistas hechas con
dignidad y energia, y un fondo de Filosofia muy singular”.1

A partir de este comentario se desarrolla el andlisis de las otras obras piquerianas
en que se enfatizaban las relaciones entre razon y revelacion. El interés de Piquer en
combatir al ateismo y al deismo, le aproximaba de Gregorio Mayans y Siscar, pero es

curioso percibir como en el caso de uno y otro tal preocupacion fue dirigida de manera

bastante distinta. En el caso de Andrés Piquer, con una clara elaboracion de una

! dem. p. 34.
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concepcion de la Naturaleza que fue bastante cuestionada en su misma época. En
Mayans, en una especie de configuracion de un impulso intelectual que resultaba en una
forma particular de razon providencial.

Uno de los aspectos mas controvertidos del pensamiento de Piquer es su
eclecticismo, que merecio6 la defensa apasionada de su hijo en la biografia del médico
real. Juan Criséstomo defiende el eclecticismo como <<método>> ideal en lo que se
refiere a los temas filosoficos, y como un garante necesario de la libertad filosofica ante
la cerrazon escolastica. Por otro lado, el bidgrafo no se olvida de decir que para su padre

tal método no era de manera alguna contrario a la religion:

“Este método guardd constantemente D. Andrés en todos sus escritos
filosoficos y médicos, y se deja ver muy claros en ellos; pero es de notar, que en
los asuntos de Religion lo hizo al contrario, estando siempre adicto al dictamen de
la Iglesia y Santos Padres, porque sabia que lo mismo que hace apreciable el
método ecléctico en las ciencias naturales, y en las cosas que nuestro
entendimiento alcanza bien, le vuelve perjudicial en las de Religion, y en las que

nuestro entendimiento por sus cortas luces no puede comprender, y mayormente

en aquelas que es Dios el que las refiere”.”

El médico cortesano tenia unas concepciones teoldgicas indiscutibles, a la vez
que su pensamiento estaba anclado en su practica profesional, y sobre todo en su
concepcion de la Naturaleza como un cuerpo fisico creado por Dios. Una vez mas, se
puede percibir aqui el complejo juego en su pensamiento de las <<luces de la razén>>y
las <<luces de la revelacion>>. Quizas el gran problema filos6fico no resuelto por
Piquer haya sido el de la conjugacion de ambas luces, o el de la busqueda de una
formulacion que reconciliara esas luces diversas como una luz tnica. Sin duda, se trata
este de un problema que no interesaba solamente al filosofo-médico, sino que era uno

de los grandes problemas de su tiempo.

! fdem. pp. 83-84.
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Por esta cuestion se puede explicar los motivos por los que Juan Crisdstomo
representa la vida de su padre como un hilo roto, en que las cuestiones filosoficas
incompletas dejarian un saldo a ser deducido en el mas alld, ante los designios
imponderables de la Providencia. Pese a eso, el hijo respetuoso no deja de revelar que la

intencion de su padre era haber partido sin dejar tal cuestion pendiente:

“El fondo de la religion lo tuvo siempre por singular, y se ve patente en sus
escritos filosoéficos, a los cuales pensé afiadir una Metafisica contra los sectarios
del tiempo presente; cuyos apuntamientos empezaba a trabajar en los Ultimos dias

de su vida; y con esta obra, y la enmienda de su Fisica, tenia animo de dejar un

curso completo de Filosofia”.

La metafisica prometida por Andrés Piquer estd entre sus proyectos intelectuales
inacabados. Asi concluia Juan Criséstomo la descripcion de los lances de la vida de su
padre. A partir de ahi, su narracion estara dedicada a fijar la imagen de su biografiado
ante la posteridad, incluso con algunos detalles de su enfermedad y con la composicion
de un retrato fisico-moral del intelectual y ser querido.

A partir de entonces reaparece la figura de la Providencia, que asi como en el

inicio de la biografia justifica las virtudes intelectuales del erudito fallecido:

“Finalmente fue Don Andrés un verdadero sabio Espainol, que deseando
servir de provecho a su patria, se esmero lo que pudo en emplear en beneficio de
ella las grandes dotes de entendimiento y animo de que la Providencia Divina le
habia adornado, tanto en el ejercicio de su Facultad, como en el escribir para
ensefar: digno por cierto de que hubiese contado vida mas larga para bien de las

gentes, y honor de la literatura Espaﬁola”.2

También seria de desear que Piquer hubiera vivido mas tiempo para desnudar

todas las implicaciones que la Providencia tenia en su filosofia. Desde luego, lo que se

! idem. pp. 100-101.
% fdem. p. 101.
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puede decir es que la razén providencial piqueriana conforma a través de si una
concepcion peculiar de la Naturaleza, que parte de la identificacion de la figura del
Creador con el Universo fisico. Tal concepcidon estd plagada de contrasentidos y
contradicciones que los criticos de Piquer supieron sefialar en su momento. Una de ellas
es de como armonizar el poder absoluto de la Providencia general con la Providencia
particular representada por la Naturaleza, sin caer en ninguin tipo de deismo encubierto y

sin ofender a la ortodoxia religiosa.
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SEGUNDA PARTE
CAPITULO 5: JOVELLANOS Y LA ILUSTRACION
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5.1 - Jovellanos y la Ilustracion

A lo largo de la primera parte de este trabajo se ha visto como la idea-clave de la
Providencia aparece bajo formas variadas y en textos de naturaleza muy distinta, pero
que guardaban entre si la caracteristica comun de configurar una especie de razén
providencial cuyo dibujo se hace visible a partir del cambio de paradigma cientifico
que se va asentando durante la primera mitad del siglo XVIII. En este contexto, la obra
de Andrés Piquer sirve para ilustrar las tensiones que se veian en el panorama cientifico
espafiol por cuenta de las dificultades adyacentes a la necesidad de armonizar las
llamadas luces de la razén con las luces de la revelacion (especialmente en lo que se
refiere a la concepcion del papel de cada una de éstas en funcién de la ortodoxia
religiosa).

Surgia asi un tipo nuevo de Providencia heterodoxa que mezclaba la defensa de
la existencia de una causa primera que determinaba los caminos de la humanidad con
ciertas dimensiones de la metafisica racionalista moderna, especialmente con las
estructuras mecanicistas de comprension del funcionamiento del Universo. Obviamente,
esta nueva concepcion de la Providencia conllevaba a un entendimiento innovador de la
relacion Dios-hombre que incidia tanto sobre la moral religiosa como sobre la ética
individual. Es imposible comprender la introduccién del materialismo en la Espana
dieciochesca sin relacionarla con la aparicion de esquemas de pensamiento que derivan
en nuevas concepciones del sujeto.

Pero una cosa es hablar del individuo abstracto considerado cientificamente y
otra muy distinta es intentar comprenderlo desde los entresijos de la vida social, y
especialmente desde una perspectiva histérica. Las implicaciones del giro

epistemologico ensayado en la ciencia espafnola de la primera mitad del siglo sélo
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pueden ser mejor comprendidas si se consideran también los planteamientos
historiograficos de un autor como Mayans y Siscar, que en el ambito de las
humanidades representa lo que los <<novatores>> fueron para la fisica o la medicina.

Ademas, hay que recordar que esos primeros planteamientos cientificos estaban
destituidos del utilitarismo pragmatico que se ve en la conformacion del pensamiento
ilustrado en la segunda mitad del siglo. Si hay algo que distingue a los ilustrados de los
<<novatores>> es el hecho de que mientras estos ultimos estaban preocupados en hacer
avanzar la ciencia, los segundos estaban interesados en aplicar los nuevos
descubrimientos cientificos a su realidad. Su pensamiento y su accion publica estaban
dirigidos por una concepcion programatica de su quehacer intelectual, lo que se nota
especialmente en el valor que dan a sus planteamientos de caracter historico.

Gaspar Melchor de Jovellanos (1744-1811) es una figura fundamental en el
contexto de la Ilustracion espafiola. Su actividad como literato, pensador y politico le
sitian en el delicado y espinoso proceso de transformacion de las estructuras sociales
que van desde el periodo del despotismo ilustrado hasta los principios de la historia del
moderno constitucionalismo espafol. Su accion como hombre de la Ilustracion le
permiti6 colaborar activamente con los intentos reformistas durante el reinado de Carlos
I11, asi como presenciar algunos de los episodios centrales de la historia espafiola tanto
durante el reinado de Carlos IV como durante los primeros afios de la Guerra de
Independencia. También es necesario decir que su biografia intelectual es ejemplar en lo
que se refiere a la relacion de los ilustrados con su época, aunque no agote todas las
posibilidades que este tema pueda presentar (como sera posible percibir en los capitulos
siguientes).

Desde luego, la vida y la obra de Jovellanos permiten percibir como durante la

[lustracion hay un progresivo desplazamiento de las polémicas intelectuales desde los
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temas estrictamente eruditos hacia asuntos que tienen que ver con aspectos concretos e
inmediatos de la realidad politico-social, especialmente si comparamos el pensamiento
jovellanista con gran parte de los autores tratados en la primera parte del presente
trabajo. Este se trata de un dato evidente para cualquier interesado en el siglo XVIII
espaiol, pero que hay que remarcarlo para poder constatar la importancia que tiene la
idea de Providencia en la obra del escritor asturiano.

Hay en la obra jovellanista una amplia preocupacioén por la historia de Espaiia,
tanto a lo que se refiere al pasado espafiol como al interés por sentar los fundamentos
constitucionales que servirian para afrentar la crisis de la sociedad estamental. Como
jurista y filésofo, Jovellanos desarrolla en sus escritos una serie de sintesis historicas
que sirven de base para su pensamiento politico. En sus oraciones, poemas, obra
dramatica, epistolario y escritos autobiograficos es posible detectar facilmente esta
verdadera obsesion por conjugar teoria y praxis historica, aunque su reflexion
historiografica no pueda ser presentada como una filosofia de la historia de tipo
decimononico. Pero si que se puede hablar en una filosofia de la historia jovellanista si
se entiende la misma a partir de la relacion entre sus ideales reformistas y sus
planteamientos politicos.

Este “salto” de la cosmovision cientifica a una filosofia de la historia entendida
en un amplio sentido es el cambio central en el tratamiento de la Providencia que se
principia en este capitulo, con la obra de Jovellanos. Desde luego, la idea de una razén
providencial en el medio del movimiento ilustrado puede parecer inaudita a la primera
vista, pero este se trata de un concepto especialmente valido para remarcar las
singularidades de la Ilustracion espafiola en oposicion a la vision homogeneizadora (y
quizas demasiado simplista) de la época de las Luces como un momento histdrico en

que toda Europa estaria sometida al culto revolucionario de la Razén y de la Libertad.
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En el caso espafiol, la reiteracion de las referencias filosoéficas a la Providencia en la
obra de los autores ilustrados es un sintoma de como el pensamiento humanista y la
tradicion religiosa seguian teniendo un peso fundamental a la hora de reflexionar sobre
los grandes temas dieciochescos.

La profusion de citas aparentemente inconexas pero de cardcter explicitamente
providencialista en los escritos de carécter historico de Jovellanos da pie para pensar en
una especie de filosofia de la historia centrada en la idea de Providencia, aunque esta no
esté recogida en ninguna obra especifica ni se trata de una preocupacion intelectual
manifiesta del autor, sino de un tema transversal que cruza de manera muy llamativa
todo el espectro de su produccion. En el centro de esta filosofia de la historia
jovellanista estaria la idea de perfectibilidad humana en relacion con el papel de la
Providencia como conductora de los destinos humanos. Ademas, habria que afadir a
esta filosofia cierto estoicismo que aparece en los escritos personales del politico
asturiano cuando de su destierro en Mallorca, antes de su reentrada en la escena politica
por motivo de su participacion en la Junta Central.

Pero hasta llegar a una formulacion madura de una Providencia consoladora en
sus afios de destierro, el autor asturiano tendria que primero pasar por el tratamiento de
este tema en su produccion dramatica. Ademas, su produccion poética da constancia de
una visiéon muy particular de la Naturaleza y de la idea de fortuna en la primera fase de
su vida. Sefialar este momento inicial de su pensamiento es importante para luego poder
contrastarlo con el peso creciente que la idea de Providencia toma en su produccion
posterior. Este es el objetivo del apartado siguiente.

De momento, hay que repetir una vez mas lo sorprendente que es depararse con
un ilustrado (sobre todo si se estd acostumbrado a ver esta palabra ser repetida como

sinénimo inequivoco de laicista) en que se reitera una y otra vez las referencias a la
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Providencia divina en sus escritos. Un ejemplo de eso es la alusion jovellanista de la
sucesion monarquica como obra de la Providencia, en una carta a su hermano Francisco
de Paula desde la Corte en 1788, en que da cuenta a éste de los cambios que se dan en el
cotidiano del despacho real con la introduccién del principe Carlos en el mismo;
transformacion que fue ocasionada por un accidente de caceria de Carlos IIl y que
auguraria el futuro cambio de monarca. Para el entonces consejero de Ordenes y

Alcalde de Casa y Corte:

“Nada mas justo que empiece a servirle de apoyo el que esta destinado
por la Providencia a reemplazarle. La nacién lo celebra porque halla igualmente su
interés en que el padre descanse y el hijo se instruya, en prolongar la vida del
primero y la madurez del segundo, en acallar los impetus de ambicién y oponer un

dique mas fuerte y seguro a esta impaciencia de mandar, que nunca sera tan

inquieta como cuando esté mas distante de su objeto”.l

En el contexto en que estd escrita esta carta, no sorprende la concepcion divina
del poder real, opinibn que no es cuestionada abiertamente en ningin escrito
jovellanista. Ademas, este tipo de fina observacion politica es comun en los escritos
personales de Jovellanos y reaparece en otras ocasiones en obras tardias de caracter
politico como en su famosa Memoria en defensa de la Junta Central (1810).

También en esta obra se pueden ver comentarios politicos entrelazados con una
vision providencialista de los destinos de la monarquia espafiola. Como cuando trata de
la hipétesis de la salvacion de Espafia via traslado del gobierno de la nacién a América

bajo los auspicios de la Providencia:

"En: Obras completas. Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1985. Vol. 2: Correspondencia. Ed.
José Miguel Caso Gonzalez. p. 375. Carta 375 de 3-VII-1788.
? Oviedo, Junta general del Principado de Asturias, 2002. 2 vols. Ed. José Miguel Caso Gonzalez.
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“Creia, en fin, que cuando los profundos designios de la Providencia
estuviese condenado el viejo continente de Espafa a ser presa del tirano de
Europa, ella sola, insuperable y firme en sus propésitos, podria salvar la patria en
su nuevo continente; y dejando sembrados el rencor y la fidelidad en el corazén de
sus hijos cautivos, para que brotasen en tiempo mas dichoso, pasar a aquellos
dilatados paises con la constitucion y las leyes que hubiese dictado para hacerlos
felices, a renovar en medio de ellos sus juramentos de constante amor al

desgraciado Fernando VI, y de eterno odio y detestacion a Bonaparte y su infame

dinastia”.l

Estos dos pasajes no son mas que anuncios que sefialan de manera aislada la
mencionada profusion de citas providencialistas en la obra del autor asturiano. Sélo
observando la evoluciéon de su pensamiento y la manera como se organiza su peculiar
filosofia de la historia se puede dimensionar el peso que la idea de Providencia va
tomando en el ambito de su produccién literaria y de su biografia intelectual. Estos
aspectos, tratados enseguida, sirven para esbozar un camino particular de relacionar
Jovellanos y la Ilustracion, mas alld de las disputas partidistas y de una interpretacion

aprioristica del contenido politico de su obra.

" Obra citada. pp. 10-11.
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5.2 — Fortuna, Naturaleza y Providencia: poesia y drama en los albores de

una vida publica

Como se ha dicho anteriormente, observar los escritos del primer Jovellanos es
una buena manera de constatar la evolucion de su pensamiento y permite percibir como
el encasillamiento de su produccion, bajo el rotulo de “tradicionalista” o
“revolucionario”, termina por ofuscar la singularidad de su aportaciéon a la cultura
espaiola y, sobre todo, a la resolucion de los problemas de su época. Obviamente,
releyendo sus escritos se encuentran muchas y valiosas contribuciones a la reflexion
sobre cuestiones que siguen hoy vigentes bajo otras formas, pero condicionar la
interpretacion de su obra a los problemas de la actualidad es caer en la trampa del
anacronismo.

La produccién poética inicial y de los dramas jovellanistas pertenecen en su gran
parte al periodo sevillano de la vida de Jovellanos (1767-1778), momento en que se deja
notar su densa colaboracion con el circulo literario salmantino, bien como con el circulo
de la tertulia de Pablo de Olavide en el Alcazar de Sevilla, sin olvidar de su ligazon
publica con el equipo ministerial reformista de Carlos III. Esas obras “menores” del
escritor asturiano siguen en general los canones racionalistas de la estética neoclésica
pero aportan algunos elementos innovadores en el contexto de la literatura espafiola de
la segunda mitad del siglo.

Las poesias amorosas de esta época ofrecen el retrato de un yo poético entregado
al fatalismo césmico de una <<fortuna>> que se confunde con el <<cielo>> o con los
<<hados>>. Para constatarlo basta repasar algunos de los poemas escritos a Clori, Elisa,
Galatea o Enarda, nombres poéticos de las musas jovellanistas. Es necesario recordar

que Jovellanos restaria importancia a su poesia lirica posteriormente, pues, segun é€l,
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esta no iba mucho mas alld de ser la <<historia de mis amores>>. Pero desde una
perspectiva historica hay que subrayar el hecho de que su biografia estd enmarcada por
estas primeras aventuras juveniles, asi como su produccion literaria estd marcada por la
conciencia de la necesidad de sobrepasar la tematica amorosa, posiciéon que el poeta
sostiene especialmente en su correspondencia poética.

Esta preocupacion de Jovellanos por la evolucion de su poesia para temas
“elevados” desemboca en la formulaciéon de una poesia filosofica que se podria
caracterizar por la presencia de una especie de deismo encubierto, o mejor dicho de
cierto sensualismo que a aparece en poemas como el Idilio al Sol o la Epistola a Batilo,
donde es posible encontrar descripciones de la Naturaleza que partiendo del
convencionalismo neocldsico desembocan en una vision emocional del mundo fisico.
En la epistola escrita a Meléndez Valdés (cuyo borrador mas antiguo dataria de 1782),
hay una descripcion del Pisuerga que se construye como una invitaciéon a una postura
“filosofica” ante el Universo, actitud cifrada en la imagen del flujo vital evocada por la
corriente fluvial. En el idilio publicado en 1786 por Sempere y Guarinos, el astro rey es
llamado de <<Padre del Universo>>, y el poema es una verdadera celebracion
anacreontica de su <<luz divina>>.

Sin embargo, reducir la primera poética jovellanista a un materialismo de
cualquier tipo es menospreciar la relevancia de la idea de Providencia en el cuadro de
las poesias de Jovellanos, asi como en el ambito de su produccion dramética. En este
sentido, hay que tener en cuenta la Epistola del Paular (publicada por Antonio Pons en
1781) porque este poema parece marcar un cambio de rumbo definitivo de Jovellanos
tanto a nivel poético como biografico. Al comparar las dos versiones de dicha pieza,
Jos¢ Miguel Caso Gonzalez ha sefialado la sustitucion en la segunda version de la

retdrica amorosa a favor de un lenguaje filosofico, transformacion que se consolidara en
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los escritos jovellanistas y que evolucionard hacia la configuracion final de su ideal
patridtico.

La Providencia aparece en la segunda version de la Epistola del Paular junto
con idealizacion de la vida retirada que estructura el poema. Las referencias a la misma
en el poema son de dos tipos. Determinados pasajes aluden a la figura tradicional de la
Mano Divina, como el que se refiere a la proteccion del suefio del asceta mundano en la

celda del monasterio:

“Libre de los cuidados enojosos

que en los palacios y dorados techos
nos turban de continuo, y entregado
a la inefable y justa Providencia,

si al breve suefio alguna pausa pide
de sus tareas santas, obediente
viene a cerrar sus parpados el suefio

con mano amiga, y de su lado ahuyenta

” 1
el susto y los fantasmas de la noche”.

Ademas, al final del periplo por el Paular la Providencia vuelve a asechar al
visitante profano a través de una orden que se deja escuchar claramente por una

<<voz>>.

Parece que oigo que del centro oscuro
sale una voz tremenda, que rompiendo
el eterno silencio, asi me dice:

“Huye de aqui, profano, tu que llevas

" En: Obras completas. Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1984. Vol. 1. Obra poética. La
muerte de Munuza (Pelayo). El Delincuente Honrado. Ed. José Miguel Caso Gonzalez. p. 184. v.161-169.
Poema 32 o IV. Epistola IV. Todos los poemas y piezas de teatro de Jovellanos mencionados en este
capitulo tienen como referencia esta edicion.
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“de ideas mundanales lleno el pecho,
“huye de esta morada, do se albergan
“con la virtud humilde y silenciosa

sus escogidos; huye y no profanes
” 1

“con tu planta sacrilega este asilo”. .

(Estaria aqui el poeta refiriéndose a la voz de la Naturaleza o a la voz de la
conciencia? Es posible decir que a ninguna de las dos, en la medida en que la <<voz>>
referida en el pasaje estd relacionada en el poema con la <<Mano>> mencionada, pero
sin duda que en la poética jovellanista y en lo restante de su produccion literaria la linea
que separa la Providencia de la Naturaleza es muy tenue, a pesar de estar marcada en el
sentido que esta segunda no tiene la dimension moral que la primera posee. La
Providencia aparece en determinadas ocasiones como una especie de segunda
Naturaleza relacionada con las causas que ordenan el Universo.

La Epistola del Paular representa un hito en el ambito de la poética jovellanista,
que evoluciona hacia formas mas claramente providencialistas. Es verdad que esta
tendencia ya estaba anunciada por su traduccioén del primer canto del Paraiso Perdido
de Milton (texto jovellanista cuya primera versidn es mencionada en una carta de
Meléndez Valdés de 1777), con unos versos en que la voz del Bardo cristiano evoca la
presencia del Espiritu Santo y propone la justificacion de la Providencia como objeto

del poema:

“Tu, que desde el principio fuiste a todo
presente, y cobijando al ancho abismo
sobre tus inmensas alas, con activo
prolifico calor le fecundaste

ven, y eleva, mivoz, y lo que es débil
en mi sostén, y limpia e ilumina

lo inmundo y tenebroso, porque pueda

" Idem. p. 185. v. 195-203.
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subir de un velo al encumbrado asunto,

justificar la eterna Providencia

. . Lo,
de Dios, y abrir al hombre sus caminos”.

Dicha traduccién conecta perfectamente con los preceptos que Jovellanos habia
indicado a los poetas de la escuela salmantina, a la vez que anuncia sus exhortaciones a
la Providencia en algunos poemas de su madurez, tales como su Epistola de Jovino a
Posidonio, escrita desde la cartuja de Valdemossa en Mallorca (1802), y la Epistola a
Bermudo, de 1807 (publicada por la primera vez por Céan Bermudez en 1814) que
puede ser leida como un desengafio del poder ilusorio de la <<fortuna>>.

Para terminar este apartado, hay que subrayar el hecho de que la produccion
dramatica conocida de Jovellanos confirma su preocupacion cada vez mayor por la idea
de Providencia, lo que es perfectamente comprensible si se lleva en consideracion su
concepcion del teatro como un instrumento de la reforma de las costumbres o de
reforma moral. La defensa de la accion divina se relaciona con la preocupacion
jovellanista por dar un sentido transcendente a la justicia poética que aparece en su
produccion dramatica.

Pelayo o La muerte de Munuza es una tragedia historica en que se oponen muy
claramente el lenguaje impio del gobernador musulman Munuza (con una retorica en
que los sucesos son explicados a través de referencias a la <<Fortuna>>, a los
<<hados>> o a los <<suerte>>) a los discursos de la virtuosa Hormesinda, que ante
todas las adversidades se somete a la voluntad del <<Gran Dios>>. Al remitir a la época
de la Reconquista, Jovellanos elige a don Pelayo como modelo de héroe providencial

que como un <<angel vengador>> o como gran <<liberador>> que salva su patria. El

" Idem. pp. 97-98. v. 25-34. Hay que notar, como lo hace Georges Demerson en su biografia de Meléndez
Valdés, que las posiciones de Milton respeto al tema de las relaciones entre Iglesia y Estado son
radicalmente antipapistas, dado su protestantismo, pero pese a eso el Paradise Lost no deja de ser una
gran epopeya cristiana que retrata la Creacion por medio de la accion de la Mano Divina.
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noble asturiano devuelve la <<libertad>> a su pueblo, en un retrato idealizado de los
origenes de la nobleza espafiola que servird de base para que el pensador ejerza su
critica posterior a la nobleza ociosa. Esta devolucion de la libertad popular por obra de
un héroe providencial estd muy bien representada en la pieza a partir de la fulgurante
aparicion de don Pelayo en el tercero de los cinco actos.

Constatar la importancia que tiene la idea de Providencia en E/ delincuente
honrado (1773, primera edicion de 1787) resulta mucho mas comodo para cualquier
lector que se aproxime a esta <<comedia en prosa>> que en el caso de Pelayo, pieza
que exige una mayor atencion en este sentido. En la tragedia jovellanista la Providencia
estd mas bien implicita en la estructura del drama, apareciendo como una especie de
fuerza o poder contradictorio al fatalismo cdsmico explicito del género tragico. En el
caso de su <<comedia en prosa>>, subyace a toda la estructura dramatica la creencia en
la conduccion externa de los personajes de la trama, que no dejan de exaltar a la misma
Providencia.

La tragicomedia jovellanista se utilizaba también del retrato de una heroina
virtuosa, Laura, que decide enfrentarse a las situaciones adversas, de esta vez
relacionadas con la injusticia de las leyes humanas que llevan a la encarcelacion de su
marido Torcuato Ramirez. La obra es un alegato a favor de la abolicion de la tortura y
termina con una cita del famoso tratado de Becaria, De los delitos y de las penas. A
partir de los personajes de un nuevo (Don Justo) y de un viejo jurisconsulto (Don Simén
de Escobedo), se oponen la vision tradicional y la ilustrada de la Justicia para destacar el
caracter humanitario de la segunda.

El reconocimiento final entre padre e hijo (don Justo y Torcuato Ramirez) da el
toque comico que enlaza con la tradicion espafiola de las comedias de enredo. Ademas,

a través del personaje de Laura hay un tratamiento del tema del matrimonio que recala
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en su dimension mistica, a la vez que se presenta como una defensa a priori de la
libertad de eleccion de estado por parte de las mujeres; opinion muy controvertida en su
¢época. En el final de la trama de la tragicomedia jovellanista los personajes celebran la
piedad real, cuyo perdon libra a Torcuato de una injusta condena por un lance
relacionado a un duelo (la historia estd ambientada en los afios de la prohibicion de los
duelos por la real pragmatica de Fernando VI del757).

Vale la pena recordar aqui las palabras del viejo jurisconsulto Don Simoén
Escobedo en su agradecimiento final por la liberacién de su yerno y el reencuentro del
mismo con su hija: <<Vamos a tratar de vuestro destino, y demos gracia a la inefable
Providencia, que nunca abandona a los virtuosos ni se olvida de los inocentes
oprimidos>>. Este comentario pasajero resume las ideas de Jovellanos, ya pasada su
juventud: la Providencia serd para ¢l a partir de entonces el garante de la virtud y el

bastion de la inocencia oprimida.
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5.3— La retorica providencialista en los discursos jovellanistas

Al salir de Sevilla e ir a la Corte, Jovellanos finalizé un periodo importante de su
vida y tuvo que afiadir nuevas dimensiones a su actividad intelectual. A partir de su
nombramiento como consejero real, el asturiano pasa a formar parte del nucleo ilustrado
de hombres de Estado que intentaron llevar a cabo las reformas politico-sociales
ensayadas durante el reinado de Carlos III. En este contexto, desaparece la produccion
dramatica jovellanista y sus poesias afloran ain més dispersamente que lo habitual. Sin
duda, a partir de ahora el jurisconsulto ocupa definitivamente el lugar del poeta y del
incipiente dramaturgo.

Con los nombramientos para diversas Academias reales y con su entrada para la
Sociedad Economica de Amigos del Pais, el jurista llega al auge de su trayectoria
publica y su presencia en las tertulias mas importantes de la Corte es sefial de su buena
aceptacion social, mas alla del prestigio politico de que gozaba su figura. En sus
primeros dias madrilefios el asturiano debia verse como una especie de Don Justo o, por
los menos, tener una sensacion semejante a la que atribuye a la figura del marqués de
Llanos cuando comenta la ascension social de su colega abogado en el elogio finebre

que dedica a éste:

“Discurrid por todos los estados en que coloca la Providencia a los
hombres, y decidme si alguno gozard mas seguramente de la benevolencia
universal que el digno magistrado que después de haber cedido una parte de su
corazon a la justicia, reserva otra para consagrarla al consuelo de los infelices
ciudadanos, a quienes la mano imparcial de la justicia misma arranca la vida que

recibieron del cielo, el honor que heredaron de sus padres, o los dulces bienes de

que estan pendientes la dicha y el sosiego de los mortales”.!

! “Elogio finebre del sefior D. Francisco de Olmeda y Ledn, Marqués de los Llanos de Alguazas, leido en
la Junta el 15 de agosto de 1780”. En: Obras en prosa. Madrid, Castalia, 1987. Ed. José Miguel Caso
Gonzalez. 4" ed.
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Después de su pasaje por la Alcaldia de Casa y Corte, Jovellanos podia
finalmente ejercer la funcion de consejero real y tratar de los grandes problemas de la
Espafia de su época. Su actividad es intensa y amplia, y los discursos que compone
durante su estadia de la Corte dan razén de una fe inquebrantable en la Providencia, lo
que a su vez iba de manos dadas con su creencia en las posibilidades de la Ilustracion.
Fe e Ilustracion son factores que resumen a la perfeccion la Espana ideal de los
ilustrados, y son los vectores que impulsan los cambios (reales o utdpicos, frustrados o
no) vislumbrados por los mismos en las ultimas décadas del siglo XVIII.

A partir de entonces la vertiente oratoria de los escritos jovellanistas se
ensancha, visto que el nuevo consejero de o6rdenes tiene que escribir una serie de
discursos encargados por las instituciones en que iba siendo entronizado. En este
periodo se multiplica también los informes de trabajo y aparecen las concienzudas
censuras que el escritor asturiano escribié como académico. Sin lugar a duda, es en este
momento que Jovellanos traza las bases de su pensamiento politico, lo que serviria de
fundamento para su filosofia de la historia. La reincidencia de topicos providencialistas
en las oraciones escritas en la Corte conecta con el destacado papel ejercido por la
nocion de progreso en las concepciones historicas jovellanistas, y ambos aspectos son
muy utiles a la hora de detectar algunos de los temas de reflexion preferidos del
asturiano.

La concepcion heroica de la <<constitucion>> y de la historia de Espafia es un
tema central del pensamiento jovellanista, e incluso posibilita que el autor desarrolle
toda una casuistica sobre la accion de la Providencia. La aparicion de la mano
protectora de Dios se muestra inicialmente en las descripciones que el orador hace de la

historia antigua de la patria, y estdn en consonancia con la introduccion de la figura de
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don Pelayo como imagen modélica de la nobleza espafiola en su tragedia. En su
discurso de recepcion en la Real Academia de Historia, Jovellanos hace un analisis de la
<<constitucion>> de Espafia a partir de sus leyes, entre las que destaca aquellas dejadas

por los godos. Segtn él:

“Mientras los godos y los espafoles, hechos ya una nacién y un solo
pueblo, gozaban de la proteccion de estas leyes que acabamos de describir, la

eterna Sabiduria, que preside a la suerte de todos los imperios, habria sefalado

en el reinado de don Rodrigo el término a la dominacion de los godos”.

Esta <<eterna Sabiduria>> no es otra que la Providencia divina escribiendo la
version apostolica de la historia de Espana. El tema del castigo divino al rey don
Rodrigo es evocado de manera muy oportuna, y en el mismo parrafo hay un retrato
negativo de la dominacion musulmana contrapuesto a la descripcion providencialista de
la defensa asturiana de la integridad de la patria espafiola.

Como se puede leer:

“Todo desaparecié entonces bajo las huellas del pueblo conquistador:
nacion, estado, religion, leyes, costumbres, y todo hubiera perecido enteramente,
si aquella misma Providencia que enviaba esta calamidad, no hubiese preparado

en los montes de Asturias un asilo a las reliquias del antiguo imperio de los

godos”.2

Asturias ocupa una posicion trascendental en el pensamiento politico de
Jovellanos en la medida en que estarian ahi recogidas todos los signos de la mas
profunda identidad espafiola. No es menos verdad que su vision de la patria esta

imbuida de un caracter sagrado, que se identifica religiosamente con la gesta catdlica de

" “Sobre la necesidad de unir al estudio de la legislacion el de nuestra historia y antigiiedades” (1780). En:
Obra citada. p. 82.
% fdem. Idem.
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preservacion de la Peninsula Ibérica de la “barbarie”. El signo religioso del patriotismo
jovellanista dice bastante a respecto de su concepcion del Estado, y eso se hace notar en
las referencias a la Providencia en los textos en que el autor describe su sentimiento de
la patria.

Sin embargo, esta vision providencialista de la historia espafiola no esté relegada
a una vision del pasado histdrico sino que se desplaza hacia otras épocas. El propio
momento de la Ilustracion es visto como un periodo conducido por la Mano Divina, en
una identificacion practicamente total entre las luces de la razon y las luces de la
revelacion. En su Elogio a Carlos 111 (1788), Jovellanos relaciona la entronizacion del
rey venido de Népoles con el trabajo de las generaciones anteriores de ilustrados que

habian preparado su camino. De acuerdo con el orador:

“Estaba reservado a Carlos Il aprovechar los rayos de luz que estos
dignos ciudadanos habian depositado en sus obras. Estabale reservado el placer
de difundirlos por su reino y la gloria de convertir enteramente sus vasallos al
estudio de la economia. (...) Tuyo es el cargo de recoger sus oraculos, tuyo el de
comunicar la luz de sus investigaciones; tuyo el de aplicarla al beneficio de tus

subditos. (...) Ve aqui la fuente de la prosperidad o la desgracia de vastos imperios

. . ” 1
que la Providencia puso en tus manos”.

No se puede leer esta oracidn sin pensar en las grandes filosofias de la historia
escritas en el siglo XIX, sobre todo la hegeliana, pues todo el texto describe como el
<<espiritu de la ilustracion>> aparece y desaparece en las diversas épocas de la historia
espafola para finalmente encarnar en la figura del rey borbonico. También no es posible
olvidar los reflejos que la paraddjica filosofia de la historia volteriana proponia al
colocar par a par cierta inmanencia de la naturaleza humana y una concepciéon del

progreso como elemento central de un progreso civilizador inexorable. Jovellanos

"En: Idem. p.187.
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describia la dinastia borbonica como enviada por la Providencia, a Carlos III como un
emisario de la misma y a la Ilustracion como un fendmeno de origenes sobrenaturales, y
en esta descripcion hay un sincretismo complejo entre providencialismo y progresismo.

Pero es importante también decir que aunque Jovellanos vea en la historia a
determinados genios (como a don Pelayo, o a Carlos III, o quizas a él mismo) que son
individualidades determinantes (no hay que olvidar que conducidas, si, por la
Providencia), hay un espacio también en el Elogio de Carlos III a la generacion de
hombres que prepara el terreno para esos grandes iluminados. Su providencialismo
historico admite si una dimensiéon natural de la historia humana, pero que esta
relacionada con los origenes sagrados de la misma, es decir, con la Creacion. Como ya
ha sido dicho anteriormente, hay una fragil linea que diferencia la Providencia de la
Naturaleza en su pensamiento.

Quizas el discurso en que mejor se pueda analizar eso es la Oracion inaugural
del Real Instituto Asturiano (1794), que ya remite al primer destierro Jovellanista en
Asturias. En esta obra el impulsor del nuevo Instituto exhorta a los alumnos a estudiar
las ciencias naturales y fisicas, sefias indispensables del progreso para el orador. Y las
presenta como camino para llegar a las verdades obtenidas a través del esfuerzo

racional. Segun se puede leer:

“Si algun estudio nos puede levantar a estas verdades, es el estudio de la
naturaleza, es el estudio de este orden admirable que reina en ella, que descubre
por todas partes la sabia y omnipotente mano que le dispuso, y que llamandonos
al conocimiento de las criaturas, nos indica los grandes fines para que fuimos
colocados en medio de ellas. Corred, pues, amados compatriotas, a cultivar este
inocente y provechoso estudio (...); poned los ojos en este gran libro que la
Providencia abri6 ante todos los hombres para que continuamente le leyesen;

buscad en su inmenso volumen aquellas paginas que el dedo de la verdad ha
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sefialado; aumentad este patrimonio, todavia pequefo, pero muy precioso, y este

sea el fin de vuestras tareas, este el de vuestra ambicién y vuestra gloria”.

Si la Naturaleza es un libro abierto en que la razon humana se ve reflejada, la
Providencia es la Mano que dispone de dicha obra. Sin duda, hay aqui toda una
espiritualidad muy interiorizada que armoniza muy bien con el influjo de un autor como
fray Luis de Ledn en algunos de los poemas jovellanistas. Es cierto que se estd aqui a un
paso de una forma de materialismo o de deismo; pero al guardar las distancias
nominales entre el poder de omnisciencia divina y la realidad de la existencia humana,
el orador se salva de quebrantar el dogma.

En esos afios del destierro asturiano, el pensamiento de Jovellanos seguia un
curso coherente con su etapa madrilefia, y el providencialismo de su obra aun tomara
otros matices en los afios siguientes. Pero antes de pasar al periodo de abandono a la
Providencia, vale la pena tratar de la filosofia de la historia jovellanista, hasta aqui

mencionada de paso.

! dem. p.320.
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5.4 — Filosofia de la historia y teologia del progreso: la perfectibilidad como

fundamento de la accion humana

La presencia de la Providencia en los discursos jovellanistas va mas alla de una
cuestion de retorica formal. Esta idea estructura algunas de sus oraciones hasta
configurar una verdadera filosofia de la historia centrada en una nocién de progreso,
cuyos origenes remontan a la historia natural del hombre y a la Creacion. Sin duda, la
filosofia de la historia de Jovellanos es uno de aquellos aspectos complejos de su obra,
que llevan siempre a discusiones sobre la naturaleza de su espiritualidad, clasificada
tradicionalmente en extremos opuestos de acuerdo con las preferencias ideologicas de
cada critico.

Sin embargo, en un siglo en que las sintesis historicas empiezan a estar cada vez
mas en boga, no parece descabellado pensar en Jovellanos como un gran sintetizador,
como un pensador ecléctico que buscaba conjugar una profesion de fe ortodoxa con las
tendencias intelectuales impulsadas desde la nueva ciencia baconiana. De cierta forma,
pero en un contexto distinto, el dilema de Jovellanos repite la disyuntiva a que se habia
enfrentado Piquer, pues ambos tendian a armonizar el dogma de la Providencia con la
concepcion post-copernicana del Universo. Este tipo de postura daba margen a una serie
de malentendidos y ambigiiedades que repercuten en la interpretacion de las actitudes y
de la obra del asturiano.

Pese al interés de Jovellanos por los descubrimientos cientificos de su tiempo, la
referencia a la <<posteridad>> se trata de un topico que se repite exhaustivamente en
sus textos, tanto en las oraciones como en sus escritos privados, asi como en los
poemas. Este es un aspecto de su pensamiento que dice mucho a respecto de su

humanismo y especialmente de su reverencia a autores como Cicerén o Séneca. En una
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de sus primeras Cartas del viaje a Asturias, el autor se queja de la vanidad del siglo y
del hecho de que la <<gloria pdstuma>> haya dejado de ser vista como un objetivo

relevante:

“Todo el mundo quiere gozar en su vida, y pocos en su posteridad. Parece

que el amor de la gloria péstuma, este copioso manantial de obras insignes y de

. . ” 1
acciones ilustres, se ha desterrado ya en nuestro suelo”.

El pasaje anticipa la preocupacion posterior del politico en su memoria en
defensa de la Junta Central, en que se ocupa también de la <<posteridad>>, pero
encarnada en el juicio publico de sus lectores inmediatos y no solamente en la recepcion
futura de su obra. Pese a esa distincion, la importancia que daba Jovellanos a la
concepcion de la posteridad no hace con que éste se entregue a los brazos de la
<<fortuna>>, lo que lleva a que su concepcion del progreso se basara en una sintesis de
pesimismo antropoldgico y optimismo patridtico que se dejaba ver sus textos de
caracter historico y los informes derivados de diversos encargos publicos. En el ya
mencionado Elogio de Carlos III, discurso tan triunfalista cuando se trata de las
posibilidades de la Ilustracion espafiola, el retrato de los origenes naturales de la

humanidad es desalentador. Como se puede leer:

“El hombre, condenado por la Providencia al trabajo, nace ignorante y
deébil. Sin luces, sin fuerzas, no sabe donde dirigir sus deseos, donde aplicar sus
brazos. Fue necesario el trascurso de muchos siglos y la reunion de una

muchedumbre de observaciones para juntar una escasa suma de conocimientos

! “Carta II”. En: fdem. p.126. La redaccion de esta carta fue motivada por el viaje que hace Jovellanos a al
Convento de San Marcos de Leoén, en 1782, con la mision oficial de presidir la eleccion del Prior de dicha
comunidad. Sobre el conjunto de estas cartas inéditas, ver la edicion de José Miguel Caso Gonzalez:
Cartas del Viaje de Asturias. Gijon, Ayalga, 1981. 2 vols.
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utiles a la direccion del trabajo, y a estas pocas verdades debid el mundo la

primera multiplicacion de sus habitantes”."

Esta cita ilustra una dicotomia que se repite en gran parte de la obra jovellanista,
la que se refiere a la reproduccion del relato tradicional sobre el castigo al pecado
original acompanada de la creencia en una historia natural del hombre centrada en la
nocion de progreso. Es importante recordar que la vision de una Providencia castigadora
era una constante en los pasajes de las obras de Jovellanos en que se tocaba la historia
de la <<constitucién>> espafiola a partir del reino de Asturias. La prevaricacion del rey
don Rodrigo es una de las tradiciones de las que se utiliza el escritor asturiano para
trazar el panorama de su pensamiento teopolitico relativo a los origenes del reino
asturiano. Por otro lado, el impulsor del Real Instituto Asturiano sentia un verdadero
entusiasmo por las posibilidades futuras del “pueblo asturiano”, cuyos origenes
“primitivos” son retratados en las Cartas del viaje de Asturias de manera idealizada.

No es casualidad, entonces, que Jovellanos fuera acercandose a posturas
liberales a lo largo de su carrera politica, dado que su progresismo termind por
desembocar en la formulacion concreta de una propuesta de reforma de la
<<constituciéon>> espafiola en su periodo como miembro de la Junta Central. Pero, en
relacion con la importancia de la nocion de progreso en su particular filosofia de la
historia es importante destacar la centralidad que la idea de perfectibilidad humana tiene
para ésta, pues este es el elemento que define las lineas generales de la particular
antropologia y del patriotismo del asturiano.

En la filosofia de la historia jovellanista, la perfectibilidad representa la cadena
que relaciona el progreso con la Creacion y permite definir su confianza en el futuro de

la humanidad como una verdadera teologia del progreso. En su ultimo discurso en el

"En: Obra citada. p.184.
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Real Instituto Asturiano, un afo antes de ser llevado a Mallorca, Jovellanos fomentaba

el interés de los alumnos por las ciencias naturales con las palabras siguientes:

“La naturaleza se presenta por todas partes a vuestra contemplacién, y do
quiera que volvais los ojos veréis brillando la conveniencia, la armonia, el orden
patente y magnifico que atestiguan este gran fin. Consultadla, y nada os
escondera de cuanto conduzca a la perfeccion de vuestro ser, el Unico entre todos

dotado de una perfectibilidad indefinida. Nada os escondera, porque esta

L. . . . . .y 1
perfeccion pertenece al mismo orden y esta contenida en el mismo fin”.

Es verdad que no se puede olvidar que el pensamiento politico-social de
Jovellanos es tributario también de algunas de las doctrinas econdmicas de su época, lo
que se ve muy bien en sus escritos a través de la evolucion de sus opiniones en este
campo, que se desplazan desde posiciones fisiocraticas hacia un librecambismo cada
vez mas explicito. Sin embargo, no se puede comprender su concepcion del progreso si
no se considera el fondo religioso que anima sus deseos de promover la <<felicidad
individual>> y la <<prosperidad publica>> de Asturias y de Espafa.

Una vez mas es necesario insistir en la estrecha ligazon que el providencialismo
jovellanista tiene con la concepcion del progreso social como elementos comunes de su
antropologia, asi como de su patriotismo constitucionalista. Pues, como afirma el autor

en el Informe en el expediente sobre la Ley Agraria (1795):

“¢Quién sera el que no admire los portentosos adelantamientos del
espiritu humano, o, por mejor decir, quién no alabara los inefables designios de la
providencia de Dios sobre la conservaciéon y multiplicacion de la especie

” 2
humana?”.

" “Discurso sobre las Ciencias naturales” (1800). En: fdem. p.237.
* En: Memoria sobre espectdculos y diversiones publicas. Informe sobre la Ley Agraria. Madrid, Cétedra,
1997. Ed. Guillermo Carnero.
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Este tipo de pregunta retdrica conecta perfectamente con la critica de la
existencia de los mayorazgos que Jovellanos realiza en este escrito, como algo ajeno a
la <<ley natural>>; a la multiplicacion del hombre en su estado natural sucederia la
interposicion de los intereses particulares a lo largo de la historia. Las opiniones ahi
expuestas sobre las amortizaciones de bienes pertenecientes a la nobleza y al clero le
valieron una delacion inquisitorial, que no desemboc6d en un proceso gracias a la
interferencia de Manuel Godoy, que necesitaria de sus servicios en la Corte poco tiempo
después.

Al llegar a este punto, se repite la polémica pregunta: al final, ;jJovellanos era un
“jansenista” o un irreprochable ortodoxo? Este tipo de cuestion se ha repetido en la
historiografia jovellanista, asi como aquella que obligaba a los criticos a definirse por
una version politica tradicionalista o liberal del asturiano, sin considerar el eclecticismo
y la singularidad de la Ilustracion espafiola tal como ya se ha dicho en este capitulo. Sin
embargo, tratar de su religiosidad parece suponer un problema menos arduo que en el
caso de autores mucho més ambiguos en este campo (se podria citar el caso de Olavide,
por ejemplo).

Por lo menos, en lo que se refiere al tema de la Providencia, si no se consideran
las poesias anacrednticas de Jovellanos se puede decir que éste era un creyente muy
confiado en la misma, y con el paso de los afios y las desilusiones politicas se va hacer
cada vez mas. Pero, no era un <<milagrero>>, como se puede notar en una carta muy
postrera que escribe a su amigo Carlos Gonzdlez de Posada, por ocasion de la
recuperacion de otro amigo (Cean Bermudez) de un accidente. Como afirma el

remitente:

“Usted atribuye su curacion a milagro; pero basta que pueda no serlo para

que no lo sea ni se crea tal. Tal es la regla que dicta una critica religiosa. Si alguna
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vez en este punto he sido menos crédulo que usted, no es porque piense que Dios
no hace milagros, y menos (quod absit) que no los puede hacer, sino que, cuando
los hace, los hace de manera que nadie, sino un protervo, los pueda poner en
duda. Que en nuestro caso interviniese alguna providencia particular, lo creo y me
complazco en creerlo. A este fin Dios dispondria las causas segundas a favor de
nuestro amigo; mas para hacer un milagro debi6 alterarlas, suspendiendo el curso
de las leyes dictadas por él mismo. Crea, pues, usted, amigo mio, que hay un

medio entre el incrédulo y el milagrero, y que vale mas ver la santa mano de Dios

.. .z rd ” 1
que abarca las suertes de los hombres dirigiéndolas que forzandolas”.

Es importante remitir a esta larga cita porque, mas alla del retrato de la
espiritualidad jovellanista que ella nos ofrece, estd aqui un testimonio de su actitud
ponderada en lo que se refiere a su concepcion de la Providencia. Bdasicamente,
Jovellanos cree en una gran Providencia que guia los caminos de la humanidad a través
de la Naturaleza, incluso pudiendo obrar milagros en situaciones especiales. Ademas, el
asturiano cree también en que la Mano Divina puede perfectamente dirigir la Naturaleza
de acuerdo con sus designios <<inefables>> (adjetivo que se repite una y otra vez en
sus textos).

Vista desde esta perspectiva, la Historia impulsada por un progreso necesario e
indefinido es solamente un capitulo mas del libro de la Creacion, y la barbarie primitiva
debe transformarse con el tiempo a partir del perfeccionamiento del <<espiritu del
hombre>>. Este tipo de comentario epistolar revela mucho del pensamiento intimo del
autor y corrobora la idea de una verdadera simbiosis entre Providencia y progreso en su
obra.

De esta manera, la Providencia se presenta como una constante en los escritos
jovellanistas, y el paso de la filosofia de la historia a la biografia es un tramite

obligatorio antes de concluir este capitulo. Mas alld de la relacion entre Dios-hombre,

"' En: Obras completas. Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1988. Vol. 4. Correspondencia
(continuacion). Ed. José Miguel Caso Gonzalez. p. 335. Carta 1567 de 4-VII-1806.
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pensada tedricamente, estaba la vivencia de dicha dicotomia en un plan individual; tanto
en el contexto de la religiosidad del prisionero de Bellver como de sus creencias
politicas personales. Al fin y al cabo, en el escritor Jovellanos estaban intrinsecamente
ligados el politico y el hombre de letras con sus creencias. A pesar del distinto peso de
sus diversas facetas a lo largo de su vida, hay que comprenderlas de manera articulada,

sobre todo en los pasajes relativos a sus destierros.
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5.5— Destierro y abandono a la Providencia

A lo largo de su trayectoria, Jovellanos se mostr6 fiel a sus ideales y los cambios
en su pensamiento fueron resultado de evoluciones que partian de posturas coherentes y
que reflejaban su creencia en un progreso acumulativo que caracterizd tanto su
antropologia como su patriotismo. De esta manera, no sorprende que en sus escritos
personales conste también la huella del providencialismo presente en su obra poética,
dramatica y en sus escritos publicos.

De hecho, la Providencia no solo ejerce un papel importante en la
correspondencia jovellanista sino que a partir del periodo del destierro en Mallorca
(1801-1808) ocupa una destacada posicion en el orden de sus preocupaciones. La
prision en Bellver hizo con que el politico diera lugar al filésofo que el asturiano llevaba
consigo, y que en los ultimos afios de su vida seria obligado a ser sustituido por la figura
del patriota. Pero mientras durd su encarcelacion, el prisionero tuvo que contentarse con
sostener, en todas las ocasiones que su pluma le dejaba, su confianza en la benignidad
de la Providencia y en la reparacion de su inocencia ante la persecucion politica que
estaba sufriendo.

Las cartas intercambiadas con su fiel amigo, Carlos Gonzalez de Posada, son
testimonio de la intensificacion de la preocupacion religiosa de Jovellanos con la
Providencia, en la medida en que los afos iban pasando y que el escritor asturiano
estaba mas acerca de aquello que ¢l mismo llamé en uno de sus tltimos Diarios (1790-
1810)" como <<el wltimo viaje>>. Una de las caracteristicas del epistolario bellveriano

es que se constata ahi un claro suspense que se traduce en la espera silenciosa por los

! Los doce primeros cuadernos fueron publicados por José Miguel Caso Gonzalez en: Obras completas.
Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1994. vol. 6. Diarios. La tnica ediciéon completa es la de
Miguel Artola, en: Obras. Madrid, Atlas, 1956. BAE LXXXV y LVXXXI. Vols. 3 y 4.
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cambios politicos en la Corte, lo que va acompafiado de la absoluta confianza del preso
en su inocencia.

Este tipo de optimismo ilustrado era el mismo que tenia el impulsor del Real
Instituto Asturiano un afio antes de ser preso y cuando todo decia que su obra ya no
tenia la misma simpatia por parte de los circulos de poder cortesanos. Como afirmaba

en una de las cartas escritas desde Gijon a Gonzélez de Posada:

“¢ Qué puede el celo solitario y desnudo en medio de la envidia, y lo que
es peor aun, de la indolente indiferencia, esta fuerza de inercia, tan dificil de alejar
o vencer? Es asi: lo conozco, y sin embargo, por lo mucho que hice, tengo un
secreto presentimiento de lo mas que puedo hacer por fuerza de constancia y
trabajo. Dios los bendice; la obra es santa. Por qué no esperaremos mucho de

esta vigilante providencia, que mientras deja destruir, cuida por medios ignorados

y no previstos de edificary reparar?”.1

En otro pasaje de sus Diarios, Jovellanos identifica su destino con el del Real
Instituto Asturiano. Si hubiera prestado atencion a las sefales que venian de Madrid
sobre el futuro del Instituto ciertamente no habria sido sorprendido un afio después, en
el momento de su encarcelacion (pero eso solo se puede afirmar desde los dias actuales
y sin estar en su posicion). Su entrega a la Providencia se confundia con el entusiasmo
por el progreso de la Ilustracion y por la prosperidad de su patria. Aqui, una vez mas, se
ve que su progresismo se funde con un providencialismo a toda regla.

Pero, en el retiro forzado, primero en Valldemossa y después en Bellver, se
afiade un elemento novedoso al providencialismo jovellanista: el abandono a la
Providencia practicado por el autor, y que sirve también de motivo para algunas de sus
cartas. Desde un punto de vista politico, y teniendo en cuenta la situacion de la Corte en

este momento, la posicion de Jovellanos de resignarse con la obligacion de estar lejos de

" En: Obras completas. Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1986. Vol. 3. Correspondencia
(continuacion). Ed. José Miguel Caso Gonzalez. p.520. Carta 1271 de 5-IV-1800.
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los altibajos de la vida publica seguramente tenia algo de muy prudente. Muchas veces
el asturiano reivindica la <<oscuridad>> a que estaba sometido con una increible
templanza.

En este contexto reaparece la misma <<voz>> que le habia aparecido en la
cartuja del Paular, pero de esta vez no plasmada en un poema sino en una carta en la
que el autor describe su estado de animo a su fiel amigo Céan Bermudez, asi como sus

expectativas en medio al destierro:

Pero quiza incluso esto resultara vano y sin sentido, sin el buen Dios, en
cuyas manos estan nuestros destinos, no se hubiera dignado, en éste que me ha
tocado a mi, sostenerme y confortarme con mas generosos auxilios y mas benigna
providencia. En efecto, su voz esta clamando de continuo- y nunca sera bastante
— dentro de mi corazén: <<Ten buen animo y sé un varén valiente; mi consuelo te
llegara a su tiempo>>. Aparte de esto, el que in hombre despojado por entero de
patria, de casa, de parientes, de amigos, en fin, de libertad, que para muchos es el
primer bien y para mi, el mas grande después de la virtud y la honra- puede
todavia no sélo vivir tranquilo, sino incluso hallar un poco de placer en el

descanso, en los libros, en el trato con las personas escasas y ajenas, resulta

- 1
apenas humano y casi milagroso.

Esta carta revela una especie de estoicismo que emerge en el tltimo tramo de la
produccion literaria jovellanista, tendencia que ya estaba anunciada en las primeras
fases de su vida pero que solo aflora definitivamente con la experiencia del destierro.
Ciertamente, la correspondencia de Jovellanos en esa época debe mucho a los modelos
literarios que ¢l mismo alude en los Diarios, entre los cuales destaca especialmente a
Ciceron, sin olvidar a Séneca. Los clésicos latinos le servian tanto del punto de vista
estilistico como en lo que se refiere al fondo filosofico de su epistolario. De cierta

manera, al autor asturiano estd, una y otra vez, reivindicando su figura como la de un

"' En: Obras completas. Oviedo, Centro de Estudios del Siglo XVIII, 1988. Vol. 4. Correspondencia
(continuacion). Ed. José Miguel Caso Gonzalez. p.25. Carta 1344 de III-1802, desde Bellver. No hay la
fecha exacta de la carta, pero Caso Gonzalez la ubica en el mes de Marzo.
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patriota oprimido que se propone a comprobar la benignidad final de la Providencia ante
todos los infortunios.

Ante las tribulaciones del destierro, la <<voz>> evocada de la Providencia es un
recurso que sirve para confortar los animos del encarcelado. Es importante subrayar el
hecho de que se recurra también a una <<voz>> divina y no a la tradicional metafora de
la Mano para reivindicar una proteccion superior ante la arbitrariedad del despotismo de
Godoy y de la reina Maria Luisa. A través de esta figura Jovellanos reniega del
materialismo que sugeria en su época y de la idea del silencio de Dios basada en la
vision de la decadencia de la sociedad europea y en la generalizada corrupcion de sus
costumbres, tal como denunciaban los criticos del estado del siglo.

Es cierto que este estoicismo del ilustre huésped de Bellver tiene un innegable
acento cristiano, como se desprende de la dramatica carta de defensa que este escribe a

Gonzalez de Posada:

“Soy inocente, y Dios protege a los que son. Ninguno a sus 0jos; y acaso

me castiga porque, dado a ser bueno para el publico, no supe serlo en su

ol
presencia’.

A pesar del cardcter amenazante de esta Providencia, Jovellanos reivindica la
proteccion divina a la vez que declara su creencia en la misma en contra de la maldad
natural del hombre y en contra también de las infamias de su tiempo. Hay que
considerar que esos son los aflos inmediatamente posteriores a la Revolucion Francesa,
y el politico asturiano no era para nada un entusiasta de las novedades introducidas por
el jacobinismo revolucionario. Incluso su propuesta de funcionamiento de las Cortes

espafiolas durante el periodo de la Junta Central tomaba como referencia el Parlamento

" En: Obra citada. p.16. Carta 1339 de 8-111-1802. Es interesante notar la cercania de esta carta con la
anteriormente citada.
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britanico y no el unicameralismo de la Asamblea francesa. Pero, lo mas importante de
este pasaje es que este es uno de los pocos pasajes en que el asturiano se censura de
alguna forma por su accion publica, s6lo en la medida en que ésta habia tomado una tal
importancia en su vida que quizads le haya alejado de su religiosidad. Se ve aqui
también, de manera muy clara, una concepcion intima de una religion interior radicada
en la comunicacion entre el creyente y Dios.

En la misma carta en que comentaba el accidente sufrido por Céan, el amigo
hacia una reflexién que vale como una confesion intima de su estado de espiritu ante la

cercania a la muerte:

“Es cosa muy dolorosa la desaparicion de los amigos; pero perderlos asi,
funesta y en extremo lamentable. ;Quién sera el que no tenga que hacer alguna
preparacion para el gran viaje? Cuando al partir el hombre, ayudado de su
reflexion, de las exhortaciones de un varén docto y piadoso, y sobre todo de las
gracias que la misericordia de Dios deposité en los ultimos sacramentos y reservé
para los ultimos instantes, la esperanza de su eterna dicha consuela a la amistad
desolada y mezcla a su dolor y sus lagrimas algunas gotas de sublime dulzura.
Pero cuando faltan esos auxilios, ¢qué le quedaria mas que temor y desconfianza
de la flaqueza humana, si en el tesoro inagotable de la misericordia divina no
hubiese también gracias reservadas para estos casos subitos, en que su

Providencia nos aleja? He aqui nuestro recurso, amigo mio, y recurso de gran

. . ool
consuelo, si basta a nuestra imperfeccion”.

Pese a todo su racionalismo, los pasajes citados de esta carta ponen en cuestion
la opinion de aquellos que califican a Jovellanos como un “jansenista” sin mas. Su
creencia en el poder de la gracia divina tampoco permite decir que su religiosidad se
aproximaba a aquella de las posiciones tipicas de la ortodoxia mas estricta. De todas
formas, lo que no se puede negar es que el motivo del homo viator ejerce aqui un papel

fundamental en la fijacion de una vision del mundo que pasaba por una firme

" fdem. p.327. Carta citada.
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preocupacion con el perfeccionamiento moral de la humanidad, en un intento de
reforma interior del catolicismo tradicional.

En la correspondencia con Gonzalez de Posada, este abandono a la Providencia
se repite una y otra vez, y este aspecto del epistolario bellveriano no puede ser
menospreciado. Otro testimonio del providencialismo jovellanista de esta época es la
paréfrasis al salmo XLII, Judica me, Deus, Gnica pieza conservada de la serie dedicada
a glosar la coleccion de poemas biblicos, que fue salvada de la desaparicion de los
papeles jovellanistas por haber sido enviada en una carta a su amigo. Un pasaje de la

paréfrasis resume muy bien la postura de Jovellanos en los afios de destierro, y dice asi:

“Bien conozco, Dios mio, que nada se hace sobre la tierra sin el concurso
de tu adorable Providencia, y por eso rendido a tus santos decretos, sufro con

resignacién y paciencia el peso de la humillacion y amargura que oprime mi

” 1
alma”.

Esas palabras dan la dimension del estado de &nimo del desterrado pese al hecho
de que sus cartas a Gonzalez de Posada estan llenas de lineas, en que el sentido del
humor del preso se deja ver, en una actitud de desprendimiento hacia la ausencia de
libertad en la carcel. La traduccién o comentario de los salmos conecta perfectamente
con cierta tendencia del humanismo cristiano interesado en acercar el texto biblico a la
coyuntura del mundo moderno. Es en este cruce entre tradicion y modernidad que se
insiere el providencialismo jovellanista, que representa un verdadero paradigma en lo
que se refiere a la [lustracion espaiola.

Finalmente, hay que decir que la preocupacion de Jovellanos con la Providencia
sigue en los ultimos afios de su vida, pero toma un matiz distinto en funcion de los

acontecimientos que se dan en Espafia durante los tres primeros afios de la Guerra de

"En: Obras en prosa. p.270.
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Independencia. Después de ser liberado por Fernando VII, el politico asturiano tiene que
darse cuenta de que la época del despotismo ilustrado estaba por finalizar, y los suefios
que habia mantenido a lo largo de su vida no iban a concretarse (no, al menos, de la
manera que habia imaginado). Hay un evidente cambio de signo politico que no se sabe
exactamente en que puede derivar, pero que esta registrado en los Diarios con la
siguiente frase, referente a la situacion de Espafia en mayo de 1808: << jCuén otro y
mas regocijado seria este dia si la Providencia no hubiese cambiado la suerte de la
nacion!>>.

No es que el asturiano dejara de creer en la Providencia, eso esta claro en la cita
anterior, pero es que la diferencia entre sus escritos bellverianos y sus tltimos textos es
que en estos, una vez mas, quien habla es el hombre de Estado y no mas el filésofo
retirado. Y el politico debe responder a las vicisitudes de la Historia y no preocuparse
solamente con su salvacion espiritual. Asi es que Jovellanos debe responder a las cartas
de los ministros afrancesados sobre su posible participacion en el gobierno de José
Bonaparte, y se ve ahora dividido entre sus propositos reformistas y la fidelidad a la
patria, a la vez que percibia la lucha fratricida que se gestaba. Asi se refiere el autor de
la Memoria en Defensa de la Junta Central a su reaccion ante la orden del ministro de
Guerra O’Raill para que ¢l se presentara en Madrid y colaborara con el gobierno de los

afrancesados:

“Esta orden puso en la mayor premura mi espiritu, porque me hizo prever
la nueva lucha que se le preparaba, y por lo mismo que estaba resuelto a no
desviarme un punto de la linea que me prescribian la lealtad y el honor, conocia
los peligros a que esta firme resolucion me exponia. Pero la Providencia, que
nunca abandona al hombre de bien, me ofrecié en el decadente estado de mi
salud el medio mas honesto de conciliar mi constancia con mi fidelidad. Mi

respuesta, por tanto, se redujo a decir al ministro que el estado en que se hallaba
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mi salud no me permitia ponerme en camino, y que si acaso lograba restablecerla,

, Lo 51
pasaria a presentarme al Principe regente”.

Esta respuesta da tiempo para que Jovellanos se decida sobre cual partido tomar,
y el pasaje se destaca por su sinceridad. Al tratar de la difamacion que sufrieron los
centrales al final de su tarea, el autor recurre otra vez a la figura de la Providencia, que
reaparece muchas en toda la Memoria. Pero, como ya fue sugerido, la diferencia central
es que esta es un intento de defender la accion politica de su autor y de sus pares ante el
<<tribunal>> de la opinion publica, es decir, ante la Historia y la posteridad. La
Providencia que aparece aqui no es consoladora, sino que es la guia que conduce al
suceder de los eventos politicos.

Durante los afos en la Junta Central, Jovellanos se convence de que el futuro
que se avecina no reserva el papel que estaba designado al rey hasta entonces en la
constitucion espanola. En la Memoria en defensa de la Junta Central, al defender la
residencia de la soberania en la propia Junta, el politico asturiano ya reconoce eso. El
vinculo juridico-religioso que unia la nacién al monarca deja de tener el mismo sentido,
y la institucion de las Cortes como un Parlamento unicameral ya es una sefial de que el
equilibrio entre los estamentos propugnados por Jovellanos no se daria en la practica.

Es como si la Providencia hubiera abandonado el rey y la nacion, y la guerra
empezada fuera un castigo por los pecados cometidos en el ultimo reinado, senal
también de la situacion a que se enfrentaba Europa durante las guerras napolednicas. Es
bien sabido el hecho de que el pasaje final de la vida de Jovellanos entre Muros de Noya
hasta su muerte en el puerto de la Vega tiene todos los ingredientes tragicos que hacen
de su figura el retrato perfecto del patriota traicionado por las circunstancias de su

época. Quizéas la imagen que mejor resuma este momento final de su vida sea la del

" En: Memoria en defensa de la Junta Central. Ed. citada. p.141.
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naufragio que atinge el barco que le lleva a Asturias desde Cadiz que, pese a todo, el
autor afrontd como habia encarado su biografia, siguiendo <<de peligro en peligro, y de
una en otra desgracia>>.

Es la doble creencia que tiene en la interferencia de la Mano de Dios y en el paso
obligatorio de las desgracias por obra del tiempo, del progreso incontrolable, que hace

con que Jovellanos sea una figura singular de una Ilustracion también singular.
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CAPITULO 6: MiSTICA DEL PROGRESO Y ABANDONO A LA PROVIDENCIA EN
LOS ESCRITOS DE PABLO DE OLAVIDE
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6.1 — Los retratos de Olavide

Los retratos de Pablo de Olavide y Jauregui (1725-1803) en los grabados y
pinturas de la época permiten constatar la dificultad que hay a la hora de caracterizar
este personaje multifacético, que durante su vida contribuyd sobremanera para dejar su
biografia intelectual en una penumbra de la que s6lo, muy posteriormente, pudo ser
liberada. El mito literario del <<martir de la Inquisicion>> ha pesado decisivamente
sobre la figura del escritor limefio, como se puede notar en el precursor ensayo
biografico de Diderot (primera de una serie de biografias que tiene la particularidad de
haber sido la tinica escrita durante la vida del autor).

De los cuatro retratos conocidos de Pablo de Olavide, dos son grabados y dos
son pinturas. El primero grabado fue realizado en Francia, durante el periodo de sus
primeros viajes a Paris (1757-1765), y estd guardado en la Biblioteca Nacional francesa.
El segundo remite al periodo en que vivid en Sevilla (1767-1773), y se encuentra en la
seccion de grabados de la Biblioteca Nacional en Madrid. La primera pintura esta en la
sede del Ayuntamiento de La Carolina y presenta el Director de las Colonias de Sierra
Morena, y las indicaciones son de que fue pintado antes del inicio del proceso
inquisitorial por herejia, es decir, antes de 1778. La segunda pintura es un retrato
guardado en el castillo del duque de Cheverny, que traté de acoger a su amigo los afos
anteriores al regreso del mismo en Espafia en 1798".

Las transformaciones que se notan en la figura de Olavide no son pocas. En los

retratos franceses no aparece la medalla del orden de Santiago (en la que el limefio

" Se ha consultado las reproducciones de esos grabados y pinturas en las obras de Marcelin Defourneaux
y Manuel Capel Margarito, respectivamente: Pablo de Olavide, ou [’afrancesado (1725-1803). Paris,
PUF, 1959; La Carolina, capital de las nuevas poblaciones: un ensayo de reforma socio-economica de
Espaiia en el siglo XVIII. Jaén, Instituto de Estudios Giennenses, 1970. Las citas de la biografia de
Defourneaux proceden de la traduccion de Manuel Martinez Camar6, en: Pablo de Olavide, o el
afrancesado (1725-1803). Sevilla, Padilla, 1990.
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habia sido entronizado en 1764), mientras que en los espafioles si. En los retratos del
joven Olavide, el del viajero y del Intendente, se ve una clara transformacion de la
mirada, que parece mas firme o menos suave en el Intendente. Ya en las pinturas, surge
un Olavide experimentado con una mirada suave, aunque aparentemente mas
desconfiada, y se acentiia la postura de los labios que sugieren una discreta risa interior.
En el primer retrato se ve una peluca a la francesa y en los dos ultimos una larga
cabellera natural. Las vestimentas son mas sencillas en el primer Olavide, sin la
chaqueta que acompafia al hombre maduro. En comun a todos los retratos esté el rostro
gordito, una constante que quizas indique su aficidon por el buen vivir, y también unas
cejas y la nariz bien marcadas, sefial de un fuerte caracter y de presencia de espiritu. Los
ojos negros dan la idea de un espiritu activo y curioso, cuya mirada se ve cada vez mas
de soslayo en las pinturas.

Lo mas interesante de esos retratos es que ellos dejan ver que Olavide no se
parece a un personaje cuya evolucidon personal haya sido rectilinea, aunque del joven
viajero hacia el hombre maduro se note una mirada con aire cada vez menos idealista y
mucho mas ambigua en la medida del paso del tiempo. Los retratos de Olavide sirven
de indice de una biografia conturbada, de una historia de vida de un espectador
privilegiado de las grandes transformaciones de su época, tanto en Europa como en
América, tanto en la Francia revolucionaria como en la Espana borbonica.

Resulta llamativo el olvido a que fue relegada su figura durante el siglo XIX,
después de toda la fama que Olavide habia alcanzado, primero como <<martir de la
Inquisicion>> y después como <<autor del Evangelio en Triunfo>>. Regresar a su
figura en clave iconografica atenta para el hecho de que Olavide no es un personaje que
pueda ser definido facilmente, afirmacién que se constata consultando la historiografia

dieciochista que se ha acercado a su personalidad. La relacion entre obra y biografia en
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Olavide lleva a un complejo juego de espejos en que es dificil comprender la primera
sin la segunda, sobre todo si se considera el papel que el escritor limefio desempeid
como sujeto histdrico, tanto antes como durante su exilio francés. Como miembro del
gobierno de Carlos III, Olavide fue responsable del mas importante <<experimento
sociologico>> (Caro Baroja) de la Espana dieciochesca, la colonizacion de Sierra
Morena en Andalucia. Ya en Francia, su persona fue tomada como modelo por
excelencia de victima del furor antiilustrado hasta que su nombre fuera reutilizado en
Espaia a través de la identificacion de su figura con la del <<Fil6sofo Desenganado>>.

Al mismo tiempo en que iba promoviendo el mito literario sobre su figura,
Olavide veia como su fama personal era utilizada en distintas situaciones para usos
propagandisticos, primero por los que compartian la opinion de los filosofos franceses y
después por el gobierno espafiol en su intencion de cooptar su imagen y cambiar la de
Espaiia en Europa. Incluso no seria un absurdo decir que el peruano colabord para la
utilizacion propagandistica de su figura, que ofrecia material abundante para ello.

Los golpes de efecto en la biografia del autor limefio son muchos: de regidor de
la Audiencia de Lima pasa a ser hombre de confianza del gobierno espafiol, de
procesado por malversacion de fondos pasa a ser caballero de Santiago, y de fugitivo
perseguido por la Inquisicion pasa a ser autor literario reconvertido. Una cantidad de
cambios radicales que s6lo una intensa vida publica puede explicar.

Asi, no es casualidad que esta figura novelesca haya sido tantas veces
desdibujada y que asi mismo el avance de las investigaciones llevadas a cabo a partir de
la segunda mitad del siglo XX lleve a las oscilaciones contemporaneas a la hora de
definir el legado intelectual y, sobre todo, de delinear la persona del escritor limefio. Es
cierto que la biografia de Marcelin Derfourneaux, Pablo de Olavide ou [’afrancesado

(1959), sigue siendo el gran marco del redescubrimiento de la figura de Olavide, pero
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pocos subscribirian hoy la caracterizacion de Francia como <<patria intelectual>> de
Olavide, aunque se acepte la pertinencia del epiteto de afrancesado en lo que se refiere a
su persona.

Olavide puede ser tomado como un afrancesado, asi como puede ser clasificado
como el <<primer novelista americano>> (Niifiez)', y puede también ser sencillamente
retratado como un <<ilustrado>> (Perdices Blas), sin mas. Todos esos epitetos remiten
a facetas de su personalidad que no parecen dar cuenta de la totalidad de la misma, por
la obvia razon de que su biografia intelectual no puede ser definida a través de una tinica
dimension. La polifacética figura del escritor limefio es mas rica si tomada como tal,
como un conjunto de posibilidades explotadas de manera distinta a lo largo de una vida,
y como la de un hombre preocupado por vivir en sintonia con su tiempo y hasta por
adelantarse al mismo.

Es cierto que no se puede eludir la influencia de la cultura francesa en el
pensamiento olavidiano (tal como demuestra el inventario de su biblioteca hecha por
Defourneaux), asi como no se puede olvidar el interés que tuvo Olavide en aplicar sus
conocimientos y sus teorias a la realidad espafiola, teniendo en cuenta la situacion
politico-social de la Espafia dieciochesca y la tradicion cultural espafiola tal como ¢l la
interpretaba. Ademas, no es posible ignorar que como americano de origen su mirada
hacia los problemas de la sociedad europea era algo distinta, y su posicion dentro de la
misma asi lo confirma. Esos grandes vectores llevan hacia un Olavide distinto, hacia
varios “Olavides” representados a la perfeccion en la diversidad de sus retratos.

Sin embargo, hay una dimension que habria que enfatizar al tratar de la vida y

obra de este Olavide multifacético: se trata de su evolucion espiritual. Este es un punto

"En: Obras selectas. Lima, Banco de Crédito del Pert, 1987. Estudio preliminar: I. Las novelas morales.
* En: Pablo de Olavide (1725-1803). El ilustrado. Madrid, Editorial Complutense, 1993. Como el autor
subraya en su prologo, el objetivo de su biografia es proponer una revision de la figura de Olavide a la luz
de una interpretacion profundizada de su pensamiento econdémico y en contra de la caracterizacion de
Defourneaux.
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ya tocado en las biografias sobre el autor limefio pero que nunca fue suficientemente
destacada. Ante el Olavide tedlogo, siempre se puso adelante el negociante aventurero o
el hombre de gobierno, o hasta mismo el novelista, el exiliado o el ciudadano francés.
Sus ultimas obras poéticas, que demuestran un claro fervor religioso, nunca
conquistaron las gracias de la critica y los manuscritos inéditos editados por los
especialistas no fueron todavia analizados en funcion del conjunto de su obra y de su
religiosidad.

Es justamente a partir de la consideracion de la evolucion espiritual de Pablo de
Olavide que es posible fijar los rasgos providencialistas en su pensamiento religioso,
tanto a partir de su obra literaria como de las biografias escritas por sus
contemporaneos. Se buscard aqui no distinguir rigidamente a estas dos, como
componentes que son de una especie de autobiografia intelectual, de la imagen que
Olavide quiso fijar de su persona para la posteridad. Incluso la biografia de Diderot y
las memorias del duque de Cheverny son relatos historicos que estan bajo la clara
influencia olavidiana y de este interés “autobiografico”.

La espiritualidad olavidiana influye en su obra literaria de manera determinante,
y su caracter confesional no es nada secreto, lo que lleva a este a presentar un
testimonio religioso que se publicita sobre todo tras su regreso a Espafia. A partir de
entonces el autor limefio va a publicar su obra poética llamando la atencion para el
hecho de que esta era la obra del <<autor del Evangelio en Triunfo>>, novela en que la
Providencia ejercia un papel central en la estructura narrativa, lo que por si sélo ya
justificaria el presente capitulo.

Sin embargo, hay otros puntos de la vida y obra de Pablo de Olavide en que el
tema de la Providencia aparece de manera destacada. En algunos de los lances capitales

de su vida ella estd presente, asi como en la composicion de algunas de sus obras, sea en

187



las novelas cortas o en las traducciones de piezas teatrales. Sin embargo, es en el
llamado Testamento del Filosofo que la Providencia tomaria un papel destacado como
componente aislado del ideario olavidiano, cosa que podemos constatar parcialmente en
el texto incompleto de esta obra descubierta gracias a las busquedas de Manuel Capel
Margarito'.

Recorrer algunos de los caminos olavidianos, hasta ahora poco frecuentados,
permitira dimensionar la importancia de las actitudes providencialistas en el
pensamiento y en la vida del autor limefio, y sobre todo intentar precisar a qué tipo de
religiosidad se liga el providencialismo olavidiano. Sin duda, precisar la caracterizacion
del pensamiento religioso de Olavide puede aportar elementos preciosos a la hora de

reevaluar su trayectoria intelectual.

" En: Obra citada. Apéndice II. Capel no llega a precisar la fecha del inicio de la composicion de este
texto inacabado, que se presenta como una especie de continuacion en un plano acentuadamente religioso
de El Evangelio en Triunfo, publicado en 1797.
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6.2 — De la incidencia de la Providencia en dos lances de la vida de Pablo de

Olavide

Los bidgrafos de Olavide siempre subrayaran la escasez de documentos sobre la
etapa inicial de su vida, sobre todo comparada con el periodo de la Asistencia en Sevilla
y, posteriormente, con el exilio francés. Pero se sabe que la educacion del oidor de la
Audiencia de Lima fue marcada por su asistencia a las aulas de los jesuitas en la ciudad
americana y, enseguida, en la formacion como tedlogo y jurista de la Universidad de
San Marcos de Lima. Esta ligazon con los miembros de la Compaiiia de Jests duraria
por todo el periodo de su actuacion como oidor, relaciéon que cambiaria sustancialmente
con la ida de Olavide a Europa.

El <<martir de la Inquisicion>>, como lo demuestra la biografia de Diderot,
apuntaba al confesor de Fernando VI, el jesuita Ravago, como responsable de la
desgracia en que habia caido por cuenta de su gestion de la recuperacion de los estragos
hechos por el terremoto de Lima en 1743, La presencia de Olavide en la Corte espafiola
y sus viajes posteriores en Europa posibilitarian su contacto con otras posturas
religiosas, sea la de los jansenistas franceses o por la de los galicanistas, para no
mencionar su famosa estadia en Verney con Voltaire, cita que es uno de esos topos de la
biografia olavidiana y que ¢l mismo no dejé de difundir, y que a su vez sus enemigos
utilizarian en su contra.

En El Evangelio en Triunfo (1797) Olavide presenta las credenciales de su
pensamiento religioso. Se trata de una obra que no deja de ser una adaptacion de Les

delices de la religion del abade Lamourette, obra publicada en 1788 y traducida al

! Se ha utilizado el texto publicado por Defourneaux en su biografia: Obra citada. pp. 472-475. Apéndice
I. Segun el bidgrafo francés, el relato debe haber sido escrito en 1782, y las informaciones dadas a
Diderot provenian de Manuel Gijon, fiel colaborador de Olavide en la colonizacion de Sierra Morena. De
ahi se explica la vision favorable del peruano en la biografia diderotiana, escrita en el momento en que se
vivia la “fiebre” de curiosidad por la figura del <<martir de la Inquisiciéon>> en Europa.
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espafiol en 1796, de acuerdo con Defourneaux. Aun segun el bidgrafo francés,
Lamourette puede ser considerado como uno de los <<discipulos inconscientes>> de
Rousseau, y en su preocupacion por la reforma eclesidstica y en el énfasis que daba a la
dimension emotiva de la religion Olavide también podria ser considerado como tal. Pero
no es baladi recordar la admiracién que Pablo de Olavide profesaba por autores de la
tradicion humanista espafiola, especialmente por Fray Luis de Granada (a quien tuvo
que leer obligatoriamente tras la condena por la Inquisicidon). Asi, E/ Evangelio fue
escrito por un autor que transitaba entre la nueva teologia francesa y el antiguo
humanismo espafiol.

Ya nadie duda que Olavide conocia a los llamados apologistas racionalistas de la
religién en el momento de escribir el Evangelio en Triunfo. Esta obra estd plagada de
referencias mas o menos explicitas a esta corriente de tedlogos franceses que intentaron
combatir el culto a la razon desde un punto de vista muy parecido al mismo, estrategia
que no deja de ser contradictoria. Pero la verdad es que la nueva religion que
propugnaba la obra del autor limefio tomaba en consideracion la realidad politico-
cultural espafiola y, en este sentido, su pensamiento religioso proponia una novedosa
mezcla de doctrina religiosa ortodoxa y defensa del papel la religion como fuente de
mejorias sociales.

Esta ahi el cierne de la cuestion: la nueva religion reformada por la cual
combatia Olavide era una religion del Estado, y en este sentido en Evangelio en Triunfo
no puede ser leido como una sencilla palinodia, sino que se trata de una obra en que se
propone la identificacion entre religién natural y religién positiva', que a su vez es

tomada como origen del catecismo del Estado. También se puede decir que la religion

! Este es un punto importante de la concepcion religiosa olavidiana, en la medida en que el <<autor del
Evangelio en Triunfo>> no parece ver la aparicion de la religion positiva como originada en la religion
natural, sino que su vision del cristianismo lleva a concebir la religion como contemporanea al
surgimiento del contrato social. Una de los puntos mas valorados en la religion cristiana en el discurso del
Eclesiastico es su universalidad, que se presenta como paradigma civilizador.
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del <<Filésofo desengafiado>> es una religion civil que reconoce el poder papal pero
que utiliza la jerarquia eclesiastica en funcioén del establecimiento de un proyecto de
educacion civico-religiosa. Al mismo tiempo, esta religion presentaba una
interpretacion de la historia de la Iglesia en que se destacaba el valor ejemplar de la
caridad y la dimension sentimental de la religion, a la vez que se proponia una especie
de retorno al cristianismo primitivo.

Hay dos grandes puntos de inflexiéon en la conformacion del pensamiento
religioso de Olavide: el rechazo de la formacion jesuitica y la proposicion de un
catecismo de Estado en su obra de madurez. Esos dos puntos permiten decir que su
religiosidad, vista desde una perspectiva genérica, fue la de un heterodoxo cuya
actuacion como hombre publico llevo a adopcion de posturas criticas originadas de su
vision de la vida publica espafiola en la segunda mitad del XVIIII. Dicha religiosidad se
caracterizaba por estar en consonancia con la Confesion del vicario saboyardo de
Rousseau, pero con la diferencia de estar dirigida hacia la realidad politico-social
espafiola.

A partir de este cuadro general es posible valorar algunas de las referencias mas
o menos implicitas a la Providencia en la biografia olavidiana. Es interesante percibir
como este tema reaparece una y otra vez, de manera destacada, para después
desaparecer sin mas importancia aparente. Especialmente en lo que se refiere al
pensamiento social de Olavide, la Providencia es un asunto que estd implicito y que
tiene repercusiones a la hora de concebir la manera como el autor limefio percibia la
Espaiia de su tiempo.

Olavide no separaba rigidamente las dimensiones religiosa y social de su
quehacer publico. Su accion politica fue marcada, sobre todo en su periodo como

hombre de gobierno, por un utopismo que tenia tintes mesianicos. La conduccion de la
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colonizacion de las Nuevas Poblaciones situd al peruano tal cual un nuevo Moisés
guiando el pueblo elegido por el desierto. Ironicamente o no, el asentamiento inicial de
las colonias de Sierra Morena estaba justo en sierra de la Pefiuela, valiéndose de los
establecimientos dejados por el Convento de los Carmelitas descalzos en esta region.
Para construir una nueva sociedad, el Director de las Colonias tuvo que ocupar el viejo
mundo de los regulares en la Pefiuela’.

En su Informe sobre la ley agraria (1768) Olavide veia la oportunidad dada al
gobierno de Carlos III de repartir las tierras mal explotadas como un regalo de la
Providencia, como se ve en la afirmacion de que <<el Cielo reservaba esta dadiva
inmensa para este siglo, en que preside un gobierno ilustrado que sabra repartirla con
equidad>>”. Desde luego es posible ver que el providencialismo olavidiano es
claramente paraddjico, pues condiciona la gracia divina a un saber racional a ser
dirigido por los hombres de Estado.

Pero, al que todo indica, el énfasis del pensamiento socio-religioso de Olavide
no recaia en una fe ciega en la Providencia. Hay que tener en cuenta que el texto del
informe citado tenia la intencién de cautivar la benevolencia de los ministros de la
Corte, y que las opiniones expresadas por el Director de las Colonias, entre sus intimos,
seguirian por derroteros muy distintos. De lo que no se puede dudar es del caracter
utopico de la fundacion de La Carolina y de las otras colonias, empresa que desde el
inicio tuvo una oposicion orquestada en que terminaria por destacar la figura del
capuchino Romualdo de Friburgo, capuchino aleman que obtuvo el permiso de

contribuir en la colonizacidn sirviendo de ministro religioso a los colonos alemanes.

! Resulta irénico el hecho de que La Carolina fuera construida sobre las bases del antiguo convento.
Especialmente en su etapa como hombre de gobierno, Olavide fue un critico radical de la influencia de las
ordenes religiosas en el seno de la Iglesia y del Estado. Su ascension al poder fue simultanea al proceso
de expulsion de los jesuitas, y parte de su trabajo como Asistente de Sevilla fue intentar ocupar el vacio
dejado por la Compaiiia. Su Plan de Estudios para la Universidad de Sevilla (1768) lanzaba una dura
diatriba en contra del espiritu de cuerpo de las 6rdenes religiosas espaiiolas, y situaba a este espiritu como
uno de los principales responsables por la decadencia de Espaiia en el siglo X VIII.

* En Defourneaux: Obra citada. p.117.
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Romualdo de Friburgo tenia también la intencidon de establecer una especie de
utopia religiosa que se denominaba fraternum foedus, y las cartas que envio al Santo
Oficio de Sevilla estan en la base de la delacion que dio origen al proceso por lo cual
fue condenado Olavide como <<herético formal y tinturado de los principales errores
naturalista y materialistas de su tiempo>>. La dimension publicitaria de la condena del
peruano ya fue tantas veces destacada que no es necesario repetirla, pero poco destaque
se da para el hecho de que la acusacion que encabeza todo el autillo de fe fue la de no
creer en la Providencia, o mas especificamente la de negar la accion de la misma en lo
que se refiere al mundo natural y las acciones morales del hombre, y de afirmar la
creencia exclusiva en las obras humanas.

Esta es una acusacion que no se debe tomar al pie de la letra, visto que la
intencion de los inquisidores era mas que todo la de <<hacer un escarmiento>>, como
dijo Campomanes en su época. Pero si es verdad que la creencia en la capacidad del
hombre de evolucionar, en el progreso de la sociedad a través de la accién humana (sin
auxilio divino directo, por lo menos no visible) es una constante en la espiritualidad
olavidiana. Esta creencia en un progreso social guiado por la mano invisible de la
Providencia es un elemento central de su biografia intelectual y se relaciona con su
preocupacion por la cuestion de la beneficencia desde su primer nombramiento real
como Director del Hospicio de San Fernando en Madrid.

Sin embargo, entre el joven Olavide condenado por herético al Olavide maduro
<<autor del Evangelio en Triunfo>> hay una distancia de dos décadas, y ya a finales de
siglo el peso que el <<Filoésofo desenganiado>> daba a la Providencia en su esquema de
pensamiento parece ser tan grande o mayor que al de las obras de caridad, elemento
piadoso que ponia en evidencia una creencia en el libre albedrio humano, lo que habia

sido tomado por la Inquisiciéon como signo de ateismo. El duque de Cheverny, amigo de

193



Olavide, llegd a apuntar en sus memorias que <<la devocion de Olavide es enteramente
espafiola, es decir, hecha toda de impulsos religiosos, de suspiros, y sometiéndose en
todo a la Providencia>>'.

Saber identificar la distancia que guarda Olavide del personaje del <<Filosofo
desengafiado>> es fundamental para poder comprender el papel central que juega la
Providencia en su obra més conocida, la que le rindi6 mas fama cara a la posteridad. Es
desde este punto de partida que el siguiente apartado pretende analizar el Evangelio en
Triunfo. De momento, basta subrayar esta presencia de la Providencia en algunos de los
momentos claves de la biografia olavidiana: su accién colonizadora y el proceso
inquisitorial que marcarian su vida decisivamente. Desde la dimension biografica, ya es

posible notar que el providencialismo destaca en el pensamiento olavidiano.

" Obra citada. pp. 327.
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6.3 — El Evangelio en Triunfo: jun regreso a la Providencia?

Olavide publico El Evangelio en Triunfo' anénimamente en 1797, y antes
mismo de la publicacion de la primera edicion ya se estaban haciendo las gestiones para
la publicacion de la segunda. La obra alcanz6 un éxito inmediato y hasta bien entrado el
siglo XIX continuaba siendo editada, hasta caer en el ostracismo a que fue relegada toda
la produccion del escritor limefio. Hay noticias de referencias a la misma en las Cortes
de Cédiz, lo que deja en evidencia el hecho de que este fue un libro considerado como
de gran relevancia en su época, cosa que no se puede decir de la obra poética o del
restante de la novelistica olavidiana.

La critica decimondnica y parte de la critica del siglo XX han leido El
Evangelio en Triunfo como una palinodia sin mas trascendencia, y ahi radica el
principal origen de los desaciertos a la hora de relacionar la obra y la vida del autor
peruano. El personaje del <<Fildsofo Desengafiado>> es el de un joven reconvertido a
la religion, y quizas expresase el desconcierto de Olavide con las imprudencias que le
llevaran a las carceles de la Inquisicion. Sin embargo, el personaje del
<<Eclesiastico>>, guia espiritual del protagonista, sirve de confirmacion de las posturas
antitradicionalistas que llevaran a Olavide a indisponerse con las cofradias religiosas
durante la Asistencia en Sevilla y con los capuchinos en La Carolina. Una de las
caracteristicas principales del personaje del tutor es su oposiciéon a todo tipo de
supersticiones y al barroquismo escolastico.

Un elemento poco o nada destacado por la critica de EI Evangelio en triunfo es
el del cervantismo que preside la construccion de la estructura narrativa de la obra. Es

curioso imaginar Olavide citando al Quijote como obra maestra de la literatura espafiola

" Se ha consultado a la segunda edicién: Madrid, Joseph Doblado, 1798. 4 vols.
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ante Voltaire (tal como se relata en una de sus biografias), pues en determinada
perspectiva la historia del <<Filésofo Desengafiado>> es la historia de un Quijote
antivolteriano, asi como el capitulo censurado de su evangelio (titulado como la
Historia religiosa de la revolucion francesa) es una diatriba antirousseaniana. En lo que
pese toda la influencia que los dos enciclopedistas franceses hayan ejercido sobre el
pensamiento de Olavide, el mismo no dejo de criticar a sus maestros.

A pesar de que el recurso al manuscrito perdido ya se habia difundido
sobremanera en su €época, Olavide lo reutiliza para escribir una narracién en que un
andnimo transcribe una historia hallada en los calabozos de la cércel justo durante el
periodo del Terror jacobino. Sin embargo, la dimensidn cervantina més interesante de la
obra olavidiana no es esta, sino el hecho de que en el Evangelio en triunfo la historia del
<<Fildésofo desengafiado>> esté¢ en funcion de sacar la mascara a todo el mundo del
libro francés, retratado como responsable de los desarreglos derivados de las opiniones
sostenidas por los impios filosofos presentados como los <<sofistas>> de la Europa
moderna. Aunque no se trate solamente de una satira, el catecismo olavidiano es una
dura diatriba contra los maleficios causados por la lectura de libros <<perniciosos>>,
asi que el Eclesiastico es un nuevo Don Quijote que lucha en contra de los molinos
transformados en gigantes (0 mas bien en contra de las <<furias>> o <<monstruos>>
que son Voltaire, Rousseau y compaiiia). El <<Eclesiastico>> apunta a la desidia de los
gobiernos y a la vanidad de los lectores, asi como a la ausencia de una educacion
religiosa adecuada como los principales motivos de la diseminacion del sofismo
filosofico.

El argumento es sencillo. Un joven cree haber asesinado un hombre en un duelo
y huye escondiéndose en un monasterio. Alli, el <<Filésofo Desengafiado>> se

encuentra con un piadoso <<Eclesiastico>>, y los dos empiezan una serie de
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conversaciones que llevan el joven impio a la conversion. La obra fue publicada con 46
capitulos, sin cinco capitulos que formarian parte del manuscrito original. Los capitulos
1 a 41 tratan de la conversion del <<Filésofo Desengafiado>> y de cdmo este resuelve
dedicar su vida a la beneficencia, al bienestar publico en sus tierras y a la educacion de
sus hijos. Los ultimos 5 capitulos son unas cartas de su amigo Mariano a otro amigo,
Antonio, en que se describen las acciones llevadas a cabo por el <<Filosofo
Desenganado>> en sus propiedades.

Las fuentes literarias de la novela de Olavide son virtualmente inabarcables,
pero podrian incluir desde la novela moral de Marmontel hasta la novela de aventuras
feneloniana, entre otras. La critica ya puso destaque en la relacion directa que existe
entre El Evangelio en Triunfo y la obra antes mencionada del abad Lamourette (ligazon
que es mencionado en el mismo prélogo de la obra olavidiana), asi como la semejanza
entre las proposiciones socio-religiosas del <<Filosofo Desengafiado>> con la de
determinados apologistas racionalistas de la religion, y también con las doctrinas
poblacionistas en que se basaban las concepciones econdmicas olavidianas.

Ademas de las propias similitudes entre la biografia olavidiana y la historia del
protagonista de su novela, el problema que hizo con que durante mucho tiempo se
confundiera la figura de Olavide con la del <<Fil6sofo Desenganado>> es el hecho de
que tanto el personaje del joven convertido como la figura del editor anénimo de la obra
apelen a la figura retdrica de la Providencia para contar sus respectivas historias. En el
Prologo de El Evangelio en Triunfo, el editor anonimo retrata las circunstancias de su
prision durante el Terror, incluso remitiendo a la fecha exacta de la misma (16-1V-1794)

y presentando el plano de la obra en funcidn de los designios providenciales.
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Es a partir de esta perspectiva que el editor andénimo introduce la historia de
reconversion del <<Fildésofo Desengafiado>>, proponiéndole como ejemplo moral a ser

seguido:

“No me fue posible desconocer la mano de la providencia, que en aquellas
circunstancias me ofrecia mas de lo que yo deseaba; pues aquél manuscrito no
s6lo expone las pruebas fundamentales de la Religion que desengafiaran vy
convencieron al Filésofo, sino que este puso en practica los medios que la misma
Religién ensena para recobrar la gracia, y se aplico en los ultimos afios de su vida
a juntar con las virtudes Cristianas el ejercicio de las civiles, y el desempefio de

todas las obligaciones de su estado: asi pues, su conducta ofrece ejemplos muy

utiles y saludables para todas las situaciones de la vida”.

Al reiterar el hecho de que su obra era un <<Libro que nos vino del cielo>> a la
vez que era un libro <<edificante, pero sin soltar un momento la razén de la mano>>, el
prologuista ofrece al lector las coordenadas bésicas para comprender el Evangelio en
triunfo. Uno de los ejes que nortea la obra es la intencidon de proponer un <<método
histérico>> o racionalista con la finalidad de comprobar la veracidad historica de las
verdades evangélicas. La vision reformista que tenia el joven Olavide del cristianismo
terminaria por provocar la edicion de este catecismo civil que predica una religion
sentimental, interiorizada, pero que es a la vez la base del progreso social y de la
constitucion del Estado. Su concepcion de los origenes de la Iglesia subraya la
Resurreccion y el martirologio cristiano como pruebas historicas de la verdad religiosa.

Es interesante observar como la primera parte de la historia se estructura a partir
de los argumentos providencialistas del Eclesiastico hacia su discipulo y como esos dos
personajes representan una dicotomia entre la apologia historicista de la religion por

parte del tutor y el discurso escéptico y emotivo del Filosofo. Al final, la obra muestra

" Obra citada. p. IX. Prologo.
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la reconversion de este Ultimo como fruto de la comprobacion historicista de los
fundamentos del Evangelio por el Eclesiastico, y asi el Filésofo termina por adoptar un
ideal cristiano que aplica en su accidon como propietario rural y como padre de familia.

La reincidencia de la figura retérica de la Providencia evocada por el
Eclesiastico remite a toda una boga en la novela espafiola de esta época, y permite
entrever la adopcion por parte de Olavide de ciertos esquemas tipicos de la tradicion de
la novela bizantina espafiola'. La Invocacion que antecede al texto de la obra es una
especie de oracion en que exhorta la proteccion de la <<blanda mano>> que enjuga el
<<amoroso llanto del hombre>>. Hay mas de un trazo en la novela de Olavide que
anticipa la novela romantica, tal como el discurso sentimental que esta en la base de las
intervenciones del <<Fil6ésofo Desengafiado>>.

Las primeras digresiones del Eclesiastico procuran presentar las <pruebas
historicas del hecho>> de la Resurreccion, prueba que ratifica ante la <<razén
insuficiente>> la existencia de los milagros (la negacion de los mismos habia sido uno
de los motivos de la condena de Olavide, merece la pena recordar). A partir de ahi se
retoma la historia de la Iglesia para refutar la critica de los enciclopedistas de las
incongruencias del texto biblico. También se refuta el cuestionamiento voltairiano de la
autenticidad de los textos sagrados y de la Tradicion de los Santos Padres.

Por todas esas razones, el Eclesidstico opone la moral cristiana a la filosofia

moderna, y compara esta a la filosofia que practicaban los antiguos:

“Antes de Jesus Cristo las desgracias del género humano parecian de
algun modo el escandalo de la Providencia. La Filosofia se jactaba de su valor y
constancia, hablaba con ostentacién de la independencia de su alma, de su

desprecio de la muerte, y de su firmeza en los reveses; pero eran vanas

' No parecer ser una simples casualidad el hecho de que en el inventario de los libros franceses hecho por
Defourneaux aparezca una traduccion de Las etiopicas de Heliodoro. Esta novela habia servido de fuente
para las versiones espafiolas de la novela bizantina surgidas a partir de Lope de Vega y de Cervantes.
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jactancias, porque jamas pudo ella descubrir el origen de nuestros males, y menos
endulzar su amargura.

¢ Ni como podian los infelices hallar consuelo en un sistema que sujetaba
sus secuaces al yugo inexorable del destino? ;Qué no les presentaba ni la idea de
un castigo merecido para sufrirle resignados, ni la de una prueba meritoria que
sostuviese su constancia, que jamas ponderaba el rigor de lo presente con la

esperanza de lo futuro, y que no podia ofrecer al dolor otra cosa que alivios mas

H ” 1
crueles que el dolor mismo?”.

A pesar de su extension, el pasaje de arriba es importante en la medida que pone
de manifiesto la oposicion que presenta Olavide entre la verdad evangélica confrontada
y la <<fabula>> o la <<Novela>> en que consistia la Filosofia (fuera ella antigua o
moderna). Es a partir de esta estricta dicotomia entre una verdad religiosa y una razén
impia que se puede desvelar la logica fundamental del evangelismo olavidiano. La
presentacion olavidiana del Evangelio pone énfasis en las profecias que anunciaron la
primera venida del Mesias, a la vez que propone una moral cristiana en que el hombre
es responsable de sus acciones en el Juicio Final.

Sin embargo, no basta describir la moral evangélica olavidiana para dar cuenta
de todos los elementos en que se basaban su providencialismo. Sin duda, esta moral se
confundié a lo largo de su vida con un utopismo mesidnico que creia en las
posibilidades humanas de establecer una Arcadia ideal en el medio del mundo rural
espafiol. La verdad es que la colonizacion de las Nuevas Poblaciones no fue nada mas
que una sefial positiva de la posibilidad de establecimiento de dicha Arcadia, un signo
que es presentado en el Evangelio en Triunfo a través de los cambios que el Filoésofo
introduce en sus propiedades en la ultima parte de su historia (y que constituia un claro

alegato favorable a la experiencia de gobierno del autor).

" fdem. p.112.vol. 2, cap. 14.
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Finalmente, las cuestiones que el providencialismo del Evangelio en Triunfo
presentan son dos: ;hasta que punto es posible distinguir el modelo de sociedad ideal
propuesta en la novela olavidiana de la experiencia real de las Nuevas Poblaciones? La
segunda cuestion, todavia mas inquietante es la siguiente: ;la defensa de la Providencia
en su obra de éxito representd para Olavide una reafirmacion o un regreso arrepentido a
la creencia en la Providencia? Es decir, el Olavide novelista reafirma sus creencias
religiosas de juventud o mds bien da un paso atrds y asume las acusaciones de que fuera
victima?

Defender un regreso de Olavide a la Providencia seria identificarlo una vez mas
con el <<Filésofo Desengafiado>>, error que las informaciones actuales sobre su
biografia ya no permite. Por eso, hay que considerar que en funcion de la evolucion
espiritual del autor limefio su pensamiento religioso reafirma una concepcion
evangelista de la Providencia, tomada como una fuerza oculta que guia los destinos de
la humanidad ilustrada por los avances de su <<siglo>>. Se trata esta de una vision
heterodoxa de la Providencia, que curiosamente no fue censurada por parte de los
inquisidores que analizaron la obra de Olavide en el momento de su primera edicion,

aunque hayan censurado a su Historia religiosa de la Revolucion francesa.

201



6.4 — El Testamento del Filosofo: un ensayo perdido de teoria

providencialista

En los apartados anteriores se ha hecho mencion al utopismo de Olavide sin dar
mayores sefias de sus trazos identificadores. La verdad es que el evangelismo de E/
Evangelio en Triunfo es el signo mas claro de la creencia del autor de la novela en un
futuro ideal, en una meta racional de progreso que la humanidad podria alcanzar. Todo
el discurso racionalizante del Eclesiastico en la novela va en el sentido de mostrar al
<<Fildésofo Desengafiado>> la posibilidad de armonizar la gracia divina y el uso de la
razon, y del equilibrio entre esos dos componentes (o entre la Providencia y el progreso
social) se llega a la construccion de la imagen de una sociedad modelo.

No es trivial recordar que, aunque la novela de Olavide sea una transposicion
casi literal del catecismo racionalista de Lamourette, su atencion estaba dirigida para la
Espaia finisecular. El novelista habia vivido los <<horrores>> de la <<espantosa
revolucion>> que se habia dado en Francia, y la intencion de la obra era al final
<<hacer conocer la solidez y la hermosura de la Religién a una Nacion que amo, y me
parece que este el mejor camino para precaverla de los prestigios de la Politica
destructora de nuestros dias>>'. Es decir, Olavide intentaba advertir de lo que habia
pasado en la nacion vecina, y su mensaje era conveniente al gobierno que realizo las
gestiones para su regreso a Baeza.

Lo que no era conveniente era el retrato de la historia religiosa de la Revolucion

francesa que el <<Filoésofo Desengafiado>> hacia en un capitulo que terminé siendo

'Idem. p. X1. La advertencia del prologuista es muy parecida a la que lanza Diderot, en sentido contrario y
en contra de la Inquisicion, en su biografia de Olavide. En esta el autor francés afirma que cuenta la
historia del peruano para advertir de los peligros que corren aquellos que se enfrentan al Tribunal del
Santo Oficio en Espafia. Se trata de otro interesante juego de espejo de la biografia olavidiana.
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prohibido por la censura gubernativa. La Historia religiosa de la revolucion francesa'
era una clara diatriba en contra de la religion natural rousseauniana (con la cual,
contradictoriamente, se identificaba sobremanera el evangelismo olavidiano) y sobre
todo en contra del establecimiento del culto de la razén por los revolucionarios
franceses.

Descubierto en la segunda mitad del siglo pasado, este texto supuso echar
definitivamente por tierra las teorias de los que tomaban el Evangelio en Trinunfo tal
como editado como testamento intelectual de Olavide. La publicacion posterior de
algunos fragmentos del llamado Testamento del Filosofo termina por corroborar la idea
de que el autor de la novela no puede ser identificado con el <<Filésofo
Desengafiado>>, por lo menos no totalmente.

Ambos escritos citados sirven para profundizar en algunos aspectos del
providencialismo olavidiano que tienen que ver con su pensamiento religioso y con la
evolucion de su espiritualidad. Ademads, en el caso del Testamento del Filosofo se
vislumbra una teoria de la Providencia que estd desaparecida entre los manuscritos
perdidos del autor, pero que es posible entrever a partir del indice del fragmento editado
postumamente.

La Historia religiosa de la Revolucion Francesa se presenta como una carta
escrita por el amigo del Filosofo, Mariano, a otro amigo, Antonio. En ella se hace un
andlisis de los principales eventos revolucionarios desde la constitucion de la Asamblea
hasta el Directorio, con énfasis en todo lo relativo al proceso de descristianizacion que

se da durante la Revolucion y las relaciones del gobierno revolucionario con la Iglesia

"En: Obras selectas. Lima, Banco del Crédito del Peru, 1987. Ed. Estuardo Nufiez. pp. 439-481. Mas que
un capitulo, el texto publicado es una de las 5 cartas mencionadas en el informe de la censura respecto a
la primera edicion de E! Evangelio en Triunfo también publicado en anexo por Nuiiez. Tras la lectura de
dicho informe, no queda claro si las otras cartas serian textos diferentes o si la carta conocida es una
fundicion de estos textos. Se trata de otro misterio de la bibliografia olavidiana. Pero se ve que el motivo
de la censura de la obra estaba relacionada con la nueva politica de conciliacion entre Espafia y Francia en
el periodo en que Olavide publicé su obra mas conocida.
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francesa. Mariano reconstruye la historia religiosa de la Revolucion teniendo como
presupuesto la necesidad de la religion como base de fundacion del Estado, algo
cuestionado radicalmente por los revolucionarios que de acuerdo con el retrato
tenebrista del narrador pasan sucesivamente del <<ateismo de Gobel>> al <<deismo de
Robespierre>>.

La carta de Mariano sefala otro punto fundamental del ideario religioso
olavidiano que es la creencia en el caracter utilitario de la religion, y la necesidad de la
misma con vistas al progreso social. A pesar de las criticas a Rousseau y a Robespierre
(el primero como precursor del culto de la razén y el segundo como defensor del
mismo) esas dos figuras salen més bien paradas que el Voltaire impugnado del
Evangelio en Trinunfo, quizas porque en el caso de esos ultimos el censor no analiza el
efecto de sus opiniones sobre los demas sino el error que veia en las mismas.

Irénicamente, Mariano atribuye a Robespierre la famosa frase de Voltaire (<<Si
no hubiera Dios, habria que inventarlo>>) para templar temporalmente las censuras al
deismo del lider jacobino. Seguin el amigo del Filésofo, sus ideas so6lo podian ser
consideradas en la medida en que eran una prueba de la existencia de Dios. Al final, la
narracion termina por censurar duramente a los llamados <<frailes apdstatas>>, a la
propia tibieza de la Iglesia francesa y del Directorio como ultimas causas de los
desmanes revolucionarios en materia de religion. La digresion final es un elogio abierto
de las o6rdenes femeninas que aguantaran todas las injurias y observaran como <<la
Providencia las sostiene>>. Una vez mas, asi como en la figura del editor anénimo del
Evangelio en Triunfo, la Providencia es evocada como garante de la opcion religiosa de
los cristianos perseguidos por la Revolucion.

Es importante no ignorar La historia religiosa de la Revolucion francesa a la

hora de analizar El testamento del Filosofo. Si en el primero texto Olavide sienta las
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bases de su opinion acerca de la religion como factor indispensable para la constitucion
del Estado, en el segundo lo que se presenta es la religion vista desde una perspectiva
interiorizada. En este caso se trata al inicio de un nuevo juego de metalenguaje en que
Mariano cuenta a los hijos del <<Filoésofo Desengafiado>> cémo su padre le habia
dejado un manuscrito con unos preceptos sobre el <<interior>> del magnifico
<<Palacio>> que es la religion. Es decir, Mariano entrega a los hijos del Filésofo un
catecismo que complementa la descripcion de la religion por el Eclesiastico del
Evangelio en Triunfo y el catecismo civico que estd ahi sugerido. La relacion es
acompafiada de la reproduccion del indice del manuscrito dejado por el Filosofo a sus
hijos y del texto completo del primero libro'.

La reiteracion del recurso al manuscrito permite que Olavide trate a sus lectores
como “hijos del Filosofo Desengafiado”, posicion que quizds también pueda ser
aplicada a su persona. En la narracion de Mariano en el prologo este se refiere al hecho
de que el Filosofo habia se entregado a los <<secretos de la Providencia>> al final de
sus dias, y retoma en clave estrictamente religiosa todo el discurso del Evangelio en
Triunfo sobre la decadencia de <<este siglo>> y la culpabilidad de los Fildsofos por
ello, en especial de Rousseau, que ha pervertido la religion con sus opiniones. El amigo
del Filésofo realiza una larga digresion en que rechaza la opinién de Rousseau sobre el
amor como una <<inclinacion natural>>y aboga por una <<fe ilustrada>> que obrando
con caridad hace <<ver como de bulto los bienes futuros, como si estuvieran ya
presentes™>>.

El sermdén de Mariano a los hijos del Filosofo desarrolla los argumentos

centrales del catecismo de Estado del Evangelio en Triunfo ademés de defender una

" En: Obra citada. pp. 300-364. Apéndice II. El fragmento encontrado por Manuel Capel en al Archivo
Municipal de La Carolina se divide en indice, prologo y primero libro. El prélogo es la relacién
mencionada de Mariano, mientras que de los 16 capitulos mencionados en el indice, sélo el primero fue
encontrado. El indice presenta una relacion de los libros subdivididos en diversos capitulos.
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moral religiosa antifilosofica. Pero lo més sorprendente del prologo del Testamento del
Filosofo es la metafora que utiliza el amigo del Filésofo para describir los hijos del
mismo, en funcion de la postura que esos deberian tomar ante la vida. Segin Mariano,
los hijos del Filosofo deberian concebirse como <<viajeros>> que tienen la religion
como Unico camino verdadero hacia la felicidad. El uso que hace Olavide del topico del
homo viator en este testamento ficcional conecta perfectamente con la lectura del
Evangelio en Triunfo como una especie de novela bizantina modernizada, con unos
presupuestos axioldgicos tipicos de la Ilustracion.

El viaje de los hijos del Filésofo puede leerse como una continuacion del viaje
ilustrado del <<Filoésofo desengafiado>>. Este tdpico conecta especialmente con la
Providencia, como comprueba el prélogo de Mariano, cuyo catecismo culmina en una
exhortacion providencialista a que Espafia se libere del mal moral del siglo (el ateismo
filosofico, en la opinion del amigo del Filosofo). Al final de su digresion, el amigo
retoma la argumentacion historicista sobre la veracidad de la revelacion cristiana
remitiendo a la <<cadena de los hechos>> que la comprueban.

Una rapida mirada a la relacion de los libros descritos en el indice de El
Testamento del Filosofo confirma la importancia que el evangelismo tenia en el ideario
religioso olavidiano'. En lo que se refiere a la Providencia, se puede decir que todo el

libro segundo seria un comentario sobre la Gracia divina a partir de la nocion de

! Idem. idem. Los dieciséis libros estarian asi divididos: I. De Dios considerado como Autor de la
Naturaleza; II. De Dios considerado como Autor de la Gracia; ITI. De Dios considerado como Autor de la
Revelacion; IV. De la esencia divina y de sus atributos; V. De Dios considerado como Autor de la
Creacion; VI. De Dios considerado como ofendido y Airado; VII. De Dios considerado como reparador
del Mundo; VIII. De Dios considerado como preparando los tiempos para el advenimiento de su Verbo;
IX. Compendio histérico de la vida de Maria; X. Del hombre Dios considerado en su encarnacion y
nacimiento y en los prodigios que lo acompafiaron y siguieron; XI. Del hombre Dios considerado en los
misterios de su Nifiez y del principio de sus persecuciones; XII. Del hombre Dios reconocido y
manifestado por Juan su precursor; XIII. Del hombre Dios considerado en las ocasiones y conducta
general de su vida; XIV. De su predicacion; XV. De su pasion muerte y resurreccion; XVI. De los 40 dias
que paso en la tierra después de su resurreccion.
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Providencia, con las debidas implicaciones morales'. El penultimo capitulo trataria de
un <<abandono a la Providencia>> precedente a los principios que resumirian las
lecciones del mismo libro.

Por desgracia, el ensayo olavidiano de una teoria de la Providencia se ha
perdido. Sin duda, la revelacion de la <<nueva idea>> que tenia Olavide lanzaria luz
sobre su pensamiento religioso y sobre su biografia intelectual mismo. ;Qué ideas tenia
el Olavide maduro acerca de la Providencia, mas alla de la centralidad que esta habia
ocupado en su exitosa novela? La reiteracion de las referencias al <<abandono a la
Providencia>> en textos suyos o sobre su persona llevan a la sospecha de que quizés el
autor peruano estuviera cercano a posiciones mas bien quietistas, pero no se puede
deducir nada de la bibliografia olavidiana en el estado en que ella se encuentra.

Lo que muestra el indice del Testamento del Filosofo y el fragmento conservado
de esta obra es que la Providencia ocupaba un papel importante en el pensamiento
religioso olavidiano, y desde luego en la evolucion de su espiritualidad. La <<fe
ilustrada>> que predicaba Mariano era un complemento necesario a la Providencia-guia
que prometia a los discipulos-viajeros un futuro repleto de felicidades en una sociedad
ideal en que la religion era la base del Estado. De acuerdo con la logica del testamento
dejado por el <<Filésofo Desenganiado>>, si Espafia se mostrara atenta a los consejos
del Filosofo y de sus seguidores, quizas se libraria de los terrores promovidos por el

libertinaje filosofico y por el ateismo revolucionario.

! Idem. idem. Los capitulos que formarian el segundo libro serian: 1° Del mundo de la Gracia; 2° De la
distincién entre el cuerpo y el alma; 3° De la inmortalidad; 4° De la flaqueza del hombre; 5° De la
paciencia de Dios; 6° De la Providencia; 7° Consecuencias que resultan de esta nueva idea; 8° Que los
males fisicos no destruyan la idea de la bondad de Dios; 9° Que los males morales tampoco la destruyan ;
10° De la vida futura; 11° De la prosperidad del vicio y de la opresion de la fortuna; 12° Abandono a la
Providencia; 13° Resumen de estos principios.
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6.5 — Olavide como imitador creativo, ultimas consideraciones sobre su

providencialismo

La presencia de la Providencia tanto en la biografia de Olavide como en sus
textos programaticos ofrece una idea de su evolucion espiritual que es confirmada a
través de las obras del autor que tuvieron una fortuna literaria menos favorable. El
providencialismo heterodoxo del escritor limefio tenia como componente basico el
utopismo que se dejaba ver en sus acciones como hombre de Estado, y que a posteriori
le sirvié para formular el ideario evangelista de E/ Evangelio en Triunfo. La verdad es
que la utopia olavidiana no deja de ser una vertiente de su evangelismo, pero solo la
experiencia concreta de la colonizacion y de los sucesos acaecidos durante la
Revolucion Francesa le permitieron elaborar una doctrina civico-religiosa en respuesta a
los desafios de su tiempo.

Uno de los topicos mas repetidos en la literatura olavidiana es el que se refiere a
las condiciones del <<siglo>>. La inmoralidad, la difusiéon de la falsa filosofia, el
desinterés de los hombres de Estado y de la misma Iglesia por la religion son efectos
perversos atribuidos a las sefales de los tiempos. Si por un lado las bienaventuranzas de
la sociedad eran justificadas como beneficios dados por las 6érdenes del cielo, la maldad
humana era justificada por las pasiones y los vicios del siglo ilustrado. Este discurso
moral sobre el desarreglo del mundo en un tono claramente apocaliptico echa raices en
un mesianismo multisecular que asolaba la Europa dieciochesca y que se difundia a
través de teorias sobre la decadencia y la crisis del cristianismo.

Si al inicio de este capitulo se habia mencionado la biografia laudatoria de
Diderot sobre Olavide, no menos relevante es llamar la atencion para el hecho de que la

satira publicada en Sevilla en contra de su persona, en 1777, se intitulaba E! siglo
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ilustrado. Vida de don Guindo Cerezo, educado, instruido, sublimado y muerto segun
las luces del presente siglo por Justo Vera de la Ventosa. Ya desde el titulo se enfatiza
el hecho de que el personaje representado (que los lectores, muchos de ellos regulares
de varios conventos sevillanos, reconocian como Olavide) era un ejemplo negativo de
déspota libertino. A través de la figura del Asistente de Sevilla se intentaba atacar a los
ministros ilustrados de Carlos III, mas especificamente al conde de Aranda y a
Campomanes, que serian otros don Guindos a servicio del rey.

No seria absurdo decir que el <<Filésofo Desenganado>> era una especie de
Don Guindo Cerezo arrepentido, pero lo mas importante es subrayar este juego de
ficcion historica que se repite una y otra vez a lo largo de la biografia olavidiana. Se
trata de un proceso que enfrenta a modelos morales distintos, y que sintoniza muy bien
con el caracter moralizante de los escritos olavidianos que tuvieron una recepcion
menos ruidosa dada la diferencia de género y del publico a que eran dirigidos. Las
producciones teatrales, la novelistica y la poesia olavidianas corroboran esta
preocupacion por la necesidad de una reforma de las costumbres desde un
esquematismo muy rigido, en que destaca un providencialismo que distingue los buenos
y malos en funcion de una concepcion de lo que es y no es legitimo en las costumbres
del <<siglo>>.

Por detras de las piezas olavidianas en esos géneros estd la preocupacion por el
mal moral del siglo. El trazo comtn que une la produccion menos famosa de Olavide y
el éxito editorial de Evangelio en Triunfo es justamente el hecho de que el autor peruano
ejerce a lo largo de su obra una especie de imitacion creativa que es una de las marcas
de la modernidad de sus textos. Por imitacion creativa se entiende la capacidad de
Olavide de asimilar y transformar sus modelos literarios en funcion del publico

receptor. Se ha comentado muchas veces la supuesta ausencia de originalidad de los
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escritos olavidianos, lo que no deja de ser la adopcion de un criterio anacrénico para
juzgar su obra. Hablar de originalidad literaria a finales del XVIII o a principios del
XIX en Espafia es mas bien aplicar un valor ajeno y més bien romantico a la literatura
espafiola de este periodo, y sobreponer un juicio esteticista a la evaluacion de la
historicidad de una obra literaria.

Las traducciones de piezas teatrales francesas' muestran como Olavide estaba
preocupado por introducir nuevos modelos ético-estéticos al teatro espafiol justo cuando
el gobierno prohibia los autos sacramentales, en 1765. Al traducir toda una serie de
obras que componian un mini-catadlogo del neoclasicismo francés (desde Racine a
Voltaire, y desde du Belloy a Lemierre y Mercier) el limefio contribuyé decisivamente
para la renovacion de la escena espafiola a la vez que termind por introducir la cultura
de salon francesa en la tertulia madrilena que promovié en su casa y también en la
famosa tertulia del Alcazar sevillano (que segun relatos de época estaba presidida por
un retrato de Voltaire).

La actuacion de Olavide en el terreno teatral durante su periodo sevillano ya esta
muy bien estudiada. Lo que es importante sefialar aqui acerca del teatro olavidiano son
dos puntos: a) el interés de sus piezas en adaptar los esquemas del teatro francés a un
providencialismo que no supusiera entrar en conflicto con la ortodoxia religiosa; b) la
preocupacion de proponer nuevos modelos sociales, especialmente modelos femeninos
que representaban algiin ideal de virtud, en funcidon de la importancia que la estética
neoclésica daba al decoro de los personajes.

Asi que, sobre todo en las comedias olavidanias mas que en las tragedias, la
intromision de la figura moralizadora de la Providencia en las tramas es algo muy

relevante. Su propia obra El celoso burlado (1764), de argumento cervantino, puede ser

"En: Obras dramaticas desconocidas. Lima, Biblioteca Nacional del Pert, 1971. Ed. Estuardo Nufiez. La
edicion es una compilacion de las traducciones de obras francesas afiadida de la temprana E! celoso
burlado (1764) del propio Olavide.
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tomada como ejemplo en este sentido. Ya en las tragedias se ve una clara tension entre
providencialismo y fatalismo tragico que puede ser explicada por los mismos origenes
del género. De todas formas, las traducciones olavidianas de piezas como la Fedra de
Racine, o de La Zaida de Voltaire, corresponden a un deseo de cristianizar los modelos
morales de tragedia en funcién de una concepcion ilustrada de la razon de Estado,
orientada por el principio de la justicia poética encarnado en la Providencia.

Las heroinas presentadas en las traducciones teatrales de Olavide anunciaban el
tipo de modelo femenino que se impone en su produccidon novelistica, escrita varias
décadas después y bajo un seudonimo. En las novelas cortas publicadas con el
seudonimo de Anastasio Céspedes Monroy, con el titulo de Lecturas utiles y
entretenidas (1800; 1816-1817)', se ve una seric de protagonistas que buscan su
independencia a la vez que pretenden mantenerse fieles a los principios de honradez y
castidad. La novelistica olavidiana, escrita en circunstancias muy distintas de las que
dieron origen a sus traducciones teatrales, ya trata de cargar el acento en la dimension
sentimental del discurso amoroso, pero en regla general los modelos femeninos que
presentan no contradicen a los de las heroinas francesas de las piezas teatrales
traducidas por el joven Olavide. Los temas de la elecciéon amorosa y de la mistica del
matrimonio son aspectos de la novelistica en que el providencialismo olavidiano destaca
y en que la Mano de la Providencia actia conduciendo las manos de los amantes hasta
la justicia y la felicidad.

Entre las novelas de Olavide publicadas en el extranjero, una llama la atencién
en la medida en que puede ser tomada como una sintesis de las demds a la vez que

introduce el tema americano ausente en las novelas de las Lecturas utiles y entretenidas:

! A principios del siglo XIX, aparecen diversas ediciones de esta coleccion de novelas publicadas tanto en
Francia como en los Estados Unidos. Una buena parte de las novelas esta recogida por Estuardo Nufiez en
su edicion de las obras narrativas de Olavide. Sobre la publicacion de las Lecturas utiles y entretenidas,
ver: Aguilar Piflal, Francisco. Bibliografia de autores del siglo XVIII. Madrid, CSIC, 1991. Vol. 6. pp.
115-137.
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se trata de Teresa o el terremoto de Lima'. En esta novela corta el autor no solo repite al
esquema amoroso general que preside sus otras historias sino que utiliza de elementos
biograficos para proponer un cuento moral en que la Providencia reune dos amantes
separados por la hipocresia de los que les circundan y por la catdstrofe natural
presentada como una metéafora de la corrupcion de las costumbres. Olavide retoma el
topico del homo viator para unir a Teresa y su amante, y a través de su unioén sugiere
una resurreccion del mundo simbolizado en la transformacion de Lima de capital del
<<antiguo imperio de los Incas>> en una <<nueva ciudad>> cristianizada.

Aunque poco valorada por la critica hasta hoy, hay que senalar algo respecto a
la produccion poética olavidiana. Tanto los Poemas cristianos’ como su traduccion de
los salmos, el Salterio espaiiol’ son publicados bajo el nombre del <<autor del
Evangelio en Triunfo>>. Se tratan de obras de devocion en que el poeta y traductor viste
la méscara del pecador arrepentido y utiliza de la misma para proponer un mensaje en
que la dimension pedagogica brilla mas que la estética. Sus poemas no revelan ninguna
gran novedad en lo que toca a su providencialismo, sino que refuerzan la idea del giro
religioso que el peruano realiza al final de su vida.

Las obras religiosas olavidianas reafirman la preocupacion del Evangelio en
Triunfo por proponer un mensaje evangelista en que la salvacion de la humanidad
depende de su capacidad de comunicarse con la divinidad a través de la caridad,
construyendo en la tierra el prometido reino de paz que se confunde con una concepcion

de un futuro ideal. Aqui, se cruzan una vez mas el mesianismo y el utopismo olavidiano

"'En: Obras selectas. Lima, Banco de Crédito del Perti, 1987. pp. 193-216. La primera ediciéon de esta
novela es la de Paris, Imprenta de Pillet, 1829.

* Se ha consultado la siguiente edicion: Poemas cristianos en que se exponen con sencillez las verdades
mas importantes de la religion. Madrid, Joseph Doblado, s/a. La edicion original es de 1799, del mismo
impresor. Son veinticuatro poemas sobre temas religiosos, siendo que el cuarto es dedicado a la
Providencia.

3 En: Obra citada. pp. 291-297. Basada en la primera edicion de las traducciones olavidianas de los
Salmos: Madrid, Joseph Doblado, 1800.
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en la medida en que el autor limefio sugiere que el advenimiento de la sociedad ideal
estd garantizada a través del ejercicio de los preceptos evangélicos.

En el prologo del Salterio espariol, Olavide propone un regreso a las raices de la
religion y sus observaciones sobre el arte de la traduccion biblica ponen en evidencia un
aspecto de su mesianismo encubierto en sus otros escritos: el del silencio de Dios
supuesto en las sefales del <<siglo>>. Para ejemplificar esta incomunicacion el
prologuista utiliza de su propia traduccién como ejemplo, pues en sus palabras <<
(Coémo podra un grosero mortal encontrar palabras para explicar lo divino?>>. Al
intentar acerca su figura de traductor a la del arrepentido rey David, Olavide remonta a
una tradicion sapiencial que condice perfectamente con la ultima imagen publica de
filosofo cristiano que queria transmitir.

Este escueto repaso por la produccion olavidiana de menor fortuna literaria s6lo
confirma aquellos elementos de su evolucion espiritual que habian sido destacados en
los apartados anteriores: la presencia de la Providencia en relevantes sucesos de su vida,
el papel destacado que esta idea tiene en el pensamiento religioso, y la reincidencia de
este tema en una serie de escritos (sean en los publicados en vida o en los que quedaron
inéditos). Ante el expuesto, es posible decir que el providencialismo olavidano es una
constante en su obra, un tipo providencialismo heterodoxo que refleja las
preocupaciones morales del autor con el estado del <<siglo>>.

El analisis de la importancia del providencialismo en la vida y obra olavidiana
no puede ser mejor precisada en la medida en que la teoria de la Providencia del
Testamento del Filosofo parece estar perdida, y también por el hecho de que éste texto
seria fundamental para estudiar a fondo la verdadera dimension de los motivos
mesianicos en su obra. De todas formas, la relevancia que las imdgenes redentoras

tienen a lo largo de los textos de Olavid (principalmente en el evangelismo del
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Evangelio en Triunfo) permite decir que el utopismo olavidiano se presenta como una

compleja mezcla de progresismo secular y idealismo religioso.
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CAPITULO 7: CADALSO O EL HEROE PROVIDENCIAL
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7.1 - La vision cadalsiana de la historia espafiola

La Defensa de la Nacion Espariola contra la <<Carta Persiana LXXLII[>> de
Montesquieu (probablemente redactada entre 1768 y 1771)" es uno de los primeros
escritos de José de Cadalso de los que se tiene noticia. Se trata de una obra de juventud
donde el autor trata de criticar a otra obra de juventud, mas especificamente la carta
LXXLIII de Montesquieu sobre Espafa inserida en las famosas Cartas persas (1721).
La admiracién por el autor francés no era suficiente para salvarle de la censura por el
retrato que habia presentado del pais del patriota ofendido.

Esta obra anticipa las apologias de Espana que serian tan comunes en la década
de los 80, con destaque para la Oracion apologética por Espaiia y su mérito literario
(1786) de Forner, y sin duda intenta responder a la desinformacién que habia en Europa
acerca de la vida cultural espafiola. De cierta forma, este tipo de literatura apologética
que combatia a la opinién negativa sobre Espafia difundida por los enciclopedistas
franceses se volvera comun entre muchos escritores de este periodo, fueran ellos
espafioles o no (el ejemplo mas cldsico en este sentido seria el del abad Denina). Asi,
Cadalso representa una especie de precursor de la critica literaria y social que toma a su
cargo la defensa de la tradicion cultural espafiola en el contexto del siglo de las Luces.

La critica cadalsiana de la carta de Montesquieu parte del espanto que la lectura
de la misma le causo, pues en su opinidon aquel agudo observador de la realidad francesa
realizaba un analisis superficial de Espafia. En Noticias preliminares de su apologia, el

autor describe la impresion causada por la lectura de la carta del francés:

! Segun Guy Mercadier en su prélogo a edicion de este texto inédito: Toulouse, Universidad de Toulouse,
1970. p. X. Todas las citas de este texto son de esta edicion.
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“Leila y me pasmé de ver que un hombre tan ilustre como docto padeciese
tantas y tan grandes equivocaciones, y, al ver que para infamarnos atropellaba a
cada renglon las reglas de la verdad, decoro y juicio, saqué esta consecuencia:
Luego el Sefior Presidente hablé de esta peninsula sin el menor conocimiento de
su historia, religion, leyes, costumbres y naturaleza (lo cual me parece inexcusable
ligereza), o escribié contra lo que le constaba (lo que parece indigno artificio). Esta

Unica consecuencia se puede inferir al oir este grave togado francés acumular

. cpin 1
tanta calumnia para aparentar mayor fuerza en su mal fundada satira”.

La acusacion de calumnia que recaia sobre el <<Presidente>>> ponia énfasis en
su <<ligereza>> a la hora de tratar la historia y cultura espafiolas. Al revés de Cadalso,
que habia sido educado por los jesuitas en el colegio Louis Le Grand, en Paris, faltaba
al enciclopedista francés las informaciones correctas y la debida perspectiva para
hablar de Espafia, pues solo una comparacion basada en la erudicion podria ser justa con
el pais ofendido. Este es el objetivo trazado por el apologista en su defensa de la patria,
realizar un “frio” andlisis de las realidades francesa y espafola a partir de su
conocimiento de ambas situaciones.

La estrategia adoptada por Cadalso para cuestionar la Carta LXXVIII es clara, y
se dividia en dos partes: primero, invertir la sitira inicial contra su propio autor,
denunciando los absurdos que habian salido de su pluma; segundo, utilizar el
conocimiento que faltaba al mismo para responder, tal como se debia, a sus injustas
acusaciones. Ademas, el apologista declara también que su intencién no es ofender a la
nacioén francesa, sino denunciar lo absurdo de las afirmaciones del autor Del espiritu de
las leyes (1748) y de otras obras que ¢l mismo admiraba.

Como replica el autor de la Defensa de la Nacion Espariola en las Noticias

preliminares que encabezan la misma:

" Obra citada. p. 4.
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“Dicen algunos que no se puede responder a esta satira, ni otras
semejantes, porque nuestra religion y nuestro gobierno nos impiden que
produzcamos al publico muchas razones que se podrian dar a luz en otros paises
donde reinase mayor libertad en esto dos ramos; y, creciendo este error, callan y
sufren continua nota, dando motivo a su extensién por toda Europa nuestro
vergonzoso silencio. Sin apartarse un punto del respeto debido a los dos, se
pueden manejar las armas de la verdad, siempre victoriosas. Yo soy catdlico y

espanol, pretendo combatir con fuerza las calumnias del Sefor de Montesquieu,

L . . . . » 1
sin incurrir en la desobediencia de estos dos objetos”.

Hay que subrayar este respeto cadalsiano por la religion y el gobierno, porque su
interés por estos temas estd presente en practicamente toda su prosa, especialmente en
una de sus obras maestras, las Cartas Marruecas (publicada originalmente en el Correo
de Madrid, 1789)>. Su vision de la constitucion de la Monarquia espafiola esta en la
base de su concepcion de la Historia y, consecuentemente, buena parte del ideario
politico-social presente en sus escritos parte de esta primera critica a la carta 78 de
Montesquieu. También su andlisis del proceso de decadencia de la monarquia espafiola
toma las Consideraciones sobre la grandeza y decadencia de los romanos (1734) del
francés como una de sus fuentes literarias.

Es evidente la relacion entre las apologias de Espana que aparecen en la ultima
de las notas preliminares de la Defensa de la Nacion Espariola y la carta III de las
Cartas Marruecas®. Esta ultima es una carta escrita por el personaje de Gazel a su
maestro Ben-Beley, pero que trata de reproducir la opinion de Nufio, amigo espafiol del

diplomatico marroqui, sobre Espafia. El objetivo inicial de esos pasajes es ofrecer una

"Idem. p.5.

2 En: Cartas Marruecas. Noches Lugubres. Barcelona, Critica, 2000. Ed. de Emilio Martinez Mata.
Prologo de Nigel Glendinning.

3 El cotejo textual de esos dos escritos es hecho por Mercadier en la edicion citada de la Defensa de la
Nacién espariola, a la cual se suma dos pasajes de los Eruditos a la violeta que presentan un grado de
similitud que llevan a este estudioso a proponer la tesis de que se tratan de redacciones distintas de la
apologia inicial de Cadalso que confirman su autoria. Obra citada. pp. IV-1X.
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noticia geografica e histérica de la monarquia hispanica, remontando a la prehistoria del
Estado-Nacion y llegando hasta la dinastia borbdnica.

Aunque en la introduccion de las Cartas Marruecas se dice que <<en ellas no se
trata de religion ni de gobierno>>, seria imposible que su autor-editor presentara las
observaciones del joven Gazel sobre la actualidad espafiola sin ninguna alusion a temas
de esta naturaleza. Lo sabe muy bien el autor-editor y su prélogo parece ser un intento
irénico de distraer o despistar a los lectores (y censores) desavisados.

Hay una cantidad considerable de cartas que se refieren a la monarquia espafiola,
en general, y a la relacion entre el Trono y el Altar, en particular. En la carta LXXIII,
por ejemplo, hay un bien pensado elogio de la dinastia borbdnica en que se retrata tanto
a Felipe V como a Carlos III como “padres” de la patria a la vez que reyes. Esta
identificacion filial de los soberanos se conecta con una concepcion iusnaturalista del
poder, pero no representa un rechazo a una teoria del derecho divino de corte
providencialista, sino que la complementa, dado que la imagen del rey como padre es
también un reflejo de la ascendencia del Creador sobre la humanidad. De todas formas,
este tipo de concepcidon servia como una barrera a las pretensiones tiranicas de los
Soberanos, que debian observar el Derecho de las Gentes.

Pero, al tratar de la constitucion de la monarquia espafiola, es la carta III la que
mas interesa, al lado de la ultima noticia preliminar de la Defensa de la Nacion
Espariola. Un andlisis de conjunto de esos dos pasajes permite constatar que los
planteamientos del Cadalso de las Cartas Marruecas sobre la monarquia espafiola son
mucho mas prudentes que los del joven Cadalso, pues las alteraciones que emprende en
la revision del primero pasaje dejan notar una actitud prudente hacia los circulos de

poder que el autor frecuentaba.
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Acometido por una enfermedad por algunos dias, Gazel encarga a su amigo
Nufio que le presente una especie de resumo de la historia espafiola, que acaba siendo
escrito por alguien que, segin las palabras del marroqui, se remite a la historia de su
nacion de manera teéricamente desinteresada y libre de prejuicios, sin las pasiones que
suelen influir en este tipo de andlisis. El pasaje es conciso y describe las caracteristicas
geofisicas de Espafia, bien como los episodios mas importantes que van desde la época
romana hasta el siglo XVIII, pasando por los siglos de ocupacioén drabe y la sucesion
posterior de reinados cristianos.

Se trata de poner en destaque la historia gloriosa de Espafia desde tiempos
remotos, pero también de criticar el fanatismo como motor de guerras sanguinolentas y
de denunciar la decadencia causada por la nobleza ociosa, bien como subrayar el
desperdicio de la oportunidad histérica generada por el descubrimiento de América.
También se reproduce el topico de la supuesta despoblacion de las tierras espafiolas en
el paso del siglo XVII al XVIII. En el medio de todas estas referencias, el juicio sobre
algunos monarcas merece ser destacado.

Segiin el narrador, las reformas llevadas a cabo por los Reyes Catodlicos
posibilitan la comparacion de la grandeza de Espafia con la del Imperio Romano. Para
justificar la grandeza romana, Cadalso se refiere a la <<fortuna de Roma, superior al
valor humano>>. Es esta misma fortuna de caricter sobrenatural que explica la
unificacion de las coronas de Castilla y Aragon y la formacion del imperio colonial
espaiol. Sin embargo, el <<cielo>> negaria a los Reyes Catdlicos la apariciéon de un
heredero varon, y asi Carlos I accede al trono, dejando como heredero a Felipe II.

Cadalso situa el inicio del proceso de decadencia espafiola durante el reinado de
Felipe II. En la carta III, su critica al hijo de Carlos I le lleva a caracterizarle como un

monarca <<menos afortunado>> que su padre; el malo gobierno y la sucesion del
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mismo por soberanos también poco felices esta en el centro de la desastrosa situacion
que imperaria hasta el reinado de Carlos II.

En la tercera nota preliminar de la Defensa de la Nacion Espariola también
aparece, pero de manera mas incisiva, la descripcion reproducida en las Cartas
Marruecas. La diferencia es que si en las Cartas Marruecas Cadalso no carga
demasiado las tintas en presentar la historia de Espafia como el resultado de una
intervencion providencial, o en no responsabilizar de manera tajante a determinados
monarcas por la decadencia, en este otro pasaje eso acontece.

La nota preliminar antecede la traduccion y comentario de la carta de
Montesquieu, y describe mas extensamente las caracteristicas fisicas de Espafia; la
argumentacion sobre los distintos periodos y reinados de la historia de Espafia también
es mas amplia. Es importante sefialar como se desplaza (e intensifica) el discurso sobre
la intervencion sobrenatural en la historia, que deja de estar ligada a la grandeza de
Roma y pasa a enfocar los origenes de la nobleza espafola, con énfasis en el episodio de
la Reconquista.

Como se puede leer en la tercera nota de las Noticias preliminares:

“Siguiéronse innumerables batallas durante cerca de ocho siglos entre los
cristianos y moros espafioles. (...) La disparidad entre los moros y cristianos es
que aquéllos tenian inagotables socorros en Africa, y éstos los podian hallar
solamente su valor, fe y patriotismo. Fueran tantas y tan pasmosas las hazafias de
nuestros abuelos en esta conquista, que no se podian esperar de las fuerzas
humanas, y asi ellos mismos, guiados de su natural piedad, las atribuian al auxilio

especial del cielo, y se quitaban con sus propias vencedoras manos los laureles

H ” 1
de su cabeza para ponerlos a los pies de los altares”.

" Obra citada. p.7.
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Hay que destacar en el pasaje arriba la estricta vinculacion entre creencia, virtud
personal y patriotismo, idea que a su vez estara en el centro de la concepcion cadalsiana
del héroe, bien como de su ideal de hombre de bien. Ademas, es importante sefialar que
la explicacion providencialista del fenomeno de la Reconquista la pone el escritor en la
boca de los antepasados, no la recoge de su propia voz. Esto es, sin duda, una marca del
pensamiento ilustrado que, basado en la razon natural, intenta arrinconar el dogmatismo
religioso y se utiliza del providencialismo como habil recurso retorico atribuido a cierta
vision del pasado nacional.

En el caso del juicio sobre Felipe II, también se nota la diferencia a la hora de
valorar su reinado. El prologuista afirma que <<Felipe II, su hijo, hered6 la ambicion y
poder de Carlos, pero no su conducta, y su fortuna>> (nota 3 de las Noticias
preliminares). Se repite la idea de que el hijo de Carlos I fue un desafortunado, pero se
afiade, de manera reveladora, que su manera de actuar también fue responsable del
destino historico de su reinado. Aparece en el pasaje la idea de que los reinados deben
su suerte (o azar) a la conduccion politica a cargo de los monarcas, lo que es posible
identificar con una afirmacion del libre albedrio, por lo menos en esta instancia.

La afirmacion de una accién de la Providencia en la conformacion del pasado
espaiol, reproducida en forma de eco en el relato sobre la Reconquista, queda
suspendida por la afirmacion de la primacia de la voluntad del soberano a la hora de
ejercer el poder que le corresponde. En el devenir de la historia espafiola, Cadalso
reafirma la importancia del monarca por sobre las circunstancias que le acompafan.
Esto es posible explicar considerando la importancia que tiene en su pensamiento el
simbolismo del Trono, que no anula pero restringe el espacio de poder destinado a

religion.
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El retrato de la Espafia gloriosa que traza Cadalso cuando habla de los origenes
de la monarquia contrasta con la percepcion que el mismo tiene del mundo en que vivia.
Para llegar a comprender la importancia de idea de Providencia en el pensamiento
cadalsiano, hay que percibir primero como la critica que el autor hace de su propia
€poca esta relacionada con sus opiniones sobre la religion y la ciencia, lo que se puede

ver de manera singular en el apartado teologico de los Eruditos a la violeta (1782)".

! Salamanca, Anaya, 1967. Ed. Nigel Glendinnig.
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7.2 - Un tedlogo a la violeta

“iSiglo feliz! jEdad incomparable en los anales del tiempo! jEnvidia de la
posteridad admirada, y afrenta de la ignorante antigliedad! (...) Huyen veloces las
tinieblas de la ignorancia, desidia y preocupacion de una en otra extremidad de la
tierra, y hindense es sus negros abismos, ilustrado todo el orbe por un ndmero
asombroso de profundisimos doctores de veinte y cinco a treinta afios de edad.
Hasta nuestra Espafia, tierra tan dura como el caracter de sus habitantes, produce
ya unos hijos que no parecen descendientes de sus abuelos. jSiglo feliz!, digo otra
vez. Mas felices vosotros que en él nacisteis!, mas feliz que todos juntos yo solo,

a quien la fortuna, mas que el mérito, ha colocado en esta sublime catedra, para

reducir, a un sistema de siete dias toda la erudicion moderna”.

La vena satirica que ya se dejaba ver en la Defensa de la Nacion Espariola se
cristaliza con el éxito alcanzado con Los eruditos a la violeta, que junto a las poesias de
los Ocios de mi juventud (1773) y sus opusculos relativos a la polémica sobre la falsa
erudicion moderna son las Unicas obras que el autor publica en vida. De cierta manera,
esta satira a la pedanteria representa la llegada a la madurez del escritor, proceso
iniciado a partir del destierro provocado por la atribucion del Calendario manual y guia
de forasteros en Chipre para el aiio de 1768 (1768)%, satira de los amorios cortesanos
que marca un antes y un después en la vida de Cadalso.

En Los eruditos a la violeta, se destaca uno de los temas capitales del conjunto
de su obra: la critica a la frivolidad de su tiempo en contraste con las demés épocas, en
especial con la Antigliedad Clésica. La concepcion cadalsiana de la Historia se basa
también en su juicio sobre el mundo que le tocd vivir, con una mirada atenta a las
transformaciones que atravesaba la Europa dieciochesca. Su vision del mundo iba més
allad de su opinién sobre la decadencia espafiola y se ocupaba también de formar una

vison de la civilizacion europea.

" Obra citada. pp. 46-47. Lunes. Oracion con que se da principio al curso y primera leccion. Idea general
de las ciencias, su objeto y uso, y de las calidades que han de tener mis discipulos.
* Madrid, CSIC, 1982. Ed. Nigel Glendinning.
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La advertencia deja a descubierto el blanco de la satira: los <<seudo eruditos>>,
que habian poblado todas las épocas y paises, pero cuyo grado de influencia se
destacaba en los tiempos que corrian, lo que llevaria el autor a alzar su pluma en
defensa de su patria y de la Republica literaria. El problema que acompafiaba la figura
del <<seudoerudito>> era que este desvirtuaba la finalidad del conocimiento y llegaba a
invertir la propia finalidad de las ciencias.

Segun el autor, este personaje hacia creer que:

“Las ciencias no han de servir mas que para lucir en los estrados, paseos,
luneta de las comedias, tertulias, antesalas de poderosos, y cafés, y para
ensoberbecernos, llenarnos de orgullo, hacernos intratables, e infundirnos un

sumo desprecio para con todos los que nos admiren. Este es su objeto, su

TP |
naturaleza, su principio y fin".

Es claro que la critica cadalsiana es tanto mas eficiente en la medida en que esta
seudo erudicion no es directamente identificada con ningun sector social en concreto,
aunque muchas de sus criticas puedan ser comprendidas como ataques al
escolasticismo. Por otro lado, las referencias a la profusion de diccionarios no dejaban
de ser una censura a la difusion de una especie de enciclopedismo de almanaque, pero
que también no era identificada con un tnico autor o grupo en particular.

El curso organizado por el “catedratico a la violeta” se organizaba a partir de
siete <<lecciones>>, una para cada dia de semana, con asuntos varios que iban desde la
ciencia, la poesia y la retorica, las matematicas y la teologia. Al elegir incluir la teologia
en este grupo de disciplinas, el “violeto” tenia una materia favorable a la satira, dada la

las polémicas relacionadas al tema y al grado de controversia implicado. Pese a los

" Obra citada. p.49. Lunes. Oracion con que se da principio al curso y primera leccién. Idea general de las
ciencias, su objeto y uso, y de las calidades que han de tener mis discipulos. Punto I.
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esfuerzos de algunos de los ministros de Carlos III en materia de renovacion de la
ensefianza, la teologia seguia siendo uno de los pilares de la educacion universitaria en
la década de los 70, lo que era visto como una sefal del atraso espafiol por parte de los
ilustrados.

La estrategia en la leccion sobre la teologia era reducir a absurdas tanto las
posiciones escoldsticas cuanto a las que negaban cualquier valor al estudio de esta rama
del conocimiento.

El consejo inicial del catedratico es tajante cuanto al asunto:

“No sé por que se ha escrito sobre la Teologia. Esta facultad trata de Dios.

Dios es incomprensible. Ergo es inutil la teologia. Este silogismo se aprendera de

memoria y se repetira con sumo desprecio hacia los tedlogos”.

A partir de ahi Cadalso desarrolla toda la critica a los seudo tedlogos que se
esconden tras los diccionarios y silogismos de corte dogmatico. Quizés la grande critica
de Cadalso a la seudo erudicion de los violetos modernos sea exactamente el
dogmatismo de su pensamiento, sea a favor o en contra de la religion. Esa actitud de
abertura intelectual posibilita que su texto sea malinterpretado, pero le da un valor
afadido, dado que su critica consigue sacar la mascara de los extremismos sin
desmaquillarse.

La leccion destinada a la filosofia (en sus vertientes moderna y antigua) refuerza
la critica llevada a cabo en el apartado teoldgico. El uso aconsejado del diccionario
como recurso privilegiado de los violetos también recae sobre la seudo teologia que se
remonta a la Antigiiedad. Después de citar una edicion de La historia de los filosofos

modernos (la de Amsterdan, 1762) de Savérien, el catedratico ensefia de que manera

" fdem. p. 96. Viernes. Quinta Leccion. Teologia.
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tratar correctamente algunas nociones filos6ficas hasta llegar a la idea de Dios. Después
de decir como esos diccionarios pueden servir de socorro a sus discipulos, el violeto da

una serie de ejemplos, de la letra A a la D, en la cual figura:

“Dios... En la pagina 21 del tomo primero, en la 22 y en la 216 veréis lo
que dijeron de la esencia suprema algunos antiguos: aqui podréis a poca costa
ostentar mucha erudicién, hasta donde os diere la regaladisima gana, pasando
revista a todos los entes criados, y sacando por consecuencia que debe haber
habido un Ser que los haya criado y conservado; y esta verdad de Pedro Grullo,

bien amplificada y, tratada, os hara mas provecho que toda la erudicién del

” 1
mundo”.

La verdad obvia a que el violeto se refiere es la tautologia implicita en la idea de
la Creacion: si hay seres creados, l6gicamente hay un Creador. El destaque a la idea de
que <<debe haber>> un tal ser ridiculiza el probabilismo, pero no explicita al final cual
era la opinidn del catedratico sobre el asunto. Al poner en suspension el creacionismo,
no necesariamente se estaba negando la religion, sino que se rechazaba la retérica de los
que utilizaban lo que era materia de fe con una finalidad que no decia respeto a la
misma.

La critica se vuelve mas mordaz con el consejo de que los violetos citen la
mayor cantidad de nombres de filosofos posibles como forma de entorpecer al publico.
A la division de los filésofos en fisicos, metafisicos y moralistas, sigue un consejo

relativo a los dos ultimos grupos:

“Por lo que toca a los metafisicos y moralistas que citéis, con vuestro pan
lo comais; porque, vamos claros, los amigos Hobbes, Espinosa, y otros templados

por el mismo tono, cuando hablaron de Dios, del alma, de la eternidad, del premio,

" [dem. p. 77. Miércoles. Tercera Leccion. Filosofia Antigua y Moderna. Letra D. Es interesante notar que
aunque el abecedario filosofico cadalsiano no llegue a la P de Providencia, los ejemplos que utiliza
remitiendo a la obra de Savérien terminan justo en la letra D, parte de la leccidon que presenta un
desarrollo mucho mas amplio que las letras A, By C.
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y del castigo, del bien, y del mal, de la libertad, y de la necesidad, imprimieron
cosas que no estan escritas. No me meteré yo en aconsejaros del Ensayo sobre el
hombre del sefior Alejandro Pope, ni del otro Sobre el entendimiento humano del
sefior Locke; pero lo cierto es, (diréis misteriosamente si alguno soltase la chinita
para que resbaléis) que las traducciones francesas de estas obras son muy
inferiores a los originales; y con esto quién no ha de creer a pie juntillas, que sobre

ser muy inteligentes en el moral inglés, hablais aquel idioma mejor que el mismo

. |
orador de la Camara de los Comunes”.

El curso de Los eruditos a la violeta consiste en una escuela del mundo
intelectual al revés. El catedratico ofrece opciones para que el violeto sepa como lucir
la apariencia de erudito, y se vaya feliz a los cafés y a las tertulias con su bagaje de
conocimiento nocivo. En esta escuela no hay espacio para reflejar sobre la interferencia
divina en los destinos humanos, sencillamente porque se trata aqui de negar cualquier
tipo de trascendencia. El conocimiento que Cadalso demuestra de la filosofia que se
difundia en Europa en la época, y su rechazo a vincularse a una corriente especifica se
armoniza con el relativismo que esta presente en sus demads obras, y cuyo giro definitivo
se da con el pesimismo tétrico de las Noches Lugubres (publicado en el Correo de
Madrid, 1789).”

En el d&mbito del escolasticismo todos los autores citados anteriormente estaban
mal conceptuados e incluso tenia sus obras prohibidas por la Inquisicion. Pero eso no
importaba a los <<violetos>>, que van mostrarse felices con su tedlogo, como
demuestra la carta sobre la teologia dirigida a €l presente en el Suplemento al papel
intitulado Los eruditos a la violeta®, también publicado en 1772, por motivo del éxito de
la satira cadalsiana a la pedanteria. A esos términos se reduce la carta IV, que lleva el

titulo De un tedlogo a la violeta a su catedratico:

" fdem. p. 81. Miércoles. Tercera leccion. Filosofia antigua y moderna. Letra D.

* En: Cartas marruecas. Noches Liigubres. Ed. Emilio Martinez Mata.

3 El texto completo, con las traducciones de Cadalso de una serie de poetas antiguos y modernos, se
puede leer en la siguiente edicion facsimil: Sevilla, Alfar, 1999. Prélogo de Manuel Angel Vasquez
Medel.

228



“No debieran tanto los navegantes al que descubriese el punto de longitud
del mar como las ciencias le han debido a Vmd con el curso que ha hecho de
todas ellas. Pero la teologia, sobre todas, le debe singular obligacion. El silogismo
con que Vmd. Empieza la leccion del dia viernes, es un esfuerzo increible de la
razon humana. Lo he aprendido, no sélo de memoria, sino también de
entendimiento y voluntad, y la repito con frecuencia; jy ojala con igual suceso! Al
entendedor pocas palabras, y Vmd. Me mande como soy su admirador y discipulo.
P.D.

.y ; ~ .1
iSi viera v.m.d. qué hombres hay tan estrafios en el mundo!.

A la ironia redoblada que aparece en el pasaje, se suma la contestacion del autor,
en el apartado final del Suplemento, refutando las acusaciones que aparecieron ya en su
tiempo de que también ¢l mismo era un erudito a la violeta. En este punto el escrito
toma un tono personal, y la primera persona que aparece en estas Noticias pertinentes a
esta obra dice que soOlo acepta clasificar su obra de autorretrato si se considera su
persona como la de un ignorante, y no la de un pedante. Pero, mas importante que eso
es: jen lo que se refiere a la critica implicita del escolasticismo en los Eruditos a la
violeta, el Coronel Cadalso consigue romper de hecho con la educaciéon en que fuera
criado, o este es mas que nada un deseo que el autor fija en su autorretrato literario?

Esta dificil contestar a esta pregunta, pero lo que parece molestar realmente al
autor de los Eruditos a la violeta y de su Suplemento no es que la teologia sea ensefiada
como otra disciplina cientifica, sino que sea ensefiada como una disciplina cualquiera.
Mas alla de este problema, ya en el inicio de la primera leccion el catedratico oponia la
definicion de las ciencias de los eruditos a la violeta a aquella que seria propia de los
<<hombres graves>>, que afirmaban que estas son los <<resplandores de aquella luz

con que nacemos>>, 0 que:

" Obra citada. p. 69.
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“...el objeto comun de todas ellas, y la utilidad que han prestado a los
hombres se divide en dos: una es obtener un menos imperfecto conocimiento del
Ente Supremo, con cuyo conocimiento se mueve mas el corazén del hombre a
tributar mas rendidos cultos a su Criador, y la otra es hacerse los hombres mas

sociables comunicandoles mutuamente las producciones de sus entendimientos, y

unirse, digamoslo asi, a pesar de los mares, y las distancias”.

Esta es de las pocas o quizas la unica definicion de los Eruditos a la violeta que
no tiene una intencion satirica por detrds. Resta saber si su autor se consideraba o no
como uno de esos <<hombres graves>> a que se refiere. De todas formas, su intento de
racionalizar el discurso teologico, a través de la critica a los absurdos ligados al mismo,
no deja de ser una manera de separar el campo religioso del campo del conocimiento
humano. Pese a eso, tales dimensiones siguen confundiéndose en sus obras, muy
particularmente en sus referencias a la Historia y, particularmente, a episodios puntuales
de la historia espafiola.

(No hay espacio para la Providencia en la filosofia cadalsiana de la Historia?
(Su vision del pasado histérico espafiol era la misma que propugnaba cuando
denunciaba los problemas contemporaneos derivados de la frivolidad intelectual? Estas
son preguntas importantes que llevan a la relacion entre presente y pasado en la

concepcion historica de Cadalso.

' Obra citada. p. 48. Lunes. Oracién con que se da principio al curso y primera leccion. Idea general de
las ciencias, su objeto y uso, y de las calidades que han de tener mis discipulos. Punto 1.
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7.3 - La figura de Cortés en las Cartas Marruecas

Si en la Defensa de la Nacion Espariola y en los Eruditos a la violeta, asi como
en la carta III de las Cartas marruecas, Cadalso no llega a construir un discurso
articulado sobre la Providencia, es en el episodio de la evaluacion de Nuno de la
conquista de México que aparece una representacion del papel ejercido por la misma en
la construccion de una imagen ideal del héroe épico espafiol.

La carta IX ciertamente debe mucho a la Historia de la Conquista del México
(1684) de Antonio de Solis, en la medida en que se trata de una defensa cerrada de la
figura de Hernan Cortés en contra de los propagandistas de la leyenda negra sobre la
colonizacion de América. Si en los escritos antes mencionados el énfasis recaia en la
reconstruccion de una vision de la historia de la monarquia espafiola, y en la critica a la
seudo-ciencia practicada por los violetos, en las Cartas Marruecas Cadalso propone una
disecacion de los problemas que habian llevado a Espafia a la decadencia. La critica al
episodio de la conquista completaba el proyecto mas amplio de ver la historia espafiola
bajo un nuevo prisma (tal como se declara en la carta V).

La carta hace eco de la critica a Montesquieu, pero dirigiéndola hacia los autores
extranjeros que, de una forma o de otra, planteaban una vision simplista de los
problemas relacionados con la colonizacidn, identificada a su vez con el episodio de la
conquista. Una vez mads, sobresale el tono apologético al hablar de la historia espafiola,
pero de esta vez Cadalso se utiliza de argumentos de indole militar para justificar las
ideas que el personaje de Nuifio defiende.

Vale la pena recordar que el contexto narrativo en que aparece tal pasaje. Gazel
escribe a su maestro Ben-Beley haciendo referencia a las obras publicadas por autores

europeos sobre la conquista, y sobre la diversidad de opiniones sobre la misma.
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Entonces describe la reaccion de su amigo Nuiio al mencionarle este asunto: éste saca
un papel con una relacion de 21 puntos sobre la actuacion de Cortés en México y, sin
detenerse, lee sus apuntaciones. Ademas del tono militar, la exposicion tiene una
connotacion nitidamente juridica, pues de hecho se trata de defender el honor del héroe
ante el tribunal de la Historia.

Los puntos 1 y 2 de la relacion de Nufio tratan de revelar el cardcter heroico de
Cortés ya desde su desembarque en México. Son un preludio a la narracion
providencialista sobre el destino historico del conquistador. Es solo en el punto 3 que
aparece la primera mencion directa a la intervencion divina en el plano histoérico. Como

se puede leer:

“3°. Sigue su viaje; recoge un espafol cautivo entre los salvajes, y en la
ayuda que este le dio por su inteligencia de aquellos idiomas halla la sefal de los
futuros sucesos, conducidos este y los restantes por aquella inexplicable

encadenacion de cosas que los cristianos llamamos Providencia, los materialistas

causalidad y los poetas suerte o hado”.!

La Providencia se revela a Cortés primero por sefiales, en su dimension
profética. No deja de ser curioso que la mencién a la misma se da acompafiada de un
claro relativismo que hace con que esta figura sea comparada a otros motos perpetuos
pertenecientes a otros sistemas de pensamiento, tal como la causalidad cientifica y las
creencias mito-poéticas en el azar.

Pero la sucesion del relato no deja dudas de que su papel es central al menos en
este episodio: a partir de ahi, la narracion se desarrollara como si tratara de una profecia
que se cumple por si misma, y entre los puntos 4 y 18 se da noticia de todos los

episodios relacionados con la prision de Montezuma y la accidon de Cortés ante todos los

" Obra citada. p.40.
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reveses € imprevistos a los que se enfrentaria. Un largo desfile de calidades describe la
bondad y firmeza de propodsito de Cortés cuya <<gran>> actuacidon resulta en la
concretizacion de un <<glorioso proyecto>>, gracias a su <<heroica persona>>.

Vale la pena resaltar el hecho de que la virtud heroica del conquistador no anula
la importancia de la Providencia, sino que es estimulada por la misma. En el punto 15,
Nufio elogia la presencia de espiritu del conquistador ante Montezuma, con una
<<determinaciéon de aquellas que algun genio superior inspira a las almas
extraordinarias>>. La inclusion de la Historia en el ambito de la critica a la frivolidad
intelectual ya iniciada en los escritos anteriores de Cadalso afiade una nueva dimension
a su obra, que ya se habian anunciado en Los eruditos a la violeta. Si en la critica a los
seudoeruditos se trataba solo del concepto de divinidad, y muy de paso de su naturaleza,
en las Cartas Marruecas se abre la discusion sobre el gobierno del Mundo proyectada a
través de la figura del héroe.

El cuadro presente en la carta IX se completa con la descripcion de la actuacion
de Cortés ante las fuerzas de Panfilo de Lujan, que vale su consagraciéon como héroe

virtuoso conducido por las fuerzas de la Providencia:

“19° Hallase en la perplejidad de tener enemigos espafioles, sospechosos
amigos mexicanos, dudosa la voluntad de la corte de Espania, riesgo de no acudir
al desembarco de Narvaez, peligro de salir de México, y por entre tantos sustos
fiase en su fortuna, deja un subalterno suyo con ochenta hombres y marcha a la
orilla del mar contra Panfilo. Este, con doble nimero de gente, le asalta en su
alojamiento, pero queda vencido y preso a los pies de Cortés, a cuyo favor acaba
de declarar la fortuna con el hecho de pasarse al partido del vencedor ochocientos
espafioles y ochenta caballos con doce piezas de artilleria, que eran todas las

tropas de Narvaez: nuevas fuerzas que la Providencia pone en su mano para

” 1
completar la obra”.

! dem. p.44.
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La obra de Hernan Cortés se identificaba con todo el proyecto colonial espafiol,
y s6lo no puede ser més alabada por Nufio porque al final de su defensa el amigo de
Gazel se siente en la obligacion de referirse a la violencia empleada por Pizarro durante
la conquista del imperio Inca. Pese a eso, Nufio afirma que peor que la conquista
espaiola de América fue la el episodio de la trata de esclavos llevada a cabo por los
mismos detractores de los héroes colonizadores, lo que no deja de ser el intento de
justificar una crueldad por via de otra mayor.

La figura de Cortés serd reutilizada por diversas veces en las Cartas Marruecas
(cartas X, XII, XXXVI, LXXXVII), siempre representando la imagen del conquistador
y sobre todo la del héroe espanol por excelencia. La apologia a esta personalidad
historica se insiere en una vision providencialista del pasado historico espafiol. Esta
vision providencialista del pasado subyace en otras cartas, al tratar de otros aspectos de
la historia y de la cultura espaiola.

La propia explicacion que da Nuifio a Gazel sobre la fe popular en la Providencia
(carta LXXXVII), resalta en el episodio en que los dos amigos discurren sobre la
aparicion de Santiago durante la Reconquista. Nufio explica su punto de vista sobre este

tema diciendo que:

“Aunque esta época de nuestra historia no sea articulo de fe, ni
demostracion de geometria, y que por tanto pueda cualquiera negarlo sin merecer
el nombre de impio ni el de irracional, parece no obstante que tradicién tan antigua
se ha consagrado en Espafa por la piedad de nuestro caracter espafiol, que nos
llevar a atribuir al cielo las ventajas que han ganado nuestros brazos, siempre que
estas nos parecen extraordinarias; lo cual contradice la vanidad y orgullo que nos

atribuyen los extrafios. Esta humildad misma ha causado los mayores triunfos que

. .z ” 1
ha tenido nacién alguna en el orbe”.

" idem. p.212.
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El <<cielo>> va a ser el concepto utilizado para referirse a la intervencion divina
en el pasado espanol. Hay que notar que Nufo toma cuidado en evitar cualquier
problema con la censura religiosa al subrayar que el tema de la venida de Santiago a
Espaiia no se trataba de un dogma, sino de una tradicion popular. El personaje no niega
ni tampoco afirma la creencia relacionada con el santo, buscando asi un distanciamiento
de los extremos cuanto a asunto tan delicado, y que ya habia hecho correr tinta entre los
historiadores dieciochescos.

Al final, el amigo espaiol de Gazel concluye asi su discurso:

“En fin, ninguna naciéon guerrera puede tener la menor ventaja en la
campafa que no se la igualen los enemigos en la siguiente. Pero la creencia de
que baja un campeodn celeste a auxiliar una tropa la llena de un vigor inimitable.
Mira, Gazel, los que pretenden disuadir al pueblo de muchas cosas que cree
buenamente, y de cuya creencia resultan efectos utiles al estado, no se hacen

cargo de lo que sucederia si el vulgo si metiese a fildsofo y quisiese indagar la

, . w1
razén de cada establecimiento”.

De cierta manera, Nufio termina por dar razon a los que difundian la supersticion
entre el pueblo, justificando tal actitud por una cuestion de razon de estado. ;Tal
opinidn era un reflejo de la que tenia Cadalso? Probablemente no, pero de todas formas
el discurso de las Cartas Marruecas contiene tal grado de ambigiiedad que permite
decir que la “imparcialidad” del amigo de Gazel es otra de las paradojas del
pensamiento cadalsiano. Lo cierto es que el amigo del viajero marroqui es menos
propenso a aceptar la idea de la intermediacion divina que la de su intervencion directa.

La critica historica que realiza Cadalso en las Cartas Marruecas tiene el doble
objetivo de inventar un nuevo lenguaje, un idioma mental que se libere de la corrupcion

que invadia los malos hébitos de su tiempo, bien como el de presentar un modelo

Y idem. p.213.
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patridtico para la nacion. Esos dos ambiciosos proyectos estan bien representados tanto
en el Diccionario (carta VII) como en la Historia heroica de Espana (carta XVI)
concebidos por Nufio. Hasta cierto punto, se condensan en este personaje una serie de
actitudes que son proximas (no idénticas) a la del autor-editor de las cartas, cuyo
proyecto ilustrado se desdobla en la persona del amigo del viajero marroqui.

La critica pesimista lleva al autor-editor de las cartas a presentar el ideal del
hombre de bien, alguien que se opone a la corrupcidon ocasionada por la busqueda
frenética de la fortuna, actitud que contrasta con la concepcion providencialista del
pasado representada en el personaje historico de Cortés. Tal providencialismo heroico
concibe la Historia a la manera antigua, como master vitae que deberia ser seguida por
su caracter ejemplar. Esos aspectos contradictorios explicitan el caracter paraddjico de

la concepcion historica cadalsiana, a la vez épica, comica y tragica.
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7.4 - El Fantasma de la Fortuna

La Providencia acecha la obra de Cadalso como un fantasma que asalta el
ideario neoclasico forjado a partir de una larga tradicion literaria, la misma que
reservard la perseguida fama pdstuma al autor de las Noches Lugubres (Correo de
Madrid, 1789)". Pero quizas sea en esta fantasmagoria extemporanea que el autor se
libere méas que nunca de sus primeras influencias y logre un texto en que el mito
romantico de su persona, forjado al final de su vida, se acople a la perfeccion.

La Fortuna antigua, representacion de la diosa que disponia los destinos
humanos, se trata de una imagen plastica de un gran poder evocador, pero que no tenia
la presencia que la idea de intervencion providencial seguia teniendo en el Gltimo tercio
del siglo XVIII. ;La visita que la Fortuna hace al personaje de Teodato puede ser
comprendida como un indice de las disposiciones de la Providencia? Es dificil
afirmarlo, quizas sea todo el inverso. La fijacion de Cadalso con la Fortuna es una
forma de negar la Providencia y establecer la orfandad como sefial inequivoca de la
condicion humana. Pero a través de esa negacion la Providencia permanece, de manera
inquietante.

(Como aparece la Fortuna en las Noches Lugubres? ;A qué tipo de ideas viene
asociada? ;Serd que la Fortuna consigue despegarse de manera absoluta de la
Providencia? Ante tales preguntas, hay que desenmaranar el complejo de sombras,
fantasmas y visiones que asoman en esta obra, que no es una sencilla transposicion al
mundo espafol de la obra de los Night tougths (1742-1747) de Young, aunque el autor
afirme imitar el estilo de la misma. Las tres <<noches>> en que consiste la pieza se

presentan como un didlogo que, por su caracter innovador, se diferencia de gran parte de

! Para esta obra, también se utiliza aqui de la edicion citada de Emilio Martinez Mata.
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lo que se escribia en Espafia en aquel entonces y permite aproximar el panorama
literario espafiol de esta época al de otros paises europeos (aproximacion que se da en
términos de similitudes tematico-formales y no en términos de progreso o atraso
cultural).

En el principio de la primera <<noche>>, Tediato afirma que <<el cielo también
se conjura contra mi quietud>>, ademas de la oscuridad y el silencio que componen su
tristeza. Al encontrar con el sepulturero Lorenzo, ¢l también justifica el horror y el
desanimo de este ultimo debido a la accion del mismo <<cielo>>. Se trata, sin duda, de
un lugar comun que en las obras teatrales de Cadalso, y de otros autores, era
identificado tanto con la voluntad divina como con la justicia poética, pero que este caso
servia para configurar la imagen del héroe melancolico que representaba el protagonista
de las Noches Lugubres.

Esta representacion tenebrosa mezclando terror y fantasia no puede ser
comprendida sin la demoledora critica social presente en las digresiones de Tediato
intermediando sus coloquios con el sepulturero Lorenzo. No es casualidad el hecho de
que el texto de las Noches Lugubres haya sufrido alteraciones a la hora de ser publicado
y que enseguida los reimpresores de la obra escriban prélogos tratando de moralizarlo.
Entre vida y muerte, Cadalso presenta una vision del devenir humano nada auspicioso, y
si en las Cartas Marruecas se veia la ilustracion como ultima salida, aqui (casi) todo es
oscuridad.

La relacion de la confusion de Tediato, que ve en el mastin del sepulturero la
imagen de su amada, es s6lo un punto mas en la cadena de sombras que relaciona todos
los puntos de este relato inconexo, que opone la corrupcién encarnada en el cuerpo
descompuesto de la amada a cualquier ideal de belleza viva. En las Noches Lugubres,

Cadalso reconoce el fracaso de la Razdén, aunque esta sirva para explicar los
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desencuentros del hombre consigo mismo, como en el momento en que Lorenzo se
asusta con la figura del patrén: “jNecio! Lo que te espanta es tu misma sombra con la
mia, que nacen de la postura de nuestros cuerpos respecto de aquella lampara”.

La metafora relacionando luces y sombras no podria ser mas sugerente. Del
<<delirio>> inicial se pasa a la primera resistencia en seguir con la exhumacion, gracias
a la aparicion del sol en el horizonte. A la critica social antes mencionada, hay que
afiadir las alusiones negativas de Teodato a las supersticiones (a través del temor de
Lorenzo). El escepticismo del personaje se revela de manera nitida en su intento de
profanacion, y en términos lingiiisticos a través del uso constante de la voz
<<templo>>. En un mundo en que la Razén es inoperante, no hay lugar para las iglesias
y la Providencia aparentemente no existe.

Pero, pese a ello, la segunda noche dispara también con una mencién al

<<cielo>>, ahora acompanada de otra referencia a la divinidad:

“iQue triste me ha sido este dia! (...) El sol, la criatura que dicen menos
imperfecta imagen del Creador, ha sido objeto de mi melancolia. (...) jQué no se
han pasado mas de diez y seis horas desde que dejé a Lorenzo! ;Quién lo
creyera? jTales han sido para mi! Llorar, gemir, delirar... Los ojos fijos en su
retrato, las mejillas bafiadas en lagrimas, las manos juntas pidiendo mi muerte al

cielo, las rodillas flaqueando bajo el peso de mi cuerpo casi desmayado..., sélo un

. . ’ rd 39 1
corto resuelto me distinguia de un cadaver”.

El interés en restar importancia a la vision tradicionalista de la religion es una
manera de afirmar los cambios cientificos y estéticos de la época, y proponer una
aproximacion a los mismos. La figura del Creador arriba mencionado se trata de una
alternativa a la divinidad monoteista, pero curiosamente sus atributos no son definidos.

Ast, la Fortuna termina por representar el fantasma de una Providencia desacreditada.

" Obra citada. p.242.
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En la noche en que Tediato esperaba concluir el proposito de exhumar el cuerpo
de su amada, aparece la Justicia interponiéndose a sus designios con la falsa demanda
de un crimen con el cual el desenterrador no tiene relacion alguna, pero por lo cual es
preso sin convencer a los demds de su inocencia. La critica a los horrores perpetrados
por la justicia humana s6lo puede ser comprendida en toda su extension si se considera
que esta misma es un reflejo de la venganza de la Fortuna, como nos deja ver el relato

que Teodoro hace de su desgracia en el momento en que se ve solo en la carcel:

“Sobre la muerte de quien vimos ayer cadaver me corrompido me
acontecieron mi desdichas: ingratitud de mis amigos, mofa de parte de mis
inferiores... La primera vez que dormi, figuréseme que veia el fantasma que
llaman Fortuna. Cual suele pintarse la muerte con una guadafia que despuebla el
universo, tenia la Fortuna una vara con que volvia a todo el globo; tenia levantado

el brazo contra mi. Alcé la frente, la miré. Ella se irritd; yo me sonrei y me dormi.

. R
Segunda vez se venga de mi desprecio”.

La digresion sobre la Fortuna revela el caracter paraddjico de la narracion en las
Noches Lugubres, en la medida en que hay una voluntad incumplida de afirmar los
poderes de la libertad frente a cualquier poder que intente determinar el destino de la
humanidad, sean ellos sociales (como la Justicia, complementada por el personaje del
Carcelero) o metafisicos. Este es uno de los pocos textos de Cadalso en que la vision
tragica de la historia sobresale ante su talento satirico.

Pero, si Tediato desafia la Fortuna como tal, desacredita la Providencia al
tratarla como un “fantasma”, jen qué se puede fiar la humanidad a la hora de
enfrentarse con su destino? La tnica salida, segiin Tediato, es la muerte, que a su vez
s6lo puede ser comparada al suefio. El suefo, en su irrealidad, no se completa, asi como

no se va a completar su aventura en la carcel. La tan esperada visita de la muerte (;0

' Idem. p.248.
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seria de la Fortuna?, ;o de la Providencia?) no ocurre, y entonces el protagonista corre
en busca de Lorenzo. S6lo encuentra a un hijo del mismo, un nifio que acaba de perder a
la madre y le lleva hasta su casa. El comentario del recién-liberto ante el nifio es
desesperanzador: ante tanto dolor, seria mejor que este no hubiera nacido.

La tercera <<noche>> remata el cuadro tenebroso iniciado por Cadalso en las
dos primeras partes de las Noches Lugubres. Al inicio, Tediato evoca una vez mas a la

Fortuna, pero ahora en un tono mas resignado:

“Aqui me tienes, Fortuna, tercera vez expuesto a tus caprichos. Pero,
¢quién no lo estd? ;Doénde, cuando, cémo sale el hombre de tu imperio? Virtud,
valor, prudencia, todo lo atropellas. No estd mas seguro de tu rigor el poderoso en
su trono, el sabio en su estudio, que el mendigo en su muladar, que yo en esta
esquina lleno de aflicciones, privado de bienes, con mil enemigos, por fuera y un

tormento interior capaz, por si sélo, de llenarme de horrores, aunque todo el orbe

.. .. o1
procurara mi infelicidad”.

Se reproduce aqui el topico de la inconstancia de la fortuna, pero lo que resalta
es la introspeccion que designa como fuente de la infelicidad al propio corazéon humano.
Quizas eso explique, por lo menos en parte, la primera recepcion de las Noches
Lugubres cuando de su aparicion. El texto de Cadalso era en su momento una verdadera
provocacion a los que pensaban en explicar el destino humano sea a través de la
Providencia o de ideas como la propia fortuna, el azar o el destino. Pues, esta Fortuna
servia de disfraz para una contundente denuncia de la fragilidad humana ante el futuro,
sobre todo de cara a la muerte.

Como Unico antidoto ante los dolores del mundo estaria la amistad, a que se
refiere Tediato en su Ultimo discurso. Por detras de una poética narrativa basada en la

figura neoclasica de la Fortuna, se esconde una critica mordaz a cualquier tipo de

' idem. p.253.
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resignacion metafisica. Resulta curioso el hecho de que las Noches Lugubres hayan sido
publicadas justo junto con los primeros estampidos de la Revolucion Francesa. La
actitud revolucionaria era paralela a la negacion cadalsiana del fantasma de la
Providencia, las dos suponian la sustitucion de cualquier tipo de Mano Divina por el

fantasma de la libertad.
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7.5 - ¢(Por qué desenterrar Cadalso?

No es necesario decir que el titulo de ese apartado conlleva cierta carga irdnica.
Durante mucho tiempo, la creacion de una imagen de un Cadalso romantico ha ido
dejando de lado sus textos, y se trataba aqui de constatar la presencia de la idea de
Providencia en los mismos. Pese a que este no es un concepto central en su obra, se trata
de una nocién que aparece en el episodio de Cortés en las Cartas Marruecas, y también
viene asociada con otras nociones como la Fortuna, principalmente, y la idea de fama
poOstuma que tanto ideé Cadalso.

Situando la recepcion de la obra cadalsiana en el tiempo, se pude decir que ya a
partir de la publicacion de las Noches Lugubres hasta bien entrado el siglo XX, se ha
difundido la imagen de un escritor romantico, y poco mas. Uno de los ultimos
reproductores de este tipo de interpretacion ha sido Ramén Gomez de la Serna, que en
su famoso texto sobre Cadalso le clasificaba como inaugurador del romanticismo en
Espaia. Pero, lo més interesante en el ensayo de Gomez de la Serna sobre Cadalso era
la aparicion de la sombra ficticia del mismo, en un relato novelesco acerca de la famosa

peripecia no acontecida, la del desesperado Coronel en busqueda de su amada:

“Nadie podia suponer lo que fraguaba hasta que una noche, algun amigo —
y algun enemigo — vieron una silueta sospechosa por entre el blanco de la tumbas
y distinguieron que era él, Cadalso que cavaba en el huerto de la muerte, pues

queria tocar fuese lo que fuese, carrofia o espectro, a la que fue su amor, la

. . w1
inolvidable”.

Esta silueta romantica ya habia recibido un sin fin de epitetos y calificativos,

entre los que incluyen el de ser el <<primer romdantico en accion>> (Menéndez y

! “El primer roméntico de Espafia, Cadalso el desenterrador”. En: Mi tia Carolina Coronado. Buenos
Aires, Emecé, 1942. p. 38.
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Pelayo), y muchos otros, e incluso se hablé hace no tanto tiempo de ¢l como el
<<primer romantico europeo>> (Sebold). Obviamente, es imposible negar que haya
varios elementos que anticipan el romanticismo en sus Ultimos textos, pero eso no
parece bastar para hablar de un romdantico a toda regla.

De hecho, este es el primero y quizds mas complejo problema con que se
enfrenta el interesado en la obra cadalsiana en el momento de proponer una la
interpretacion de la misma: el imperativo de adoptar una perspectiva ante los
espejismos, ambigiiedades y paradojas que abundan en esos textos. Sin pretender
realizar un tratamiento de conjunto, el objetivo trazado fue evidenciar algunos pasajes
teniendo en cuenta el objetivo en vista. Desde luego, se ha privilegiado la prosa en
detrimento de la poesia y de la dramaturgia. Otro acotamiento decisivo fue el que
diferenciaba los escritos biograficos de las obras de creacion. Se ha privilegiado a estas
ultimas justamente para evitar reproducir la vision romantica de Cadalso, pero hay que
escribir algunas lineas sobre los primeros teniendo en cuenta la importancia de la
relacion entre vida y obra para cualquier interpretacion del pensamiento cadalsiano.

Si hay una caracteristica que resalta en las Memorias o Compendio de mi vida
(1773-1780) de Cadalso es la importancia que el mismo da a la idea de <<hacer
fortuna>>'. Esta expresion, con toda su carga de ambigiiedad, establece el marco en que
el autor traza los objetivos que tenia para si desde el punto de vista social, y fija una
imagen de un Cadalso preocupado con su futuro, aunque lo tratara irébnicamente. El
Coronel no parecia creer que su destino era fruto del destino o del azar (y tampoco habla
de cualquier tipo de proteccion sobrenatural), y sabia que estar bien relacionado era el

mejor camino para lograr lo que pretendia.

" En: Escritos autobiogrdficos y epistolario. Londres, Tamesis, 1979. Ed. Nigel Glendinning y Nicole
Harrison.
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Esta especie de pragmatismo maquiavélico choca con la idea de Cadalso como
un patriota ingenuo, a la vez que parece contradecir la concepcion-clave de <<hombre
de bien>> que aparece en las Cartas Marruecas. Pero esta contradiccion es sélo
aparente, dado el valor que el autor da a la amistad tanto en sus escritos biograficos
como en sus obras de creacion. Al final, el <<hacer fortuna>> es también una manera
de buscar la felicidad a la que toda la humanidad tenia derecho.

Pero, ;/qué tipo de relacion se podria establecer entre esta busqueda vital de la
fama postuma que caracteriza la vivencia cadalsiana y la idea de una intervencion
sobrenatural (de la Fortuna o de la Providencia) en la Historia? ;Como esta relacion se
desarrolla, si es que se desarrolla, en su obra?

Asi como en el caso del <<hombre de bien>>, la gloria del escritor so6lo podria
residir en que su fama quedara gracias a la “utilidad” de su obra, en contra de la vanidad
que criticaba. Esta identificacion entre el ideario ético y estético de Cadalso llevo Nigel
Glendinnig a proponer una interpretacion del estoicismo cadalsiano. Este estudioso ve
en la actitud de Cadalso ante la fortuna un desesperanzado rechazo a la Providencia, que
en su opiniéon no era posible detectar en los escritores espafioles de finales del siglo

XVII. Segun ¢€l, la diferencia entre las dos épocas era que:

“Entre una y ofra tiene lugar, primero, una ascension y luego una caida de
la ciencia. Hacia fines del XVII, parecia ésta ofrecer fundadas esperanzas de
mejora para la condicién del hombre. En tiempos de Cadalso, esa fe en el
progreso se hallaba ya en plena decadencia, y es posible que el terremoto de
Lisboa sefiale un momento culminante de esta crisis. Cadalso vuelve a los viejos
desenganos acerca de la fortuna, la naturaleza del hombre y su incapacidad para
mejorarla. Pero la fe en la Divina Providencia que protegia a los hombres del XVII,

ya no era tan fuerte: ya no se hacia aquella clara distincion entre los caprichos del

Destino y la voluntad de Dios”.!

"En: Vida y obra de Cadalso. Madrid, Gredos, 1962. pp.160-161.
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El estudio de Glendinnig sobre las raices estoicas del pensamiento cadalsiano es
de una enorme validez, pero este mismo estudioso demuestra como el neoestoicismo era
un trazo comun a un grande numero de escritores del siglo XVIII (no s6lo espafoles) y
como en el caso de Cadalso tal influencia venia matizada por la huella dejada por
algunos escritores espafioles como Gracian y Saavedra Fajardo, que no serian
exactamente los mejores ejemplos de un retorno al estoicismo clasico sino de una
especie de estoicismo cristiano.

Por eso, resulta extrafia su conclusion, cuando dice que:

“En la gran tradicién moralista espafiola, Cadalso nos ofrece un ejemplo
interesante de estoicismo no definitivamente cristiano. Estd mas cerca de los

clasicos antiguos que de sus predecesores de los siglos XVI y XVII, precisamente

porque tiende a dejar al cristianismo fuera de la cuestion”.

Pero, la cuestion es: ;sera que Cadalso consigue dejar el pensamiento religioso
completamente fuera de su campo de intereses? ;Sera que el ideal de <<hombre de
bien>> del autor de las Cartas Marruecas no encubre de alguna forma la idea de virtud
cristiana? Si se toma en consideracion la vision del pasado heroico espaiol en la figura
de Cortés y en el “fantasma” de la Providencia que ronda el episodio de las Noches
Lugubres, es dificil decir que Cadalso restaba importancia al providencialismo cristiano.
Al revés, en uno y otro pasaje el autor se utiliza de recursos diversos que llevan a situar
este tipo de actitud intelectual como uno de los elementos que ¢l consideraba a la hora
de escribir su obra, aunque no como concepto filosoéfico sino desde la influencia
espiritual que esta idea pudiera tener en su quehacer literario y social.

Una cosa es que el autor elija a una tradicion literaria y/o filoso6fica como fuente

privilegiada, sin explicitar los créditos a los autores modernos en los que se inspira, este

" Idem. p.167.
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parece ser el caso de Cadalso y su relaciéon con los clasicos antiguos y la moderna
tradicion espafola; otra cosa muy distinta es que, por el hecho de haber vivido en un
periodo conturbado y no conseguir una aproximacion satisfactoria a la tradicion
religiosa en que fuera creado, la misma desapareciera o dejara de tener importancia.

No se anula el catolicismo en Cadalso asi como no desaparece la Providencia de
su pensamiento. S6lo que esos aspectos de su formacion sufren los cambios que son
propios a las vicisitudes de su vida y de su época. La dificultad que tiene en proponer
una teleologia de la historia es una prueba de la conflictividad que asaltaba su credo
literario. Si la Historia sélo tenia sentido en concordancia con un relato sobre un pasado
mas o menos mitico, la conciencia que tenia al autor de las Cartas Marruecas de la
singularidad de su época le impide proponer un proyecto claro en contra la corrupcion
moral de la humanidad, pues cualquier relacion causal entre pasado-presente-futuro se
hacia problematica.

Su valoracion de la amistad y su creencia en el cardcter eterno del amor son
guiios a la felicidad mas que proyectos concretos. La Providencia s6lo aparentemente
deja de ser un tema que le preocupa, pero permanece su fantasma encarnado en lo que
los antiguos llamaban Fortuna. La condicion épica del héroe historico cadalsiano se
funde con la condicion tragica de su autorretrato biografico, que corresponde al de un
desechado por los circulos del poder. Un hombre que va en contra el azar y también en
contra el providencialismo ortodoxo, que sustituye por un escepticismo muy personal y
de rasgos eclécticos.

(Se podria hablar de un providencialismo cadalsiano? Si, si no se entiende el
mismo en un sentido estricto y si se considera la relacion que hay entre el héroe
providencial de sus relatos sobre la Reconquista y sobre la conquista de América con su

personaje en los textos autobiograficos, que a pesar de creer en la posibilidad del
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hombre <<hacer fortuna>> por si s6lo al final entrega todo a una intervencion exterior
que incide sobre el plano de la Historia. El héroe épico y el héroe tragico se dan aqui las
manos y esperan una interferencia sobrenatural que les sitien en un lugar privilegiado
de la memoria nacional. El soldado-escritor Cadalso mezcla su destino al de los héroes
conquistadores que para ¢l dan la nota del caracter espafiol. Y no hay que olvidar que en
su autobiografia fragmentaria también hay espacio para cierta dimension picaresca' que
se puede presentar como una forma de pesimismo cristiano que neutralizaba la creencia
en una Providencia redentora, pero no en gobierno del Mundo por la misma
Providencia.

Finalmente, es esta intima relacion entre vida y arte que hace de Cadalso un
autor vivo, al que cada critico “desentierra” con libertad, la misma que era un valor que
apreciaba y una marca de su estilo. El cardcter paradigmatico de su obra nos transporta
menos a la visiéon de un autor romantico que a uno cuya la <<modernidad de la critica
social>> (Azorin) es irresistible en su complejidad. El caracter “abierto” de sus textos
permite que su obra sea releida de muchas maneras, y que se la vea mas como fuente de
estudios concienzudos que de anécdotas, como viene siendo desde el redescubrimiento
de figura literaria.

Pero, en lo que se refiere a la Providencia, Cadalso deja campo abierto para que
los fantasmas reaparezcan y puedan ser planteados de distintas maneras. De cierta
manera, esta Providencia tragicémica tan caracteristica de una época en que los géneros
clasicos estaban siendo reinventados destacaba en la ironia de los textos cadalsianos, y
se refleja muy bien en la tendencia de Cadalso en dudar de su poder, asi como el poeta
dudaba de la Fortuna a la vez que la reconocia. Uno de sus dos poemas A la Fortuna

ilustra muy esta paradoja cadalsiana:

! Aspecto que es subrayado por Manuel Camarero en su introduccion a la edicion de las Memorias de
Cadalso: Autobiografia. Noches Lugubres. Madrid, Castalia, 1987.
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“Fortuna, a quien el vulgo llama diosa
(y tanto tu inconstancia lo desmiente),
ni creas que tu cefio me amedrente
ni que por ver tu cara mas gustosa
inmute yo mi frente.

Con ella levantada te he mirado,
despreciando tus males y tus bienes;
y cuando de triunfar del orbe vienes,

te venzo, y del laurel que tu has ganado

. . wl
corono yo mis sienes.

Esta imagen del héroe que vence a la Fortuna en que desacredita no deja de ser
la cumbre de la formulacion cadalsiana de una vision de la Historia que remite a su
modelo de los héroes espafioles responsables por la gloria antigua de Espaia, unos
héroes que como Cortés actuaban y se hacian proteger por la Providencia; o unos santos
héroes que tenian la proteccion de agentes providenciales intermediarios como
Santiago. Asi, la idea de Providencia en Cadalso pasaba por su concepcion de la patria
espafiola como fruto de la Creacion a la vez que resultado de la accion de los héroes que

lograban al final alcanzar a la gloria postuma.

"En: Obra poética. Cidiz, Universidad de Cadiz, 1993. Ed. de Rogelio Reyes Cano. p. 86. Ocios de mi
juventud. Poema 30.
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CAPITULO 8: TRADICION Y MODERNIDAD EN PABLO FORNER
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8.1 — Juan Pablo Forner o el providencialismo como drama intelectual

En contraste con la figura del héroe militar encarnado por Cadalso, la
importancia de Juan Pablo Forner (1756-1797) en su tiempo radica sobre todo en el
hecho de que este autor representa la vertiente pacifista de la Ilustracion espafola. Es
dificil, si no imposible, encontrar en sus escritos cualquier elogio a la vida militar, pero
curiosamente su trayectoria en los Gltimos anos de vida coincide con la ascension del
teniente Manuel de Godoy, a quien el escritor extremefio dedicara un grupo no
despreciable de escritos, especialmente de poemas, intentando acercarse a los circulos
de poder.

Forner ilustra muy bien la asimetria que rigieron las relaciones entre los
ilustrados espafioles con los hombres de gobierno. Los ministros reales se servian de los
préstamos de las mejores mentes de la Espafa dieciochesca a su placer, y cuando un
hombre de letras no les convenia la salida era apartarlo de la vida politica en la Corte.
En el caso del autor extremefio, su seudo destierro fue una plaza en la Audiencia de
Sevilla. Protegido inicialmente por el conde de Floridablanca, el talento literario de Juan
Pablo y sus ideas regalistas le permitieron participar del juego del clientelismo politico
tipico de la sociedad de cortes y ejercer un discreto papel en este contexto.

Pese las actitudes serviles del autor extremefio, su patriotismo es prueba de que
la vision de su personalidad como la de un mero arribista estd lejos de ser la mas
acertada. El cortejo del poder y la convivencia con los hombres que personifican al
mismo son dimensiones que parecen intrinsecas para los autores de la Republica de las
Letras, sea en su faceta de meros escritores o como hombres publicos. Entre el poder de
la escritura y el poder politico se establece una conexion que nunca es sencilla, y que en

el caso de Forner es necesario poner de relieve. So6lo asi es posible intentar una
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interpretacion de su personalidad y de la significacion de su obra o de cualquier aspecto
de la misma.

Si se deja la Oracién Apologética por la Espaiia y su mérito literario (1786)" de
lado, ninguna obra forneriana obtuvo en su tiempo el mismo éxito literario que las obras
mas famosas de Olavide, Cadalso o Jovellanos. La literatura de polémicas era un tipo
de literatura encadenada a las circunstancias historicas de las que se nutria, y ningiin
otro ilustrado se dedico a ella tanto como Forner, lo que le estigmatizd como escritor
ademds de influir en su desarrollo como tal. Pero, quizas uno de los elementos que
acerque su obra a la de los autores antes mencionados es la preocupacion por proponer
una peculiar vision de la historia espafiola, lo que a su vez lo termina por llevar por una
nueva concepcion de la Providencia.

Una caracteristica comun del providencialismo de los ilustrados citados es una
especie de moral estoica que mezcla una concepcidn heroica del mundo, las ideas sobre
la virtud cristiana tributarias del humanismo renacentista y la preocupacion dieciochesca
por una ética de la felicidad. Negar la Providencia en la figura del Fantasma de la
Fortuna, como lo hacia Cadalso, no era nada mas que negar una forma de Providencia
para proponer otra mucho mas compleja, en que entraba ciertamente las visiones
nacientes del progreso social o de las artes.

Los ilustrados como Forner, Jovellanos u Olavide, partieron de Ila
transformacion del paradigma fisico de la primera mitad del siglo para reflexionar y
actuar sobre su contexto social. Su pensamiento tenia muy en cuenta la idea de
Providencia pero sin apoyarse en una linea teoldgica claramente definida, sino que
dichos autores partian de sus convicciones y su experiencia de vida para establecer cada

uno una actitud providencialista que no equivalia a una filosofia. El estoicismo que

! Badajoz, Diputacién Provincial de Badajoz, 1997. Ed. de Jesus Cafias Murillo.
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aparece en su obra era una forma de estoicismo cristiano, que seguia creyendo en un
Dios monoteista y todopoderoso que conducia los destinos humanos a través de una
Providencia particular que tenia que armonizarse con la idea de libre albedrio humano y
con las nuevas concepciones cientificas de la Naturaleza. La cuestion de trazar los
limites del poder de la Providencia para esos ilustrados era un problema moral que se
ligaba con los cambios en las formas de religiosidad ligadas con el proceso de
secularizacion de la cultura espafiola.

Pero, ;qué hay de providencialismo en la obra de Forner? Dividido entre su
actividad literaria y su actividad como jurista, Juan Pablo escribi6é una obra que todavia
exige una mayor atencion por parte de la critica, a pesar de los enormes avances en este
sentido que se dieron en las ultimas décadas del siglo pasado. Como defensor a ultranza
de la residencia de la soberania politica en las manos del monarca, no es ninguna gran
descubierta decir que Forner veia la figura del rey como imagen del poder del Creador y
reflejo del orden natural instituido por la Providencia en los tiempos de la Creacion. Eso
se nota muy claramente en un poema en que el extremefio elogia al gobierno de Carlos

IIT como un momento de recuperacion de la gloria del Imperio espafiol:

“¢Con que, en fin, el gran Dios de las venganzas
Miré aplacado nuestro hesperio suelo,
Dando al trono su paz y justicia,
Unidas en el gran Carlos Tercero?
iSiglo feliz! Mortales venturosos
Los que lograis en tan glorioso imperio,
De un benéfico Dios en tal monarca

Conocer el retrato mas perfecto!””.

" En: Poetas liricos del siglo XVIII. Madrid, Rivadeneyra, 1871. vol. 2. BAE LXIIL p. 348. El poema
todo es un homenaje a la grandeza de Carlos III presentada como una dadiva de la Providencia. Parte del
mismo seria posteriormente incorporado a las Exequias de la Lengua Castellana. No se sabe la fecha de
composicion de esta pieza, que debe pertenecer a los afios inmediatamente antecedentes a la ascension de
Carlos IV, momento en que Forner se ve prestigiado por la publicacion de la Oracion apologética
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En los dispersos poemas escritos por Forner a lo largo de su vida, pocos de ellos
publicados, se trasmite esta vision de una Providencia que es imagen del poder, y de un
poder real que es reflejo del poder divino. Sin duda, la poética forneriana es la parte de
la obra del autor extremefio menos estudiada y, paraddjicamente, ofrece elementos
valiosos a la hora de abordar aspectos olvidados de su pensamiento politico-social. La
felicidad cantada por el poeta en sus poemas adulatorios escritos a Floridablanca o a
Godoy es siempre descrita como fruto del trabajo humano a la vez que un regalo
concedido por la divinidad.

Relacionada con las concepciones fornerianas de la constitucion del Estado, la
dimension providencialista de su pensamiento se revela en su concepcion de los
origenes del Derecho Natural, tal como también habia ocurrido con uno de sus maestros
intelectuales, Mayans y Siscar. Se puede hablar asi de una vision de los origenes de la
sociedad civil que en Forner lleva a una concepcion del progreso de las artes y de las
ciencias (tema que estd presente en la mayoria de sus obras de reflexion) y de creacion
del derecho positivo como algo derivado de la Justicia divina. Un iusnaturalismo
providencialista que esta ligado con la concepcion del Estado y de la politica, esas son
las directrices esenciales del providencialismo forneriano en términos de teopolitica.

Poco o nada se ha comentado sobre la concepcion del progreso en los escritos de
Forner, quizas porque sus poemas no hayan sido debidamente analizados en lo que se
refiere a este aspecto de su pensamiento. Pero quien lee los muchos elogios que el autor
hace a la paz industriosa generadora de la felicidad no puede menos que estar de
acuerdo con la revision de su figura en la obra ya clasica de Frangois Lopez, Juan Pablo
Forner (1756-1797) y la crisis de la conciencia espaniola (1976). Sin embargo,
preocupado en rechazar la opinion de la historiografia tradicional que veia como un

precursor del tradicionalismo decimonénico y poniendo énfasis en la influencia
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erasmiana del pensamiento de Juan Pablo, Lopez no se detiene en el estudio de los
aspectos progresistas del autor de la Oracion apologética sino que se restringe a la
necesaria revision interpretativa del patriotismo forneriano.

Es claro que el providencialismo politico de Forner venia acompafiado de una
cosmovision que resaltaba el caracter corruptible de la Creacidon, ordenada segiin los
inescrutables designios divinos, es decir, por una Mano que mueve con reposo augusto /
La maquina del orbe inexplicable. Estos dos versos del poema escrito por ocasion de la
abertura del Real Laboratorio de Quimica de Madrid son un ejemplo concreto de su
providencialismo fisico. Este poema parte de la exaltacion de las maravillas de la
naturaleza para relacionar el progreso logrado por la industria humana, a la vez que
lamenta los vicios introducidos por la corrupcion de las costumbres en los origenes de la
civilizacion. Para completar el cuadro, la misma negacion de la Providencia por los
filosofos materialistas seria una de las sefiales mas inequivocas de la corrupcion de la
naturaleza humana en curso'.

Se siente en este poema el eco de la educacion dada a Forner por su tio abuelo
Andrés Piquer, cuyas concepciones fisicas, aunque mas elaboradas, no estan lejos de las
mencionadas. Pero no solamente en los poemas de Juan Pablo se constata sus
aproximaciones al tema de la Providencia. En sus obras en prosa, y en sus poesias
filosoficas sobre el hombre, también es posible constatar la presencia de un
providencialismo que se encaja perfectamente en el cuadro hasta aqui esbozado. La
propia nocion forneriana de patriotismo se liga con una cosmovision providencialista
que se complementaria con la concepcion de la decadencia del idioma presente en las

inéditas Exequias de la lengua castellana® (obra cuya version final con la autobiografia

" En: Obra citada. p.312. El poema se trata de una silva recitada por ocasion de la abertura del Real
Laboratorio por Carlos III, en 1787.
% Madrid, Céatedra, 2003. Ed. Marta Cristina Carbonell.
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burlesca o Noticia del Autor y Razon de la Obra todo en una pieza estad fechada por
Cueto' en los tltimos dias de vida de Forner, en el mismo afio de 1797).

Joaquin Maria Sotelo, su compaiero en la Academia Real de Derecho, ya
presentaba en el Elogio del seiior don Juan Pablo Forner (1796)* los datos biograficos
esenciales para que se concretara lo que ¢l llamaba de <<tribunal>> de la posteridad, o
sea, la necesaria revision de la figura forneriana como literato y como uno de los
<<ciudadanos beneméritos>> de su tiempo. Sotelo atribuye a la Providencia el
desarrollo del <<genio filos6fico>> del biografiado y lo describe finalmente como un
<<filosofo cristiano>>. La muerte repentina de Forner entrado los cuarenta afnos de
edad es presentada como una fatalidad, y quizas sea la tragedia la forma dramdtica mas
reiterada por los bidgrafos a la hora de caracterizar la vida de los ilustrados espafoles de
segunda mitad del siglo, lo que dice mucho también de cdmo los mismos concebian su
creencia en la Providencia divina. Pero, méas que escudrifar la evolucion de la
religiosidad forneriana, lo que se pretende en este capitulo es percibir como se

caracteriza su providencialismo en relacidon con su credo politico y estético.

! fdem. p.378.
* fdem. pp. 272-297.
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8.2 - La Oracion apologética como base del pensamiento forneriano

Si los poemas de Forner no deben ser ignorados a la hora de intentar comprender
su pensamiento, tampoco sus obras en prosa mas conocidas pueden ser despreciadas. La
famosa Oracion apologética por Espaiia y su mérito literario (1786) es un texto que
sienta las bases del ideario del autor extremefio y tiene una importancia destacada como
texto paradigmatico en el cuadro de su biografia intelectual.

Ante todo, hay que leer la Oracion apologética no como una especie de suma
del pensamiento politico forneriano, tal como se hizo durante mucho tiempo, sino como
la pieza que marcod decisivamente su carrera politica y su fortuna literaria. Es
especialmente a partir de la publicacion de su apologia de la ciencia espafiola que
Forner se vuelve el blanco de algunas publicaciones periddicas (E/ Censor, El
Corresponsal del Censor, El Apologista Universal) que tienen una vision de Espana y
del patriotismo distinta a la del entonces abogado de la familia del conde de Altamira.

No se debe olvidar que esta fue la obra que consolid6 el acercamiento de Forner
al conde de Floridablanca a raiz de sus altercados judiciales con Juan de Iriarte y
familia. E1 menor de los Iriarte fue el movil personal que le impulso a escribir algunas
de sus primeras obras como el Cotejo de las Eglogas (1780), El Asno erudito (1782) y
la censurada Los gramaticos: historia chinesca (cuyo expediente de licencia fue
denegado en 1782). Ademds, hay que subrayar que la aparicion de la apologia
forneriana debe ser enmarcada en el contexto de la promocion de los primeros premios
académicos por la Real Academia Espafola, que ejercia asi un papel de estimular los
talentos de la Republica de las Letras con la preocupacion de dar a la historia literaria

nacional un caracter institucional.

257



Obra inicialmente destinada a un concurso literario pero que no logrd tener
obtener el beneplacito de los jueces (cuyo premio al final quedd vacante), la Oracion
apologética fue aceptada posteriormente como acompafniamiento de la publicacion en
francés del discurso leido por el abate Denina en la Academia de Berlin, la Reponse a la
question “Que doit-on a I’Espagne?” (1786). De esta manera, y a través de la gestion
del ministro de Gracia y Justicia Eugenio Llaguno, la apologia forneriana pudo salir a la
prensa como escrito protegido por el conde de Floridablanca, es decir, como una especie
de propaganda que salia al publico con el apoyo oficial del principal ministro de Carlos
1.

Seria fuera de propdsito retomar aqui toda la polémica de Forner con los
periodistas y reconstruir toda la repercusion de las disputas relacionadas con su
apologia, pero es importante subrayar que como pieza de oratoria, y mas
especificamente como intento de respuesta al articulo “Espagne” de Masson, aparecido
en la Encyclopédie methodique (1784), la Oracion apologética tiene las limitaciones
tipicas de este género de escrito, y es temerario leerla exclusivamente como obra de
pensamiento. El autor incluso ya advertia en el prologo que esta obra era mas de
<<declamador>> que de <<historiador>>.

Tampoco se puede olvidar que con la publicacién de la Oracion apologética
Forner asume una postura publica de la que jamas se desmarcaria en su vida, y es la del
defensor de la cultura patria ante las falsas opiniones sobre la misma. Si es cierto que su
primera apologia busca contradecir los prejuicios sobre las artes y ciencias espanolas en
el extranjero, a partir de la publicacién de la misma, Juan Pablo seguird desarrollando
una actividad critica que se orientard también al combate de los corruptores de la lengua

espafiola. Por detrds de sus opiniones sobre la decadencia de la cultura espafiola esta
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toda una vision imperial de la grandeza perdida de Espafia a la vez que el recetario
ilustrado de como restaurar los dias de gloria.

Otro punto que se debe enfatizar a la hora de hablar de la Oracion Apologética
es que en esta una de las obras en que Forner empieza a desarrollar la estética neoclasica
que se relaciona directamente con sus opiniones politicas y, de manera mas amplia, con
toda su cosmovision. Asi, aunque no se pueda olvidar las limitaciones formales de la
pieza oratoria, hay en ellas unas ideas fornerianas sobre la cultura y los origenes de la
sociedad espafiolas que se repiten en sus escritos posteriores. Y el primer elemento que
constituye la critica forneriana sobre el estado de las artes y ciencias espafiolas es la idea
de que la religion y el derecho son el fundamento de la sociedad civil.

Segun se puede leer:

“La legislacion civil y la religion revelada fueron los antidotos con que
ocurrieron la prudencia y la Providencia a estas necesidades de la mortal angustia;
y la legislacion civil y religion revelada son ya las principales ocupaciones a que

debe atender el hombre, siendo, como son, un suplemento de aquel tranquilo y

. . . . R |
puro estado de que le desposeyo su impaciente y temeraria malicia”.

Es claro que no se puede menos que notar una analogia entre la constatacion de
la corrupcién del hombre en los origenes de la civilizacion con la corrupcion del
<<buen gusto>> que es una sefal de la caracterizacion forneriana del estado de las
ciencias y de las artes en su época. Hay aqui un claro eco de las tesis de Rousseau en su
famoso Discurso sobre la decadencia de las artes y de las ciencias escrito para la
Academia de Dijon en 1750. Sin embargo, habia también ciertas diferencias entre los

dos declamadores: mientras el francés buscar instituir una especie de interpretacion

" Obra citada. p. 115.
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universalista de la evolucion de la civilizacion y de las artes, el autor extremefo estaba
preocupado en defender su patria de los ataques venidos del extranjero.

El lujo criticado por Rousseau en su época era el lujo economico, que tenia sus
implicaciones desde un punto de vista moral. Forner se vuelve contra lo que ¢l llama de
<<lujo cientifico>> y establece como principio de la ciencia vélida el principio de la
<<utilidad>>. Ciertamente, esta nocién viene acompafiada de una interpretacion que
carga en la dimension moral de esta <<utilidad>>, pues el paradigma elegido por el
extremefio para representarla es el humanismo cristiano de Vives en oposicion al
modelo baconiano de ciencia. Asi, a pesar de reconocer el <<mérito intrinseco>> de la
obra de Bacon, el apologista carga en las tintas para decir que la obra del humanista
valenciano representa la cumbre de la ciencia humana en todos los tiempos.

La Oracion apologética se divide en dos partes y la estrategia retorica adoptada
por Forner habla mucho de su pensamiento. Si en la primera parte el apologista critica la
vanidad y ligereza de la ciencia europea de su tiempo, en la segunda ¢l defiende la
ciencia espafiola a partir de la presentacion de un cuadro de su evolucion desde la época
de los romanos hasta los tiempos modernos. Los argumentos utilizados son claramente
silogisticos, pero por detras de ellos se revela toda una concepcion de los origenes de la
civilizaciéon y la creacion del Derecho Natural, como ya dicho. Complementando esta
concepcion y por detrds también de la linea argumental forneriana estd una vision
dualista de la naturaleza humana, dividida entre una dimension racional (o espiritual) y
otra sensible (o corporal).

Como se puede leer en el siguiente pasaje:

“La Providencia, aunque liberalisima, no es prédiga de sus dadivas. Cada
ente logra de su mano los dones que necesita para componer el orden de la
naturaleza. Sin cuerpo el racional no seria este ente que se llama hombre; y pues

el Criador dispuso que fuese tal ente, y le creé para que como tal llenase todas las

260



leyes de su orden, su racionalidad no debe desamparar al cuerpo mientras asista

en él; debe dirigirle, debe encaminar sus inclinaciones para que hagan la jornada

. . . . TR
de la vida, segun las intenciones del que la concedi6”.

Este no es el unico texto, sino que es uno de los primeros en que Forner se
utiliza de esta vision de la Naturaleza para justificar el nacimiento de las sociedades
civiles y la corrupcion del hombre pervertido por la Razén. Estas premisas de su ideario
llevan a una antropologia pesimista, que ve la sociedad como corruptora del hombre y
ve los origenes de las relaciones sociales manchadas indeleblemente por la ambicion y
por la envidia que rigen el teatro del Mundo.

Eso es posible constatar también en la obra de los otros ilustrados que se han
estudiado hasta ahora, aunque con matices distintos. El diferencial de Forner es que sus
lecturas y reflexiones le llevan a buscar a una especie de doctrina de la seguridad
publica basada en las ideas de la necesidad y del interés. Se trata de una teoria de
caracter eminentemente politico, pero que pretende explicar el funcionamiento de la
sociedad con nociones que se acercan a la economia. A pesar de que estas ideas
aparecen de paso en la Oracion apologética, ellas s6lo seran debidamente desarrolladas
en otros escritos fornerianos (muy particularmente la idea de necesidad en los Didlogos
filosoficos sobre el hombre).

En relacion con la apologia de Forner hay que subrayar el papel discreto de la
idea de Providencia en el mismo. La defensa forneriana de la cultura espafiola se basaba
en unos principios de critica de la civilizacion que partian de la idea de reconstruir en
términos historicos el proceso de surgimiento de la sociedad civil y el establecimiento
del Derecho Natural en tiempos remotos. Conduciendo dicho establecimiento y

definiendo la ordenacion de la naturaleza humana en relacion con el Universo estaba la

" idem. p.111.
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Providencia. Pero, curiosamente, Forner acredita también en el desarrollo de las
capacidades humanas, y al lado de la Providencia coloca la <<prudencia>> como
agentes causadores del progreso social. Solo la lectura de los poemas filoséficos del
extremeflo ofrece elementos para definir el providencialismo forneriano en un sentido

mas amplio que el del iusnaturalismo sefialado.

262



8.3- Los Discursos filoséficos sobre el hombre: perversion y restauracion de

la Razon

Un afo después de la publicacion de la Oracion apologética, Juan Pablo Forner
envia sus Discursos filoséficos sobre el hombre (1787)" a la prensa. Todavia en medio
de las polémicas sobre su apologia a la cultura espaiola, el autor extremefio consigue
que Floridablanca no sbélo acepte, sino que premie el nuevo trabajo con una
compensacion financiera que anticipa la eleccion del joven jurista para asumir
responsabilidades publicas. Los Discursos complementan el camino de la ascension
empezada con su apologia de Espafia, pero teniendo un sentido distinto.

A pesar de ser una obra en verso, este si era un titulo que el autor podria
presentarlo como obra de pensamiento y, de hecho, las ideas de Forner sobre la religion
estan aqui compendiadas. Se tratan de cinco poemas filosoficos o <<discursos>> en que
se defiende la religion de la llamada <<perversion de la Razon>> por la filosofia
moderna. En el poema de dedicatoria A/ varon ilustre, el poeta propone un modelo de
protector que consigue unir la virtud a la razén, modelo que a pesar de no ser citado
alude obviamente a la figura de Floridablanca. Acompanan los poemas filoso6ficos un
prologo y unas largas notas dedicadas a cada poema, y que son una especie de
comentario por extenso del propio poema o de algunos de los puntos tocados por cada
uno de ellos.

Es imposible dejar de percibir lo novedoso que este poema tenia en la Espafia de
los 80, lo que lleva a pensar cuanto tiempo habia tardado para que una obra de este tipo
apareciera en las imprentas espafolas, cuando en otros paises europeos el Essay on a

Man de Alexander Pope ya era mas que conocido. Lo que el joven poeta se plantea es

' DISCURSOS FILOSOFICOS / SOBRE EL HOMBRE: / DE / DON JUAN PABLO FORNER. / EN
MADRID EN LA IMPRENTA REAL. / 1787. In cuarto. XVI + 398 paginas. USAL Signatura
BG/37291.
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escribir un poema sobre el “problema” del hombre en funcion de algunas de las grandes
cuestiones religiosas de su tiempo: la <<corrupciéon del hombre; la flaqueza de la
Razon; la necesidad de una Revelacion, que nos encamine a un fin; y la existencia de
Dios, fin a que nos debe encaminar la Revelacion>> como afirma el propio autor en el
proélogo de la obra.

De cierta forma, los Didlogos filosoficos sobre el hombre son el complemento a
la apologia de la Espafia cristiana implicita en la Oracion apologética, a la vez que
anuncian otro texto propagandistico de Forner, el optsculo que se titularia Preservativo
contra el ateismo (1795)". Pese las muy distintas circunstancias historicas, ambos textos
son diatribas contra la filosofia moderna que intentan desvalorizarla tachdndola de
impia. En su texto de madurez, Forner explicita una tesis que en los Discursos
filosdficos sobre el hombre estd solamente sugerida: la idea de que la religion es el
cimiento del Estado y que sin esta no puede haber sociedad civil organizada.

En el Discurso preliminar a los <<discursos>>, el blanco de la critica de Forner
es la <<perversion de la Razon>> y partiendo de esta preocupacion basica toda la
introduccion a los poemas es un intento de reglamentar el uso de la Razon por el
hombre. Es decir, lo que el prologuista pretende es esbozar la base de lo que ¢l llama de
un posible <<sistema de un Mundo cristiano>> basado en la observacion de la <<Moral
cristiana>>. Para eso, hay que poner de relieve la semejanza establecida por el mismo
entre los <<Sofistas>> antiguos y los <<Don-Quixotes de la Filosofia>> o los
<<Catequistas de la impiedad>> modernos. Citando no sélo a los enciclopedistas

franceses como también a Pope, Espinoza o Leibniz, el prologuista traza una

"PRESERVATIVO / CONTRA EL ATHEISMO, / POR / Don Juan Pablo Forner, / del Consejo de S. M.
/'y su Fiscal en la Rl. Audiencia / de Sevilla. / CON LICENCIA / En dicha Ciudad por D. Felix de la
Puerta, Im- / presor, en la Calle Pifiones Num. 18. / Afio de 1795. XXXI + 159 paginas. BNM Signatura
3/46106.
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comparacion de los sistemas filos6ficos modernos con lo que llama las doctrinas ateas
surgidas en el mundo pagano, entre las cuales destaca el epicureismo y el estoicismo.

A pesar de llamarse Discursos filosoficos sobre el hombre, la obra de Forner
bien podia ser tomada como un verdadero sermoén o por lo menos como un mono6logo
religioso sobre Dios y la Providencia. Para tratar del hombre, el poeta se ve en la
necesidad de remitir al tema de la naturaleza de Dios, y es ahi que entra la cuestion del
atributo de la Providencia. La critica que hace en el prologo de los filosofos modernos
se detiene en este punto, que no se trata de un asunto baladi si se considera la totalidad
de la estructura de la obra (el discurso en que aparece la Providencia es justo el discurso

final, que representa la culminacion de los anteriores). Como afirma el autor:

“Un Voltaire os dira con resolucién, que es una ignorancia crasisima negar
que la alma humana puede ser material: que afean la providencia de Dios los que
creen y esperan en su gracia: que nadie puede saber si el hombre esta corrupto:

que mas...;quién sera capaz de epilogar, ni de concordar entre si todos los

articulos de este profundo Predicador de la Naturaleza?”.!

Una de las peores acusaciones que lanzaba Forner era la de que los filésofos
modernos eran materialistas que se escondian detrds de la misma Providencia para
negarla. Su creencia inexpugnable en la idea de la corrupcion de la naturaleza humana
por el progreso de la sociedad humana le llevaba a censurar agriamente lo que
denominaba de <<ismos>> modernos (el <<Optimismo>>, el <<Materialismo>>,
<<Naturalismo>>, <<Teismo>>, <<Fatalismo>>) y por fin rechazar los negadores de la
deidad (del Dios cristiano como ¢l lo concebia) como pervertidores de la idea de
Providencia.

Su imprecacion final contra los filésofos modernos no puede ser mas clara:

" Obra citada. p. 4.
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“iMiserables! jOs hacéis jueces de aquél mismo que os cred para juzgar
de vosotros! jlgnorais la esencia del alimento que os sustenta, de la luz que os
alumbra, de la tierra que os sufre, de todos los Entes que os rodean y sirven sin

que 0s merezcais, y osais disputarle a Dios la providencia de su creacion,

ra e ” 1
culparsela, afearsela!”.

Para complementar su critica al ateismo moderno y justificar los posibles fallos
doctrinales de los <<didlogos>>, Forner desarrolla en 18 puntos el sistema cristiano que
habia propuesto. De este programa para la restauracion de la religion como base del
Estado vale la pena recuperar algunas ideas fundamentales: primero (puntos 1 a 6), la
idea de que el hombre no esta sujeto a las leyes que rigen el Universo fisico, dada su
naturaleza racional, o sea, la idea de que el hombre no hace parte de la <<cadena>> de
los seres que constituyen el Universo y de que este participa de un <<orden peculiar>>;
segundo (puntos 7 a 12), la idea de que es <<muy probable>> que la finalidad del
Universo sea servir al hombre, de que los origenes del hombre y del mundo son una
prueba de la sabiduria divina y de que el entendimiento, voluntad y libertad humanos
deben tener como finalidad el respeto a la <<ley natural y la Religion natural>>; tercero
(puntos 13 a 18), la idea de que la corrupcion del hombre es comprobada por la misma
constitucion de la sociedad civil, y se ha originado por el dominio de la <<rebeldia de
las pasiones>> y el <<abuso de la voluntad>> entre los hombres, lo que le lleva a
reafirmar la importancia del <<culto externo>> y del derecho positivo como forma de
oponer los <<Decretos de Dios>> a los sofismas de la Razon.

La complejidad del sistema propuesto por el poeta-filésofo en los Discursos
filosoficos sobre el hombre es reconocida en el propio prologo a través de su

presentacion como una obra de juventud. Los cinco <<discursos>> ilustran en lenguaje

Y idem. p.17.
266



poético las ideas del prologo y sus titulos son muy reveladores de las preocupaciones
del apologista de la patria transformado en apologista de la religion'. Lo que llama la
atencion en la ordenacion de los poemas es el hecho de que Forner va exponiendo los
problemas creados por la incredulidad moderna para proponer en el ultimo discurso una
especie de filosofia moral que retoma todos los puntos antes ya comentados, con la
unica novedad de hacer menciéon a la necesidad del hombre de guardar respeto al
<<Imperio>>, ademas de observar las leyes positivas y la Religion.

El poeta dirige su poema al amigo Batilo (Meléndez Valdés) y presenta la vision
del Universo como un <<nudo>> en que la Providencia cifra el <<progreso>>,
presentado como la sucesion de causa y efectos que son percibidos por el hombre en su
examen de la realidad fisica. El examen del Universo es asi, la Gnica forma que el
hombre tiene de recuperar el <<estado verdadero>> que le fue regalado por Dios, un
examen que debe ser realizado a través de la restauracion de las facultades de la Razon.

Como se puede leer en un pasaje del poema:

“(...) libre levante la Razén su vuelo,
y de humanas prisiones desatada,
desde el infimo suelo

hasta la regién do, rodeada

de luz inagotable que despide,

la eterna Potestad el mundo mueve
desde el glorioso trono en que reside,
del Universo todo

el consorcio visite, y de sus partes

el destino contemple, el uso, el modo;
las portentosas artes con que a un nudo reduce

indisoluble, entero,

" Los cinco discursos se titulan: I. Ciencia del Hombre; II. Imposibilidad en que se halla el entendimiento
de alcanzar la verdadera noticia y culto de Dios; III. Corrupcién del Hombre; IV. Fin del Hombre. De
aqui deducida la inmortalidad del Alma, y de ella, la existencia de Dios; V. Perversas inclinaciones de la
Razon. Sistema del hombre, y leyes que debe observar seglin los designios de la Providencia, que atiende
a los remedios de la necesidad humana.
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el Criador las criaturas que produce;
de causas y efectos sucesivos

la alternacioén perenne,

y el siempre duradero

progreso que las ata y encadena;

la Mano omnipotente que en si tiene

de la gran trabazon el sélo extremo,

1 ” 1
que sola rige con poder supremo”.

Esta extensa cita revela la amplificacion del dualismo de la naturaleza humana
concebida por Forner hacia una cosmovision también dualista, en que el <<progreso>>
estd dirigido por una Providencia omnipotente. Estas dualidades del pensamiento
forneriano sélo llaman la atencion para el hecho de que su patriotismo (su concepcion
del <<Imperio>> como amalgama de la Religién y del derecho civil) se funda en una
doctrina de la <<necesidad absoluta>> desarrollada en la nota al Discurso V.

En esta nota Forner realiza un andlisis detenido de la concepcién de la
Providencia en la Antigiiedad latina, mas especificamente partiendo de un comentario
de Pico de la Mirandola (sin citar de cual obra en especifico) en que el humanista
italiano analiza la idea de la <<Necesidad>> de los estoicos como equivalente a la de
<<Hado>>. A partir de ahi, el comentarista remonta a la <<Pronoea>> estoica para
compararla con las ideas de <<Necesidad hipotética>> de Leibniz (menciona a la
Teodicea sin citar ninglin pasaje especifico) y con la de <<libertad de espontaneidad>>
de Collins. Lo que critica Forner en Leibniz y Collins es el hecho de que las teorias de
Collins y de Leibniz sobre la acciéon humana llevan a creer en unas causas anteriores a la
misma, que al final terminan por negarla.

Para Forner, existe una <<necesidad absoluta>> que rige el mundo moral

humano, y que justifica el hecho de la Providencia general predisponga de manera

! fdem. pp. 150-151. Discurso V.
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inescrutable la Providencia particular destinada al orden relativo a la presencia del
hombre en el Universo. La existencia de Dios es comprobada para Forner por el propio
instinto humano y equivale a esta <<necesidad absoluta>> que ordena tanto el Universo
como el Mundo (o el universo social). Es esta idea que lleva al poeta a dirigirse a su
amigo Batilo y a exhortar a que este se dedique a respetar la patria y la religion fundidas
en el <<Imperio>>.

De todo lo dicho hasta aqui, lo mas interesante es que el autor de los
<<discursos>> asume de manera cabal la concepcion de que el hombre es un ser que
estd fuera del orden natural del Universo, a pesar de no estar fuera del plan de la
Creacion. Esta peculiar concepcion de la posicion humana en el orden de la Creacion
diferencia a Forner de todos los autores que fueron estudiados en los capitulos
anteriores, al sustituir la tradicional visiéon del Universo como una cadena por la vision
del mismo como un <<nudo>>. Las ideas de Forner cuanto a este asunto le situan en
una posicion singular en cuanto al tema de la Providencia, dado que el extremefio
plantea explicitamente un dualismo entre la accion humana y el poder del atributo

divino.
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8.4- Historia, patriotismo y Providencia en algunos textos fornerianos

Después de escribir sus primeras satiras y apologias, y después de cortejar el
poder durante su proceso de aparicion en el universo de la Republica de las Letras
espafiolas, Forner tiene como premio la destinacion a la Audiencia de Sevilla. A finales
de la década de los 80, el extremefio escribe una serie de trabajos destinados a
conquistar la proteccion de Floridablanca y de otros ministros de turno, entre los cuales
se incluyen la reedicion de E! Principe Cristiano (Madrid, Aznar, 1788) del pe.
Ribadeneyra, dedicado al principe de Asturias y la importante censura de la inédita obra
del ex-jesuita Tomas Borrego, La Historia Universal sacro-profana. En ambos escritos
es posible constatar el fervoroso regalismo del autor, aspecto de su pensamiento politico
que fue menospreciado por cierta historiografia de la Ilustracién (especialmente por la
corriente seguidora de Meléndez y Pelayo).

Pero, con su ida a la Audiencia sevillana, parece que Forner radicaliza todavia
mas en su regalismo, pues ahora se trata de defender las prerrogativas reales no como
alguien que postula un cargo publico, sino como un hombre de Estado. Es sintomatico
el hecho de que uno de los primeros y mas destacados textos de Forner de su etapa
andaluza sea el Discurso sobre la tortura (1792)'. Curiosamente, esta obra fue escrita
por ocasion de la oposicion publica del candnigo de la Iglesia de Sevilla, Pedro de
Castro, que habia se declarado en contra de un informe verbal del magistrado criticando
el abuso de los métodos de tortura como forma de conseguir pruebas juridicas.

Ademas de ser una especie de critica a la vision distorsionada de algunos

miembros eclesiasticos de la funcidon de la Justicia, el Discurso sobre la tortura retoma

! Barcelona, Critica, 1990. Ed. Santiago Mollfulleda. Se cita por esta edicién barcelonesa. También hay
una edicion del mismo afio a cargo de Manuel de Rivacoba y Rivacoba: Valparaiso, Edeval.
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los puntos centrales de la concepcidn forneriana respeto a la constitucion de la sociedad

civil. Como se puede leer en este pasaje:

“...el objeto principal de la comunidad civil es que cada hombre goce con
seguridad sus bienes naturales o adquiridos; o lo que es lo mismo: que ningun
hombre dafie impunemente a otro. Dios, que es el mejor de los legisladores, grabo
este decreto con la mano de su beneficencia en la tabla de la mente humana,
dando, al mismo tiempo, facultad a cada una de sus criaturas racionales para que

por si misma castigue las violencias y las rapifias que osase ejercer en su

. . T . Lol
personas o bienes cualquier otro individuo de su misma especie”.

Sin embargo, para comprender mejor el pensamiento politico-religioso de Forner
en toda su extension no basta caracterizar su iusnaturalismo providencialista. Es s6lo
comprendiendo su particular acercamiento a la Historia que se puede trazar con mayor
nitidez la verdadera dimension que la idea de Providencia pudo tener en su obra. De
hecho, el gran cambio en la critica forneriana en las ultimas décadas ha venido de
manos dadas con el redescubrimiento de las dimensiones historica y estética de la obra
del extremefo.

No es casualidad el hecho de que en todos los grandes textos de Forner sea
posible constatar una clara preocupacion por trazar unos paneles grandes de historia
cultural, o una verdadera sintesis de la historia espafiola que sirven para el autor
defender sus tesis generales. Tanto al hablar del progreso de las ciencias y artes en
Espafia (en la Oracion apologética), o de la religiéon cristiana (en los Didlogos
filosoficos sobre el hombre) o en sus textos como jurista (el Discurso sobre la tortura),
la Historia espafiola aparece siempre como teléon de fondo y como fundamento de la

critica forneriana. La importancia de esta tendencia historiografica culmina con la visién

" Obra citada. p.141.
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del progreso de la literatura en las Exequias de la lengua castellana pero pasa antes por
el Discurso sobre el modo de escribir y mejorar la historia de Espaiia (1792)".

De manera esquematica, se puede decir que el Discurso sobre la historia de
Esparia es un alegato no desinteresado a favor de la restauracion del cargo de cronista
de las Indias, y una defensa del papel del cronista del rey como manera mas adecuada
para trasmitirse un punto de vista institucional de la historia de Espafa. La obra tiene
unos novedosos planteamientos en términos historiograficos (especialmente en el
énfasis dado a la necesidad de escribirse una ‘“historia total” en oposicion a la
historiografia tradicional de los grandes hechos politicos, basada en las particularidades
institucionales) y propone como insuficiente la funciéon que la Real Academia de
Historia ejercia en su época. Ademas, Forner se aleja de la historiografia universalista
de las Luces para destacar la importancia del historiador como un narrador responsable
de realizar las grandes sintesis historicas relativas a la historia nacional, yendo mas alla
de los planteamientos tradicionales que se reducian la Historia a la cronica de los
reinados y de las grandes batallas.

Para el presente apartado, interesa particularmente destacar la concepcion ciclica
de la historiografia espanola que presenta el Discurso sobre la historia de Espania, a la
vez que su ambicion de restaurar una especie de Edad de Oro perdida de dicha
historiografia a través de la restauracion del cargo de cronista de las Indias. Pero, antes,
hay que subrayar la importancia de esta vision ciclica de la manera de escribirse la
historia espafola en la medida en que ella encaja perfectamente con la teoria forneriana

de la decadencia de los grandes Imperios. Como afirma Forner:

! Discurso sobre el modo de escribir y mejorar la historia de Espaiia. Informe fiscal. Barcelona, Labor,
1973. Ed. Frangois Lopez.
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Como todo en este mundo <<empieza, crece, llega a su sazén y después
se debilita, cae y perece>>, no se debe estrafiar que comparemos los progresos
de nuestra historia con los de las edades del hombre. Nada hay, ora proceda de la
naturaleza, ora del artificio, que no los imite en este proceder a que por ley

inviolable estan sujetas las criaturas, entre las cuales pueden contarse también en

. . . . . 1
cierto sentido las invenciones e institutos humanos.

Esta importante piedra de toque de la obra forneriana que es el Discurso sobre la
Historia no puede ser mas coherente en la medida en que toda la vision del autor
extremefio del progreso nacional espafol y de la Antigliedad clésica obedece a esta
opinidn basica. Aplicando al progreso de la civilizacion la idea de que este obedece a las
mismas leyes de la Naturaleza, Forner establece una analogia entre naturaleza/cultura
que ejemplifica a la perfeccion el dualismo de la cultura dieciochesca. La reconstitucion
del mundo latino a través de las numerosisimas citas y referencias a lo largo de toda la
obra fornerniana so6lo corroboran el hecho de que al extremefio le preocupaba
especialmente la relacion entre progreso y decadencia.

Pero, ;qué significa la posibilidad de reforma del mundo preconizada por las
apologias fornerianas de una Edad de Oro tomada como modelo imitable? ;Qué
significa, sino la creencia en una teleologia que esta justificada por una concepcion
moral que tiene en la Providencia una pieza clave? Dentro de este cuadro, incluso en los
textos patrioticos de Forner que propugnan por la restauracion de la gloria de Espana se
nota la presencia de la Providencia. De hecho, el patriotismo de Forner debe a su
providencialismo. Los poemas que escribid para el Diario de Sevilla entre 1792 y 1793

son prueba de eso, especialmente este soneto:

“Gracias eternas a tu justa mano

Dirijo humilde, Providencia santa,

" Obra citada. p. 105.
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Cuando la tierra contra mi levanta
Tiranico opresor, brazo inhumano.

Asi de tu gobierno soberano,
El orden luce en diferencia tanta,
Que a la tiniebla que al mortal espanta,
El rayo de la luz sigue cercano.

Mansién de vicios la malvada tierra
Triunfa con ellos: en regién mas pura
Coronas tu los animos sagrados.

Haz joh poder! a las virtudes guerra;

Que sociedad tan barbara e impura

. . » 1
No es para que los justos sean premiados”.

El mensaje lanzado va en contra la Francia Revolucionaria pero puede ser
aplicado a toda la humanidad. Otros poemas de esta época, como la Gloria postuma de
Brissot, El aiio de 1793 o A la muerte de Luis XV siguen la misma linea de presentar la
Revolucién y sus consecuencias como testimonio cabal de la corrupcion humana. Si
antes de la Revolucion Forner ya habia criticado los filésofos modernos como
pervertidores de la Razon, con esta (y fundamentalmente con el Terror) sus argumentos
ganan ejemplos concretos contra los que enfrentarse.

En estas circunstancias, la lectura de su discurso Amor a la patria (1794)* en la
Real Sociedad Economica de Sevilla pone de manifiesto su conviccion de que solo la
<<virtud>>y no la <<constitucion politica>> puede ser responsable por la prosperidad
de la humanidad. El discurso fue leido como parte de la celebracion del dia de la muerte
del rey Fernando I, el Santo, liberador de Sevilla, y el uso de la imagen del monarca
ciertamente dice mucho del tipo de virtud a que se refiere el orador, una virtud moral y
religiosa. Si Forner reconoce que Grecia y Roma pueden ser tomadas como ejemplos

del <<amor civico>> no es menos verdad que la misma prosperidad material de estos

"En: Poetas liricos del siglo XVIII. BAE LXIIL. vol. 2. p. 318. Soneto XVIIL.
> En: Obras de don Juan Pablo Forner, fiscal que fue del Consejo de Castilla. Recogidas y ordenadas por
Don Luis Villanueva. Madrid, Imprenta de la Amistad, 1844.
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Imperios les llevo a la ruina a causa de la decadencia moral causada por el <<lujo>>. El
discurso es toda a una diatriba favorable a que las sociedades patridticas retomen su
actividad y la exhortacion final propone a la capital andaluza como modelo de <<ciudad
cristiana>>.

Es bien verdad que la virtud preconizada por Forner no dejaba de mirar hacia los
modelos antiguos, pero al concebir el heroismo el extremeno le identifica con el amor a
la patria, presentada como sinénimo de un Estado basado en los valores cristianos. El
amor propio, como algo nocivo a la humanidad, seria algo desconocido de la
constitucion cristiana. En este sentido, su exitosa comedia estrenada en 1796, La
escuela de la virtud', presenta un filosofo (que en verdad, es nada mas que un viejo
verde) que desiste del amor de una joven encantadora para ser fiel a un amigo. La pieza
parece estar a medio camino entre el neoclasicismo francés y el teatro cldsico espafiol, y
la construccion de la trama interesa especialmente pues ella se organiza en funcion de la
identificacion entre patriotismo y la amistad concebida como un tipo de virtud®. La
razon pervertida del filésofo vencida por la virtud de la amistad representa también una
defensa velada de la fraternidad cristiana en contra de la impiedad del siglo.

A pesar de no atribuir a la Providencia la identificacién implicita entre las
calidades patridticas y la amistad como virtud andloga a la fraternidad cristiana, estos
dos ultimos textos dejan entrever que el providencialismo es un elemento entra en juego
en el ambito del patriotismo de Forner, pues ambos insisten en un poder externo (sea el
ejemplo de Fernando VII o el de la justicia poética en la Escuela de la amistad) que a

pesar de no ser denominado de Providencia, tal como en el soneto citado mas arriba, se

"LA / ESCUELA DE LA AMISTAD / O / EL FILOSOFO ENAMORADO. / COMEDIA. / PRECEDE /
UNA APOLOGIA DEL VULGO / CON RELACION / A LA POESIA DRAMATICA. / CON
LICENCIA EN MADRID. / EN LA IMPRENTA DE FERMIN VILLALPANDO, / ANO DE 1796. In
octavo. IV + XXXIV + 141 paginas. BNM signatura T/13333.

* Tal como lo analiza D. T. Gies en: “Forner, la amistad y la patria: La escuela de la amistad, o El
Filosofo enamorado”. Juan Pablo Forner y su época. Mérida, Junta de Extremadura, 1998. pp. 449-460.
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puede reconocer como una fuerza sobrenatural que liga patriotismo y valores morales de
origen cristianos. Este emparejamiento entre sus ideales politicos y religiosos se nota de
manera mas nitida cuando se lee el poema que este escribe a Godoy, titulado La Paz
(1796).

Si durante el estremecimiento de las relaciones franco-espafiolas por causa de la
Revolucion Forner pensaba en la Providencia como resguardo ante la ofensiva
revolucionaria, con el Tratado de Basilea (1795) esta pasa a justificar sus ideales
pacifistas de progreso social. Son precisamente esos ideales que mejor introducen la
relacion establecida en el poema entre la Naturaleza y el trabajo humano, cuya accion
sobre el mundo fisico es tomada como imagen analoga al de la Mano Divina durante la
Creacion, tal como se ve en la exhortacion inicial del poema al esfuerzo de una

humanidad pacifica y labradora:

“Sudad, para que dulce y opulenta
Naturaleza en sus incultos dones
Os aumente el placer cuando acrecienta
La industria sus salvajes producciones.
Al ocio s6lo amarga y avarienta,
Rustica yace en rusticas regiones.
Sélo en el seno de la paz florece,
Si la paz a la industria favorece.
Y emula entonces de poder divino,
Despliega docta su vigor la mente,
Ya inspirando con arte peregrino,
Al rudo marmol vida que no siente,
O ya mezclando en el brufiido pino,
De animado matiz tinta luciente,

Que cifie a breve tabla en bulto vano

” 1
Las obras todas de la eterna mano”.

" En: Poetas liricos del siglo XVIII. BAE LXIII. vol. 2. p. 352.
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Aqui, tanto el trabajo humano como el arte son nada mas que imitaciones o
reflejos del poder de la Mano de Dios, y la paz es sefial del progreso humano. Si en
términos politicos, el providencialismo forneriano se acompafia de un tipo de
progresismo pacifista, dicha postura no es menos perceptible en lo que respeta a los
planteamiento estéticos del poeta-jurista extremefio, cuyo viaje final al Parnaso
complementa el escudrifiamiento del Mundo y del Universo empezado por el apologista

de la patria y de la religion.
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8.5- Las Exequias de la lengua espaiiola como fabula providencialista

Si en los escritos dispersos mencionados el pacifismo aparece como el pilar de
una caracterizacion del pensamiento forneriano como una vertiente de cierto
“progresismo absolutista”, bien es verdad que es imposible definir a su ideario politico
como una filosofia del progreso a toda regla, dada la ausencia de menciones claras al
futuro como una meta de los avances cientificos y sociales de la humanidad. De ahi
resulta la dificultad de encasillar ideologicamente a Forner, sea del punto de vista
estrictamente politico o desde la perspectiva intelectual. Decir que el extremefio era un
erasmista, un reaccionario o un integrista es reducir la complejidad de su obra y de su
pensamiento, que se movia en funcion de una coyuntura especialmente agitada. Lo que
parece dificil negar es que su figura fue reivindicada, y no por casualidad o por mero
engafio, por el tradicionalismo espafiol decimonénico y que sus posiciones fueron
adoptadas, mutatis mutandis, por el conservadurismo decimononico.

Pero, mas alld de las connotaciones politicas de los escritos fornerianos, las
proposiciones estéticas del autor de las Exequias de la lengua castellana son la prueba
cabal de un desdoblamiento de su pensamiento moral y de su particular concepcion de
la historia centrada en su vision de la historia espafiola. En este sentido el texto de su
satira menipea retoma en otra clave la vision circular de la historia presente en el
Discurso sobre la historia de Espania y en diversos pasajes de esta obra el paradigma
literario de la decadencia de la cultura latina esta ahi presente, asi como implicitamente
estd presente la creencia en una redencion final de la cultura espafiola a través del
establecimiento de una nueva Edad de Oro modelada a partir de la recuperacion del

ejemplo literario de los clasicos espafoles.
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Como testamento literario, las Exequias de la lengua castellana' exponen de
forma detenida todo el credo estético de Forner, o sea, su definicion personal del arte de
escribir a partir de unos principios muy claros que acompafan a la vez un vehemente
alegato contra la <<literatura chapucera de estos tiempos>>, es decir, de su tiempo. El
periodo de gestacion de la primera version de esta obra (cuatro afos, entre 1784 y 1788)
y el hecho de que Forner estuviera corrigiendo la misma hasta su muerte dicen mucho a
respeto de la estima que tenia el autor hacia su ultimo viaje al Parnaso.

Tanto es asi que el autor insiere en la ultima version de su satira una especie de
autobiografia burlesca de su seudonimo literario, Don Pablo Ipnocausto (nombre con lo
cual ya habia firmado otras satiras anteriormente y que termina por ser adoptado como
una especie de alter ego satirico). Mas alld de la comicidad de esta biografia, Forner
ofrece en ella unos datos personales valiosos para comprender su personalidad, y que
sirve para intentar trasmitir al lector la imagen de un Pablo Ipnocausto absolutamente
independiente de los poderosos, pese sus limitaciones. Se trata aqui de reflejar la
corrupcion del ambiente literario de la Republica de las Letras de finales de siglo y
presentar un contragjemplo de héroe que tampoco corresponderia a Forner si se
considera la totalidad de su biografia y especialmente su servilismo hacia Floridablanca
o Godoy.

Pero si es verdad que Ipnocausto, o Forner, mejor dicho, tuvo que enfrentarse a
una serie de <<calabazas>> durante su vida (tal como se afirma en su autobiografia
ficticia), también es cierto que su <<locura>> o <<filosofia>> se centraba en la creencia
en el <<arte de perfeccionar al hombre>>. Aunque no utilice este término, el
pensamiento forneriano también se define a partir de la idea de la perfectibilidad de la

naturaleza humana, tal como lo defendia otro Pablo apellidado Olavide. Desde esta

! Madrid, Catedra, 2003. Ed. Marta Cristina Carbonell.
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perspectiva es posible leer las Exequias de la lengua castellana como una fabula sobre
la decadencia/progreso del castellano en que la metafora de la muerte/resurreccion del
idioma estd directamente relacionada con la de los destinos del Imperio espafiol. Esta
concepcion imperial de la lengua encaja perfectamente con una teoria de la historia en
que se insiere una teleologia de la historia de la Espafia moderna, y con una
interpretacion de la decadencia en la Antigliedad clésica, especialmente de la caida del
Imperio romano.

(Pero por qué llamar a las Exequias de fabula providencialista, si de hecho la
idea de Providencia s6lo es mencionada un par de veces a lo largo de toda la narracién?
Mas importante que el posible papel estructural de la Providencia en las Exequias esta la
posicion que el autor atribuye a esta en la construccion de la galeria de tipos literarios
que describe en su satira. No es casualidad el hecho de que la mencién mas destacada a
la Providencia en la sétira forneriana aparezca en la boca de Cervantes, que es propuesto
como modelo clasico de héroe (o antihéroe) literario espanol. Pablo Ipnocausto y su
amigo Arcadio (Iglesias) son acompainados por el autor del Quijote durante sus
peripecias en el Parnaso, y llama la atencion las palabras que el novelista dedica a los

periddicos que se publicaban en la época de Forner:

“Esto hay — dijo Cervantes arqueando las cejas -. Vamos de aqui al punto.
¢Yo entre lobos? Por bien empleado doy haber peleado con turcos, y haber

sufrido la esclavitud de Argel, y haber sido pobre, si la Providencia, adelantando

. L s , L.y w1
mi nacimiento, me libr6é asi de caer en las manos de Periddicos”.

La otra mencion a la Providencia en las Exequias es la atribucion que el narrador
hace a la misma al hecho de que en Espaia no hayan abundado en la historia literaria ni

los poetas tragicos ni los liricos, comentario de paso que aparece durante la descripcion

" Obra citada. p.194.
280



de la escenificacion del funeral de la lengua castellana presenciado por los viajeros.
Pero, volviendo a la cita anterior, el pasaje en que Cervantes habla es significativo en la
medida en que por un lado, Forner identifica la retdrica providencialista con un modelo
de héroe del pasado y, por otro lado, identifica el personaje de Ipnocausto (el antihéroe
del presente) con Cervantes, en el sentido de que ambos participan de la abominacion de
la literatura de periddicos y de que ambos serian dos francotiradores independientes de
la Republica de las Letras. En el campo de la estructura de las Exequias, la eleccion del
modelo cervantino de escritor es complementada perfectamente por el influjo del
modelo mayansiano de satira menipea que Forner adopta, y que se conecta con una
larga tradicion satirica que remonta a la Antigiiedad.

Esta tendencia a acercarse a esta literatura de viajes de corte moralista es otro
aspecto que permitiria clasificar a las Exequias como una fabula providencialista, sin
que eso sea una definicion estricta del género de esta obra, por supuesto. De cierta
manera, la narracion del viaje de Ipnocausto al Parnaso se confunde con los esquemas
alegoricos de la novela barroca. Pero, en este caso, no se trata de una historia en que los
viajeros van experimentando un proceso de perfeccionamiento tratado alegoéricamente a
lo largo de la obra, sino que se trata de una ruta en que Ipnocausto y Arcadio atestiguan
la decadencia del idioma (representado por la corrupcion del gusto literario) y se
preparan asi para recibir la advertencia final de Apolo sobre el futuro de la lengua.
Quizas sea este uno de los raros pasajes de la obra de Forner en que la cuestion del
futuro aparezca de manera clara, pero se presenta de una forma que la advertencia de
Apolo sirve para que los dos jovenes escritores miren hacia el retroceso reciente del
idioma con la finalidad de evitarlo en su presente.

Obviamente, es imposible comprender los consejos finales de Apolo sin

considerarlos en su doble dimension, literaria y politica. Si la imagen providencialista
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de Cervantes presentaba como obra de la voluntad divina el hecho de que cada escritor
haya nacido en una época distinta, bien es verdad es que hay pasajes en las Exequias en
que salta a la vista las opiniones fornerianas sobre la participacion humana directa (tanto
de los politicos como de los escritores) en la configuracion de una tradicion cultural
representada en la figura del Parnaso literario. Forner sabe muy bien que la Republica
literaria no deja de ser un reflejo de la republica civil, y que hay una clara
interdependencia entre el progreso de las artes y los influjos del poder publico. Asi,

Arcadio comenta que:

“Las inclinaciones de los que gobiernan tienen también un gran influjo en
el mayor o menor aprecio de las artes; tiénele también el mayor o menor saber de
los poderosos. Por turnos sucesivos van asi prevaleciendo las profesiones, segun
la educacion que domina. El que nace poeta en tiempo en que no se conoce el
precio de la poesia, renuncie a su genio, o resuélvase a sustentarse de la
mendiguez. Esto lo que prueba es que los hombres saben rara vez dar un justo
valor a todas las cosas, y que por mas que aparenten celo, amor a la felicidad

publica, deseos del bien comun, no fomentan casi nunca sino lo que les agrada, o

lo que con limitada capacidad tiene ellos por bueno y atirr.!

Forner creia haber nacido en una época en que la poesia estaba en baja y la
corrupcion de los literatos y de los poderosos estaba en alta, a pesar de que no se ve en
sus escritos una critica profunda de las relaciones entre los escritores y los poderosos,
sino mas bien al revés. Las dedicatorias de sus obras a esos, los poemas que escribe a
Godoy y a Floridablanca, registran un conformismo que contrastan muy claramente con
los ideales reformistas que se reflejan en sus escritos. La tinica advertencia que lanza
reiteradamente el extremefio en esos escritos es la de que los gobernantes deben
cuidarse pues seran juzgados por la posteridad, lo que no es mas que un tdpico que no

afiade ninguna aportacion personal a la cuestion. De manera precavida, la ferocidad de

! dem. p. 235.
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su pluma fue guardada para atacar sus pares de oficio. Ahi si, es posible ver un satiro de
primera linea que cuida de denunciar a todas las miserias de otros escritores en lo que
toca a su relacion con los poderosos, pero sin llegar a criticar la actuacion de estos
ultimos hacia sus protegidos.

Finalmente, hay que decir que a pesar de referirse a la Providencia en diversos
momentos de su obra, Forner no atribuye una dimensiéon redentora a la misma. Su
concepcidn negativa de la naturaleza humana y su actitud pesimista hacia el mundo le
llevan a plantear la <<gloria>> como un tipo de humo que esconde la malignidad
humana. Asi se puede leer en el poema que sigue a la vision de la Biblioteca del Parnaso

descrita por Pablo Ipnocausto:

“iOh, de la humana gloria

depdsito inmortal! jAltos desvelos,
que emulan de los cielos

la fuerza inextinguible! Transitoria

la vida su grandeza solemniza,

y labrando su muerte, se eterniza.

¢ Del hombre quien no admira

la excelsa potestad? En trecho breve
su mente ordena y mueve

cuanto en lo inmenso del espacio gira;
soles, planetas, mundos, al Dios mismo
cifra en sus senos el mental abismo.

¢ Su incertidumbre acusas,

su ignorancia también, sofista injusto?
Porque su ser augusto

en sus errores conocer rehusas,

cuando a Dios le sondea sus secretos,

. . ” 1
y emula, si no acierta, sus decretos”.

! dem. p. 270.
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La Biblioteca del Parnaso visitada por Pablo Ipnocausto sirve como imagen
resumida de la naturaleza humana y, una vez mads, se ve aqui la presencia de la
preocupacion del autor extremefio en enfrentarse a los detractores de los <<decretos>>
de la divinidad. Este poema ilustra muy bien un giro que se da en Espafia en los
planteamiento relacionados con la Providencia a partir de la segunda mitad del siglo, y
es que a partir de entonces las inquisiciones metafisico-cientificas entorno a la <<mente
divina>> dan lugar a la cuestion de la pesquisa sobre la <<mente>> humana tomada
como un reflejo o imitacidon de la mente del Universo.

Aunque el peso de la idea de la Providencia tenga una importancia muy distinta
en cada autor tratado en esta segunda parte, hay que subrayar la relevancia que todos
ellos atribuyen a esta idea como elemento que compone su vision del mundo y
especialmente sus concepciones de la historia, de manera que casi siempre hay una
relacion entre el vocabulario providencialista en sus obras y el progresismo que impulsa
sus acciones politicas y su pensamiento. Respecto a las dimensiones religiosas 0 mismo
teologicas del providencialismo, es dificil encontrar una clara definicion de principios
de los ilustrados hacia el tema, pero es cierto que todos los autores estudiados reservan
en sus obras algun espacio para defender a la Providencia de la impiedad del siglo, lo

que no deja de ser una constante que no debe ser menospreciada.
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TERCERA PARTE
CAPITULO 9: EL DESTIERRO DE LA FORTUNA
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9.1- De Batilo a Meléndez Valdés

En la primera y en la segunda parte de este trabajo se ha subrayado la presencia
de la Providencia en dos de los grandes campos de conocimiento relativos a la historia
del providencialismo espanol del siglo XVIII: el campo cientifico comprendido en su
sentido més amplio y el campo de la filosofia de la historia considerada en funcién de la
experiencia politica y de la vivencia literaria de cuatro de los mas ilustres representantes
de la Ilustracion espanola (Jovellanos, Olavide, Cadalso y Forner).

En la parte dedicada a esos cuatro autores es interesante observar como, ademas
de ser tratada como una cuestion metafisica, la Providencia posee una relacion
intrinseca con la produccidn literaria e intelectual de los miembros de la “Academia” de
Cadalso. Todos los autores de este circulo ponen de relieve el hecho de que para la
filosofia de la historia del siglo XVIII la Providencia es un problema de teoria de la
historia en dos aspectos: por un lado, en términos de la Historia universal (tanto en lo
que se refiere a una historia de la Iglesia como en lo relativo a la historia cultural
europea) y, por otro lado, como de la <<historia>> (en letra minuscula) de cada escritor
del periodo (de ahi la importancia del providencialismo biografico cuya tendencia ya
habia sido apuntada en el capitulo acerca de Andrés Piquer).

La vision que esos autores tienen del progreso de la Historia (comprendida como
una narracion totalizadora sobre determinados procesos historicos, especialmente los
relacionados con las transformaciones de la sociedad espafiola dieciochesca) es mucho
menos optimista que la de un Feijoo, por ejemplo, y eso apunta hacia una concepcion de
una Providencia heterodoxa que se conecta a los proyectos de reforma del siglo, a la vez
que intenta resistir a las crisis espirituales del mismo. La llamada <<crisis de la

conciencia europea>> (Hazard) significa un cambio total de paradigmas cientificos,
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filosoficos y artisticos, que se manifiesta en Espafia a partir de las polémicas entre los
novatores y sus opositores.

Este panorama se vuelve mas agudo en las ultimas décadas del siglo XVIII, y
sus efectos seran sentidos hasta los primeros afios del XIX. La concretizacion de la
experiencia revolucionaria en Francia no pasa desapercibida en Espana pese a toda la
censura sobre el tema, y los eventos relacionados con la Guerra de Independencia
(1808-1812) son la prueba irrefutable de ello. Con la erupcion del Terror al plano
central de la historia europea a finales del XVIII y principios del siglo XIX, la idea de
Providencia tiene que necesariamente ser planteada de una manera distinta a la que los
ilustrados habian tratado hasta entonces.

En este sentido, la idea de Providencia estara especialmente relacionada con el
esteticismo que desembocard en el Romanticismo decimondnico. Ademds de ser un
problema de teoria del conocimiento, ella se presenta también como una cuestion
estética. La cuestion ligada con la idea de Providencia en los albores de la era romantica
se refiere a la posibilidad de representacion del Terror y de una serie de aspectos
relacionados al mismo: ;es posible que el arte retrate fidedignamente el horror de la
guerra moderna? ;Es impositivo que lo haga? Ante el optimismo ilustrado de la primera
mitad del XVIII, se impone progresivamente el tenebrismo que parece dudar de la Mano
Divina ante todos los horrores derivados de la barbarie moderna. A principios del XIX
la creencia en un gobierno providencial de justicia es casi nula, y es a partir de ahi que
la Providencia se prepara para pasar a una posicion de semiclandestinidad en la historia
de las ideas.

Lo que hay que buscar cuando se trata de la Providencia en el paso del siglo
XVII al XIX no son mas los testimonios relativos a la contienda filosofica sobre el

tema, sino los “ecos” o los “fantasmas” derivados de la misma y que se manifiestan en
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las més diversas manifestaciones artisticas y literarias. Se trata de un trabajo ciclopeo y
virtualmente inacabable, pero que serd esbozado en esta parte final de este trabajo a
partir de algunos lenguajes especificos (poesia, novela, teatro y artes plasticas) y sin la
burda pretension de abarcar todo el universo artistico espafol de este periodo. Lo que si
interesa es percibir como es posible representar la Providencia, mismo bajo los efectos
de las crisis de fe de principios del siglo XIX.

La poesia de Juan Meléndez Valdés (1754-1817) sirve como una muy util
introduccion a esta tarea, en la medida en que su comentada evolucién de un estilo
rococo hacia formas mas clasicas y a una poesia clasificada como <<filos6fica>> llama
la atencidon para la variacion de las formas de representacion artistica sobre la
Providencia, ademas de introducir de manera definitiva el tema del silencio de la misma
ante la sucesion de los episodios que marcan la historia espafola en el paso del siglo
XVIHI al XIX. El poeta-filésofo de Ribera del Fresno es un interesante testimonio de
este pasaje, no solo por su biografia sino también por la manera como la evolucion de su
poética registra los cambios de este periodo.

Sin embargo, la aproximacion a la figura de Meléndez como un poeta-filésofo
no debe hacer olvidar que en sus principios poéticos el autor se dedicé a tejer
formulaciones anacrednticas sobre la Naturaleza, concebida bajo un influjo
providencial. En una de sus odas anacreonticas, llamada La Naturaleza, parte del grupo
denominado La inconstancia. Odas a Lisi, el poeta llama la atencion para el hecho de

que:

“Ni el orden de las cosas
inmovil es, que siempre
con sucesion suave

el cielo no las vuelve”.’

" En: Obras completas. Madrid, Fundacion José Antonio Castro, 1996. vol. 1. p. 168. vv. 25-28.
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Por lo menos en tesis, esta vision del orden de la Naturaleza establecido por el
<<cielo>> no tiene nada del estatismo que marca buena parte de las referencias a la
misma durante gran parte del siglo XVIII. La Naturaleza melendeciana se establece
desde la concepcion de un orden dindmico, en un movimiento que se confunde con los
cambios de fortuna a los que la lira del poeta responsabiliza por su suerte amorosa y
personal.

Hay que subrayar la parcialidad de esta identificacion de la Naturaleza con la
Fortuna cambiante en la primera poesia de Meléndez porque ya en muchos de sus
poemas aparece el elogio a la prodigalidad de la Providencia (vista como distinta a la
Fortuna clasica), como es el caso del romance Los segadores, cuyo topico de la analogia
entre el trabajo humano y la Creacion divina se repetird en la poética melendeciana. En
este poema, la voz poética reconoce que para el hombre <<el tiempo fugaz se pasa>>

inevitablemente, pero también sefiala que los segadores se dirigen hacia Dios y:

“Todos a su providencia
cual menesterosos claman,
y en sus manos paternales

piedad y alimentan hallan”.”

Esta es una vision de una Naturaleza edénica que se mezcla en la poesia del
joven Batilo con el topico de los lugares amenos de la poesia clasica. Del otro lado de
esta vision idilica del mundo natural, se presentard la idea de la corrupcién humana
retratada de manera angustiada. Quizds sea esta conciencia aguda respecto a la
destruccion de la Arcadia sofiada por los hombres de su generacion que diferencia la
aportacion de Meléndez al neoclasicismo en Espaia, dada la particularidad de sus

embates éticos y de la representacion pléstica de los mismos por Batilo.

"En: Obra citada. p.381.vv. 107-110.
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El bucolismo del joven poeta en la edad de vinos y rosas presagia la trayectoria
dramatica del hombre publico, en la misma medida en que Batilo sabe que no puede
existir el retiro del campo sin la vida belicosa identificada con la Corte, pese a su
preferencia por el primero en detrimento de la segunda. La oposicion del rio tranquilo
de la amistad al mar de la guerra y de los vicios cortesanos es retratada en un pasaje de

la égloga Batilo, premiada por la Real Academia en 1785:

“BATILO Y Dalmiro cantaba
aquel que fue a la guerra
y vio las tierras donde muere el dia,
que en nada semejaba
el rio de esta sierra
al mar soberbio que pavor ponia.
Me acuerdo que decia
que del viento irritado
bramaba en son horrendo,
con las olas queriendo
estrellarse en el cielo encapotado,
tragandose navios
como a las enramadas nuestros rios; (...)
jOh ceguedad maldita,
fiar vida y ventura
a una tabla liviana!l
Mejor es la galana
Vega, Arcadio, con planta hollar segura
Tras mis mansas corderas,

Que el ver navios ni borrascas fieras”."

El poeta alude a dos de sus amigos del periodo salmantino, Dalmiro (Cadalso) y
Arcadio (Iglesias). Al dejar la Universidad de Salamanca en 1789, Batilo también deja
una vida consagrada a la alegria de la amistad, al estudio de las humanidades y a los

juegos poéticos y amorosos. De cierta manera, a partir de ahi el poeta deja de ser Batilo

"En: Obra citada. vol. 2. p.85.
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y se asume como Meléndez Valdés. La asuncion de una personalidad poética en
convergencia con su figura publica de magistrado es uno de los elementos que
contribuyen a la transformacion de su poesia en un tipo de poesia <<filosofica>>,
sintetizadora del movimiento de las ideas a lo largo las grandes transformaciones que se
dan en la vida cultural espafiola en el paso del XVIII al XIX.

El letrado Meléndez Valdés es el poeta de la <<orfandad doliente>> plasmada
en la metafora central de su romance E! drbol caido, imagen poética que sintetiza la
vision melancoélica de la Naturaleza que impera en la fase <<filoso6fica>> de la poesia
melendeciana. Es este mismo poeta que pasa a preocuparse menos por la fugacidad del
tiempo y por los lances de la fortuna y pasa a reflexionar sobre el <<cruel destino>> que
le lleva lejos de los campos extremenos y de la tranquilidad de su vida en Salamanca.
Batilo se despide de la imagen que forjara de si como poeta en su égloga en homenaje a

su vivencia salmantina. En E/ zagal del Tormes, Meléndez se despide de Batilo:

“Fértiles prados, cristalina fuente,
bullicioso arroyuelo que saltando
de su puro raudal, placido vagas
entre espadanas y oloroso trébol,
y tu, alamo copado, en cuya sombra
las zagalejas del ardiente estio
las horas pasan en feliz reposo,
adios quedad: vuestro zagal os deja,
que alli del Ebro a los lejanos valles
fiero le arrastra su cruel destino,

su destino cruel, no su deseo”.

"En: fdem. p.103. vv. 1-11.
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9.2- El poeta-filosofo de la Fortuna

Obviamente, decir que la poesia <<filos6fica>> de Meléndez Valdés suponia
una especie de filosofia moral no es lo mismo que negar que sus odas anacreonticas y su
primera fase poética fueran destituidas de cualquier contenido. Ya se ha dicho antes que
ademas de la celebracion de Baco y del Amor, uno de los topicos que mas se destaca en
la poesia de Batilo es el tema de la inconstancia de la Fortuna. Sin embargo, la
diferencia fundamental entre Batilo y el poeta-filésofo Meléndez es que el segundo
parece preocuparse por mantener algunos esquemas de pensamiento que dicen
directamente respecto a su ética de hombre ilustrado. A partir de esta diferencia basica
es posible comprender mejor la transicion que se da del poeta bucolico hacia una
personalidad poética que corresponde con la trayectoria de Meléndez como sujeto
histérico que retrata los sin sentidos de una Historia universal ingobernable.

Ya en capitulos anteriores se ha mencionado la ligazén que existe entre las ideas
de Fortuna y Providencia en distintos autores estudiados, pero hay que subrayar a partir
de Meléndez la naturaleza de las relaciones entre estas ideas durante el siglo XVIII
espafiol. Son esos dos conceptos que permiten al escritor dieciochesco establecer una
relacion entre su biografia y gran telon de fondo de las Historias universales que se
impondran como forma de narracion historiografica a partir del Romanticismo. Se trata
de resaltar el hecho de que la relativa desaparicion de la idea de la Providencia con el
proceso de secularizacion de la cultura se da en el mismo momento en que el topico
clasico de la Fortuna pierde fuerza como recurso literario, dadas las inmensas
transformaciones en la manera como los modernos pasaran a acercarse a la herencia
cultural de la Antigiiedad clasica y dado el cambio de las circunstancias historicas en

que esta aproximacién ocurria. Ante las tribulaciones de la modernidad, se volvia
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imposible el poeta encerrarse en un exilio campestre y quedarse quejandose de la
Fortuna.

En este sentido, la obra poética de Meléndez Valdés es un ejemplo claro de
coémo el imperio de la Fortuna es sometido a una vision tragica de la Historia que tiene
en la Providencia una clave valida de interpretacion. Pero antes de dar tratamiento a la
forma como el poeta del Fresno se utilizaba de la Providencia, merece la pena percibir
la dimension moral de sus indagaciones sobre la Fortuna, pues estas lanzan luz sobre las
posiciones politicas que le llevarian primero al destierro, después a defender el reinado
de José Bonaparte y, finalmente, al exilio. Las reflexiones morales sobre la Fortuna
lanzadas por Meléndez también son fundamentales para comprender sus observaciones
sobre la intervencion de la Providencia en la Historia y en su propia biografia.

En su oda 4 la Fortuna, escrita en el exilio, el poeta se refiere asi a la misma:

“Cruda Fortuna, que voluble llevas
por casos tantos mi inocente vida,
de hérridas olas agitada siempre,
nunca sumida;
tu, que de espinas y dolor eterno,
pérfidas colma con acerba mano
tus vanos gozos, de la mente ciega
suefo liviano;
aunqgue sanosa de tinieblas cubras
I6brega el cielo que en humilde ruego
férvido imploro por huir tu odioso
barbaro juego; (...)
nunca rendido mi inocente pecho,
nunca menguado mi valor aguardes,
ni que mi plectro varonil querellas

gima cobardes”.’

"En: fdem. pp. 126-127. vv. 1-12; 25-28.
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La resistencia a los reveses de la Fortuna puesta también en relieve por otros
poetas de su circulo, como Jovellanos o Cadalso, se centra en la poética melendeciana
en la configuracion de una imagen de la inocencia ofendida. Es siempre importante
sefialar que esta inocencia es la imagen poética de una virtud cristiana que se mezcla en
el caso del jurisconsulto Meléndez con sus ideales humanitarios, retratados en una serie
de otros poemas como en su oda A la esperanza y en sus epistolas A un ministro, sobre
la beneficencia o sobre La mendiguez. Pero, en buena medida, sus poesias respecto a la
inconstancia de la Fortuna son tributarias de la vision clésica ciclica respecto a los
vaivenes de la misma.

La poesia <<filosofica>> de Meléndez Valdés empieza, sin embargo, a liberarse
de estos esquemas ciclicos de pensamiento e incluso se vuelve mds pesimista a la vez
que menos fatalista, cuando no se refiere a la Naturaleza cdsmica y si al individuo en
medio de la misma. De manera progresiva, la joven lira dedicada a cantar la alegria
primaveral de los primeros afios de amorios y amistades literarias abre espacio para las
metaforas otofiales sobre la vida, como ocurre en el poema dedicado a Jovellanos
(titulado La noche y la soledad) cuando del nombramiento del mismo como miembro
del Consejo Real de Ordenes. Aqui, la voz poética llama la atencion para la perversion
de la Razon que hace con que los hombres no perciban la <<misteriosa>> y sabia voz

de la noche:

“Mas los hombres que ilusos no perciben
su misteriosa voz, cuyos oidos

a la verdad cerrados

y al error son patentes, asi viven

del mundo en el estrépito metidos

cual en galera miseros forzados:

siervos aherrojados

al antojo liviano y las pasiones,
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sorpréndelos de subito la muerte.

El sabio, sélo el sabio las prisiones
rompe con mano fuerte:

intrépido de todo se retira

y de la playa la borrasca mira.
Entonces adormido en paz gloriosa,
pesa con lo pasado lo presente;

con remontado vuelo,

al ciego porvenir lanzarse osa

y eleva a las estrellas la ardua frente.
¢ Puede a tu ser, nacido para el cielo,
embebecer el suelo?

¢Puede a un alma inmortal, con quien son nada
esos soles y globos cristalinos,

tener el bajo suelo asi apegada,

0 en juguetes mezquinos

ocuparte, olvidando el alto grado

a que el Gran Ser al hombre ha sublimado?”.”

El panteismo de fachada de este Gran Ser so6lo sirve para esconder la concepcion
por el poeta de un ideal de sabio virtuoso, de un nuevo tipo de hombre de bien que no es
mas el sabio estoico, pero que tiene vinculos con éste, en la medida en que también
rompe con las cadenas de su animalidad y se reafirma en su fortaleza interna. En las
odas filoso6ficas en que Meléndez trata de su idea de Dios y en los demdas poemas en que
se refiere a la incidencia de la concepcion de divinidad en la ordenacion del Universo, el
poeta repite el topico dieciochesco del mismo como una cadena que va de la naturaleza
animal del hombre hasta su participacion en las esferas angélicas de la Creacion.

Es a partir de esta creencia en la naturaleza angélica del hombre que Meléndez
Valdés rompe con la posibilidad de lectura de su obra poética en clave de una
caracterizacion mecédnica de su pensamiento como una especie cualquiera de

estoicismo. La afirmacion de la creencia en la posibilidad del hombre de perfeccionarse

"En: fdem. p. 286. vv. 53-78.
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e ir de “su” historia a la Historia universal imposibilita la interpretacion de la poética
melendeciana como una imitacion de topicos clésicos, e introduce vectores que llevan
de la reflexion clasica sobre la relacion entre el bien y el mal hacia la preocupacion del
humanismo cristiano por una metafisica del mal.

Ante las tribulaciones de su época, no le resta otra opcion a Meléndez que la de
consolarse con la virtud. En su oda filoséfica Los consuelos de la virtud, la lira del
poeta se ve amparada por un coro de angeles que se presentan como en una vision, sin
olvidar de anunciar el hecho de no tratarse de un <<suefio>> ni de una <<ilusiéon>>. Su

defensa personal de la virtud es asi declarada:

“iCesais, oh santos angeles...! Seguro
ya por vos no suspiro,
y en manos del gran Ser mi suerte miro;
mientras, con pecho entero,
la amarga copa del dolor apuro,
y constante prefiero

la virtud indigente

al vicio entre la parpura fulgente”.1

A pesar de reconocer el poderio del mal, el desequilibrio cosmico del Universo,
el poeta se aferra al ancora de la virtud. Esta representacion poética de una vision divina
no deja de ser una forma de afirmar la conservacion de la Creacion. Al afirmar su
creencia en la resonancia de la <<misteriosa voz>> que ordena su discurso poético,
Meléndez intenta armonizar su percepcion melancolica y amargada de la historia de su
siglo con los avatares de una Historia Universal prometedora de paz y felicidad. Para

tal, es necesario afirmar la grandeza de la Providencia ante el imperio de la Fortuna.

"En: fdem. p. 378. vv. 161-168.
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9.3- El mal y el mar: biografia poética y vision tragica de la Historia

Una de las metaforas méas comunes utilizadas por el poeta del Fresno para definir
aquello que podria llamarse de una filosofia moral, en su poética, es la de la vida como
un inmenso e imprevisible mar. De cierto, un mar borrascoso en que las referencias al
<<barquillo>> amenazado del yo poético se repite una y otra vez, tal como es posible
percibir en algunas de las citas ya reproducidas en este capitulo. Sin embargo, hay que
leer las olas agitadas del destino del poeta-filosofo como algo mas que un tépico
literario de origen clasico. A pesar de utilizarse constantemente de la imagen horaciana,
Meléndez Valdés se refirio casi siempre a su experiencia de vida, a su historia en medio
de los horrores de la Historia de Espafia.

Poemas titulados como De mi vida, Mis desengaiios y Mis combates dan
solamente idea del verdadero tema de la poesia melendeciana en su época de madurez.
Entre los poetas ya mencionados en este trabajo, quizas en Meléndez sea mas nitida las
plasmacion de su experiencia historica en su produccion, pese el hecho de que Batilo no
se dispone a escribir poemas de ocasion. Pero si que es interesante percibir como en su
poética estan contenidos todos los dilemas de la vida politica espafiola del paso del siglo
XVIII al XIX, incluso de manera més dramatica que en la poesia de su amigo
Jovellanos. Eso porque el afrancesamiento de Meléndez Valdés le costd no solo el
exilio politico, sino también un olvido literario dificilmente explicable. Su biografia
intelectual no puede ser comprendida sin sus poemas, lo que a su vez lleva a un
interesante cruce entre lenguaje poético y teoria de la Historia.

Desde luego, el individuo desengafiado de los poemas pesimistas de Meléndez
Valdés lo es en la medida en que su experiencia asi lo dicta. La Historia de su tiempo

asi lo prescribe, pese a todos los buenos sentimientos y proyectos de reforma ilustrados.
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En contraste con la creencia en un equilibrio cdsmico posible entre el bien y el mal, el
pensamiento moral melendeciano se destila, en la mayor parte de los casos, por la
creencia en un mal metafisico imposible de sobrepasar. Pese a su conocimiento de la
Teodicea leibniziana, la vivencia del magistrado extremefo le habia comprobado que no
se vivia en el mejor de los mundos posibles.

En la elegia moral De mi vida, el poeta afirma el predominio del mal sobre el

bien de manera explicita:

“Pero el cielo parece que condena
los hombres al error; y que se place
en que arrastren del vicio la cadena.
Nunca el seguro bien nos satisface;
el placer nos fascina; la paz santa
morada nunca entre sus flores hace.
¢ Quién hay que huelle con segura planta
la ardua senda del bien? ;Y quién, perdida,

la torna a hallar y en ella se adelanta?”.”

Esta desconfianza en la capacidad del bien de bastarse a si mismo es
acompafiada en la poesia melendeciana por la Fortuna inconstante y compensada por la
orientacion ostensiva del orden del Universo por el <<cielo>>, o la Providencia. En la
cita mencionada, merece la pena destacar el hecho de que la voluntad divina
<<parece>> condenar al hombre al mal, pero no lo hace en efecto. Lo que hay que
destacar es que el camino del mal es un sendero sin retorno, y en este aspecto el
discurso poético de Meléndez no estd cerca de ser un argumento heterodoxo. Las
apariencias de la Fortuna no dejan de estar al servicio del plan trazado a la humanidad

por la Mano Divina.

"En: fdem. p. 428. vv. 85-93.
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En la elegia moral Mis combates, Meléndez Valdés reitera esta vision tragica de

la Historia de la humanidad cifrada a través de su propio destino. Como se puede leer:

“El eterno Saber no nos dio vida
para el cielo medir o el mar salado,
sino para a él labrarnos la subida;

y el hombre, en el error enajenado,
clama llorando lejos del camino,
cual barco de las olas azotado

que sin timén ni velas, al contino

batir de hérridos vientos, va ligero

a fenecer en misero destino”."

Aqui, una vez mas esta la metafora horaciana del barco perdido en el mar de la
Fortuna, y abatido por un <<misero destino>> inevitable. Pero no menos importante es
el hecho de que este destino del hombre estd sometido al plan trazado para ¢l mismo por
la razén providencial (o por el <<eterno Saber>>), y que la <<subida>> hacia los
cielos depende de la voluntad humana. Es ante tal comparacion que la historia de la
perversion humana adquiere un significado mayor, tal como un reflejo de la narracion
biblica de la Caida. Pese a todo su pesimismo y a las renovadas referencias al poder del
mal en el mundo, Meléndez todavia admite una posibilidad quimérica de salvacion que
justifica el titulo de algunas de sus poesias como “filosoficas y sagradas”. Filosoficas
por reflexionar acerca de la perversion de la Razon desde su experiencia de desterrado y
exiliado, sagradas por dejar este punto de fuga posible hacia la figura de la divinidad.

Mismo reconociendo la inconstancia de la Fortuna, el poeta entrega el destino de
su <<barquillo>> a la Providencia y desdefa filos6ficamente de las supercherias que
envuelven la vida cortesana. Tal como se puede leer en el romance llamado Mis

desengarios:

"En: fdem. p. 434. vv. 49-57.
299



“Quien quiera puestos y corte,
por mi los goce; a los tiros
de la envidia oponga el pecho,
y llore mientras yo rio.

iYo reir! No; que si el cielo
me salvé por un prodigio,
llevando a seguro puerto
mi zozobrante barquillo,

no empero fui mas dichoso
cuando, joh dolor!, combatido

de la mas fiera borrasca,

apenas hallé un amigo”.1

La seguridad en la proteccion del <<cielo>> tiene un sabor agridulce en la
medida en que es imposible conciliar la soledad del retiro de los justos con la alegria
dionisiaca que servia de motor a la vida del joven Batilo. El mundo que el jurisconsulto
ve y vivencia no es mas el de las primaveras a las orillas del Tormes. Es interesante
observar la profusion de imagenes melancolicas y de cierto ambiente mas oscuro en los
poemas de madurez de Meléndez Valdés. Aun que el poeta de Ribera del Fresno no
haya llegado a las rayas de escribir una obra como las Noches Lugubres cadalsianas, sin
duda sus poemas se acercan a una vision cada vez menos colorida de su mundo.

La amargura vivida por el poeta desterrado y posteriormente exiliado puede ser
mas claramente percibida en sus discursos, tal como en La Despedida del Anciano, que
ademas de retratar de manera muy critica la Espafia de finales de siglo lanza una
diatriba contra la injusticia social y responsabiliza el lujo de las clases favorecidas como
causadores de la decadencia de la nacion. Pero lo mas interesante en el poema es

constatar como el poeta plantea sus criticas:

"En: fdem. p. 501. vv. 121-132.
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“(...) jJusto Dios! ¢ Son éstas,
son éstas tus leyes santas?
¢ Destinaste a esclavos viles
a los pobres? ;De otra masa
es el noble que el plebeyo?
¢ Tu ley a todos no iguala?
¢No somos todos tus hijos?
&Y esto ves, y facil callas?
&Y contra el déspota injusto

tu diestra al débil no ampara?”.1

A pesar de retorico, este cuestionamiento directo de la divinidad es un
interesante testimonio del nivel de la crisis espiritual enfrentada por algunos de los que
presenciaron las transformaciones que se procesaban en la Europa de finales del siglo
XVII y principios del XIX. El caso de Meléndez es muy representativo si se considera
que ni mismo entre sus compafieros de la “Academia” de Cadalso este género de
formulacion habia sido utilizado de manera reiterada, como es en el caso del poeta del
Fresno. Es como si el poeta quisiera usar los poderes de su lira para despertar a la
divinidad, y para tanto habria que traspasar la barrera de silencio que se habia

interpuesto entre ambos.

"En: fdem. p. 484. vv. 186-197.
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9.4- Crepusculo y ocultacion de la nocion de Providencia: el silencio de Dios

La metafora de la vida como un barco en medio del mar agitado de la Historia es
una constante que puede servir de clave para comprender la aproximacion a la
Providencia en la poesia melendeciana, pero no termina de captar todos los matices de
los planteamientos del poeta en lo que se refiere a la relacion Dios-hombre, sobre todo
en los poemas en que este reflexiona sobre su propia condicidon de desterrado y después
de exiliado. La experiencia del destierro y principalmente la del exilio fornecen
elementos para Meléndez plasmar su vision tragica de la Historia de Espafia, y sus ideas
sobre el imperio de la Fortuna pasan a depender menos de los esquemas fornecidos por
la herencia clésica.

La imagen del naufrago es, por ejemplo, una prueba de que la perspectiva de
resistencia estoica ante los reveses de la suerte es desplazada por una vision amarga de
su propio destino historico. El exiliado es visto como un juguete de la Historia, que es
sin embargo salvo por la Providencia de manera prodigiosa. En uno de sus poemas de
exilio mas reconocidos, el romance El naufrago, el poeta hace mencion al poderio del

<<cielo>> ante el espectaculo del horror propiciado por la invasion francesa:

“Doquier la espantable muerte:
el viento a sus iras sirve,
su brazo hiere incansable,
el ponto en sangre se tifie;
cual nada y se agita en vano,
cual pugna a una vela asirse,
a uno la ola hunde cayendo,
y otro se salva entre miles.
Yo en la agonia, y temblando
irme cada instante a pique,
clamé fervoroso al cielo,

y el cielo se digno oirme,
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que a la bondad jamas deja
que desvalida suspire,

y al que rendido le implora

siempre benévolo asiste”.’

Sin duda, Meléndez Valdés se acuerda aqui de los otros refugiados que no han
podido sobrevivir al trauma de la fuga de la persecucion politica. El ndufrago es uno de
los poemas en que una voz poética amargada se refiere no s6lo al destino colectivo
compartido con otros desafortunados en la misma situacion sino también a los
resultados de la <<discordia impia>> establecida en Espafia a partir de la Guerra de
Independencia. El poeta del Fresno conocia bien los dos lados de la suerte de la que se
quejaba, pues su trayectoria de afrancesado contiene tanto sus poemas patrioticos en
contra de la invasion napolednica como su colaboraciéon activa como miembro de la
corte josefina.

Sin embargo, antes de tocar en la vertiente patriotica de la reflexion de Meléndez
Valdés sobre la Providencia, hay que subrayar como aparece el silencio de Dios en su
poesia y en que medida este motivo poético confirma o no una descreencia en la razén
providencial como guia privilegiado de la Historia. Desde luego, la vision tragica sobre
la historia de Espafia a partir del cambio del siglo confirma un doble proceso respecto a
la Providencia, que es el del desvanecimiento de la creencia en esta nocidn en su version
ortodoxa y una especie de transformacion de la misma, que pasa a estar semioculta en
las representaciones sobre la erupcion del Terror en medio de los horrores de la historia
moderna.

Este crepusculo de la Providencia (que como crepusculo no significa oscuridad
absoluta) y su ocultacion posterior en el panorama de la filosofia de la historia

decimononica no ocurre con el apagar del periodo historico conocido como la época de

"En: fdem. p. 485. vv. 77-92.
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las Luces, sino que es un proceso que se da a lo largo de toda la crisis de la cultura
europea dieciochesca. El mismo Batilo ya lo presentia al tratar de la muerte de su
mentor, Cadalso, al referirse en una carta a la manera como la Providencia arrebatara la
gloria péstuma al autor de las Cartas marruecas. Asi reflexiona Meléndez sobre el

fallecimiento de su amigo querido:

jHormesindo! jHormesindo! jQuién pudiera decirnos que nuestro buen
amigo acabaria asi! jQuién pudiera entonces pensar en un momento tan terrible!
Las circunstancias mismas de su muerte nos la deben hacer mas dolorosa. En el
momento mismo que la fortuna empezaba a sonreirle; cuando sus esperanzas
todas pudieran haber hallado un término dichoso; cuando sus amigos le
suspiraban mas; entonces, repentinamente, es arrebatado; entonces, la
Providencia le lleva los ojos vendados al suplicio, y parece que toma gusto en
burlarnos. jOh, querido Hormesindo, qué falaces son los bienes todos! Sola la
virtud sale triunfante del sepulcro y muestra al hombre de bien resplandeciente en
medio de sus horrores; y ella sola hara sobrevivir a nuestro amigo. Si los versos
de Batilo pueden algo, asi empieza una elegia que este sentido zagal consagra a

la tierna memoria de Dalmiro: “Silencio augusto, bosques pavorosos”, (...)."

Este pasaje del epistolario melendeciano puesto en medio de sus poesias solo
sirve para destacar el hecho de que el poeta ya pensaba hace tiempo y de manera muy
consciente en el <<silencio augusto>> que menciona en el final de la cita arriba. La
diferencia es que en la carta a Ramon de Céseda, Meléndez trataba de un episodio que
le parecia tragico pero guardando un distanciamiento piadoso hacia el mismo, y en sus
poesias de madurez las dificultades en atribuir los cambios de la Historia a lo
inescrutable de la Providencia le lleva a cuestionarla, tal como ningtn otro autor tratado
en los capitulos anteriores de este trabajo lo hizo.

Es claro que el cuestionamiento retérico de la Providencia parte de la percepcion

del silencio divino, que es presentado paraddjicamente como una ausencia de la

" En: Obras completas. Madrid, Fundacion José¢ Antonio Castro, 1997. Vol. 3. p. 394.
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presencia. En otras de sus odas filosoficas, Meléndez esboza lo que significa la
divinidad plasmando en sus versos lo que ¢l define como un <<religioso miedo>> a la
misma. Aqui también el poeta regresa a los bosques pavorosos mencionados en la carta

respecto de la muerte de Cadalso:

Si entonces al bosque umbrio
corro, en su sombra estas, y alli atesoras
el frescor regalado,
blando alivio a mi espiritu cansado.
Un religioso miedo
mi pecho turba, y una voz me grita:
<<En este misterioso

silencio mora: adérale humildoso>>."

Ya se habia visto en este trabajo menciones semejantes a ésta, como en la
Epistola del Paular de Jovellanos o aun mismo en la obra de Olavide. Pero lo
interesante en la produccion de Meléndez es lo que el poeta obtiene de esta ocultacion
de la voz divina, de este silencio que es sefial del cambio de los tiempos y de una vision
cada vez menos esperanzada de la Historia y de la capacidad de la Providencia en
interferir en la misma. La impresion que se tiene es que el joven Batilo se ha
transformado en un taciturno Meléndez Valdés, que observa el embate entre su fe
religiosa y la constatacion de la imposibilidad de concretar sus suefios de fraternidad
universal. Esta oda, 4 la presencia de Dios, es una especie de intento de reclamacion
por la misma estructurada como una celebracion de la grandeza divina. A pesar de todo
el elogio de los prodigios de la Naturaleza en sus versos, la humanidad sigue retratada
en sus miserias y el silencio es decretado por esta <<voz>> gritando en medio al

bosque.

"En: Obra citada. vol. 2. p. 265. vv. 41-48.
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El sentimiento tragico ante la muerte y los horrores de la historia es poco
comparado con la sensacion reiterada en diversos poemas melendecianos de que no hay
mas a quién recurrir, y a partir de ahi el poeta oscila entre la desesperacion y el temor al
poder divino. Esta es una barrera que Meléndez no consigue romper, pese a todo su
reformismo y su defensa decidida de la necesidad de la separacion entre los poderes
temporales y religiosos. En su oda El invierno es el tiempo de la meditacion la voz
poética retrata el <<abismo misterioso>> del mundo y su gobierno por cierto <<dios del

mal>>, hasta que finalmente se dirige a la Providencia:

“¢ Qué es esto, santo Dios? ¢ Tu protectora
diestras apartas del orbe, o su ruina
anticipar intentas?
¢Laraza pecadora
agotar pudo tu bondad divina?
¢ Asi sélo apiadado la amedrentas,
o tu poder ostentas
a su azorada vista? (...)

Mas no, Padre solicito, yo admiro
tu infinita bondad: de este desorden
de la naturaleza,

del alternado giro

del tiempo volador nacer el orden

haces del universo, y la belleza”."

Como en casi todos los pasajes de este tipo, hay un intento final de recomponer
el cuestionamiento a la Providencia a través de la reafirmacion de la omnipotencia y de
la misericordia divina. Meléndez guarda asi una cierta equidistancia de los extremismos
relativos a las opiniones mas comunes sobre la accion providencial, en la medida en que
ni niega el poder de la Providencia ni se abandona por completo a ¢€l, subrayando tanto

la bondad de Dios como la existencia de este <<dios del mal>> que funciona como

"En: Idem. p. 258. vv. 111-118; 122-127.
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principio corruptor del mundo. Es imposible caracterizar al poeta del Fresno como un
Voltaire, ni un Rousseau, ni un Jovellanos, visto que este traza un camino singular de
aproximacion al tema.

La tribulacion ofrece una version muy personal acerca de las dudas del poeta
exiliado ante los horrores que vive y presencia. El clamor ante el silencio de Dios no

podria ser més directo y emotivo:

“¢ Por qué, por qué me dejas?
Sefior, Dios mio, Padre, vuelve y mira.
¢De mis ardientes quejas
tu bondad se retira?

Tua cesas, y mi labio a ti suspira.

De tu nombre en la gloria
los miseros fiaron; tu les diste
del opresor victoria,
sus plegarias oiste,

y su esperanza y su salud cumpliste.

La muerte y sus dolores
rompen mi corazén; en mis oidos
suenan ya los clamores
de los apercibidos

monstruos a devorarme, y sus bramidos”."

Ante las pruebas del destierro y del exilio, solo le resta a Meléndez Valdés
asumir una postura que remite a la probacion de Cristo en la cruz. A pesar de seguir
creyendo en ultima instancia en el plan providencial para la humanidad, el poeta decide
romper con el silencio de Dios clamando por la proteccion divina. De hecho, Batilo sabe
que la interlocucion Dios-hombre tiene que ser una via de doble sentido, y si en el plan
de la Historia y de su biografia el hombre parece abandonado ni por eso ¢l debe

silenciarse ante sus dolores y, sobre todo, ante sus propios monstruos.

"En: fdem. p. 303. vv. 1-15.
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9.5- Patria y Providencia: de la vision melendeciana sobre la accion

providencial en la historia de Espafia

Ademas de los poemas que tratan del silencio de Dios y del imperio del mal
sobre el mundo, la vertiente patriotica de la poesia melendeciana también llama la
atencion por el papel que la Providencia ejerce en la misma. El patriotismo de Meléndez
Valdés sirve asi de desenlace a una vision de conjunto acerca de los trazos
providencialistas en su poética, que empiezan a aparecer con sus divagaciones morales
sobre el imperio de la Fortuna, pasando por sus cuestionamientos sobre la ausencia de la
presencia de Dios en su época hasta llegar al cuadro tenebroso de la historia espafiola
que le toco retratar y vivir. Asi, Espafia sirve de canal intermediario para que el poeta
situe el papel de la Providencia no s6lo en su biografia como también en su percepcion
artistica de la Historia universal.

Batilo tenia especial aprecio por la dimension patridtica de su quehacer poético,
tal como el prologo de la edicion vallisoletana de sus poesias deja ver. Ya en 1797,
Meléndez esboza su orgullo por su opcion de vida como hombre publico cumplidor de

sus obligaciones a la vez que inspirador de las futuras generaciones de poetas. Segun ¢l:

“La providencia me ha traido a una carrera negociosa y de continua
accion, que me impide, si no hace imposible, consagrarme ya a los estudios, que
fueron un tiempo mis delicias. Cuando la obligacion habla, todo debe callar:
inclinaciones, gustos, hasta el mismo entusiasmo de la gloria. Pero si mis
bosquejos, mi ejemplo, mis exhortaciones logran poner a otros en su dificil senda
y llevarlos hasta la cumbre de su templo, satisfecho y envanecido,
complaciéndome en sus laureles cual si fuesen mios, repetiré entre mi mismo con

la mas pura alegria: Yo concurri a formarlos y mi patria me los debe en parte”.1

"En: Idem. vol. 3. pp. 558-559.
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Pese a las constantes evocaciones de las Musas en su poesia, Meléndez sabe que
un poeta se forma y que la gloria de un autor es debida a veces a las generaciones que le
anteceden. El pasaje es interesante en la medida en que demuestra esta conciencia
tipicamente moderna de la manera como el canon literario evoluciona a cuesta de la
constante reelaboracion del lenguaje artistico, de la biisqueda por un refinamiento del
arte en que la experiencia del artista cuenta tanto como el material que da origen a las
obras. Hay aqui una curiosa mezcla de concepcion clésica y moderna del arte en que el
procesamiento de la vivencia del artista puede llevarle al templo de la gloria.

Anteriormente, se habia mencionado a los monstruos que atacaban al corazén
del poeta en su naufragio en medio al mar de la Historia. Es curioso percibir como en
las poesias del Meléndez maduro estos monstruos aparecen identificados con los
problemas morales que el poeta execra a lo largo de su vida publica. Entre ellos, esta la
calumnia. Sobre este tema, el entonces jurisconsulto escribe un poema que es destinado
al entonces ministro Godoy, mientras este gozaba de la proteccion real y trataba de
servirse de los servicios de ilustrados como Jovellanos y el mismo Meléndez Valdés. La
epistola A/ Principe de la Paz, siendo Ministro de Estado, sobre la calumnia cobra
especial importancia en el contexto del providencialismo melendeciano en la medida en
que hay una referencia en esta pieza a una <<vision divina>> de un perseguido relativa
a sus tribulaciones. En este poema, el poeta perseguido ruega a Dios por su ayuda, que

finalmente aparece:

(...) Mi ruego humilde

fue atendido, sefor: ante mis ojos,

un resplandor desde el exceso cielo
pareciome bafiar mi humilde estancia,
el aire rutilar mas claro y puro,

y una divina voz que poderosa

<<Sigue>>, clamod, <<no temas; sigue y lidia
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que el dia llega de la luz: la patria
mira a lo lejos hacia ti las manos
tender y el lauro placida ofrecerte.
Tiempo sera que tu inocencia brille
pura asi como el sol, que tus anhelos,
a término felice al fin llevados,

la ansiada gloria de tu patria vean

y de las ciencias el augusto imperio,

derrocado el error al reino oscuro>>. '

En un momento extremo, aparece asi la voz divina probando que a pesar de su
ocultacion la Providencia protectora seguia encaminando el curso de la historia a través
de la promesa del futuro esplendor del sol de la patria. Sin embargo, hay que notar que
la epistola es escrita en un momento en que todavia los ilustrados podrian reservar
alguna fe en el proceso politico tal como ¢l se desarrollaba a finales del siglo.
Inicialmente, Godoy parecia ser alguien que podria contribuir con las reformas, lo que
al final se ha mostrado como una gran ilusioén de los que creyeron en tal hipotesis. Pese
a este tipo de consideracion, la pieza presenta la esperanza que una vez y otra reaparece
en los poemas melendecianos.

Sin embargo, si dependiera del monstruo el analisis podria ser muy distinto. En
una oda filosofica titulada El fanatismo, escrita aproximadamente en el mismo periodo
del poema anterior, Meléndez se muestra mucho menos crédulo en lo que se refiere a
los eventos que transcurren en la Francia revolucionaria. Es claro que, a pesar de
referirse metaforicamente al fanatismo musulman, el poeta quiere rechazar los
fanatismos politicos alzados contra la <<imagen soberana>> del <<Autor infinito>>, en
una defensa de la monarquia catdlica de los Borbones. La lira del poeta se dirige una
vez mas al propio Dios y casi le exige que ejerza su Providencia, o cuide del gobierno

del mundo tal como este lo mereceria:

"En: Idem. vol. 2. pp. 249-250.
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“¢ Qué es esto, Autor eterno

del triste mundo? ;Tu sublime nombre

que en él se ultraje a moderar no alcanzas?

¢ Desdeiias el gobierno

ya de sus criaturas?,

¢y ainfelices venganzas

y a sangre y muerte has destinado el hombre?,

¢0 en tantas desventuras,

sin que haya un coto a su dominio odioso,

Satan por siempre triunfara orgulloso?
Vuelve, y a tu divina

nuda verdad en su pureza ostenta

al pavorido suelo; el azorado

mortal su luz benigna

goce, y ledo respire;

no tiemble desmayado,

no tiemble, no, tu célera sangrienta

cuando tu cielo mire.

Dios del bien, vuelve; y al Averno obscuro

Derroca omnipotente el monstruo impuro.”1

Los excesos del horror revolucionario atemorizaron a Meléndez, asi como la
lucha fratricida que se instalaria en Espafia durante la Guerra de Independencia, y que
terminaria por dejar secuelas que el exiliado tuvo que enfrentar hasta sus ultimos dias de
vida. Pero los afios que van de la Revolucion Francesa hasta el inicio del trienio liberal
en Espafia parecen estar bajo la misma égida voraginosa de una sucesion de hechos
desconcertantes que se vuelven dificil de explicar e imposible de contemplar. Ante los
terrores de la gestacion del mundo moderno, so6lo les resta a los artistas a que se aferren,
en la medida de lo posible, a los esquemas conocidos de representacion de la Historia y

de sus conflictos personales. La conciencia artistica que nace del paso del XVIII al XIX

"En: fdem. pp. 337-338. vv. 101-120.
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estd escindida, y el mundo se muestra como el <<misterioso abismo>> de uno de los
poemas melendecianos.

La Alarma segunda, romance escrito por el poeta del Fresno tras los primeros
combates del afio de 1808 con la finalidad levantar el animo de los combatientes
espafoles contra el invasor, es una muestra de la necesidad del poeta de volverse hacia
formas consagradas de representacion de la guerra para poder reclamar la proteccion de

la Providencia para su <<causa>>:

“Partamos, que Dios nos guia,
pues es tan suya la causa,
alzando el pendon glorioso
que nuestros padres levaban,

alla cuando el moro fiero,
en el Salado y las Navas,
la barbara frente hollaron

para eterno honor de Espaﬁa”.1

Es claro, que al tratarse de un poema de propaganda patridtica, no podria
esperarse que Meléndez hiciera las mismas indagaciones que en sus odas, en sus elegias
o en sus epistolas. Queda el registro de la creencia del patriota en la guia segura de la
Mano Divina ante la amenaza del Ejército napolednico. La <<causa>> de Espafia es
identificada de manera programatica con la causa de la Reconquista, en un recurso que
no es inédito y que ya se habia repetido en un sin nimero de autores a lo largo de todo
el siglo XVIII. De esta manera, se subraya una vez mas el caracter sagrado de la patria.

Pero, una cosa es escribir en la guerra y otra muy distinta es retratarla desde
cierta distancia. La guerra puede ser heroica cuando vista de adentro, o cuando se la
desea por expectativa, pero el saldo doloroso de la misma nunca lleva a una vision

gloriosa de sus resultados, especialmente si la <<causa>> en cuestion parece haber sido

"En: fdem. p. 665. vv. 153-160.
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perdida o entonces cuando se llega a la conclusion de que en la guerra sélo se heredan
sus <<desastres>>. En la oda Consejos y esperanzas de mi genio en los desastres de mi
patria, Meléndez Valdés parece concluir que lo que ¢l identificaba como una
<<causa>> quizas no lo fuera y que el hombre tiene que enfrentarse con el fantasma de
la finitud del mundo, incluso de todo lo que €l considera mas sagrado. Asi, el poeta se

pregunta:

“¢ Sera, jay!, que llegue el postrimero dia
a la infeliz Espafa,

asi dispuesto por ejemplo al mundo
y a todas las edades
del cielo, airado en su saber profundo

contra nuestras maldades?”.’

Ademés de guia y protectora, la Providencia seguia ocultando su faceta
vengadora ante los males del mundo. La reflexion sobre su presencia-ausencia solo se
hace mas aguda en la medida en que el mal del mundo, que es el mal en el hombre, se
hace cada vez mas ostensivo y visible. El creptsculo del sol de la esperanza no deja
certezas, y el hombre abandonado con su destino no sabe si después del mismo hay una
nueva aurora. Desde luego, Meléndez lo quiere creer asi en los poemas en que clama
por la concordia, pero su experiencia lo contradice. Su experiencia es la de un ilustrado
desengafiado y la de un poeta amargado que ve el derrocamiento del mundo que
conociera sin que este sea sustituido por algo que parezca tener algun “sentido”, o por lo

menos algln sentido reconocible.

"En: fdem. p. 168. vv. 23-28.
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CAPITULO 10: LA NOVELA PROVIDENCIALISTA
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10.1- Novela espafiola, cervantismo y bizantinismo: las reediciones de

novelas bizantinas en el siglo XVIII

El siglo XVIII europeo es especialmente rico en lo que se refiere a la historia de
la novela. De hecho, es en esta época que se establecen algunas de las convenciones que
los novelistas posteriores utilizardn a la hora de elaborar su version particular del
género. A la estela del Don Quijote, una serie de autores trataran de revolucionar el arte
de escribir novelas, a punto de que es posible hablar de este periodo literario como el
siglo de la novela (o, por lo menos, como el siglo en que este género adopta los
esquemas narrativos que le hacen reconocible).

Sin embargo, no se trata aqui de escribir una historia canoénica de la novela
moderna. La novela bizantina espafola es un buen ejemplo de como se pude escribir
una historia de la novela que va més alld de la reproduccion de las opiniones
consagradas por cierta historiografia. Este subgénero en franca decadencia en el siglo
XVII permite que el interesado se acerque de manera distinta a la historia del género
novelistico, y testifique una especie de version subterrdnea de la misma, en un ejercicio
ignorado desde la perspectiva de los manuales e historias literarias tradicionales.

Es importante subrayar que este tipo de novela es visto generalmente como un
modelo de narracion algo distinto al que hoy se concibe como novela. De hecho, parte
de la critica clasifica la novela bizantina como romance, un tipo de narracion novelada
cuyo caracter idealizador resalta en oposicion a la tradicion realista inaugurada por el
Don Quijote. Pese a esta opinion, tal esquematismo no es suficiente a la hora de abordar
los tenues limites que separan realismo y ficcion idealizada, como bien nos ensena la

propia novelistica cervantina.
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Los trabajos de Persiles y Sigismunda (1617), obra editada originalmente un afio
después de la muerte de Cervantes, es uno de los paradigmas de novela bizantina
espaiola. Su fortuna literaria es prueba de la pervivencia del interés por la novela
bizantina a lo largo del siglo XVIIL. Entre 1719 (cuando aparece la primera reedicion
dieciochesca de Persiles) y 1805, surgen por lo menos nueve reimpresiones, nimero
nada despreciable teniendo en cuenta las dimensiones del universo editorial espafiol de
entonces'.

En su estudio Erasmo y Espaiia (1950)°, Marcel Bataillon afirma que la
tradicion de la novela bizantina se insiere en el panorama de una corriente erasmista de
la cultura espanola, representada en el &mbito de la narrativa por la obra de Cervantes
(tanto a través de Persiles como del Quijote). La indulgencia hacia la novela bizantina
complementa asi la critica a las novelas de caballerias denostadas por los humanistas del
Renacimiento. Pero no hay que olvidar que al lado de la novela bizantina cervantina
estd el contrapunto ortodoxo de este subgénero de novela, El peregrino en su patria
(1605) de Lope de Vega, obra que a su vez tiene dos reediciones dieciochescas (1733;
1776)°.

Mas alla de la huella erasmiana dejada por las reediciones de Persiles a lo largo
del siglo XVIII, el influjo de este tipo de narracion en la Espafia dieciochesca se deja
notar a través de las reimpresiones de otras novelas bizantinas o narraciones cercanas a
la misma, como la Historia de Hipdlito y Aminta de Francisco de Quintana y el Criticon

de Gracian). Hubo también la asimilacion de los esquemas narrativos bizantinos en las

! Seglin Palau y Dulcet, las ediciones de Persiles entre 1700 y 1807 son: Madrid, Juan Sanz, 1719;
Madrid, José Alonso Padilla, 1728; Barcelona, Pablo Camping, 1734; Barcelona, Juan Nadal, 1760;
Barcelona, Juan Nadal, 1768; Madrid, Sancha, 1781; Madrid, Fermin Villalpando, 1799; Madrid, Sancha,
1802; Madrid, Gémez Fuentenebro, 1805. En: Manual del librero hispanoamericano. Barcelona/Madrid,
Viader, 1950vol.3. pp.465-466.

> En: Erasmo y Espaiia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI. México, FCE, 1950.

3 Francisco Martinez Abad, 1733; en Obras sueltas (tomo V), 1776. También segun Palau y Dulcet. En:
Obra citada. vol.25. p.511. Estas pocas ediciones de la novela bizantina de Lope contrastan con las
reiteradas ediciones de Persiles en el siglo XVIII.
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novelas espanolas editadas durante este periodo, bien como por la presencia de esos
mismos esquemas en las “traducciones” de novelas (que eran nada mas que
adaptaciones de obras extranjeras al gusto del lector espaiol). Ademas, Los trabajos de
Narciso y Filomela (1784) de Vicente Martinez Colomer figura en este contexto como
ejemplo de imitacion directa del modelo cervantino de novela bizantina.

De esta manera, se constata la existencia de una serie de novelas publicadas en
Espaia durante el siglo XVIII que llevan la marca de este subgénero de novela, aunque
las historias literarias y los manuales en uso no nos dan a conocerlo. Pero, ;cudl es la
importancia del subgénero bizantino en lo que se refiere al providencialismo
dieciochesco? ;La novela bizantina no seria mds bien un paréntesis entre las
producciones de un Meléndez Valdés y la de un Moratin (que figuran en el capitulo
anterior y posterior al presente)? ;No estaria este tipo de literatura en contradiccion u
oposicion a los poemas melendecianos sobre la Fortuna o a una pieza como E! si de las
ninias?

Cualquier afirmacion tajante acerca de la novela espafiola dieciochesca corre el
riesgo del simplismo. Si es verdad que este no fue un género especialmente cultivado
por los llamados ilustrados (gente como Jovellanos y su circulo de amigos literatos),
tampoco se puede negar que la novela fue un vehiculo privilegiado para la propagacion
de todo tipo de ideas sobre los temas mas relevantes de este periodo. El trabajo de
catalogacion llevado a cabo por estudiosos como Brown, Aguilar Pifial y Alvarez
Barrientos, en el ultimo tramo del siglo pasado, dan prueba del equivoco de la opinién
ya superada de que el siglo XVIII fue un periodo literario “sin novela”, o mismo de que
la novela espanola del periodo no poseia una pretension mayor que ser la copia de la

novela hecha mas alla de los Pirineos.
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Es verdad que un Cervantes no nace todos los dias ni todos los siglos. La novela
espafola de los siglos XVI y XVII transform¢ el panorama de la novela europea de la
misma forma que la novela inglesa lo haria en el siglo XVIII. Pero, a pesar de que el
influjo de la novela espanola dieciochesca no sea el mismo que su homoénima de los
siglos anteriores, esta sigue siendo un campo fundamental para que el investigador
reconozca algunas de las controversias que agitaran la vida intelectual de la Espaia de
los Borbones. En este contexto, el tema de la Providencia aparece repetidas veces, y
cada novelista usard esta cuestion para proyectar sus concepciones politicas, sociales o
estéticas. Ademas de esta importancia temadtica, la Providencia ayuda a estructurar
buena parte de las tramas novelescas aparecidas en Espana durante el siglo XVIII.

Y, respecto a las opiniones sobre la Providencia en la novela espafola
dieciochesca, no hay que olvidar que buena parte de ellas estuvo influenciada por el
fenémeno del cervantismo. La reevaluacion de la importancia literaria de Cervantes
estuvo ligada al nacimiento de una visidn institucional de la figura del escritor, y es
necesario destacar la actitud intelectual que representa el interés por la obra cervantina
en el siglo XVIII. La recuperacion de los clasicos espafioles por autores como Mayans y
Siscar se inscriben en un amplio proyecto de reforma del la lengua, proyecto que tiene
repercusiones en la esfera politica.

Un punto poco subrayado cuando se habla del cervantismo espafiol en el siglo
XVIII es el hecho de que este representa en buena parte una especie de bizantinismo
literario. El rescate literario de la figura de Cervantes equivale a buscar una imagen
clasica del autor de novelas como un creador de fabulas morales, de acuerdo con el ideal
renacentista de destacar el valor moralizante de la novela como género. Y, es interesante

observar que en este movimiento hay en Espafia una tendencia que se arrastra a lo largo
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del siglo de oponer Persiles al Quijote como modelo de novela, con ventajas de la
primera obra citada ante la segunda’.

Esta era una opiniéon de Mayans que el librero Antonio Sancha reproduce en su
publicacion de la Uinica obra postuma de Cervantes. Un afio después de la consagrada

edicion del Quijote de la RAE, Sancha publica el Persiles y afirma en su prélogo:

“No son pocos los sabios, que, no obstante el notorio mérito de todas las
obras del famoso Espafiol Miguel de Cervantes Saavedra, y sin embargo de los
repetidos elogios prodigados principalmente a la Vida y Hechos de Don Quixote de
la Mancha, que ha corrido siempre con la primera estimacion, dan la preferencia

sobre todas ellas a los Trabajos de Persiles y Sigismunda, que presento al publico

de nuevo en esta edicion”.?

La reproduccion de este tipo de opinion por parte de Antonio Sancha seria una
anécdota si no se lleva en consideracion que en la comparacion de las dos novelas
cervantinas estan en juego aproximaciones distintas a la obra de Cervantes. No hay que
olvidar que el Quijote conquistd a Europa s6lo después de ser traducido al inglés y al
francés y, posteriormente, al aleman. El Persiles podia ser visto en el siglo XVIII como
un punto de vista moralista que va mas alld o que da un contenido “serio” a la satira
quijotesca. Tal lectura ayudaba a fraguar una percepcion positiva de la novela como
género, al contrario de buena parte de las opiniones espafiolas sobre la misma a lo largo
del siglo.

Pero aqui aparece una pregunta: ;con su preocupacion por destacar el papel de la
Providencia en la construccion de las tramas, el Persiles y las novelas bizantinas del

siglo XVIII son una reaparicion de un tipo de providencialismo contrarreformista o json

! Sobre Cervantes y la novela en el siglo XVIII, ver: AGUILAR PINAL, Francisco. “Cervantes en el
siglo XVIII”. Anales Cervantinos, XXI, 1983. pp.153-163”; ALVAREZ BARRIENTOS, Joaquin. “Sobre
la institucionalizacion de la literatura: Cervantes y la novela en las historias literarias del siglo XVIII”.
Anales Cervantinos, XXV-XXVI (1987-1988). pp. 57-63.

* En: Los trabajos de Persiles y Sigismunda. Madrid, Antonio Sancha, 1781. vol. 1. p. 1.
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mas bien una reafirmacion del erasmismo que Marcel Bataillon veia en la obra
cervantina? Desde el diferente prisma que se lea la obra de Cervantes y, particularmente
su produccion novelistica, el investigador se ve también en uno de aquellos juegos de
espejo que tanto le gustaban al Manco de Lepanto, y que él tratd de sembrar como
maestro de la ironia.

Al final, ;de cudl Providencia se habla cuando se trata de las novelas bizantinas
espafiolas del siglo XVIII? ;Es posible decir que haya un tipo de providencialismo que
prevalezca sobre otros a la hora de escribir una historia de la novela dieciochesca? La
unica manera de intentar contestar a estas cuestiones es a través de una aproximacion al
universo novelistico espafiol de esta época considerado como una totalidad compleja,
incluyendo tanto las novelas “originales” como las traducciones e imitaciones de
novelas aparecidas sobre todo en los ultimos decenios del siglo, periodo en que hay un

verdadero salto en el nimero de publicaciones de este género literario.
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10.2- Entre la traduccion y la invencion: la Providencia en medio a novelas

traducidas y “originales”

El panorama de la novela espafiola a finales del siglo XVIIII cambia
sustancialmente, y no solamente por el tipo de novela que es escrita a partir de la década
de los 80, sino porque también hay un nuevo flujo de intercambios entre la novela
espafiola y la novela europea. Si es verdad que algunas novelas espanolas van a
conseguir un éxito considerable de publico, no hay que olvidar que el ultimo tramo del
siglo es un momento privilegiado en lo que se refiere a las traducciones de novelas
extranjeras.

En este contexto, es importante considerar que las acepciones actuales de
nociones como la de originalidad y traduccion no son muy validas a la hora de percibir
como los literatos espafioles del siglo XVIII concebian su quehacer literario. La idea
misma de originalidad literaria es un fruto todavia floreciente en la literatura
dieciochesca, como bien lo demuestra Mortier'. Lo que se denomina traduccion son
muchas veces imitaciones o adaptaciones de obras literarias extranjeras, que muchas
veces poco y, a veces, nada tienen que ver con la novela “original”. El novelista y el
traductor dieciochesco estdn en medio a la corriente de flujos y reflujos de la novela
europea, casi siempre intentando espanolizar influencias u obras aparecidas en otros
parajes.

Es claro que este ejercicio de adaptacion de las influencias extranjeras no se da
s6lo en un plano meramente formal. En el caso del género novelistico, la forma es un
instrumento utilizado por el novelista o el traductor para adaptar determinados

contenidos de novelas escritas en otros paises. De esta manera, se moraliza obras

"En: L ‘originalité. Genéve, Droz, 1982. La obra de Mortier es un valioso estudio sobre la aparicion de la
idea de originalidad como una categoria estética.
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completas o aspectos que podrian parecer ofensivos al publico espafiol, en una especie
de seleccion de aquello que es “util” o no en una obra. Por ende, es desnecesario
subrayar que el criterio de utilidad adoptado por cada traductor o autor tiene que ver con
sus preferencias ideologicas, sus posicionamientos politicos y su vivencia como hombre
de letras.

En algunas novelas y traducciones, la preocupacion de los autores con el tema de
la Providencia no so6lo es latente sino que estd en el centro mismo de su proyecto
literario. EI hombre feliz, independiente del mundo y de la fortuna (1785), obra del pe.
Almeida traducida al espafiol por José Montserrat y Urbina, aparece asi como un marco
importante en lo que se refiere a la preocupacion con el providencialismo de los
novelistas espafioles de finales de siglo. El subtitulo de la novela de Almeida es arte de
vivir contento en qualesquer trabajos de la vida [sic], lo que recuerda a Los trabajos de
Persiles y Sigismunda. Historia septentrional, titulo completo del Persiles cervantino.

Traduccion dedicada a la infanta Carlota Joaquina, E/ hombre feliz puede ser
leido perfectamente como una especie de manual senequista sobre el arte del bienvivir,
y tanto la trama como su discurso centra en la entrega a la Providencia el tinico camino
para que el hombre llegue a la felicidad. Almeida es un autor que rechaza la filosofia del
siglo abiertamente, y sus opiniones dejan bien explicita su oposicion a las ideas de los
filosofos franceses. Su novela es una fabula cristiana de un principe polaco que es
desterrado y después recuperado para la gloria de la Providencia divina. Este principe
recibe de su tutor una serie de consejos sobre la misma, observaciones que sirven
también para el lector comun.

Almeida se preocupa especialmente por presentar una formulacion de una
doctrina religiosa que recupere la idea de Providencia como pilar del pensamiento

cristiano, pese a toda la contestacion de la misma a lo largo del siglo. Es interesante
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pensar en la proximidad, no s6lo cronolégica, de E/ hombre feliz con obras “originales”
de autores espafioles en esta misma época. El ambito en que se movid la Ilustracion
portuguesa parece mucho mds parecido con lo de la Ilustracion espanola. Habia
ciertamente un interés en Iberia de adaptar las nuevas corrientes cientificas al
pensamiento tradicional cristiano, que era muy fuerte en la Peninsula.

Pedro Montengon (1745-1824) es un ejemplo de novelista espafiol que se encaja
perfectamente en esas directrices, y cuya figura se parece con la de Almeida. Su gran
éxito literario, el Eusebio es la segunda de tres novelas pedagdgicas que el autor escribe
desde su exilio italiano. Expulsado en 1767, el jesuita valenciano presenta en esos tres
tratados pedagogicos un amplio abanico de influencias que van de la novela moral a la
Marmontel, pasando por la novela de aventuras feneloniana hasta llegar a registros que
remontan a la novela espafiola, especialmente al Criticon de Gracian. Se trata aqui de un
escritor que mezcla distintas tendencias en su obra, buscando una sintesis entre
influencias nacionales y extranjeras, y entre lo moderno y lo clésico.

No admira asi que en el tratado moderno de educacion que es el Eusebio,
Montengoén inserte al final de la historia del pupilo una especie de novela bizantina
dentro de la novela pedagogica. En los dos ultimos capitulos del tltimo libro, Eusebio
parte con Leocadia hacia Espana y tiene que enfrentar una dura prueba ante la justicia
antes de lograr alcanzar su felicidad, que en verdad solo es consumada cuando el
protagonista vuelve a los Estados Unidos de América y a la comunidad cuaquera en que
fuera educado. El pasaje final por Espafia tiene escenas de reconocimiento de un posible
hermano de Leocadia y se trata de un “trabajo” que es un desafio a la virtud del
matrimonio recién casado.

Es importante subrayar el hecho de que en este tramo final de Eusebio,

Montengo6n reflexiona sobre el tema de la fortuna y la Providencia ocupa un espacio
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importante en el desarrollo de la trama. Tras la muerte de su tutor, Eusebio se ve solo
ante las vicisitudes del mundo, y tiene que portarse como un individuo que se enfrenta a
una humanidad llena de pasiones y vicios. La opcion por el retiro americano no deja de
ser una critica velada a la monarquia hispanica, y no es casualidad el hecho de que
Montengdn tuvo que encarar la censura inquisitorial para poder publicar su obra mas
conocida.

Ademas de la insercion de novelas cortas dentro de una novela, otros recursos
fueron utilizados por novelistas y traductores a la hora de refundir determinado material
literario con la intencidon de dar otra orientacién ideoldgica al mismo. Es el caso, por
ejemplo, de E/ nuevo Robinson (1789), obra de Heinrich Campe traducida en Espafa
por Tomads de Iriarte. La traduccion de Iriarte es una adaptacion a la realidad espafiola
(concebida desde la perspectiva del traductor, no hay que olvidar) de la doctrina
pedagogica destinada a los nifios presentada por el autor alemén. Sus notas a esta novela
pedagogica refuerzan todavia mas la importancia que Campe atribuye en su historia al
papel de la Providencia divina como aleccionadora y guia de los personajes de los hijos
que escuchan las historias morales de su padre.

La traduccion de EI Nuevo Robinson es ya una refundicion de una obra
“original” de la cual s6lo restaba una imagen muy lejana. De la novela de Defoe a la
traduccion de Iriarte, Viernes se transforma en Domingo y la ética protestante implicita
en la historia de Campe desaparece ante las notas del traductor espafiol. La creencia de
Defoe en el desarrollo de una sociedad aislada ideal da lugar a una defensa de las mas
ortodoxas de la Providencia divina, presentada como pilar de la educacion infantil. Asi
como en Almeida y en la obra de Montengoén, la traduccion de Iriarte pone énfasis en el

papel de la Providencia como centro de la formacion del sujeto moderno, poniendo asi
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en suspension aquellas doctrinas que enfatizaban la importancia del libre albedrio
humano independiente de cualquier creencia religiosa.

El tipo de modelo de hombre (o mujer) que surge de este tipo de novela se
diferencia bastante de las mas osadas propuestas educacionales dieciochescas, entre las
que cabria destacar el Emilio de Rousseau. En otra de sus tres novelas pedagdgicas,
Eudoxia, hija de Belisario (1793), Montengén va a proponer un modelo de educacion
femenino en que la joven Eudoxia se reduce como individuo a ser el reflejo de su padre,
como el mismo titulo de la novela sugiere. Virtuosa como Belisario, pero representando
un papel pasivo en su mismo proceso de formacion, EFudoxia se presenta también como
una especie de novela bizantina en que la protagonista enfrenta una serie de trabajos
para poder entonces ver confirmada la ascendencia de la Providencia sobre la formacion
de su personalidad y sobre las tramas que le llevan a un matrimonio feliz. El poder de la
Providencia sobre la trama novelesca se despliega metaféricamente del campo de la
ficcion al campo de una filosofia de vida que al fin y al cabo, intenta reflejarse en la
politica y la historia.

Los cuatro titulos listados en este apartado llaman la atencion para la dificil tarea
que tienen los novelistas y traductores al final del siglo. Por un lado, esos escritores no
pueden negarse a dialogar con aquello de nuevo que ocurre en Europa, tanto en
términos de novela como en lo relativo a las polémicas filosoficas de su tiempo; por
otro lado, la defensa de la Providencia continua siendo un baluarte importante dentro del
universo literario espafiol de este ultimo tramo de siglo, sea como materia literaria o
materia relativa a la moral religiosa.

Como principio filoséfico y religioso, la Providencia terminaba por representar
también toda la sustentacion del edificio de la monarquia. Si este principio se presenta

como fundamento en la formacion de la experiencia de los sujetos, también todo el
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contrato social depende de esta idea a la hora de sostenerse como tal. Es necesario tener
en cuenta el hecho de que la idea del jusnaturialismo estaba implicita en las
formulaciones sobre la educacion para comprender que los modelos de los personajes
novelescos incidian también en modelos de sociedad que, en cada caso, se cuestionaban,

se proyectaban y se defendian.
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10.3- El providencialismo en tres novelas espafiolas de finales del siglo

XVIII: Los trabajos de Narciso y Filomela, El Valdemaro 'y El emprendedor

Si en las traducciones de Almeida y de Campe, y en las dos novelas de
Montengén destacadas anteriormente, se deja notar la importancia de los flujos entre la
novela espafiola y la novela europea, hay otro tipo de novela que parece mas cercana a
la propia tradicion novelistica espafiola. Se trata de los ejemplos de las dos novelas de
Vicente Martinez Colomer y la de Juan Martin de Bernardo: Los trabajos de Narciso y
Filomela (escrita en 1784; novela no publicada en su época), El Valdemaro (1792,
también de Martinez Colomer como la anterior) y El emprendedor (1805).

Tanto Martinez Colomer como Martin de Bernardo son de aquellos autores que
la historia literaria espafola relegd al olvido, quizas porque se hayan dedicado a escribir
novelas en una época en que tal género era poco aceptado. Sin embargo, la poca
informacidn que se tiene sobre la biografia de estos dos escritores no apaga el hecho de
que ambos se dispusieron a escribir novelas que se ligaron, de una manera o de otra, a la
tradicion de la novela espafiola, especialmente de la novela bizantina.

No es mucho insistir en el hecho de que las novelas bizantinas de Cervantes y
Lope de Vega, el modelo feneloniano de novelas de aventura, el Telémaco, el propio
Helidoro y también Gracidn estuvieron siendo reeditados a lo largo del siglo. Si la
novela de corte realista se impone a lo largo del siglo XIX, no es menos cierto que la
novela a la moda antigua no llega a desaparecer totalmente. Y, en la Espafa de finales
del siglo XVIII y principios del XIX, la novela bizantina sobre todo la cervantina sigue
siendo un modelo observado por los novelistas del periodo.

Ciertamente, el hecho de que una novela como Los trabajos de Narciso y

Filomela no fuera editada en su tiempo llama la atencién. ;Habra sido la propia
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presentacion de la novela de Martinez Colomer como una imitacion directa del Persiles
cervantino el motivo de su no publicacion? ;Las opiniones del autor sobre la
Providencia no serian también un poderoso indice de su inadecuacién al sistema
literario espafiol de finales de siglos? Estas son preguntas dificiles de contestar, pero
que tienen que ser consideradas a la hora de tratar de este tipo de pieza.

La primera obra de Martinez Colomer puede ser situada en el ambito de los
intereses dieciochescos por Persiles, que ya databan en Espafia de la publicacion de la
biografia cervantina por el también valenciano Mayans y Siscar. Hay una coincidencia
que no es fortuita en el interés que ambos valencianos dedicaron al humanismo de
Cervantes, y el proyecto de la novela bizantina como género se conecta con la busqueda
de un modelo moralizante de novela.

El “final feliz” de la bizantina, una de sus principales caracteristicas, contrasta
con el pesimismo de otros géneros novelisticos como la picaresca. Pero, lo mas
importante en cuanto a la novela bizantina es recordar que Persiles y sus imitaciones
quizas estuvieran mas cercanos de la tradicion erasmista espaiola de la que trata
Antonio Mestre que de una defensa cerrada del providencialismo contrarreformista
presente en un Lope de Vega, por ejemplo. Por otro lado, escribir una novela toda
basada en la defensa de la Providencia podia muy bien ser una manera de librarse de las
incomodas perquisiciones del Santo Oficio.

Sin embargo, si se compara Los trabajos de Narciso y Filomela con El
Valdemaro se llega a la conclusion que los recelos de Martinez y Colomer a la hora de
reeditar su primera novela deben haber sido sobre todo estéticos. Su imitacion de
Persiles retoma en larga medida la dimension fantasiosa del modelo pero lo restringe al
ambito de la monarquia espafiola. A pesar de que el viaje de los dos jovenes

protagonistas termina con el matrimonio feliz en Creta, la trama de la novela se
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desarrolla en tierras espafiolas, y el santuario de la Virgen del Pilar en Zaragoza es el
centro de la peregrinacion de los dos virtuosos enamorados puestos a pruebas de
separacion y de perfeccionamiento moral y espiritual. Destaca en la obra, el papel de la
Providencia como guia de los destinos humanos, defensora de la inocencia ultrajada y
sobre todo de la castidad.

En El Valdemaro, el tema del suicidio proyecta una sombra en toda la obra, ya
desde la primera escena, donde un principe angustiado ante el precipicio desiste de
suicidarse convencido por un anciano, que al final se revelard como un antiguo ayo de la
casa real a la que pertenece el joven cuyo nombre da titulo a la obra. La novela llama la
atencion por ser un libelo a favor de la Providencia y en contra la tirania (en tiempos en
que las posturas en Francia se radicalizaban), y también por retomar los esquemas
narrativos mas tradicionales de la novela bizantina, especialmente al situar los viajes
alegoricos en tierras lejanas.

Pero, lo que mas llama la atencion de E! Valdemaro (principalmente en
comparacion con su novela no publicada) es la importancia de la carga sentimental que
acompafia los razonamientos y acciones del protagonista. Sin duda, eso permite situar
esta novela como una de las precursoras de la novela romantica en Espafia, tal como lo
afirma Antonio Cruz Casado. Eso llama la atencion para el gran cambio que se da a
finales del siglo XVIII respecto a los temas novelescos elegidos por los novelistas, y de
como esos van a estar cada vez mas proximos de un nuevo publico que se va creando en
Espaia a lo largo del siglo XIX. Hay un intento de renovacion de la novela, pero que
no significa necesariamente un abandono de la tradicion espaiola.

Un excelente ejemplo para ilustrar esta tltima afirmacion es el de la novela de
Jeronimo Martin de Bernardo. El emprendedor, o aventuras de un esparniol en Asia

(1805) es una mezcla de novela bizantina de corte cervantino con la novela de aventuras
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al estilo feneloniano, pero esas no son las unicas referencias de esta obra. La pieza es
deudora de este tipo de narracion que empieza a entrar en boga con los cuentos
orientales volterianos, a pesar de que sus presupuestos sean muy distintos al del fil6sofo
francés en cuanto a la Providencia. La misma aparece en la trama novelesca guia del
médico espafiol que toma por nombre el de Mahamut, y que viviendo en Basora como
esclavo busca a su novia raptada; después de salvarla de las manos del emperador turco
en Constantinopla, ambos huyen y van a casarse en Madrid, presentada como centro de
adoracion catdlica.

El emprendedor se diferencia de la mayoria de las novelas de su época por
conseguir equilibrar la defensa ortodoxa de la Providencia con el hecho de ser una
novela que se vale del perspectivismo dieciochesco, especialmente en lo que se refiere
al paralelo entre civilizaciones. En este caso especifico, Martin de Bernardo no esconde
los problemas que ve en la sociedad espafiola, pero pese a eso su defensa del
catolicismo espafiol se funda en la critica de aquello que en la sociedad otomana le
parece una exageracion inaceptable. La esclavitud y la poligamia son las principales
instituciones alegadas para basar la defensa de los valores vigentes de la sociedad
espaiola en contra de la arbitrariedad del poder del emperador otomano y de los
gobernadores de ciudades como Medina, Basora, Alejandria y Cairo, ciudades por
donde los protagonistas se pierden.

Pero, lo curioso es que Martin de Bernardo sugiere que Madrid seria el centro de
un cristianismo depurado y no otra Roma ideal como lo hacen siempre todas las novelas
bizantinas, espafiolas o no. De cierta manera, al subrayar un modelo historico
contemporaneo para ser tomado como ejemplo entre la cristiandad (o por lo menos entre
el catolicismo), el autor de E/ emprendedor subvierte el alegorismo que era otra de las

marcas de la novela bizantina desde la Antigiiedad, y que continuaba siendo respetada
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como tal en las obras paradigmaticas de este subgénero, sobre todo en la de Cervantes y
Lope de Vega, pero también en la autores con intereses un poco distintos como Gracian.

El viaje exoético delineado a lo largo de la aventura de Mahamut termina en un
Madrid que el propio lector podria conocer. Mahamut es un médico espaifiol que se ve
preso en Basora al tratar de buscar su novia, Elisa, raptada por corsarios en el
Mediterraneo. El médico consigue localizarla y aprovechdndose de la proteccion del
cadi de su corte consigue trasladarse hacia Constantinopla, capital del imperio otomano.
Con sus conocimientos médicos y haciendo pasarse por musulméan, Mahamut conquista
la confianza de los cortesanos por donde trabaja, y consigue hacer con que sus artificios
para la liberacion de Elisa tengan buen efecto. Al final, llama también la atencion para
el hecho de que los arabes y los esclavos acompanantes de su comitiva de regreso a la
patria se conviertan todos al catolicismo.

El viaje, tanto como el amor, es uno de los aspectos de la novela bizantina que
no pueden ser rechazados a la hora de intentar comprender la pervivencia de esquemas
de este subgénero en la literatura espafola del siglo XVIII. Hay muchos de los
esquemas de este tipo de narracién que van pasando de generacion y generacion de
novelas y de novelistas sin que los estudiosos perciban el origen clasico de muchos de
los topicos ahi presentes. En el caso de la novela espaiola en el paso del siglo XVIII al
XIX, hay una presencia reiterada de aspectos (en la mayoria de las veces muy
fragmentados) de la novela bizantina que denotan un interés por el cervantismo como
actitud intelectual, y por el providencialismo como actitud nacida del culto de una
literatura moralizante que tiene al Persiles como unos de sus grandes ejemplos. Analizar
aspectos tematicos aislados de las novelas de este periodo, tal como el amor o el viaje,
ayuda a comprender mejor aquellas tendencias que se destacan en lo que se refiere al

providencialismo.
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10.4- Entre el viaje alegorico y el viaje util

Como ya se ha dicho, el viaje y el amor se prestan a andlisis de aspectos de la
pervivencia de la novela bizantina y del cervantismo como fenémenos de la literatura
dieciochesco que apuntan hacia la valorizacion de un tipo de providencialismo
especifico. A pesar de ser extremadamente arriesgado encasillar a todos los novelistas
de finales de siglo como avatares de una especie de filoerasmismo, no se puede negar
que el interés de las novelas mas proximas al género bizantino en esta época
(especialmente las de Martinez Colomer y Martin de Bernardo) hace con que se adopten
posicionamientos hacia la Providencia mas cercanos al de Persiles o mismo al Criticon
de Gracian que a una defensa cerrada de la ortodoxia catélica como es la de El
peregrino en su patria de Lope de Vega.

Las propias versiones dieciochescas de Las etiopicas de Heliodoro son un indice
del interés de los traductores espanoles por los ideales de castidad que son presentados
en la novela bizantina antigua, y que contenian una defensa de una concepcion
interiorizada de la religion. Las historias de los jovenes viajeros presentaban
invariablemente un ejemplo de perfeccionamiento espiritual que adecuaban con
dificultad a la defensa propagandistica de la Contrarreforma por parte de autores como
Lope. Los viajes de la novela bizantina eran también un viaje hacia lo exdtico, hacia
otras culturas que hacian valorar el cardcter universalista del catolicismo. Se trataba
sobre todo de establecer una relacion dialdgica entre universal-particular / catolicismo-
barbarie y no de afirmar la superioridad de la civilizacion cristiana.

Cuando se trata de la idea de Providencia en la novela espafiola dieciochesca,
hay un desplazamiento que no se puede olvidar, y que fue debidamente contemplado

por Pilar Palomo en un articulo en que esta estudiosa compara el Criticon y el Eusebio:
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el viaje dieciochesco se transforma y se consolida a lo largo del siglo, como un viaje
hacia un conocimiento util e incluso experimental de la realidad, mientras que el topico
literario del viaje en las novelas barrocas pertenecian al ambito de la alegoria, es decir,
se establecian como un tipo de conocimiento de una realidad que era dada por las
metaforas poéticas. El componente metafisico y doctrinal del viaje alegérico barroco no
es también menospreciable, mientras que el viaje tutil dieciochesco se preocupa con
cuestiones filosoficas mas cercanas a las realidades de la vida profana.

El gran cambio de paradigma epistemologico que se gesta desde el
Renacimiento y se confirma con el desarrollo de la ciencia moderna en el siglo XVII
permite situar mejor estas transformaciones de un topico literario que se remonta a la
misma Antigliedad y las primeras versiones del homo viator. Los novelistas y mismo
los traductores estan consolidando e intermediando el pasaje del viaje alegdrico barroco
hacia el viaje util dieciochesco, lo que no se trata de una sencilla sustitucion de un
esquema por el otro sino de una progresiva transformaciéon de formas literarias. De ahi
nace uno de los elementos que dificultan el establecimiento de una tipologia segura
cuando se trata de definir los géneros novelisticos tanto formalmente como del punto de
vista de una axiologia.

Situada en este panorama, la idea de Providencia ejerce un papel fundamental en
la medida en que esta es una nocidén que sirve de cadena entre el viaje alegorico y el
viaje util. A pesar de la progresiva introduccion de las teorias modernas del
conocimiento en Espafia, el pensamiento de autores como Locke s6lo seran aceptados
por una minoria que no puede (y a veces tampoco quiere) cuestionar la construccion
tradicional del saber. Asi que a pesar de mostrar al hombre como sujeto autonomo de la
construccion del mundo histérico (y del Universo) son pocos los autores en Espafia que

van a renunciar a las ideas de la causa primera para explicar el progreso de la
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civilizacién humana. La Providencia sigue siendo guia del hombre, aunque este ya no
mire tanto hacia los espejos de la metafisica. De manera analdgica, la construccion de
una Razon virtuosa equivale al reconocimiento del poder de la Mano de Dios. Afirmar
la primera no significa rechazar la segunda, sino que se trata de dos movimientos
complementarios.

La novela espaiiola quizas sea uno de los géneros que posibiliten al investigador
la percepcion del proceso de secularizacion de la cultura espafiola que solo se consolida
ya en el siglo XVIII. La transformacion del viaje alegdrico en viaje util indica también
hacia el hecho de que los novelistas de finales de siglo se preocupan menos con un
aleccionamiento de su publico en términos de moral religiosa que en proponer modelos
pedagogicos que retratan un ideal de ciudadano. A pesar de ello, este tipo de actitud no
viene acompafiado de una critica abierta del despotismo ilustrado. Tal critica tenia que
ser velada debido a la presencia de la censura.

El ejemplo de Martinez Colomer es bastante interesante para notar como, en un
unico autor, distintas tendencias perviven en un novelista. Los trabajos de Narciso y
Filomela es una obra en que, ciertamente, el valenciano miraba hacia los modelos de
Cervantes y Gracian, pero que a la vez presentaba marcas indelebles de su tiempo. La
eleccion de un viaje que pasaba por Espafia llama la atencion para el intento, tan imitado
de Cervantes, de buscar la nacionalizacion del género bizantino. No se puede olvidar
que el narrador de la historia insiste en reivindicar la ascendencia de la novela de
Cervantes como modelo de la suya (libro III, capitulo 5), y este primer viaje de
Martinez Colomer es también una especie de tratado agustiniano del reencuentro de
<<dos mitades de un alma sola>> que son los protagonistas. Filomela se oculta bajo el
nombre de Felisinda que, curiosamente, es el mismo nombre del personaje de Gracian

en el Criticon.
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El Valdemaro se presenta como una especie de espejo de principes, pero en
verdad se detiene mucho mas en el tema del control de las pasiones por un joven
dinamarqués que podria ser muy bien cualquier lector espafiol de su edad. El sentido
trascendente del viaje del principe dinamarqués por Europa tiene menos importancia en
esta segunda novela de Martinez Colomer que la busqueda por la <<verdadera
felicidad>> que no estd necesariamente en la idealizacion de ser amado sino que en un
ideal cristiano que se presenta como una especie de filosofia del sentido comtn. Aqui
también aparece una nueva Felisinda, pero se trata esta vez de una especie de maga
duena de una isla fantastica que se suicida al no poder conseguir los favores amorosos
del protagonista. La segunda novela de Martinez Colomer insiste mas en el tema de la
fidelidad que en el de la castidad, y el papel ejercido por Ulrico-Leonor, su amada, es
mucho mas secundario que el de Filomela en relacién con Narciso.

Sin embargo, mas importante que la dicotomia viaje por Espaia versus viaje por
tierras lejanas o exoticas estd la diferencia que va entre los viajes de personajes planos
(mas cercanos a la novela bizantina antigua) y los viajes de personajes como el Eusebio
de Montengo6n, un personaje que puede ser adscrito como el de un joven comun de su
época. En este caso, el viaje planteado en la ficcion novelesca se intenta acercar al
maximo a las realidades historicas vividas por los lectores, y a problemas que son
presentados desde una perspectiva menos tedrica y mads practica. El tipo de ideal
educacional de este tipo de novela corresponde mas a la pedagogia moderna, a la idea
de un sujeto auténomo situado en el mundo historico, que a la idealizacion clasica de un
modelo universal de hombre. A pesar de eso, no hay ahi ninguna renuncia a la
Providencia como guia de este nuevo hombre.

En diversos capitulos anteriores (al tratar de Feijoo, de la biografia de Piquer

escrita por su hijo André, al tratar de ilustrados como Jovellanos y Meléndez y Valdés)
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se ha sugerido que las biografias mismas de estos autores fueran consideradas como una
especie novela bizantina (una novela bizantina moderna, situada entre el viaje alegérico
y el viaje util) en que estos personajes dieciochescos procuraban una Razén
providencial que les explicara el sentido de su quehacer literario y de la historia como
una totalidad. Ahora llega el momento de invertir esta ecuacidon, y pensar que los
novelistas espafioles de finales de siglo intentaban llevar a sus personajes ficticios hacia
la Historia, desplegandose incluso de las limitaciones de la censura y de la autocensura.

Del punto de vista mas claramente politico, su defensa de la Providencia
transitaba entre la critica reformista a determinados aspectos de la monarquia espafiola
(Monteng6n) hasta el elogio de la misma (Martin de Bernardo), sin llegar a un
providencialismo que les acercara de modelos de novela bizantina como la de Lope de
Vega. La heterodoxia del siglo es sin duda comprobada por una mezcla de opiniones
que se diferencian en politica, por ejemplo, pero que convergen en otros aspectos de la
vida social. La preocupacion que tenian los novelistas de finales de siglo en rechazar el
adulterio y en proponer modelos matrimoniales que se adecuaban mucho mas a la vida
de la Espafia bajo los Austrias es un indice de que en algunos asuntos las novedades
teoricas eran poco aceptadas y el estado de cosas imperante continuaba siendo
respetado.

Para terminar este apartado, es necesario sefalar las dos condiciones esenciales
que la Providencia toma cuando de ese desplazamiento de las reflexiones de la ficcion
hacia la Historia: por un lado, la sustitucion del topico antiguo de la Fortuna por la idea
de Providencia en las novelas dieciochescas apunta hacia la identificacion de la misma
con la comunidad politica formada por ciudadanos cristianos (el antiguo Universo
estoico se transforma en el Estado catdlico, en el caso de Espaiia; el individuo s6lo en el

cosmos se transforma en el stibdito con su confesion); por otro lado, la Providencia es el
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vector causal que explica el encadenamiento de las relaciones histdricas, por analogia
con las tramas novelescas, incluso cuando se trata de explicar temas tan delicados como
la decadencia de las civilizaciones o la guerra con sus desastres.

Desde el hombre hasta el cuerpo politico en que este vive y hasta la constitucion
del Universo, la Providencia explica todos los aspectos del viaje enfrentados por la
humanidad. En el caso de las novelas espaiolas de finales de siglo, y principalmente en
aquellas en que se siente el influjo de la novela bizantina, esta Providencia es el motor
que conduce al hombre hacia la busqueda de nuevas realidades, que no se reducen
necesariamente a ser el premio en el mas alld. La Providencia de las novelas espafiolas
dieciochescas se enfrenta a un mundo en crisis, e intenta guiar al hombre por entre los
escollos de la historia del siglo. Este viaje al exterior, a la constitucion del mundo y de
su tiempo, se completa con el viaje del hombre hacia sus sentimientos, que estd muy

bien representado en la tematica amorosa.
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10.5- El amor casto y la sensibilidad moderna: la Providencia como guia de

amantes virtuosos

Situado como meta del viaje conducido por la Providencia, el amor es el
elemento que liga las novelas dieciochescas que tienen un mayor influjo de la novela
bizantina con aquellas que ya se presentan como obras precursoras del Romanticismo.
En este aspecto de la novela bizantina de finales de siglo, es posible percibir que
También que entre el amor casto predicado por los novelistas mas aficionados a la
literatura barroca y la erupcion de un nuevo concepto de erotismo hay una serie de
intercambios que no permite decir que haya una ruptura definitiva entre estos dos polos
formales y axiologicos de consideracion de la tematica amorosa.

La verdad es que el tema del amor conlleva también un sin nimero de
variaciones internas, y entre el amor mistico debido a la divinidad y el amor propio del
individuo comun hay una diferenciacion que no puede ser menospreciada. Otro aspecto
del amor que se destaca en la literatura novelesca del siglo XVIII espaiol es aquel
referente al amor paterno, ademas del amor matrimonial. El amor paterno y el amor
matrimonial llaman la atencion porque ponen de relieve las relaciones sociales que
envuelven y las concepciones de cada novelistas acerca de los limites de la autoridad
paterna hacia los hijos (tema delicado en lo que se refiere a la educacion femeninay a la
boda de las hijas) y acerca de la institucién del matrimonio.

Dentro de este panorama variado, es comun que en las novelas espafolas
dieciochescas la Providencia ejerza un papel de mediador en todos los posibles
conflictos que aparezcan en las tramas novelescas. Los conflictos entre los individuos
(padres e hijos, entre esposo y esposa, entre amantes) son resueltos de tal manera a

fortalecer las instituciones y a la vez dar repuestas a los nuevos problemas, y los

338



conflictos de los individuos son arreglados de tal manera que se permita notar la
ascendencia de un poder divino sobre la conformacion social y el propio desarrollo de la
historia personal de los sujetos, intentando contestar a la vez a los problemas sociales
latentes.

A partir de la metafora del viaje, en que la intervencion divina de Dios justifica
el guidn de cada narracidn, se establece cierta analogia entre ficcion e historia. La Mano
de Dios se proyecta sobre los asuntos amorosos como garantia del mantenimiento del
equilibrio césmico por parte de la justicia poética. La Providencia es asi un importante
instrumento retorico cuando se trata de organizar el discurso amoroso de las novelas
dieciochescas, porque esta encamina las tramas a la vez que premia y corrige las
acciones de los personajes. Los viajes de los protagonistas enamorados son viajes de
perfeccionamiento amoroso, en que son enfrentadas diversas dificultades que llevan las
dos almas de jovenes enamorados hasta el sacramento del matrimonio.

Sin embargo, no hay que olvidar que la concepcion del matrimonio como
institucion estrictamente civil va tomando un mayor peso a finales del siglo, lo que hace
con que el discurso novelesco sobre el amor tenga que abordar este tema de manera
distinta. Pero, a pesar de ello, el matrimonio civil sirve andlogamente a espejar una
relacion entre los individuos que es reflejo del amor divino por los hombres. En el caso,
el amor paternal es el que mejor representa la ascendencia divina sobre la sociedad
(siendo muchas veces comparado con el amor del soberano por sus subditos); el amor
de los novios es revestido de un caracter idealizado que remite a la literatura platonica y
agustiniana sobre el tema.

Ante el cuadro asi descrito, cabe por lo menos una pregunta: ;si hay un peso tan
grande del erotismo platonico en esta literatura, como la novela espafiola de finales de

siglo se coloca entonces ante las trasformaciones que se deban en el campo de la teoria
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de conocimiento, especialmente en lo que se refiere al peso de la experiencia sensible en
la formacion del individuo? ;jLa retérica amorosa de la Providencia impide la
proposicion de nuevas formas de sensibilidad y de expresion sentimental?

Ciertamente que no. La erupcion de la llamada sensibilidad moderna en los
textos novelisticos de la Espafia de finales del siglo es un hecho constatable en gran
parte de las novelas espafiolas publicadas en este periodo, con raras excepciones. La
erupcion de un ‘yo’ amoroso que se destaca cada vez mas es un fenémeno que no puede
ser negado, pero que viene acompafiado, asi como en el caso del tema del viaje, de una
especie de acomodacion con esquemas heredados de la tradicion novelistica espafiola.
En lo que se refiere a las novelas donde se nota mas claramente el influjo de la novela
bizantina, es posible percibir la pervivencia del tema de la castidad como un aspecto
importante de esta especie de didlogo desarrollado entre distintos modelos de
concepcion del amor.

Como ya se ha subrayado anteriormente, Los trabajos de Narciso y Filomela es
una novela en que la cuestion de la castidad se destaca, incluso presentandose como uno
de los ejes de la narracion. En las novelas que no imitan directamente a la novela
bizantina de Cervantes, hay un discurso cada vez mas presente sobre la virtud de los
protagonistas en contraposicion al teatro del vicio del mundo. Esta virtud contiene el
ideal ortodoxo de la castidad pero se extiende hacia una visioén de la bondad natural de
los protagonistas, lo que estd en el germen de la novela roméntica posterior. Asi, no es
casualidad que a finales del siglo se traduzcan en Espafia obras como Pablo y Virginia
(1798), novela en que se destaca la importancia de una retérica de la virtud natural de
dos jovenes enamorados cuya pureza del amor es atestiguado por su castidad.

En relacion con la tematica amorosa, el gran cambio que destaca a la hora de

analizar las novelas dieciochescas es la importancia cada vez mayor de las protagonistas
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femeninas en las tramas. Los titulos mismos de las novelas aparecidas en este periodo
son un indice poderoso a la hora de considerar la reevaluacion de los papeles femeninos
y masculinos en las tramas. Si las novelas bizantinas y las narraciones mas cercanas
intentaban proponer un modelo universal de hombre que se completaba con una mujer
ideal (de ahi que tenemos Los trabajos de Persiles y Sigismunda, La historia de Liseno
y Fenisa, Los trabajos de Narciso y Filomela), las narraciones que se presentaban como
novelas “originales” centraban su preocupacion con la formaciéon de un individuo
especifico, fuera este hombre o mujer (y ahi tenemos la aparicion de las Leandras,
Serafinas y de las filosofas enamoradas de esta época).

Cuando trata del sujeto masculino, las novelas tienden a poner acento en el ideal
pedagbgico que se estd discutiendo; es el caso muy claro del Eusebio de Montengén
(pese a que la parte final de la narracidon no deja de ser una especie de novela bizantina
sobre su viaje con la esposa Leocadia hacia Espafia). Pero, cuando se trata del sujeto
femenino, lo que se destila es una verdadera pedagogia del amor y de la sensibilidad
femenina, tan conforme con la ola sentimental en boga en Europa desde las novelas de
Richardson y Rousseau. Sin embargo, tanto en las novelas de protagonista masculino
como en las novelas de protagonista femenino el matrimonio sigue teniendo una
dimension mistica que coincide con la intervencion benéfica de la Providencia a favor
de los amantes perseguidos.

El principio de la coincidencia oppositorum, tan caro a la novela bizantina
tradicional es minimizado en la novela dieciochesca. Es exactamente en el paso del
siglo XVIII al XIX que empieza a establecerse la idea de que el individuo y su
sensibilidad estan en oposicion a las convenciones sociales, y en este contexto resalta el

papel de la mujer. La tematica amorosa femenina pone en jaque las concepciones
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patriarcales de sociedad, lo que lleva a situaciones diversas del punto de vista
novelesco.

La Providencia, defensora de la virtud ofendida, es generalmente presentada
como protectora de las heroinas perseguidas, pero a la vez ella tiende a acomodar la
situacion de las mismas a los esquemas de tutela de la mujer por parte del padre o del
marido. Eso vale, de manera general, para las novelas escritas a finales de siglo, pero la
amplitud misma de la polémica sobre el papel social de la mujer hard con que otros
abordajes sobre el tema aparezcan. En resumen, si emerge de la literatura finisecular
una nueva vision del individuo, en que la sensibilidad del mismo es destacada, no es
menos cierto que la castidad (sobre todo la femenina) sigue siendo un valor que remite a
una Providencia protectora, aunque distinta de las concepciones contrarrefomistas sobre

el tema.
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CAPITULO 11: EL Si A LA PROVIDENCIA
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11.1- El viaje amoroso hacia los sentimientos: la eleccion femenina del

matrimonio

En el capitulo anterior, se ha tratado del tema del viaje amoroso como topico
importante a la hora de fijar el papel de la idea de Providencia en el ambito de la prosa
de ficcion o de la dicha literatura amena de la Espafia de finales de siglo XVIII y
principios del XIX. En este periodo, el llamado viaje alegérico de las novelas bizantinas
tradicionales se ve mezclado con la nocion de viaje util que aparece en la literatura
dieciochesca. Aunque obedeciendo a motivaciones muy distintas, los viajes de las
novelas dieciochescas son un correlato ficcional de la serie de relatos de viajes que
abundan a lo largo del siglo XVIII, en que los viajeros construyen discursos sobre la
realidad social que refuerzan o justifican sus esquemas mentales e ideoldgicos.

El complemento necesario a los desplazamientos hacia el exterior de los relatos
de viaje esta en el viaje interiorizado hacia el mundo de los sentimientos representado
en los distintos modelos de individuo que aparecen en las formas de ficcion
finiseculares. Sin embargo, la representacion de la sensibilidad de los personajes
ficcionales se destaca y se refuerza en los textos teatrales, pues en estos el discurso de
un narrador que conduce la trama ficcional es virtualmente inexistente, y tanto la
estructura de la obra como las razones mismas de los personajes toman mayor
protagonismo en lo que se refiere a la idea de Providencia.

El tema del matrimonio y de la eleccion amorosa femenina es enfatizado tanto
en el teatro como en la novela de fines de siglo, y, ademés de ser una extension del
topico del viaje interiorizado hacia los sentimientos, ambos asuntos se destacan por su
dimension polémica. Las nuevas concepciones sobre el sujeto en la sociedad moderna

pasan invariablemente por una reflexion sobre los modelos educacionales y
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sentimentales que ya se estaban gestando desde mediados de siglo con la boga de los
tratados de pedagogia y con la lenta pero progresiva ascension de la novela como
género literario.

Una de las grandes diferencias que presenta la dramaturgia dieciochesca en
comparacion con la novela que se escribe en esta época radica en el hecho de que el
teatro era aceptado entonces como un género literario consagrado, a pesar de la
percepcion cada vez mas agudizada de la necesidad de reformar el teatro espafiol. La
reforma teatral no se trataba solamente de un problema estético o literario, sino que se
relacionaba directamente con el movimiento mas amplio de las reformas de las
costumbres y de las reformas politicas planeadas por los ilustrados espafioles. No es
casualidad el interés de los mismos por el teatro como vehiculo de propagacion de sus
ideas y como instrumento privilegiado de las reformas sociales que ellos tanto deseaban.

Dentro del cuadro general del teatro espafiol en el paso del siglo XVIII al XIX, y
especialmente en lo que se refiere a la tematica amorosa de la eleccion femenina, seria
injustificable no mencionar el nombre de Leandro Ferndndez de Moratin (1760-1828), y
especialmente de su obra maestra El si de las nifias (1806). Junto a Goya, Moratin
pertenece a un selecto grupo de creadores muy cercano a los hombres de estado ya
mencionados en este trabajo (especialmente Jovellanos, hay que subrayar), y su teatro
traduce en términos de ideario estético los intentos de reformar la sociedad espafola de
su época.

Con el teatro moratiniano, aparece un asunto apenas tocado en este trabajo hasta
ahora: el tema de la relacion entre libertad y Providencia. En diversos pasajes de
muchas de las obras estudiadas en esta investigacion se menciona una vez u otra el
problema del libre albedrio humano, que esta siempre relacionado con las doctrinas de

la gracia, y con la concepcion de cristianismo de la mayoria de los autores hasta el
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momento tratados. Pero con Moratin una importante transformacioén opera. No se trata
solamente de tratar del libre albedrio humano como una forma de libre eleccion, pero si
de entender la libertad del hombre a partir de la idea de autonomia moral del individuo.
Aqui si, por primera vez, se puede hablar de dos planos de la realidad sino separados
por lo menos nitidamente diferenciados: el plano de las acciones humanas y el plano de
la posible intervencion providencial en la ficcion poética y en la historia.

El propio titulo de obra fundamental de Moratin pone de relieve la centralidad
que la discusion del problema de la libertad tiene en su obra, dado que sus otras piezas
conocidas (con excepcion de La nueva comedia o el café, de 1792) son verdaderas
variaciones sobre la problematica de los matrimonios desiguales y sobre la negacion de
la voluntad femenina debido a la sujecion de la opinidon de las jovenes a la autoridad
paternal o familiar. Més alla de la critica a los esquemas matrimoniales tradicionales, las
piezas de Moratin componen un proceso en que se prepara el alzamiento de la voluntad
del individuo en contra de la autoridad opresora. Al lado de los planteamientos
estrictamente teatrales, lo que se propone es una revision de la estructura social basada
en las ideas contractualistas y en una concepcion implicita del derecho natural que pasa
por la idea de Providencia.

(Pero, como conciliar la construccion de un universo moral auténomo del
individuo con la Providencia? Esta es una pregunta que Moratin no contesta, sino que se
presenta como paradoja en la lectura de sus piezas. De hecho, hay una tensiéon en su
teatro que no estd resuelta, y que tomard contornos mucho maés explicitos en su
epistolario, desembocando en una vision tragica de la muerte que es facilmente
detectable en algunos de sus poemas. Sin embargo, hay que analizar otros aspectos del

legado moratiniano asi como subrayar su actuacion en diversos campos de la
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produccion literaria para evitar el riesgo de una lectura estrictamente teatral de su
aproximacion a la Providencia.

El transcurso que lleva al epistolario y la poesia de Moratin deja entrever mas
detenidamente la personalidad de este autor cuyas opiniones teatrales son reflejo de una
actuacion social discreta pero contundente. El relativo “apolitismo™' del autor de EI si
de las nifias no debe ser confundido con una omision en lo que se refiere a las
polémicas de su época, y para confirmar dicha afirmacion no hay més que mencionar
que su alegato en contra de la educacion farisaica de las jovenes de su tiempo. En
verdad, E! si de las nifias es un no a la manera como las nifias eran educadas, una critica
aguda de unas convenciones sociales que se apoyaban en un discurso religioso que no
condecia con las relaciones sociales vigentes.

Junto con la mistica del viaje de las novelas bizantinas, la mistica del
matrimonio del teatro moratiniano lleva hasta una visién de la mistica del amor basada
en la nocién de la Providencia. Es verdad que al tratar del providencialismo
moratiniano, se esta subrayando una nocidén que aparece en una evidente tension con
una especie de fatalismo que aparece en la boca de algunos de sus personajes
ficcionales. La justicia poética del <<cielo>> recompensa la virtud ultrajada de sus
heroinas y les da la posibilidad de ejercer la libertad defendida por los personajes que
encarnan el imperio de una razon de inspiracion divina. Al fin y al cabo, las figuras que
mejor representan la razoém providencial libertadora son las mismas jovenes
enamoradas de Moratin.

La libertad que personajes como la Paquita de E! si de las nifias o la Isabel de El

viejo y la nifia (1790) representan es la imagen de un nuevo modelo de mujer que ya no

' En: Epistolario. Madrid, Castalia, 1973. En su edicion del epistolario moratiniano, René Andioc
clasifica la postura politica de Moratin como un tipo de <<apolitismo>>. Dicho elemento es relevante a la
hora de comprender la relativa indiferencia del dramaturgo hacia los circulos cortesanos, aunque el autor
se haya beneficiado notoriamente de su proximidad con Cabarras. Todas las citas de las cartas de Moratin
provienen de esta edicion.
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se conforma con los papeles sociales que le fueron tradicionalmente otorgados, aunque
ellas mismas no sepan coOmo hacer frente a una sociedad que les inculcd un papel
sumiso.

En este contexto, hay dos perspectivas distintas para la no aceptacion de estas
jovenes de sus destinos junto a amantes a quienes ellas no aman. De un lado, esta la
vision juridica de que la autoridad familiar y paterna de eleccion de la admision del
consorte no puede ser ejercida en detrimento de la opinién de la novia. De otro lado, y
de manera subrepticia, esta la idea religiosa de que la boda es el reflejo del propio
matrimonio de la Iglesia con Dios, y de la voluntad divina con la voluntad de la
humanidad.

En el teatro de Moratin, llama mucho la atencién el contraste entre el mundo
reluciente del amor libertador y la perspectiva sombria de una victoria perenne de una
humanidad y una legislacién opresora. En E! baron (1803) y en La mojigata (1804)
este cuadro se refuerza. Sus cuatro piezas sobre el tema de la eleccion (E/ si y las
ultimas tres citadas) van intentando indicar errores de diferentes tipos que apuntan hacia
la progresiva liberacion de la opinién femenina dirigida por la razon: en El viejo y la
nifia se plantea el ridiculo del matrimonio desigual, en EI baron se representa el fracaso
del intento de transformar el matrimonio en una farsa y en La mojigata se critica el
modelo de la falsa educacion femenina a la antigua usanza.

El si de las nifias es el corolario o vector de esta serie de obras con el debido
énfasis en la necesidad de un nuevo modelo de educacion para las jovenes. En todas
estas piezas, la Providencia aparece identificada (de manera mas o menos destacada)
con la justicia poética que conduce la trama, aunque los discursos de los personajes
moratinianos a este respecto sean contradictorios. Los amantes tienden siempre a ver

sus historias como frutos operados por la <<suerte>> o la <<fortuna>>, mientras que
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los personajes que representan la prudencia subrayan la incidencia de los poderes del
<<cielo>> o de su <<bondad>> en el desenlace de los destinos humanos.

Sin duda, el teatro de Moratin sirve de fundamento para cualquier acercamiento
a su pensamiento en lo que se refiere al tema de la Providencia. Eso no quiere decir que
otros aspectos de su obra no puedan ser abordados, como enseguida se vera en los
apartados dedicados a su epistolario y a su poesia. Lo importante, por lo pronto, es
empezar por un analisis de sus planteamientos en lo que se refiere al tema de la eleccion

femenina.
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11.2- La cuestion de la voluntad femenina en dos piezas de Moratin: El viejo

y la nifia y El baron

Como afirma Manuel Silvela en su Vida de Moratin', en 1790, tras tres afios de
intentos fallidos, Moratin consigue finalmente estrenar como autor teatral en el teatro
del Principe, en Madrid . Antes mismo de dejar su trabajo como real joyero, al lado de
su tio, el joven literato ya estaba contagiado por su aficion a la comedia, pero su
decision de consagrarse al teatro coincide con la invitacion del banquero Francisco
Cabarrus para que el escritor le acompanara como secretario en una embajada a Paris.
Sus primeros intentos de llevar a la escena su primera pieza fueron interrumpidos por
las vicisitudes de su vida publica.

Al leer El viejo y la nifia (1790) de Moratin es imposible no pensar en su
trayectoria como dramaturgo y, principalmente, es dificil no percibir la relacion entre su
primer texto literario y la obra maestra que representa E/ si de las nifias. De hecho, El si
puede ser leido como una retomada madura del topico central de su primera pieza. Un
espacio de quince afios media el estreno de las dos comedias, tiempo en que Moratin
viajo, observd de cerca mucho de lo que pas6 en Espafia y en Europa, e incluso tuvo
oportunidad de enamorarse de la joven Paquita Mufioz.

Independiente de las experiencias personales, el tema del matrimonio desigual
era un tema candente en la Espafna de finales del siglo XVIII. No s6lo por ser un
problema moral (como seria la aprobacion o no de una boda en que uno de los
contrayente estuviera con un pie en la <<sepultura>>, como dice uno de los personajes

de Moratin), pero por el hecho de que este tipo de matrimonio ponia en destaque la

"'En: Obras péstumas. Leandro Fernandez de Moratin. Madrid, Rivadeneyra, 1867. vol. 1. pp.1-55. Se
sigue aqui, en lo que se refiere a la informacion biografica, a la vida de Moratin escrita por su amigo
Silvela, con quien el dramaturgo madrilefio compartié su tramo final de vida en Burdeos. Dicha biografia
remite en su conclusion al poder de la Providencia, y trata de la muerte de Moratin como si fuera la de
alguien de la familia del biografo.
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cuestion del papel de la mujer en la sociedad y especialmente el problema de la
<<voluntad>> femenina, que podia extenderse del concierto de una boda hasta
cuestiones mas amplias. El tema de la participacion politica de la mujer, por ejemplo, ya
se insinuaba en esta época como una polémica debido al surgimiento de una especie de
protofeminismo que contaba incluso con el apoyo de algunos hombres.

Sin embargo, desde el punto de vista de la estricta moral social, el ridiculo de
una boda entre un viejo y una nifia no es menos preocupante que el problema correlato
del adulterio. Uno de los primeros parlamentos de Mufoz, el criado del novio don

Roque, es revelador en este sentido:

“Parece cosa de chanza

Un setentdon enfermizo
casarse. Y jcon quién se casa?
Con una nifia que apenas

en los diecinueve raya.

Y, después, sin conocer

el riesgo que le amenaza
admite en su casa a un hombre
que la conocié tamafa,

y ella y él, desde chiquitos

se han tratado y aun se tratan

con harta satisfaccion”'.

Este pasaje del primero acto se refiere al amor de infancia de Isabel con el
joven don Juan, pero podria ser aplicado a otras situaciones menos dignificantes que
empezaban a ser notadas con el problema cada vez mdas destacado de la crisis del
matrimonio en la Espafia borbonica. La propia difusion del matrimonio desigual era un

sintoma de esta crisis, y las criticas de autores como Moratin a este tipo de negocio

" En: Edicion de la biblioteca digital Cervantes Virtual: . Edicion digital basada en la edicién de las Obras
dramdticas y liricas de Leandro Ferndndez de Moratin. Paris, Augusto Bobée, 1825. 4 tomos. Acto I, vv.
176-187.
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residian también en el hecho de que las gestiones de las bodas por los tios y padres
muchas veces se transformaban en un verdadero comercio en que la parte mas
interesada (las chicas cuyas manos eran “negociadas”) no tenian derecho alguno de
participacion.

En el primer coloquio amoroso de la pieza, don Juan le pregunta a dofia Isabel
de las razones que le forzaran a la boda desigual con el marido a quien ella no amaba, y
menciona el hecho de que su tutor la habia engafiado respecto a un falso casamiento de

Su amante:

“(...) Ni ¢qué puedes

tu decir, que satisfaga

a mi indignacion? Que fuiste
por el tutor violentada

hasta el pie de los altares
que alli diste una palabra
que repugno el corazon;
que nifa, desamparada

y oprimida, al fin cediste

y que cuando suspirabas
por mi, sin poder huirlo,

en un nuevo amor te enlazas,
que solo debe la muerte
desatarse. Mira cuantas

o1

razones me puedes dar (...);

En Moratin, la vision de la boda desigual como una especie de acto delincuente reside en
el hecho de que la voluntad de las jovenes casadas es ignorada, ademas del hecho de que los
padres y tutores usan a las mismas en beneficio propio. El tema era todavia mas impactante en la
medida en que un matrimonio mal concertado podria significar para la mujer una servidumbre

eterna. En la visiéon de la época, el matrimonio tenia asi contornos de una instituciéon que

"En: Idem. Acto I, vv. 864-878.
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representaba un estado definitivo, y un estado no sélo civil como también religioso en ultimo

sentido.

"Em: fdem. Acto I, vv. 905-918.

* En: Edicion de la biblioteca digital Cervantes Virtual. Edicion digital basada en la edicion de las Obras
dramdticas y liricas de Leandro Fernandez de Moratin. Paris, Augusto Bobée, 1825. 4 tomos. Acto I,
Escenal, vv. 1-6.

3 En: Idem. Acto 1, Escena IV, vv. 370-378.

“En: Edicion de la biblioteca digital Cervantes Virtual. Edicién digital basada en la edicion de las Obras
dramdticas y lirvicas de Leandro Fernandez de Moratin. Paris, Augusto Bobée, 1825. 4 tomos. Acto I,
Escenal, vv. 51-54.

> En: Idem. Acto 1, Escena I, vv. 60-63.

% En: Idem. Acto I, Escena II, vv. 240-246.

" En: Idem. Acto 111, Escena X VI, vv. 902-904.

 En: El si de las nifias. Barcelona, Mondadori, 2002. Ed. Manuel Camarero. p- 113. Acto III. Escena
VIIL

® En: Obra citada. p. 129. Acto I1I, Escena XIII.

' En: Obra citada. pp. 146-147. Carta escrita desde Londres, en 21-xi-1792.

YEn: Idem. p.217. Carta de 14-xii-1796.

"2 En: fdem. p. 203. Carta de 18-vi-1796.

" En: fdem. p. 593. Carta a Paquita Miifioz de 14-viii-1824, escrita desde Burdeos.

' En: fdem. p. 605. Carta de 24-i-1825.

' En: fdem. p. 673. Carta de 15-xi-1826.

' En: Obras poéstumas. Madrid, Rivadeneyra, 1868. vol.3. p. 215.

""En: Obra citada. p. 226.

8 En: Idem. p. 225.

' En: Obras. Madrid, Atlas, 1944. BAE I1. p. 591. vv. 1-13.

Y En: Obra citada. p. 599.

*'En: Idem. idem.

** Dicha comparacion aparece en la biografia de Jeannine Baticle: Goya. Barcelona, Editorial Critica,
1995. Respecto al pintor aragonés, se ha utilizado también la obra de Valeriano Bozal: Francisco de
Goya: vida y obra. Madrid, Tf Editores, 2005. 2 vols. Baticle también compara a Goya con Mozart,
mientras Bozal acerca a la produccion goyesca a la de Francis Bacon.

» “Modernidad divergente: la cultura de los novatores”. Fénix de Espaiia. Modernidad y cultura propia
en la Espaiia del siglo XVIII (1737-1766). Madrid, Marcial Pons, 2006. Edicion de Pablo Fernandez
Albaladejo. pp. 43-56. La idea de modernidad divergente se presenta como una alternativa a la
consideracion de la modernidad europea como un fenémeno monolitico y que es definido a partir de la
modernidad francesa.

** Pierre Gassier ha subrayado el cardcter <<intimo>> de muchos de los dibujos goyescos, tal como el del
Album de borda gris. El conjunto reunido de esos dibujos se encuentra en su obra: Les dessins de Goya.
Friburgo, Office du Livre, 1973/1975. 2 vols.

* Las dos fechas en paréntesis se refieren al periodo aproximado de inicio de los primeros y de los
ultimos grabados de la serie. La critica ha sefialado la dificultad de precisar la datacion de esta obra, sin
embargo, es evidente que su composicion toma por inspiracion la experiencia del artista durante la
invasion de Espafia por las tropas napolednicas. Para una vision del conjunto de la produccion grafica
goyesca: Goya. Obra grdfica completa. Madrid, Editorial Casariego, 2004. Ed. Rafael Casariego. Para
una consulta a la reproduccion completa de los Desastres, ver: Francisco de Goya: los Desastres de la
Guerra. Barcelona, Gustavo Gili, 1985. Ed. Francisco Lafuente Ferrari.

*® Una muestra a mano del conjunto de la pintura de Goya esta en el sitio de la Universidad de Zaragoza:
http://goya.unizar.es/InfoGoya/Obra/Catalogo_/Pintura /Lienzosldx.html.

*"En: Cartas a Martin Zapater. Madrid, Istmo, 2003. Ed. Mercedes Agueda y Xavier Salas. p. 72. Carta
8, de 9-1-1779. Todas las referencias al epistolario goyesco se han retirado de esta edicion.

8 En: Obra citada. Pierrre Gassier. vol. 1. p. 193.

* En: fdem. vol. 2. p. 509.
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El discurso de la protagonista Isabel sobre sus amores cambia a lo largo de la pieza. En
un primer momento, la separacion lograda de su amante debido a la ganancia de su tutor es

explicada por medio de la <<suerte>>. Segun la joven engafiada:

“Estaba

mi tutor harto instruido

de todo. Juzg6 lograda

su victoria, cuando vio

que a los dos nos separaba
la suerte. Entonces me dijo
que era fuerza me casara
con don Roque. Repugné.
El inst6, (jmemoria amarga!);
buscoé mil remedios, y supo
que don Alvaro pensaba
casarte en Madrid; al punto
vio su cautela lograda.

Fingi6 dos cartas...”.!

Al final de El viejo y la nifia, en el acto final, Isabel remite la pérdida de su <<libertad>>
al hecho de que el <<cielo>> la separara de su amante don Juan. En el tltimo acto, su no
resistencia a su boda ilegitima y su resolucion de dejar a don Juan partir (para la <<muerte>>,
como ella dice) significa un repudio al matrimonio visto como un negocio mundano, y también
un intento de recuperar su inocencia entregandose a su marido y después intentando huir de éste
para la vida en el convento. Moratin terminaba su primera incursion en el terreno del tema de los
matrimonios desiguales desplazando el problema para otra dimension de la polémica (la del
problema de la eleccion del estado), lo que no dependia exclusivamente de la cuestion femenina
de la <<voluntad>>.

Sin embargo, esta primera experiencia le sirvié para dejar bien claro que el problema de

la eleccion femenina del matrimonio se movia a través de la oposicion expuesta en El viejo y la
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nifia entre lo que €l llam6 de <<voluntad>>, por un lado, y <<autoridad indiscreta>>, por el otro.
Tal autoridad no se justificaba por lo poderes constituidos sino que era un reflejo de una crisis
social que se volcaba sobre el terreno del matrimonio.

En la misma época en que se preparaba el estreno de E!/ viejo y la nifia, mas
especificamente en el afio de 1787, Moratin escribi6 una zarzuela que luego la adapté de manera
mas extensa con el nombre de EIl baron. Su segunda obra a ser estrenada dejaba ain mas
evidente que el autor madrilefio se aprovechaba del filon del tema de las bodas concertadas para
proponer un reflexion sobre el papel social de la mujer y sobre su libertad (o ausencia de la
misma) en la Espana de finales de siglo.

Bajo el discurso de los personajes de la trama de E/ baron parece realmente que la farsa
sobre el matrimonio estd hadada a una conclusion en que la <<fortuna>>, el <<destino>> o la
<<suerte>> encaminan la historia de los amores de Isabel y Leonardo, y en que la Mano de la
Providencia no aparezca o no sea sentida en momento alguno de la pieza. Las primeras palabras
del amante Leonardo sobre el cambio de la fortuna, al inicio del primer acto, parecen claras a

este respecto:

“Si, Fermina, yo no sé

Que extrafia mudanza es esta;

ni apenas puedo creer

que en tres semanas de ausencia

se haya trocado mi suerte

” 2
de favorable en adversa”.

La llegada de un falso bardn hubiera trastornado todos los planes del amante si la farsa
envolviendo la figura del primero no fuera descubierta a tiempo. Pero, al lado de la gananciosa
tia Monica (tutora de la joven asustada con la posibilidad de boda con alguien que no fuera su

elegido) estaba también don Pedro, un tio que sirve de una especie de angel de la guarda o
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protector de la amante en apuros. Los consejos de este tio son providenciales y de cierta forma
encaminan la accion hacia el desenlace de la pieza.

El recado de don Pedro a la tia Modnica es bastante revelador en este sentido:

“Tu haras lo que te parezca;
Pero, mira que es tu hija.
No la oprimas, no la tuerzas
la voluntad, ni presumas
que con gritos y violencia
has de extinguir un dia

una inclinacién honesta,

que el trato y el tiempo hicieron

H ” 3
inalterable”.

Esta inclinacion a que se refiere el personaje de don Pedro no es otra que la llamada de la
“voz de la Naturaleza”, y la voluntad femenina obedece a los estimulos de dicha idea. Otra
cuestion es percibir si el hecho de perseguir a su <<libertad>> lleva a la mujer a negar la
posibilidad de la intervencion de la Providencia en su historia. En el tercer acto de El baron, el
mismo don Pedro censura los errores de la tia Monica y le afirma a Leonardo que han cambiado
las <<circunstancias>> que no permitian que la unién de los amantes se concretase. Tras sus
ultimas palabras, los amantes reciben la bendicion de la madre de Isabel, y el matrimonio de los
dos jovenes estd ungido desde el punto de vista simbolico.

En las dos primeras piezas de Moratin que fueron llevadas a la escena, el tema de la
libertad aparece a través del planteamiento de la cuestion de la voluntad femenina respecto a la
eleccion del matrimonio. La opinion que el dramaturgo deja traslucir en sus piezas lleva a creer
en la necesidad de una radical reforma de las costumbres en que el teatro deberia ejercer una
funcion fundamental. En lo que se refiere al providencialismo moratiniano, sus otras piezas

teatrales complementan el cuadro en que este se desarrolla, por lo menos desde una perspectiva
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estética. Merece la pena, pues, percibir como el tema del matrimonio desigual evoluciona en sus

obras posteriores a El viejo y la nifia 'y El baron.
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11.3- El si a las nifias como forma de providencialismo: La mojigata y El si de las

ninas

Si bien es verdad que en El viejo y la nifia y en El baron aparece con timidez una forma
de providencialismo, es solo en las dos otras piezas de Moratin que la idea de Providencia pasa a
ejercer un papel importante en las respectivas tramas teatrales. En 1804 y 1805, el dramaturgo ve
la compaiiia del teatro de la Cruz llevar a la escena dos de sus tltimas creaciones conocidas del
publico espafiol de su época. Se trata de La mojigata y de su gran éxito teatral, El si de las
ninas.

Sobre El si hay poco que hablar considerando que de hecho se trata de una obra que es un
verdadero hito del teatro espafiol en el paso del siglo XVIII al XIX. Para el presente capitulo,
esta obra de Moratin tiene una especial relevancia por los motivos ya mencionados en el inicio
de este capitulo. Ya La mojigata es una pieza que da mucho que pensar por ser una especie de
obra de transicion entre el primer Moratin y el autor de El si de las nifias.

Cuando en la puesta en escena de La mojigata, Moratin le escribié una dedicatoria en
verso de la obra a Manuel de Godoy, lo que deja ver que el secretario de Interpretacion de
Lenguas del Rey seguia bien relacionado en la Corte, pese a todos los problemas ocurridos en
sus intentos de reforma del teatro madrilefio. Parece que en esta época Moratin ya se habia
convencido que los cambios necesarios en la dramaturgia espafiola tendrian que ser planteados a
través de los ejemplos concretos, y sus Ultimas piezas forman parte de este proposito de poner en
practica sus ideas sobre el arte teatral.

Una comparacion con el mundo de las novelas espanolas dieciochescas llevaria a pensar
que El si de las ninias, La mojigata y El baron son una especie de novelas bizantinas adaptadas

al teatro, con la diferencia que mientras en E/ baron el topico del final feliz es representado por
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una boda encubierta, en las dos ultimas piezas de Moratin la unién final de los amantes
representa la consagracion de los cuidados del cielo con los amantes perseguidos.

(Este énfasis mayor en la consecucion de los planes de los amantes virtuosos en
consonancia con la Providencia representa una vuelta atras en el ideario de reforma social
moratiniano? La lectura de La mojigata permite decir que no. En las discusiones de los padres de
las protagonistas, Dona Clara y Dona Inés, se ve que el padre de la segunda y tio de la primera
conversa con su hermano sobre un concierto de matrimonio que este proyecta para la hija. Uno
de los hermanos, don Martin, defiende la idea de que la opinion del padre basta para tanto. El
otro hermano, don Luis, estd mas preocupado con las credenciales de su futuro yerno, y con el

hecho de que para que la boda ocurra €l necesita ante todo escuchar la opinion de su hija:

“En fin, para ello es necesario
Indagar qué vida lleva,
Y, sobre todo, saber

si Inés admite contenta

esta boda o la repugna”.4

Cuestionado enseguida por el hermano sobre el papel de la autoridad paterna en este

contexto, Don Luis expone su opinion sobre el tema:

“Esta autoridad se templa
en estos casos, pues todo

lo demas fuera violencia

C LS
e injusticia”.

Hay aqui un importante diferencial respecto a los discursos prudenciales en las otras
piezas de Moratin ya estudiadas. El padre de la protagonista de La mojigata representa aquella

corriente de opinion en la Espafia dieciochesca que se oponia a la concepcion de la autoridad
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paterna como un poder absoluto ejercido por los tutores de las jovenes. Se trata de una
relativizacion de la autoridad paterna que no puede ser ignorada, aunque no se le niegue en su
totalidad. Desde que respetada los limites de la razéon y de la <<inclinacion>> de las jovenes,
dicho poder seguia existiendo.

La gran prueba de que la libertad femenina no va en contra de la defensa de la
Providencia en Moratin es el hecho de que la propia idea de libertad estd relacionada con la
prudencia. Al tratar de los arrobos de su hijo Claudio sobre sus caprichos frustrados, el mismo

don Luis manifiesta:

“CLAUDIO: De esa manera
cuando vaya a alguna parte
me habré de estar hecho una bestia
si no me permiten un poco
de libertad.

DON LUIS: Pero es fuerza

que esa libertad moderen

H ” 6
el respeto y la prudencia”.

La retorica de la prudencia estuvo tradicionalmente asociada a la teologia de la
Providencia y este se trata de un trazo caracteristico que no desaparece con la modernidad. Si la
idea de una autonomia del individuo nos lleva al mundo del derecho natural, no es menos cierto
que la concepcion de dicho derecho no apaga la existencia de unas Luces de caracter
sobrenatural. Al fin y al cabo, en un dramaturgo como Moratin, la escenificacion de la voluntad
femenina (y no so6lo de ella) lleva a pensar que se abre un campo de didlogo entre la metafisica
providencialista y la metafisica naturalista que pasa a imperar tras el periodo de la revolucion
cientifica moderna.

En el altimo acto de La mojigata, la prima que se hace de beata pierde la herencia para
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Inés, la hija de don Luis, que a su vez no deja de comentarle a su sobrina:

“Si,
el cielo quiere premiarla,

Y a ti te castiga”.’

Pero el mayor premio de Inés estd en el arrepentimiento de su prima Clara, que al final
recibe la bendicién de su padre, Don Martin. El mismo que llega a llamar a la sobrina de
<<santa>> por sus virtudes, y por el hecho de renunciar a su herencia si el honor de su prima no
fuera rehabilitado. En la obra de Moratin, el nombre de <<santa> aparece también relacionado
con el poder de intervencion e intercesion que la virtuosa Isabel asume. Finalmente, la bendicion
de la boda de don Carlos con Clara representa la consagracion de la accion del <<cielo>>
alabada por Don Luis anteriormente.

En la obra maestra de Moratin, E/ si de las nifias, se da la convergencia final del discurso
providencialista de su teatro. Si, por un lado, el dramaturgo madrilefio es un firme defensor de la
[lustracidn, por el otro, su vision de la sucesion de los acontecimientos humanos no se reniega a
percibir la mano discreta de la Providencia empezando por el propio desenlace de sus tramas
teatrales. La verdad es que su defensa de la razon ilustrada no impide que esta misma razon
tenga como fundamento una idea del derecho natural que no trae consigo ninglin tipo de
panteismo encubierto.

No es baladi recordar que El si fue delatada a la Inquisicion. A pesar de que el autor
consiguid salir ileso de las acusaciones hechas, el susto de ser delatado le llevo a aparcar su
trayectoria en el teatro de la Cruz. También es importante destacar que la critica de la educacion
femenina es un si a la liberacion femenina. Un si quizés timido pero nitido, como se puede leer

en el famoso pasaje de la obra cuando el prudente don Diego denuncia:
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“Ve aqui los frutos de la educacion. Esto es lo que se llama criar bien a una nifa:
ensefiarla a que desmienta y oculte las pasiones mas inocentes con una pérfida
disimulacion. Las juzgan honestas luego que las ven instruidas en el arte de callar y mentir.
Se obstinan en que el temperamento, la edad ni el genio no han de tener influencia alguna
en sus inclinaciones, o en que su voluntad ha de torcerse al capricho de quien las gobierna.
Todo se las permite, menos la sinceridad. Con tal que no digan lo que sienten, se presten a
pronunciar, cuando se lo manden, un si perjudicial, sacrilego, origen de tantos escandalos,

ya esta bien criadas, y se llama excelente educacion la que inspira en ellas el temor, la

. . . ” 8
astucia y el silencio de un esclavo”.

Merece la pena subrayar el adjetivo sacrilego en el texto, visto que la nocidén de
liberacion de Moratin no va sencillamente en contra de todo lo que la religion puede representar,
sino que las figuras de sus mojigatas y de los tutores supuestamente preocupados con la
credulidad son el retrato de una sociedad hipocrita y de la opresion de ciertas camadas de la
misma. La mujer aparece en el teatro moratiniano como un sujeto que debe ser dotado de
autonomia, y el primer paso para la consecucion de su libertad es el respeto a su voluntad. Esta,
a su vez, no necesariamente va en contra de los designios divinos sino todo lo contrario.

El respeto a la voluntad femenina es una promesa de felicidad que para el mismo Don
Diego (que pasa de ser un abyecto novio viejo a promotor de la justicia amorosa y de la boda de
los amantes) se resume en una proyeccion de una imagen futura del matrimonio consagrado en

la Gltima escena de la pieza:

“(...) seréis la delicia de mi corazon; y el primer fruto de vuestro amor..., si, hijos,
aquel es para mi. Y cuando le acaricie en mis brazos, podré decir: a mi me debe su
existencia este nifio inocente; si sus padres viven, si son felices, yo he sido la causa.

DON CARLOS: jBendita sea tanta bondad!

DON DIEGO: Hijos, bendita sea la de Dios”.”

A pesar de que Don Diego también se refiere al final de la pieza a la <<casualidad>>

que le permiti6 salir de su <<error>> al querer casarse con Francisca (o Paquita), su alabanza
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final a la bondad divina terminar por posicionarle como un medio o una causa segunda de la
Providencia. Es curioso observar estos términos tan escolasticos siendo utilizados por un
ilustrado en los albores del siglo XIX, pero la verdad es que el didactismo de Moratin le lleva a
colocar en la boca de sus personajes términos que su publico podria reconocer con facilidad. Al
fin y al cabo, su dramaturgia fue forjada de acuerdo con el ideario neocldsico que tanta
importancia daba a la observacion del decoro y a una concepciéon moralizadora del quehacer

teatral.
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11.4- La <<suerte ciega>>y el <<favor de Dios>>: la tension tragica en el epistolario

moratiniano

La lectura exclusiva de las piezas teatrales de Moratin podria dejar la falsa impresion de
que el autor de comedias estaba inclinado a ser solamente un discreto defensor de la causa de la
Providencia, y que su vision personal del problema de la eleccion femenina en lo relativo al
matrimonio le llevara a plantear la cuestion de la libertad humana en el sentido de afirmar el
programa de la Ilustracion con un optimismo ingenuo. Otro posible error de esta lectura seria
concebir una razon libertadora basada en un iusnaturalismo providencialista que rechazaria
desde el principio cualquier tipo de fatalismo, lo que esta lejos de la verdad.

Este panorama genérico de una Providencia incuestionable es perceptible en alguna de
las cartas que el dramaturgo escribe, como aquella en que el viajero le da su opinién al amigo
Juan Antonio Meloén sobre la monarquia inglesa y sobre los problemas de representacion popular

que €l percibe en el Parlamento inglés en el afio de 1792:

“De otro modo pensaban nuestros abuelos, y el pan valia mas barato, y habia mas
cristiandad y mas temor de Dios. En las Iglesias se predican frecuentes sermones, en que
se procura instruir al pueblo de sus verdaderos intereses, diciéndole (como es verdad) que
es necesario que haya jerarquias, como las hay en el cielo; que los que los Filésofos del dia
llaman libertad, no es mas que un verdadero libertinaje; que los Reyes son imagenes de
Dios, y estan puestos por El en la tierra para la felicidad comun de los hombres, y que la
constitucién Inglesa, asi como esta, es la mas perfecta de cuantas existen; pero el pueblo

es muy barbaro, y el mas incapaz de comprender la solidez de esta doctrina”."®

Dicha imagen de un Moratin como un providencialista conservador o mismo apolitico
seria muy funcional para retratar su pensamiento, pero es poco revelador de la complejidad

politica e ideoldgica a que se enfrentaban los ilustrados espafioles en el paso del siglo XVIII al
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XIX. El topico de la fortuna todavia seguia sirviendo para justificar todo aquello que parecia
imponderable, lo que pertenece, por ejemplo, al terreno de las fuerzas caoticas de la naturaleza o
a los eventos de la sociedad que salian del curso normal de las expectativas o de las
explicaciones politicas razonables. En este sentido, Moratin fue un observador muy atento de lo
que ocurrid en Espafia y en Europa, de manera general, durante este periodo, y su observacion de
la vida politica europea en esta época toma una dimension filosofica.

Sin embargo, el hecho es que al contrario de la promesa de felicidad que Moratin
intentaba proponer en los desenlaces de sus obras teatrales, su epistolario estd cargado de frases
en que el dramaturgo se queja de sus infortunios y atribuye los mismos no a una historia humana
que se construye de por si 0o que entonces se queda encadenada a unas fuerzas que parecen
inexorables. El topico antiguo del hombre en la tormenta ilustra muy bien esta vision. Cuando,
en 1796, Moratin se refiere al regreso a Espafa después de su viaje a Italia, ¢l utiliza esta

imagen:

“Las noticias que llegan por aqui todos los dias, de los naufragios ocurridos en
estos mares, me ha hacen reconocer que existo por un favor de la suerte ciega, y que
nuestro proyecto de entrar en la bahia de Algeciras, que a primera vista parecia una
temeridad, ha sido el mas acertado y saludable. Los que quisieron tomar el puerto de
Malaga o el de Ceuta para evitar el encuentro de los ingleses o las furiosas corrientes del

Estrecho, han perecido o corren desarbolados y sin gobierno por el inmenso Océano, donde

probablemente van a sumergirse”.11

El plan elegido de navegacion no explica al final el porqué de la salvacion de la tormenta,
y ahi estd el defensor de la Providencia ante los poderes de la <<suerte ciega>>. Parece algo
contradictorio que alguien que haya apostado tanto por la capacidad de la razoén de guiar a la
humanidad se entregue a los brazos de la fortuna. Sin embargo, la excepcionalidad de algunas
situaciones lleva incluso a hombres del calibre de Moratin a pensar en la historia basandose en

topicos antiguos y muy conocidos.
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La creencia en una <<suerte ciega>> o en algo parecido es un mote que Moratin utiliza
para intentar explicar lo que es de dificil comprension o lo que salta de los moldes de su misma
reflexion como hombre publico. Antes de regresar a Espafia, en 1796, el viajero habia
presenciado los problemas ocurridos en Italia derivados de la presencia de las tropas francesas en

el Norte del pais. Escribiendo de Bolonia, ¢l le tejia el siguiente comentario a su amigo Melon:

“Al paso que se acerca el tiempo de marchar, se me hace mas duro el arrancar de
aqui; si fuese posible montar en una bruja, ver cémo estan esas cosas, y sobre todo, leer en
el libro de lo futuro y elegir sin peligro de errar, lo haria de buenisima gana; pero la

prudencia humana no llega a tanto, y sélo a fuerza de escarmientos sabemos lo que se

debié haber hecho, ignorando siempre lo que se debe hacer”."

No sabia Moratin que su nombramiento como traductor real se estaba gestando en
Madrid mientras €l escribia estas lineas, y €ste, su escepticismo, en relacion al conocimiento de
la historia humana contrasta con su defensa de la Providencia y del arte de la prudencia en sus
piezas. Si la felicidad de las heroinas de sus obras estaba asegurada por los consejos
providenciales que les encaminaban hacia el futuro deseado para la humanidad, no era menos
cierto que en el plano de la historia el corresponsal Moratin admitia que primero era necesario
errar para poder aprender con los castigos del pasado, que a su vez no garantizaba nada en lo
relativo al presente y al futuro. El topico de la historia como maestra de la vida se destruye
tajantemente en esta pequefia observacion.

El libro de lo futuro estaba cerrado, y en el tramo final de su vida el dramaturgo estuvo a
merced de los vaivenes de la historia politica de Espafa. Ya en el tramo final de su vida, al
reflejar sobre lo que le habia pasado tras la Guerra de Independencia (1808-1812), Moratin

revela una creencia afiadida en el poder de la Providencia:
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“El dia diez de este mes se han cumplido doce afios que sali en un carro, a merced
de quien tuvo compasion de mi, abandonando mi casa y mis bienes, con seis duros en la
faltriquera por unico caudal, y me entregué a disposicion de la fortuna, que en cinco afios
consecutivos me hizo padecer trabajos horribles; y en verdad que no los mereci. Sin
embargo, dos beneficios inapreciables he debido al favor de Dios: el primero, una salud
constante, con la cual he podido resistir a tantas miserias y pesadumbres como he tenido; y
el segundo, un genio naturalmente docil y alegre, que me ha prestado resignacion y
consuelo en las mayores tribulaciones (...). Asi vivo tranquilo, obscuro, estimado de los muy
pocos que me conocen, gozando de aquella honesta libertad que s6lo se adquiere en la
moderacion de los deseos. Ni aspiro a mas, ni espero recuperar lo que me han robado (que
es imposible); perdono a los que me han ofendido, y toda mi ambicién se reduce a poder
continuar con lo poco que he podido salvar de tan desecha tormenta, y acabar en paz el

curso de mi vida, que ya es tiempo que termine”.”® p. 593

La fortuna, de un lado, y el <<favor de Dios>>, por el otro, son los dos elementos que se
relacionan para explicar una vida que ha transcurrido en medio a la <<tormenta>> de su época.
Asi como en Jovellanos o en Meléndez Valdés, lo que se destaca en la reflexion de Moratin
sobre la historia es la representacion de este embate entre las fuerzas irracionales de la vida,
entre lo que ¢l califica de terreno de la fortuna, de un lado, con este poder sobrenatural
ordenador y pacificador de la Naturaleza, que es la Providencia, por el otro. Pero lo que llama
particularmente la atencion en el epistolario moratiniano es que mas que una vision tragica de la
vida, Moratin posee una verdadera conciencia tragica de la misma, y su discurso epistolario asi
lo demuestra.

Dicha conciencia sobresale especialmente en sus afios finales de vida, cuando Moratin se
pone a ponderar sobre todo lo que le habia pasado con una distancia de quien tampoco asume
una absoluta indiferencia estoica. El autor de El si de las nifias se remite constantemente al
discurso filosofico sobre la certeza de la muerte, pero la preconiza de manera alegre, festiva

dentro de lo posible. En 1825 ¢l le escribe a su amigo Meldn, tras una enfermedad del mismo:
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“Querido Juan: una de las muchas felicidades de que gozamos es la de ignorar el
tiempo y hora de nuestro viaje al otro mundo; ¢y td quieres renunciar voluntariamente a
ella? Mal haces. Y ¢en qué horéscopo habias encontrado que te enfriarias en el afo de 24,

y no en el de 25 ni en el de 397 Vive y riete de la muerte, y no la anuncies, ni la procures, ni

la temas”."

La parte final del discurso la toma como un lema que le seguird repitiendo en otras cartas
a Melon e incluso en alguna carta a Paquita Mufioz. Sin embargo, no tener miedo a la muerte no
significaba para Moratin asumir un ascetismo de cualquier especie. En sus ultimos dias de vida,
el dramaturgo seguia acompafiando al teatro con el presentimiento de que su muerte también

seria representada en algun escrito:

Y aqui me estoy; como bien, bebo poco vino, me paseo cuando el tiempo no me lo

estorba, y voy todas las noches al teatro a ver malas éperas y mejores comedias, tragedias

y bailes. No escribo nada, leo algo, y espero que escriban: “ Moratin se ha muerto”."

La expectativa de su propia muerte dice poco respecto a la conciencia tragica de la vida
antes mencionada, pero indica una preocupaciéon de Moratin con el tema de la muerte que es
muy reveladora en lo que se refiere a la Providencia. Cuando vaya a tratar de la muerte como
hecho social, especialmente en lo que toca al tema del terror politico, el dramaturgo madrilefio
dejara de lado la parsimonia filosofica y adoptard un discurso que reitera la tension entre un
orden providencial racional (o una razén providencial) y unos hechos naturales y/o politicos
incontrolables aun para la razon ilustrada.

Para percibir mejor este aspecto de su pensamiento, vale la pena remitirse a su poesia,
donde el autor intenta armonizar su voz personal y publica, que estan, hasta cierto punto,

separadas tanto en su teatro como en su epistolario.
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11.5- La Providencia en la poesia de Moratin: el horror ante la muerte

Como se ha dicho en el final del apartado anterior, es en la poesia moratiniana que se
encuentra la sintesis posible entre su figura de hombre de letras y la personalidad que desborda
de su epistolario. Si en el teatro Moratin intentaba conciliar un tipo de providencialismo
iusnaturalista con su defensa de la razon ilustrada, especialmente en lo referente al tema de la
libertad femenina de eleccion, en su epistolario la Providencia es presentada en una clara tension
con las ideas de fortuna o con la llamada <<suerte ciega>>.

La poesia dispersa de Moratin no era considerada ni por el propio autor como un eje
estructurador de su obra, pero se trata de una parte de su creacion que se destaca cuando se trata
de subrayar algunos aspectos de su pensamiento, sobre todo su posicion en lo relativo al tema de
la muerte. En algunos de sus poemas aparece claramente una vision providencialista de las
suertes humanas tras el fin de la vida, y esta concepcion adopta tonos sombrios en aquellas
piezas posteriores a la Guerra de Independencia.

Sin embargo, es importante percibir algunos matices del providencialismo moratiniano
en sus poemas. Al tratar de su relacion de escritor con los hombres de poder, Moratin reconoce
la mano de esos como un posible reflejo del poder celestial, tal como se ve en un poema

dedicado al conde de Floridablanca escrito antes mismo de su estreno como dramaturgo:

“Sois poderoso, y es fuerza
Que al impulso de esta mano
La mas adversa fortuna
Mire su rigor prostrado;
Que si los adora que el mundo
Tienen de divinos algo,
Es sélo poder hacer

Felices los desdichados
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Y pues Europa os admira,
Al pié del dosel hispano,
Regir en paz y justicia
Tanto imperio dilatado,
No diga de vos que, habiendo
Podido en la tierra tanto,

Solo a Moratin no pudo

Hacer feliz vuestro amparo”.16

El poeta conseguiria muy poco del ministro ilustrado, a pesar de reconocer que el poder
que este tiene es casi divino y capaz de doblegar los caprichos de la fortuna. Hay aqui una
sugerencia timida de que esta mano superior del poder instituido se asemeja a los poderes de la
Mano de Dios en la conduccién de los destinos de la humanidad. Este poema es s6lo otro
ejemplo de un topico que se repite una y otra vez en las dedicatorias de ilustrados a los ministros
de Estado. En estas, el poeta deriva el poder del ministro al poder de origen divino de los
monarcas, y los miembros del cuerpo del Estado pasan a tomar parte de toda la estructura de la
intervencion de la Providencia en la historia humana.

Mas claro todavia es el providencialismo del poeta cuando se trata de juzgar alguno de
los eventos significativos de su época. A la hora de juzgar el terror jacobino, Moratin apunta el
episodio del asesinato de Marat como un ejemplo del castigo de la Providencia a la subversion

del orden natural por parte de los revolucionarios franceses. Como se puede leer:

“Rey se llamo6 en Parténope; su intento
Fue del Apdstol trastornar la silla,
Y alcanzar de los Césares victoria:

Vedle afiadir al mundo un escarmiento;
Ved! Como el cielo su soberbia humilla,

Y confunde en oprobio su memoria!”."”

A la muerte de Marat es uno de esos poemas cuyo espiritu coincide con el de otros

autores ya mencionados en este trabajo, como los poemas sobre la Revolucion Francesa escritos
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por Olavide o por Forner. Eso no quiere decir que los ilustrados espafioles no estuvieran a favor
del progreso de la razon, sino que ellos hacian un juicio muy sopesado de las particularidades del
contexto social en que se movian. Las reformas que Espafa necesitaba no estaban vehiculadas
para ellos con una ruptura con la monarquia espafiola, que seguia reflejando en la tierra los
poderes de la mano de Dios.

Moratin reitera en sus poemas la concepcion que aparece en su epistolario de que no es
dado al hombre conocer los caminos de la historia, inclusive de su propia muerte. En el Juicio
del ario de 1813, quizés ya muy influenciado por lo ocurrido en la Guerra de la Independencia, el

poeta va a reivindicar muy claramente la separacion de las historias divinas y humana:

“Si no alcanza (que no es dado

Tanto saber al mortal),

Ni en el cielo ni en la tierra,

Lo que en ella ha de pasar,
Dejemos los otros mundos

En el espacio en que estan;

Giren como Dios lo quiso;

Brillen, si deben brillar”. ™®

Esta es uno de los pocos pasajes de la obra moratiniana en que el autor deja trasparecer
su vision del Universo, y la cita revela una disposicion de dejar todo lo desconocido al poder de
la voluntad divina y, por consecuencia, al poder de la Providencia.

Al tratar de la muerte es que se ve mdas claramente como Moratin delega el poder
exclusivo de intervencion en el Universo a la Providencia, y es este mismo poder absoluto que
desdobla a la hora de punir los excesos de la humanidad (subrayados en el castigo a los
jacobinos). En la ocasion de la muerte del hijo de la marquesa de Villafranca, hija a su vez de la

“jansenista” condesa de Montijo, el poeta escribe:

371



“No siempre de las nubes abundante
Lluvia bafa los prados,

Ni siempre altera el piélago sonante

Boreas, ni mueve los robustos pinos

Sobre los montes de Pirene helados.
Alos acerbos dias

Otros siguen de paz: la luz de Apolo
Cede a las sombras frias

Al mal sucede el bien; y en esto s6lo
Los aciertos divinos

E hombre ve de aquella mano eterna,

Que en orden admirable

Todo lo muda y todo lo gobierna”."®

El eterno reflujo a que estd sometido tanto el Universo como la propia humanidad es una
de las pocas certezas que el hombre puede vislumbrar. La tinica certeza con la que puede contar
es la de la muerte, que en los casos como el del hijo pequeiio de la marquesa lleva a una
reflexion por analogia con el tema de la muerte tomado de forma colectiva. Sin embargo, la
muerte natural de un nifio enfermo no agota todas las posibilidades del tema, que seran a su vez
explotadas por Moratin.

Cuando vaya a referirse a las conmociones a que estuvo sometida Espafia a principios
del siglo XIX, mas especificamente a la cuestion de la guerra civil, el poeta va no s6lo tomar
parte de manera simbdlica sino que va a tratar de tejer una reflexion presentada en un diptico
poético escrito en dedicatoria a los miembros de la compaiiia de teatro de Barcelona muertos
durante la contienda. En 1815, todavia con la inseguridad del periodo inmediatamente posterior
al final del conflicto de la Guerra de Independencia, Moratin escribe dos poemas que fueron
presentados por ocasion de la inauguracion de un cenotafio en honor de los muertos de la

compaiiia de teatro. El primero se llama La muerte:
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“En tanto que al imperio de la muerte
Llega a exceder vuestra existencia humana,
Votos ofrece la piedad cristiana
Hoy que sus triunfos con horror advierte.

Doliente aspira a mejorar la suerte
De los que un tiempo la flaqueza humana
Mancho de culpa, y purifica y sana
La pena en carcel pavorosa y fuerte.

Los que hoy existen breve sepultura
Ocuparan después, pero perdido
No sera, no, su celo fervoroso;

Que entonces hallaran las que han vertido
Lagrimas tiernas, y en regién mas pura

Adquiriran también vida y reposo”. %

El elemento nuevo que no aparece en los demas poemas moratinianos sobre la muerte es
la cuestion del horror que dificilmente podria haber sido tratada por los ilustrados que no
vivieron la Guerra de Independencia, tal como los antes citados Olavide o Forner. El horror ante
la muerte es aqui el espanto causado por la barbarie moderna, por una guerra que pese a todos
los partidarismos se justifica a través de los ideales humanitarios decantados a lo largo del siglo
XVIIL

Ante esta vision de la muerte, Moratin reitera su creencia en la salvacion final. El

segundo poema de su diptico se llama La resurreccion de la carne:

“Cuando, al sonido del clarin llamado,
El hombre salga de su tumba fria,
Supremo Juez en el tremendo dia
Descendera, de incendios rodeado.

Premio al justo dard, pena al malvado,
Que de su ley eterna se desvia;

Pero ¢ cual es jOh Dios! El que podria
Aparecer sin mancha de pecado!
No hay mérito sin ti; mas si la ofensa

Perdonas, y el error se desvanece
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Al lloro del mortal arrepentido,
Hoy sacrificios en tu templo ofrece,

Y se atreve a esperar piedad inmensa;

Porque eres tu, Sefior, el ofendido”.?'

El poema, en tono funebre, anuncia la inversion que quizas marque decisivamente la
historia del providencialismo dieciochesco. La Providencia ofendida ve desvanecer su poderio
ante el horror de la muerte provocado por los conflictos fratricidas, que ponen en foco cada vez
mas el papel del hombre como agente que escribe su historia a la vez que evoca su incapacidad
para dotarla de sentido. La vision apocaliptica, tragica de la existencia humana, es el retrato que
deja de Moratin en su concepcion de la relacion entre Dios y el hombre.

Vale la pena subrayar esta inversion en la relacion entre la divinidad y el hombre. Si a
principios del siglo XVIII, en los albores del periodo borbonico, seria imposible pensar en una
Providencia desvalida y amenazada por el hombre, a partir del siglo XIX este serd quizas el
principal problema a que se enfrentaran aquellos que busquen valerse de la retdrica de la
Providencia para justificar sus esquemas mentales e ideoldgicos. Creadores como Moratin y
Goya anticipan el drama romantico del cuestionamiento de la historia por el hombre,
problematica que pasa por la ocultacion o por la sencilla negacion de la existencia de un poder

superior (o una <<causa primera>>) que conduce los destinos de la humanidad.
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CAPITULO 12: GOYA Y LA ILUSTRACION ESPANOLA
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12. 1- Goya y la Ilustracion espaiiola

Francisco de Goya y Lucientes (1746-1828) esta en la encrucijada entre dos épocas en lo
que se refiere a la idea de la Providencia. Si en Moratin es posible percibir como la Providencia
es paraddjicamente evocada para la defensa de la secularizacion del matrimonio y de una mistica
que subraya el caracter sagrado del mismo, en el arte goyesco si opera una sintesis poderosa de
las tendencias providencialistas contradictorias que son detectadas en la Espafia borbodnica.
Sobre todo, es posible ver en Goya, de manera todavia mdas clara que en el dramaturgo
madrilefio, la inversion mencionada en el capitulo anterior, es decir, el cambio que se da en la
relaciéon del hombre y la divinidad en la percepcién de los destinos humanos o de lo que
modernamente se pas6 a llamar de “sentido” de la historia.

El hombre deja de estar bajo el paraguas de la Providencia y los que todavia creen en el
poder de la intervencion divina lo pondrdn como un reflejo lejano de la misma voluntad humana.
Los ideales humanitarios de las Luces se presentaran como reclames repetidos constantemente
por las voces impersonales del Estado secularizado, y no hara falta una conciencia moral
superior que explique los premios y los castigos a que la humanidad es sometida. La metafisica y
la teologia estaran a partir de entonces en un campo de conocimiento distinto al de la historia, y
asi se prepara el terreno para las grandes filosofias decimononicas respecto de las relaciones
entre el individuo y de la sociedad.

Uno de los grandes giros de los estudios goyescos se operd cuando los especialistas
dejaron de ver la obra y la personalidad del Sordo de la Quinta como la de un
protorrevolucionario liberal, y a partir de ahi fue imponiéndose la vision de un Goya tan amplio
y multifacético como la misma Ilustracion espafola, que no puede ser resefiada en dos o tres
conceptos tranquilizadores. Los cambios en la Espafia de finales del siglo XVIII y principios del
XIX son la prueba cabal de que el surgimiento del pensamiento liberal en la Peninsula no

reniega totalmente la tradicion religiosa y mistica heredada del Imperio en ruinas.
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Goya representa mejor que nadie la mescolanza y la diversificacion de los matices en lo
que se refiere a la reflexion sobre la Providencia. Para abordar su obra y su vida es saludable
tener en cuenta la progresiva evolucion que se dio en Espafia en lo relativo al providencialismo.
Hay un verdadero giro a partir de las primeras polémicas sobre la ciencia moderna y de las
opiniones de un Feijoo, pasando por la filosofia pragmatica de la historia en personajes como
Jovellanos o Pablo de Olavide, hasta llegar al desafio final de la sintesis estética presente en
autores como Meléndez Valdés y Luis Fernandez de Moratin. Dicha evolucion no es lineal ni
mucho menos esta libre de los muchos vaivenes que caracterizan la Ilustracion hispanica.

En este ambito, Goya es uno de los grandes representantes de un tipo de critica social que
consigue unir el discurso moralizador de los ilustrados dieciochescos con la percepcion
altamente individualizada del arte de los romanticos decimondnicos. Es muy peligroso clasificar
al pintor cortesano como un prerromantico, pero sin duda la biografia goyesca tiene aspectos que
permiten acercar al artista aragonés a algunos artistas que le son ulteriores. Su tltima produccioén
podria aproximarle perfectamente de un Beethoven, su altivez de caracter y su relacion con la
cultura popular le emplazan en un lugar bien distinto de los autores que han sido estudiados en
las partes anteriores de esta investigacion®.

A pesar del caracter funebre de la ultima produccion goyesca es posible vislumbrar en su
arte actitudes opuestas en lo que se refiere a la concepcion misma de la historia, de los destinos
humanos y de la Providencia. El pintor aragonés que llega a la Corte en 1778 es muy distinto del
exiliado politico que muere en Burdeos en el afio de 1828. Su arte mimetiza a la perfeccion la
tension que traspasa el pensamiento espanol dieciochesco: si la Ilustracion espaiola intenta ser
optimista, no es menos verdad que la decadencia del Imperio significa también el enfrentamiento
con una dura realidad que lleva a los ilustrados al desespero y a la desconfianza hacia la razoén
ilustrada. Si los dos primeros tercios del siglo XVIII fueron periodos caracterizados por las

reformas, por intentos optimistas de renovacion del Imperio espafiol, también es verdad que la
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ultima década del siglo no trae buenos augurios para Espaia, asi como los albores del siglo XIX.

El artista de Fuentedetodos es probablemente el mejor ejemplo de las particularidades de
la cultura espafiola en el mencionado periodo, participando de la idea que Pérez Magallon ha
llegado a definir como la de una <<modernidad divergente>>>’ al referirse a los novatores de
principios de siglo. Goya también parece participar de una Ilustracion que es tributaria a la vez
que radicalmente auténoma en relacion con las Luces francesas, dada el contexto politico-social
de la Espafia que le ha tocado vivir. Los destinos de la dinastia borbonica en la Peninsula ilustran
el tipo de malestar que se vuelca sobre los ideales ilustrados en el paso del siglo XVIII al XIX, y
que esta recogido de manera lapidaria en el famoso epigrafe de uno de sus grabados mas
famosos: El suerio de la razon produce monstruos.

El surgimiento del nacionalismo moderno en la Espafia dieciochesca se articula teniendo
en cuenta la adaptacion de los esquemas mentales advenidos del Imperio. Las nuevas formas de
consciencia de la nacionalidad son necesariamente reflexivas, dobles, ambiguas y
reiteradamente conflictivas, y poco dadas a interpretaciones mecénicas tal como el arte
goyesco>*. Por eso, internarse en la floresta de la obra de Goya requiere primero aceptarla en su
caracter enigmatico tal como sefialado tempranamente por Ortega y Gasset. Los estudios sobre el
artista aragonés mucho han evolucionado después de las indagaciones del filésofo en su Papeles
sobre Velazquez y Goya (1950), pero su desconfianza hacia la leyenda del pintor romantico sirve
de base a cualquier interpretacion del pensamiento del Sordo de la Quinta que intente huir de la
fabulacion sobre su personalidad. De hecho, tanto Goya como la Ilustracion espafiola pueden ser
tomados primeramente como unos desconocidos, que se van revelando a través de su oscuridad.

La idea tan relevante de un siglo de claroscuros revela también un problema en el
acercamiento al tratamiento de la Providencia en la obra de Goya. Al final, jel Goya que se
quiere ver es el artista encantando con la llegada a la Corte, el que se refiere a su primer

encuentro con los reyes como algo dado pela <<gracia de Dios>>? O mads bien, jes mejor
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quedarse unicamente con la imagen del pintor de cdmara retirado que pinta en una de las paredes
de su casa la figura perdida de un perro semihundido, quizds como metafora de la condicion
humana? Sin avanzar de antemano en ninguna direccién, es importante percibir que estas
oposiciones ante la relacion del hombre con los poderes que estan a su alrededor hacen parte de
un hilo Gnico de vida, de la biografia de un gran artista en una época conturbada de la historia.

La desconstruccion de la imagen de una Ilustracion espafiola condenada a ser una mala
imitacion de las Luces francesas, sin cualquier tipo de autenticidad y sin cualquier proyecto
propio es quizas uno de los grandes avances de los estudios dieciochescos desde hace algunas
décadas. Dicho avance no se trata mas de ninguna novedad pero ella permite al interesado en
esta época percibir la existencia de un campo intermedio (mas alld de la vision estereotipada de
las Luces en Espana y de la visiéon de un Siglo XVIII oscuro también estereotipado) que permite
un sinnimero de hibridaciones y experimentos culturales particularmente originales. Buena parte
de la literatura dieciochesca mas innovadora estd encuadrada en este contexto de renovacion de
los canones del arte espafiol, en un riquisimo didlogo entre invencion y tradicion.

En términos estéticos, el arte de Goya es ejemplar privilegiado de dicho didlogo. A la vez
que es maestro, el pintor aragonés experimenta. Como grabador, sus alegorias morales son
comentarios valiosos sobre su mundo; sobre una vivencia del mundo que no se presentaba
solamente como la plasmacion de una experiencia individual sino que era fruto de la
observacion y termind por resultar en la sintesis de un importante periodo de transicion en la
vida espafiola. Su pensamiento artistico fue marcado, sin duda, por una rara reflexion sobre los
horrores de la guerra y sobre las consecuencias del terror politico como mecanismo de
intervencion en la historia. La denuncia presente en los Desastres de la Guerra (1810-1820)
llama la atencion para el hecho de que, mas alld de los desastres naturales, las nuevas reflexiones
sobre la Providencia tendrian que partir desde entonces de los desastres provocados por la propia

humanidad
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12.2- Entre “angeles” y demonios: la intervencion humana ante la divinidad

Como se ha dicho antes, Goya esta entre dos épocas, resumiendo posiciones opuestas
pero no necesariamente excluyentes en lo que se refiere a la Providencia. Si el artista agradece
en un determinado momento de su biografia por la gracia concedida también sabe percibir al
final de su vida que el hombre estd abandonado a su suerte, y en este sentido el retrato goyesco
de la humanidad desolada es un claro testimonio de la inversion que se da en la relacion entre
Dios y el hombre. Los autores de la primera mitad de siglo que se han estudiado en la parte
inicial de esta investigacion tendian a sefialar la pesada Mano de Dios para explicar la llamada
<<crisis del siglo>>, mientras que para el pintor aragonés no habia mas que indagar sobre la
divinidad sino esperar por su misericordia. Mas alld de esta segunda postura, estaba la firme
resolucion de debitar al hombre su propia crueldad.

(Se trata de un primer paso para la desaparicion de la Providencia del vocabulario
filos6fico? Quizas, pero lo importante de momento es subrayar que a partir de principios del
siglo XIX el arte moderno naciente lleva a creer que la reflexion sobre la idea de Providencia
recaera sobre la metafisica del mal y dejara en suspenso las especulaciones agustinianas sobre el
sumo bien. Por eso, es importante sefialar la trayectoria espiritual de Goya como la de un artista
que parte de una tradicion religiosa para finalmente acercarse al circulo de los ilustrados que
proponian una serie de reformas en la Iglesia espanola. Sin comprender esta evolucion del
pensamiento goyesco no es posible acompafiar su sorprendente “transformacion” en los
comentarios anticlericales que teje en algunas de sus obras.

Con razon, siempre se destaca el genio caricaturesco del artista aragonés cuando se trata
de las figuras de brujas y de los pequenos diablos que inundan su produccion a partir de los

Caprichos (1799). Sin embargo, no hay que olvidar también las imagenes inusitadas que el
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pintor ofrece de los “angeles” femeninos en los frescos de la Iglesia de San Antonio de la Florida
(1798). Obra de las mas impresionantes, ella dota el arte goyesco de un tipo de erotismo apenas
conocido en su época.

Francisco de Goya esta emplazado entre los “angeles” femeninos y los demonios que
dibuja, asi como su biografia refleja esta variedad de posiciones ante lo invisible. No se trata
aqui de querer establecer (al contrario de lo que se ha hecho en capitulos anteriores con otros
autores) un vector que oriente una interpretacion de la vida del Sordo de la Quinta, sino de
sefialar algunos hitos generales de su trayectoria en vista de una aproximacion a determinados
dibujos en que se puede sugerir el espectro de una Providencia en proceso de ocultacion.

Ante todo, vale la pena recordar que uno de los primeros trabajos del Goya pintor habia
sido la Adoracién del nombre de Dios (1772)*° encomendada para la capilla de El Pilar de
Zaragoza. El triangulo que centraliza la pintura de este tema religioso lleva a la reincidencia
pictérica de un motivo que se acerca a los monumentos funerarios que el mismo artista dibuja ya
al final de su vida.

Sin embargo, esta es una coincidencia que no llama tanto la atencion como el citado
pasaje en que el recién nombrado pintor de cdmara le revela su alegria a su amigo Martin
Zapater debido a sus sucesos en la Corte, eso ya en el afio de 1779. El aragonés da testimonio de

su credo fiel en la monarquia hispanica cuando relata en una carta:

“Si estuviera mas despacio te contaria lo que me omro el rey y el principe y la

princesa que por la gracia de Dios me proporcioné el ensefiarles cuatro cuadros, y les besé

la mano que aun no habia tenido tanta dicha jamés...”.27

Es conveniente al artista identificar la mano de los soberanos con la Mano de Dios, pero
eso es bien representativo de que el Goya protorrevolucionario que algunos estudiosos quisieron

ver estd por lo menos lejos en el tiempo de este recién llegado a Madrid, y que en el afio
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posterior a esta misiva pintaria un Cristo Crucificado (1780). El pasaje citado seria inicamente
pintoresco sino anunciara también uno de los motivos que se repiten en la pintura del aragonés:
la situacion de soledad del hombre ante su propio destino. La dicha efimera del artista cortesano
es un topico poderoso a la hora de pensar en dicho motivo.

Desde esta mirada, lo innovador de Goya no es que su pintura sea “filoséfica” (como se
decia en su tiempo) sino que se acerca del tema topico de la fortuna a través del retrato de
escenas populares. Este por lo menos es el angulo de las series que el pintor de camara iba
preparando para los palacios reales, sea para los reyes o sea para los aposentos para los infantes
de Espafa (los futuros Carlos IV y la reina Maria Luisa). Desde su trabajo como pintor de
cartones para la Real Fabrica de Santa Barbara, Goya ya se dedicaba a pensar en la posicion del
hombre en el mundo, pero en tonos no tan cargados como los de su ultima obra. Aun asi, hay
algunos cartones en que ya se expone una sensibilidad aguda respecto a la condicion humana.

Data de la década de los ochenta las cartas de Goya a su amigo Martin Zapater en que
¢éste da senales de que ya se ha acostumbrado al ritmo de la Corte, y ya comprende los
entremedios del juego del poder asi como desconfia de los favores que ha recibido de los
poderosos. En 1781, al referirse al fallecimiento de una hermana del amigo, el pintor no deja de
decir que <<nosotros que hemos sido tan tunantes necesitamos enmendar en el tiempo que nos
queda>>. ;Remordimientos del pintor ante el tren de vida que llevaba en Madrid o reflejo de
arrepentimientos de alguna travesura de juventud? Es dificil saber. El epistolario goyesco es tan
desconcertante como su obra.

En el afo de 1782, el artista escribe otra carta reclamando del invierno madrilefio y
consolandose con la idea de que <<Dios lo ace y quiera que se compongan las cosas>>. Estos
pasajes de la correspondencia goyesca poco revelan sobre su personalidad artistica, pero son
indicaciones que permiten vislumbrar su estética en términos de experiencia de vida. Ya en

1787, en una carta comica repleta de chistes, el aragonés revela quizas disgustado que <<es
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cierto que voy notando mucho los 41>>,

El temperamento ciclotimico de Francisco de Goya ya fue blanco de estudios por parte
de especialistas y sin duda es un elemento de su correspondencia que no pasa desapercibido.
Como un aficionado a la caza y a la vida del campo, el pintor del rey debia sentirse realmente
confinado en el ambiente de la Corte. Esta situacion debe volverse todavia mas insoportable
cuando a principios de la década siguiente se da el episodio de su sordera. Ya como académico y
artista consagrado, Goya debia sentir falta de la facilidad de comunicacion y de la posibilidad de
dejar aparecer el carisma que trasborda de sus cartas. Su observacion del mundo cortesano se va
aguzando con la gran cantidad de retratos de nobles y gentes ilustres que tiene delante de si. Sus
ideas van cambiando en la misma medida en que Espafia y Europa pasan por las conmociones de
los ultimos afios del siglo.

El artista que atraviesa los umbrales del siglo XIX es un gran creador ya seguro de si.
Después de la edicion de los Caprichos (1799), Goya da un paso decisivo para su
reconocimiento como uno de los grandes pilares del arte moderno. A partir de entonces, las
condiciones en que compone su obra son adversas, pero su perseverancia dejard marcada una
ultima produccion que no debe nada a la anterior, sino todo al revés. Como retratista, su pincel
continuard ofreciendo una galeria finamente captada de personajes y tipos sociales que ayudan al
interesado a percibir el mundo del paso del siglo XVIII al XIX. Ya sus representaciones de E/
dos de mayo y de El tres de mayo (ambos de 1814) son dos de los grandes marcos de la pintura
historica.

En los afos finales de la Guerra de Independencia el dibujante creara los dibujos que
aparecen en el final de esta investigacion. Seria fuera de sentido pretender interpretar la totalidad
de la obra o vida de Goya a partir de esos recortes de su produccion grafica. Sin embargo,
teniendo en cuenta el camino transcurrido en lo que se refiere al tema de la Providencia, tanto los

grabados finales de los Desastres como el proyecto de cenotafio en homenaje a las victimas de
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la guerra son imagenes que sugieren algunas reflexiones. Dichas ilustraciones sirven de punto de
convergencia de una trayectoria que ha empezado con la lectura de la Historia de la Iglesia y del
Mundo de Gabriel Alvarez de Toledo.

Antes de tratar de las imdgenes mencionadas en el parrafo anterior, vale la pena recordar
un dibujo goyesco que antecede cronoldgicamente a los mismos. Se trata de un dibujo que
pertenece al llamado Album de bordes negros, confeccionado sin la intencion aparente de ser un
estudio preparatorio para un grabado, a pesar de su proximidad temporal con la gestacion de los
Desastres. En ¢él, aparece la figura aislada de una mujer cubierta de negro, con los ojos hundidos
en la sombra que viene de su mantilla en una expresion de desengafio. El epigrafe que acompafia
el dibujo es una afirmacion: Dejalo todo a la probidencia®™. Aun sin hacer un analisis estilistico
ni encuadrar dicha imagen en un juego interpretativo de una serie de dibujos, no resulta dificil
sefialar que ella represente una transicion del Goya abandonado a la gracia de la carta citada a

Zapater al artista que reporta la desgracia de la guerra contra el invasor francés.
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Figura 1. Dejalo todo a la probidencia (Madrid, Museo del Prado, hacia 1812).
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12.3- Dejalo todo a la probidencia o el falso optimismo espafiol

El dibujo Dejalo todo a la probidencia quizas sea la unica ocasion en que Goya se refiere
directamente al poder de la intervencion divina a lo largo de su produccién grafica y pictorica.
Probablemente, su composicion es simultanea a la elaboracion de los llamados Desastres de la
guerra. El artista que habia presenciado lo ocurrido en Espafia con la invasién del Ejército
napolednico se ponia a reflexionar sobre el fendémeno de la guerra de guerrillas, sobre el
enfrentamiento entre los franceses y el pueblo espafiol y, finalmente, sobre las posibles lecciones
que se podrian sacar de los episodios de violencia provocados de un lado y de otro durante la
Guerra de Independencia.

Es dificil realizar un analisis contextualizado de la imagen de la mujer de negro aislada,
especialmente si se tiene en cuenta que el llamado Al/bum de bordes negros es de todas las
colecciones de dibujos del pintor aragonés lo que se tiene menos informaciones sobre las
motivaciones de su aparicion. Como ya se ha dicho, son dibujos que estan relacionados con las
escenas de los desastres de la guerra pero que no son estudios preparatorios para los mismos. Sin
embargo, independiente del tipo de relacion existente entre un grupo y otro de imagenes, hay
entre los dos una proximidad importante: en estas imagenes suscitadas por la experiencia de la
guerra, el artista aragonés fija una reflexion sobre el tema del hombre y su destino.

No hay en el aragonés ninguna pretension de caer en cualquier tipo de fatalismo. El hado
humano es construido socialmente, Goya lo sabe bien porque tuvo que mantener unas muy
buenas relaciones en la Corte para que su talento no pasara desapercibido. Pero ante la tragedia
de la guerra y el enfrentamiento fratricida de sus compatriotas, el pintor de Fuendetodos solo
pudo dejar a la posteridad un testimonio acre sobre todo lo vivido. El epigrafe Dejalo todo a la
probidencia es sintomatico en este sentido. A la vez que parece confiar en una salvacion

sobrenatural de la humanidad, la imagen melancélica que Goya nos ofrece hace ver que la
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afirmacion bajo el dibujo es sobre todo un abandono ultimo a la Providencia y no una exaltada
declaracion de confianza en sus posibilidades.

Es notable el hecho de que personalidades tan entregadas al proyecto libertador de la
[lustracidon (tal como Olavide, Jovellanos y el mismo Goya) se abandonen al final de sus vidas a
un ruego a la idea de la Providencia. Este tipo de postura configura una constriccion que se
explica en la medida en que los proyectos ideados de la razon ilustrada son contrariados por la
historia. Si en Olavide o en Jovellanos se busca una nueva espiritualidad para compensar las
contrariedades de sus biografias (especialmente a través de las traducciones de los Salmos), en
Goya el movimiento espiritual de reflexion sobre las contrariedades de su época se manifiesta a
través del arte. El matiz que diferencia la actitud del dibujante y pintor es que al revés de asumir
una postura de interiorizacion de la religion, el aragonés exterioriza su pensamiento a través de
imagenes.

Al fin y al cabo, el surgimiento del arte moderno en Goya esta relacionado con la
creacion de un metalenguaje que trae a manifiesto la percepcion subjetiva de los horrores de su
tiempo. Imagen y epigrafe forman un espejo en que lo retratado y lo sugerido por el artista
establecen una relacion dialdgica. Dejalo todo a la probidencia es una afirmaciéon y un dibujo a
la vez. Ambos indican un abandono a la divinidad que es también una descreencia sintomatica
en los hombres.

Es importante subrayar que esta mencion explicita a la Providencia en medio de la guerra
se da a través de la eleccion de una imagen de una figura femenina. En medio a los grabados de
los Desastres dejados a Cean Bérmudez hay una escena de una mujer combatiente con un candn,
que ya se ha identificado como la figura de Agustina de Aragon, heroina espafiola de la Guerra
de Independencia. Asi como su amigo Moratin, el pintor fue de aquellos artistas que en el viraje
de siglo se puso a reflexionar profundamente sobre el papel social de la mujer.

Con su galeria de nobles retratadas, y también con las figuras de las brujas, celestinas y
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sus discipulas, el artista aragonés subray6 singularmente el peso de la presencia social femenina
en el final del Antiguo Régimen. Las mujeres de Goya son multifacéticas como su arte, pero
quizas la sintesis poderosa de estas formas diversas de concebir el universo femenino se resuma
en el arquetipo de los “angeles” femeninos de la ya citada Iglesia de San Antonio de la Florida.

Los angeles en figura de doncellas pintadas por Goya son otra referencia en su obra a la
Providencia, aunque se refieran a la intervencion indirecta de la misma. Entregue en 1799, bien
antes por tanto de los dibujos antes mencionados, estas imagenes sirven de adornos a la ctpula
central, que presenta un milagro de San Antonio de Padua. El santo resucita un difunto que libra
su padre del interrogatorio de un juez que le acusa de un crimen que no ha cometido. Los
“angeles” femeninos adornan la Iglesia acompafiando la historia del santo. Ademds de
representar la idea de virtud femenina, los “angeles” femeninos se juntan a la figura del santo
para reiterar la intercesion del poder divino en la historia humana.

La historia del santo que salva su padre de una acusacion falsa reitera el topico
tradicional de la superioridad de la justicia divina ante los poderes mundanos. Pero llama la
atencion el hecho de que el pintor hiciera acompanar a San Antonio de unos angeles tan poco
comunes y que el publico de su milagro en la capilla de San Antonio de la Florida fuera los
majos y las majas del pueblo madrilefio. Sin duda, esta referencia indirecta al poder de la
Providencia en su obra ya es una sefial de que su providencialismo pasa por la valoraciéon de la
gracia en si misma, mas que del plano racional que la divinidad traza para el hombre.

El hijo que salva al padre ayudado por la figura de unas jovenes doncellas quizas sea una
excelente metafora de la manera como el providencialismo espafiol dieciochesco ha buscado
conciliar sus propias contradicciones. Esta metafora resume de una forma peculiar el intento de
buscar un nuevo arreglo para el matrimonio de la Iglesia con la humanidad. La unién de la
santidad del hijo con la virtud de las doncellas inocentes es una sugestion poderosa que Goya

ofrece para percibir los cambios en la cultura antropocéntrica y patriarcal que vigorara desde los
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lejanos origenes del catolicismo.

Ademas de representar un revolucionario cambio en la vision que el Occidente fabricaba
de otras latitudes culturales, la Ilustraciéon también pasé por ser una profunda mirada
introspectiva en las tradicion cristiana y también en la propia percepcion del tiempo historico en
que se habia cristalizado la civilizacién europea. En el contexto del siglo XVIII europeo, bien
como de su periodo inmediatamente posterior, Espafia estd sin duda en una situacion limitrofe.
Se codea por un lado con el laicismo francés a la vez que contiene en sus ilustrados mas
entusiasmados la presencia de resquicios de la ortodoxia barroca.

En el juego entre ortodoxia y heterodoxia, en la relacion dialéctica entre optimismo y
pesimismo, residen las mayores singularidades y la originalidad de la Ilustracion espafiola. Eso
es lo que la diferencia de las Luces en otros paises de Europa, en que la demarcacioén de los
campos antes mencionados parece mucho mas nitida, especialmente en Francia, Inglaterra y
Alemania, paises en que el protagonismo de la burguesia en ascension hace con que las reformas
ilustradas sean encampadas en programas visibles de transformacion de unas coyunturas sociales
determinadas.

En este contexto general, el optimismo presente en la Ilustracion espafiola parece fuera
de lugar, pero es demasiado fécil para el investigador realizar juicios sin considerar los tiempos
propios de los procesos historicos que considera. Si se tiene en cuenta el panorama del estado de
las cosas en Espaia, especialmente durante el reinado de Carlos 111, es posible incluso compartir
el entusiasmo de un Jovellanos dentro de un pragmatismo politico que veia la utopia en lo
posible. El inicio de la Revolucion Francesa y sobre todo sus primeras consecuencias haran ver a
los ilustrados espafioles que los cambios que ellos tanto deseaban serian dificultados por la crisis
de la monarquia borbdnica. La idea de perfeccionar el régimen da lugar a los sucesivos e
inestables cambios de poder entre monarcas y liberales.

El abandono desengafado pero lleno de esperanza de Goya a la Providencia es la cruz de
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la moneda de un optimismo que parecia pletérico en el pe. Feijoo, cuando este publicara los
primeros tomos del Teatro Critico. La verdad es que con el pasar del siglo, y de manera
sobradamente clara con la Guerra de Independencia, el optimismo ilustrado se va notando cada
vez mas contrariado, y es comun ver a los hombres de Estado que intentaran realizar grandes
reformas sociales retirandose y buscando en la Providencia un amparo que parece contradictorio
para aquellos que creyeron tanto en las posibilidades de la razon humana.

Este tipo de optimismo no es una negacion total de las capacidades del hombre y de la
razon, ni tampoco un regreso al pesimismo barroco. Quizés este sea un falso optimismo que se
resume en esta imagen de entrega resignada pero desenganada del dibujo goyesco que da
nombre a este apartado. No llega a ser un falso optimismo tal cual la falsa acusacion del juez de
la historia de San Antonio de Padua, pero tampoco se puede clasificar como el tipo clasico de
pesimismo. Goya seguird dejando un espacio abierto para el futuro y para el triunfo de la Verdad
a pesar de las agruras de su tiempo.

El proximo apartado tratara de eso.
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Figuras 2 y 3. Angeles sosteniendo cortinajes (Madrid, San Antonio de la Florida, 1798).
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Figuras 4 a 6. Desastres 79, 80 y 82 (Madrid, Museo del Prado, 1815-1820).
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12.4- Los Desastres y el proyecto de cenotafio goyesco: la guerra y el porvenir de la

intervencion divina

Hay dos aspectos especialmente dificiles de tocar a la hora de tratar del tema de la
Providencia divina: el futuro y la guerra. En los Desastres de la Guerra, Goya se refiere a
ambos. El Sordo de la Quinta anticipa la percepcion de que tras la Revolucion Francesa no hay
mas que esperar por el regreso de la estabilidad y el inmovilismo del Antiguo Régimen. Los
valores sociales han cambiado y la historia pasara a caminar por delante del hombre. La
sensacion de una Mano acogedora que todo lo guia y que tiene el futuro preparado pasaréd a ser
una imagen que remite a los Imperios en ruina.

Es importante recordar que los Desastres no llevaban originalmente este nombre. La
serie de grabados goyescos sobre la Guerra de Independencia tenia el titulo proyectado de
Capricho. Consecuencias funestas de la guerra en Espaiia contra Bonaparte y otros caprichos
patéticos en 85 laminas. De cierta manera, la serie sobre la guerra en contra de Francia era una
especie de continuacion del proyecto de los Caprichos de una década atras, pero ahora con una
parte de las escenas retratadas a partir de un episodio conocido de los contemporaneos. La obra
nunca fue publicada aunque haya indicios de la intencion del autor en hacerlo, pero los propios
cambios del régimen espanol tras el fin de la guerra impidieron que eso ocurriera.

En el momento en que define su obra como un “capricho”, el grabador es fiel a la
tradicion que tiene en Piranese uno de sus grandes modelos. Los “caprichos” pueden ser
entendidos como una alegoria moral de la sociedad que retrata a la vez que la palabra capricho
remite también a los llamados “caprichos” de la fortuna. Una vez mas, reaparece en la obra del
artista aragonés el topico de la condicion del hombre ante su destino. Y, de esta vez, a partir del
episodio que conmueve a Espafia y marca la historia europea a principios del siglo XIX: la

invasion de Espafia por el Ejército francés, anuncio del fracaso del proyecto imperial
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napoleonico.

Hay que subrayar también el hecho de que el autor llamara su obra de Consecuencias de
la guerra. Se subraya asi el hecho de que este es un proceso que posee, dentro de un esquema
caro a la mentalidad dieciochesca, unos origenes, un desarrollo y unos efectos historicos. Parece
obvio llamar la atencidn para ello, pero es necesario destacar que Goya subraya el hecho de que
la guerra es un evento producido por el hombre, mismo que sus consecuencias puedan ser
interpretadas bajo Opticas muy diversas. Si es dificil ver en el pensamiento de los ilustrados
espafoles una defensa cerrada de la laicizacion del Estado, los Desastres si es una obra en que la
guerra como evento social estd casi que completamente retirada de las manos de la divinidad.

(Eso quiere decir que la Providencia ha desaparecido del pensamiento goyesco?
(Significa que el pintor aragonés es un protoateista o un laicista convicto? Este tipo de pregunta
una y otra vez ha sido reiterada de diversas formas en esta investigacion, y por diversas veces
fue necesaria una matizacion sobre la diferencia entre la desaparicion de la Providencia y su
ocultacion.

Los Desastres invierten la relacion entre el hombre y Dios en lo que se refiere a la escrita
de la historia y de los destinos humanos, pero no se trata de hecho de una obra en que se procesa
una ruptura de los conceptos relativos al providencialismo como actitud intelectual. La
Providencia aparecerd en esos grabados como elemento comun de la mentalidad dieciochesca
espafiola, y no hay més que ver el epistolario goyesco para percibir que el pintor de camara se
importaba, si, con esa idea, asi como la utilizaba para referirse a algunos episodios de su vida.

En la famosa serie sobre la invasion de Espafa que dio origen a la Guerra de
Independencia no hay una mencioén explicita a la Providencia. Si se hace la lectura hoy habitual
de la misma, se vera que el grabador denuncia las atrocidades cometidas durante la guerra, sea
de un lado o de otro del conflicto, y también que su posicion antinapolednica y favorable a la

resistencia del pueblo espafiol es visible en el mismo titulo planeado de la obra. La serie esta
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dividida en dos grandes nucleos que se refieren a las escenas de guerra propiamente dicha y los
llamados “caprichos enfaticos”, que son una retomada por parte de Goya del espiritu de critica
social ya presente en los Caprichos.

Alrededor de los dos nticleos de grabados (y formando parte de los mismos) estan unas
alegorias de dificil interpretacion que se presentan como unas escenas que introducen las
imagenes de los desastres retratados y el desfecho de la serie como un todo. El grabado de
abertura lleva el epigrafe Tristes presentimientos de lo que ha de acontecer, y deja de manifiesto
que la guerra no es producto de una causalidad ni es una sorpresa para la humanidad dibujada
por el artista. Pero, sin querer hacer un andlisis de conjunto de los Desastres, habria que parar en
las iméagenes de la Verdad que aparecen en tres de los cuatro grabados finales de la obra.

A su manera, estas tres imagenes de la Verdad son también emblemas de la Razon y de la
Providencia. A partir de la tradicion moralista espafiola, y presentando su opinién sobre un
evento tan impactante como la Guerra de la Independencia, Goya se aprovecha una vez mas de
la figura de una doncella que muere y resucita simbolizando la virtud. Una virtud que se presenta
bajo la mirada estupefacta de la humanidad pero que tiene al final la compafiia de un anciano
que representa la voz experimentada de la prudencia. Esta Verdad que aparece en los ultimos
grabados no puede ser otra que la luz de la razon humana guiada por sus errores, por la codicia 'y
la crueldad empefadas en la guerra. Pero la luminosidad desprendida al final s6lo puede ser una
Luz que no es natural sino que pertenece al terreno de la metafisica.

(Sera que la Providencia sugerida en los grabados finales de los Desastres es la misma
que aparecia en Feijoo o en la Historia de la Iglesia y del Mundo de Gabriel Alvarez de Toledo?
Por supuesto que no. Habia pasado un siglo entre las primeras polémicas sobre la ciencia
moderna en Espaia y el final de la monarquia borbonica. La Providencia que emerge de los
grabados goyescos tiene poco o nada que ver con la tradicional vision ortodoxa de la misma,

pero todavia permanece la esperanza de que a pesar de todos los desengafos causados por el
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terror politico ella vaya a resucitar tal como la figura femenina que aparece en el grabado final
Esto es lo verdadero.

El retrato trazado de la Guerra de Independencia lleva a pensar en la destruccion de la
sociedad del Antiguo Régimen. A pesar de la expectacion del artista en la resurreccion de las
esperanzas perdidas, ya no es posible tratar de una Mano de Dios que guia los Ejércitos. La
guerra vista por Goya no puede ser entendida como tradicionalmente se habia visto hasta
entonces, como una contienda en que la divinidad actuaba a favor de uno de los bandos, en
auxilio de los que estaban predestinados a la salvacion por la Providencia.

A partir del siglo XIX, la nocion de un derecho comin que independe de una causa
anterior transcendente tendrd un lugar cada vez mas privilegiado en la concepcion del hombre
como protagonista de la historia. Se abren las puertas para una teoria politica que deja de lado
los axiomas morales y se basa en una nueva filosofia de la historia para afirmarse. La guerra, asi
como el futuro, caerd en las manos de la sociedad, y la imagen de la Mano de Dios pasara a ser
una metafora que caera progresivamente en desuso. No desaparecerd, pero serd una extranjera en
el nido de la filosofia.

El cenotafio que Goya proyecta para las victimas del Dos de Mayo madrilefio (1808-
1810)* retrata la idea de esta consciencia atemporal que no puede mas ni debe ser nombrada. Un
templo vacio a la memoria de los martires de la guerra es también la sintesis estética del curso
que la Providencia ha recorrido a lo largo de este trabajo. La forma piramidal remite a los
misterios que no pueden ser nombrados, aunque sean perfectamente comprendidos. La memoria
del futuro, despertada por la consciencia del pasado, resume en un punto Unico las vertientes que
constituyen la idea de la Providencia. A partir de entonces dicha idea caerd progresivamente en
un olvido que no significa su extincidon, y una serie de cambios llevard al providencialismo
todavia existente a diferenciarse sustancialmente de aquellos esquemas mentales vigentes en la

Espana dieciochesca.
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Figura 7. Proyecto de cenotafio (Madrid, Museo del Prado, hacia 1808).
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Epilogo

Al llegar al final del transcurso de esta investigacion, hay que primero retomar
algunos puntos que todavia merecen ser aclarados. La originalidad del pensamiento
visual de Goya se destaca en medio del arte dieciochesco por su interés en proponer una
lectura de la guerra de Independencia en funcion de los grandes paradigmas filosoficos
de su época, aunque el grabador aragonés no fuera un verdadero fildésofo sino un artista
que intentaba expresar libremente lo que pensaba sobre su mundo. La imagen final de
los Desastres, la del imperio de una Verdad esperanzadora, se trata de una profesion de
fe en una Razén concebida como la imagen de una virtud transcendente.

La virtud que opera mas alla de la historia humana y sus desgracias no puede ser
otra sino la Providencia, o por lo menos una idea implicita de la misma. Es curioso
pensar que Goya, en los Desastres, pasa de describir la miseria humana representada en
la guerra para al final profesar la fe en un futuro que para ¢l mismo, en su biografia, era
muy poco prometedor. Al revés de sus amigos ilustrados, gente como Jovellanos o
Meléndez Valdés, su esperanza en la Providencia no aparecid al final de la vida como
un gesto de abandono a la misma sino que ha venido junto con la observacion de los
caprichos de los hombres y de sus crueldades.

En via de regla, el discurso sobre el papel de la Providencia en medio de las
guerras durante el siglo XVIII estaba tradicionalmente relacionado con alguna
exposicion sobre los origenes de la religion catolica o la formacion de las monarquias
cristianas, en el caso de Espana con la gesta de formacion del Imperio hispanico. En
este sentido, la excepcionalidad de los Desastres reside en el hecho de que Goya
construye una alegoria sobre el terror politico y la brutalidad humana a partir de la

representacion grafica de un episodio histérico contemporaneo. La imagen de una
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Verdad esperanzadora mas que consoladora da la nota final para la percepcion de la
evolucion de la idea de Providencia durante el siglo XVIII y principios del XIX. El
proyecto arquitecténico goyesco de un cenotafio para las victimas del Dos de Mayo
consigue representar espacialmente la presencia de esta causa atemporal manifestada
paraddjicamente en un timulo vacio.

Goya manifiesta su repudio a las guerras, y en este sentido su providencialismo
estd en desacuerdo con el discurso habitual sobre la interferencia de la Providencia en la
historia humana. Vale decir, que a finales del siglo XVII, era posible leer en Bossuet,
por ejemplo, que la formacion de los imperios cristianos estaba ligada con la derrota de
los dioses paganos por Jesus Cristo, lo que configuraba una suerte de teomaquia usada
para interpretar la historia de los eventos politicos en la cristiandad.

Quizas los dos grandes cambios de la filosofia de la historia y del pensamiento
politico que se dan simultdneamente durante el siglo XVIII hayan sido la entronizacién
de la nocion de progreso como una especie de deus ex machina que pasa a vigorar desde
entonces y, en segundo lugar, una tendencia de separacion de los campos de lo
estrictamente social y de lo religioso a la hora de explicar la actualidad politica (eso no
s6lo en una perspectiva general y tedrica, sino en la manera como los individuos pasan a
reflexionar sobre su papel en la historia). Sin embargo, en Espafa, el progresismo como
actitud intelectual solo serd plenamente consagrado con la instauracion del régimen
liberal.

Por otro lado, parece dificil equiparar la vision de Goya sobre la guerra con otras
explicaciones cercanas de la misma, tal como la de Javier de Maistre en Las veladas de
San Petersburgo (1821). Dicha obra es posiblemente la mayor referencia de coémo el
tema de la Providencia pasara a ser tratado durante buena parte del siglo XIX, o por lo

menos durante su tramo inicial. De Maistre es el autor de este entretien antivolteariano
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en que tres personajes de distinto cardcter se ponen a glosar sobre el tema, y es bastante
instructivo leer el capitulo en que los interlocutores tratan de hablar del papel de la
Providencia en la guerra.

De Maistre defiende la idea tradicional de que la Providencia es un atributo de
un Dios que sigue siendo invariablemente el <<Dios de los Ejércitos>>. Su
providencialismo no participa de la idea goyesca de que las guerras las hacen los
hombres con su maldad y codicia, y que si hay algo de providencial en las mismas esta
en la esperanza que renace tras su término. En el siglo XIX, los defensores nominales de
la causa de la Providencia seguirdn en términos generales las vias del
contrarrevolucionario francés. La via de Goya para la Providencia es presentarla como
un principio transcendente que ya no pertenece a este mundo, sino que estd ancorada en
un futuro esperanzador.

Es curioso pensar que mientras que en buena parte de Europa la filosofia que se
instaura tras la Ilustracion sea una filosofia de tintes pesimistas, en Espana, a pesar de
los acontecimientos del periodo napolednico, el pensamiento optimista se habia
enraizado a lo largo del siglo XVIII. Hay que tocar en este punto para subrayar el hecho
de que la Ilustracion en Espafia ha tomado sus propios caminos, y que no hay sentido en
comparar el pensamiento espafiol dieciochesco con los estereotipos formados de las
Luces francesa, inglesa o alemana. Una verdadera contribucion para el estudio del siglo
XVII espaiol pasa por pensarlo en su idiosincrasia temporal y espacial, sin partir de
modelos prefabricados para su comprension.

Esta ultima observacion pone de relieve el hecho de que la idea de Providencia
es una nocion de suma relevancia cuando se piensa en la reflexion sobre una teoria de
la Tlustracion espafiola. Para los limites trazados de esta investigacion, parece quedar

claro al final de su transcurso que la pervivencia de las nociones providencialistas en el
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medio del pensamiento espafiol de finales del siglo XVIII y principios del XIX hizo con
que el proceso de secularizacion de la cultura que se daba en la Espafa de este periodo
estuviera marcada por una oscilacion dialéctica entre el optimismo filos6fico y el
pragmatismo pesimista que se presentaban ante las realidades del Imperio espafiol en
crisis.

Respecto a la pregunta lanzada al principio de esta investigacion, de cémo la
Providencia aparecia en medio del proceso de secularizacion y de la perspectiva radical
de laicizacion del Estado lanzado por la Revolucion Francesa, es necesario decir que de
manera general los autores espafioles estudiados no dejaron de ser fieles a la afirmacion
providencialista de los origenes del Estado catolico, a pesar de su entusiasmo por las
ideas de reforma social y hasta su progresismo incipiente. Sobre todo, los espanoles
ilustrados de finales de siglo querian hacer creer en proyectos que lanzaran las bases
para ciertos cambios sociales que no afectaran las estructuras mas profundas del
Antiguo Régimen.

Es cierto que esos agentes sintieron el peso de los ultimos respiros de la
Inquisicion y, principalmente, las implicaciones en Espana del surgimiento de la
Republica francesa. La adopcion, a finales del siglo XVIII, de una retdrica
providencialista en las novelas espafiolas del periodo es una sefial evidente de que habia
una preocupacion en Espafia por preservar a la monarquia catolica de todo aquello que
pudiera ser considerado un exceso revolucionario. Las opiniones de autores como
Forner o Moratin sobre la muerte de Marat también no dejan dudas respecto a eso.

Sin embargo, la cuestion inicialmente expuesta acerca de la relacion entre la idea
de la Providencia y la secularizacién de la cultura espafiola ha sido progresivamente
replanteada. A medida en que se entraba en el universo del providencialismo

dieciochesco, la pregunta sobre como aparecia la Providencia a finales del siglo ha sido
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desplazada por otra: ;finalmente, la Providencia en la Espafia del paso del siglo XVIII
al XIX ha desaparecido por completo o no? O en otras palabras: ;Se trataba esta de una
idea relevante en el contexto de secularizacion o tan s6lo un escollo escolastico que deja
de existir con los gérmenes del pensamiento liberal?

Esta pregunta surgi6 a partir de la constatacion de la evidente transformacion del
providencialismo espafiol en el siglo XVIII pero también de la manera como la nocion
de la Providencia es relegada a un segundo plano cuando se trata del movimiento mas
amplio de la historia de las ideas. En general, el tratamiento consagrado del proceso de
laicizacion del Estado europeo en el inicio de la modernidad no logra explicar en
plenitud la relacién de este fenomeno con el de secularizacion de la filosofia de la
historia. La tendencia generalmente aceptada es dar por hecho que el pensamiento sobre
la historia en el paso del siglo XVIII al XIX lleva de manera inevitable al olvido y a la
desaparicion de la Providencia del pensamiento politico y filoséfico.

Es cierto que una sencilla consulta a la mayoria de los diccionarios filosoficos y
enciclopedias actuales lleva a la constatacion de que la idea de Providencia no es una
nocion que pertenezca al vocablo erudito contemporaneo. El providencialismo como tal
quedo relegado a partir del siglo XVIII a ser una creencia de sectores que pretendian
imponer a la sociedad su vision particular de la religion, tal como ocurre en el caso de
Javier de Maistre. No se trata ni méas de un concepto que tenga la presunta nobleza para
poder continuar causando polémicas en el medio filoséfico, ya ganada la disputa de los
filosofos modernos en contra del escolasticismo y ya debidamente secularizado el
propio discurso filosofico aceptado como tal.

Sin embargo, incluso durante la misma Revolucioén Francesa hay constancia del
recurso a la retdrica providencialista para explicar la inauguracion de un nuevo contrato

social durante el periodo de los cambios procesado por la Asamblea Nacional. La
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opinién del diputado y tedsofo Louis-Claude Saint-Martin es que la Revolucion es el
testimonio final de la intervencion providencial en la historia. Eso es lo que escribe en

su Carta a un amigo (1792):

“A la hora de considerar la Revolucion Francesa en su origenes, y en el
momento en que empez6 su eclosién, yo no encuentro nada a que se le pueda
comparar que a la imagen abreviada del Juicio Final, en que las trompetas soplan
sus sonidos imponentes que una voz superior les obligan a pronunciar; en que
todos los poderes de la tierra y del cielo estdn mezclados, y en que los justos y los
pecadores reciben en un instante su recompensa. ;Por qué, independientemente
de las crisis por las que la naturaleza fisica parece haber profetizado esta
revolucion, nosotros hemos visto luego que ella estallo, todas las grandezas vy
todas las ordenes de estado desaparecieran rapidamente, presionadas
unicamente por el terror, y sin que hubiera otra fuerza que una mano invisible que
les persiguiera? ;Nosotros no hemos visto, digo yo, los oprimidos retomar, como
que por un poder sobrenatural, todos los derechos que la injusticia les habia
usurpado?

Cuando se la contempla, esta revolucién, en su conjunto y en la rapidez de
sus movimientos (...) se cae en la tentacién de compararla a un tipo de brujeria o
a una operacién magica; lo que lleva a cualquiera a decir que la misma mano

oculta que ha dirigido la Revolucion es la que pudo escribir la historia”."

El pasaje llama la atencion, asi como llama la atencidon la constancia en las
biografias dieciochescas (las autobiografias y a veces las biografias escritas a titulo de
homenaje postumo) el hecho de que el providencialismo sea un elemento que se repita.
Para el hombre espaiol del paso del siglo XVIII al XIX, la Providencia es todavia un
principio a respetarse y en el que hay que creer sin mayores ambigiiedades y sin
mayores problemas de consciencia.

Pero ante el huracan revolucionario y la sucesion de enfrentamientos durante el

periodo napoleodnico, s6lo le queda a la Providencia espafiola tomar una posicion

! Citado por Jean Starobinski en: Les emblémes de la Raison. Paris, Gallimard, 2006. pp. 197-198.
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discreta ante el desarrollo inicial de las formas literarias que llevan al Romanticismo
decimonodnico. La Providencia no desaparece en Espaiia, ella sigue siendo una idea
importante a la hora de comprender la posicion de los espafioles ante una tragedia como
la guerra de Independencia (eso es lo que Goya deja ver), pero los mismo grabados
goyescos son prueba de que esta Providencia ya no es nombrada como tal, ella reside
tras una vision de la Verdad o tras la imagen de una Razén que oculta las viejas
creencias en la intercesion de la Mano poderosa de Dios en la historia.

En relacion con los otros autores estudiados en esta investigacion, la diferencia
de la postura goyesca al tratar de la vision redentora de una Razoén que guia a los
hombres es que esta dice menos respecto al pasado (a los origenes de la religion y de la
sociedad civil tal como era comun a principios y mediados de siglo) que al futuro de
Espafia. No que este elemento profético no existiera en otros textos consultados en esta
investigacion, pero el hecho es que Goya consigue expresar plasticamente la opinion
que tenia sobre el periodo en que vivid. Su vision del futuro no estd directamente
moldada a partir de ninguna féormula recibida sino que se encuadra en la paradoja de
buscar la esperanza ante los horrores de la barbarie civilizada.

De hecho, ni en Espafia ni en el resto de Europa decimondnica, la Providencia
como principio de explicacion de la sociedad y de la historia desaparece por completo.
Lo que si hay es una ocultacion de la misma bajo disfraces muy distintos segiin la
situacién y el contexto. Goya nombrard a la misma como la Verdad, o la Razén
encarnada en la virtud femenina, pero a partir del siglo XIX cada autor que se acerque al
tema va a proponer una nueva perspectiva sobre el asunto. En los esquemas novelescos,
0 que se acercan a la ficcion novelesca, la tendencia es ocultar a la Providencia como

principio orientador del enredo literario.

404



También es cierto que la presentacion de la nocién de progreso como una
version secularizada de la Providencia es un argumento mas que razonable, aunque la
relacion entre estas dos ideas merezca la pena ser mejor estudiada. Durante el siglo
XIX, la sustitucion del ideal providencial de la perfeccion por la nocidon de una meta
abstracta a cumplir lleva a la pérdida de uno de los trazos esenciales del
providencialismo clésico: el antropocentrismo constituido en la relacion entre Dios y el
Hombre. El juego especular que hay en la idea de una Creacion ex nihilo se ve
sustituida por la creencia en la progresion infinita de las ciencias y por el dominio de la
naturaleza por el hombre. La idea de una sociedad civil creada abruptamente por la
voluntad divina es que parece dificil sino imposible de aceptar por la filosofia
decimononica, y es asi que la Providencia deja de ser percibida como una causa que
antecede a los hombres para ser concebida como un mero constructo mental de los
mismos.

Las filosofias de la historia (sobre todo la hegeliana) que van a predominar en el
siglo XIX parten del presupuesto de que las causas que interfieren en la vida social las
controla el hombre, aunque este pueda ser concebido como producto de su medio. La
Razon humana en si misma se vuelve absoluta en sus poderes de encaminar a la
historia, asi como antes fuera la Fortuna y después la Providencia. El determinismo
racionalista lleva a constatar que el fatalismo no reside en una cosmologia particular
sino que ¢l es un tipo de inadecuacion a la teoria del conocimiento y a la una
cosmologia que explique el Universo en términos cientificos.

Al replantear la pregunta mencionada arriba, la respuesta no podria ser otra.
Como argumento de explicacion de la totalidad de la realidad politica, la Providencia

desaparece en Espafia, con sus ultimas representaciones artisticas presentes en el Goya
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de los Desastres’. Pero ella sigue oculta en los méargenes de los discursos del poder, en
las alegorias que simbolizan un regreso a una dada mentalidad que remiten al largo
historial de dicha idea, con su peso en lo que se refiere a la metafisica de la Caida, por
ejemplo. Toda la metafisica del mal que se desarrolla como elemento importante en la
filosofia decimonodnica no deja de tener la influencia de la inversion de la relacion Dios-
Hombre en el providencialismo de finales del siglo XVIII.

Ya en el siglo XXI, es menos risible que tragico el hecho de que algunos lideres
politicos de paises que se presentaron habitualmente como defensores de los ideales
secularizadores hayan recurrido a esquemas providencialistas para justificar su
participacion en conflictos armados o en las nuevas guerras que asolan a la humanidad.
Se vive una época en que al lado de los fundamentalismos de tipo religioso (organizado
en poderosos grupos de influencia que pueden incluso dictar la politica de determinadas
democracias tradicionales, o sencillamente imponer gobiernos de tipo autoritario) se
presenta el discurso del fundamentalismo de mercado, que se apropia de la idea de la
Mano invisible de Adam Smith para transformar en “natural” la teologia del capital. La
Providencia ha desaparecido de los manuales de filosofia, pero ella sigue oculta en los
discursos sociales que abogan por una causa absoluta, fatalmente identificada con una
divinidad omnipotente. En este sentido, hasta los dias actuales hay constancia de cierto
pensamiento teopolitico que se usa del discurso religioso para lograr sus objetivos.

A la hora de reflexionar sobre el periodo que sirve de base del presente estudio,
se hace necesario demarcar la linea de la evolucion del pensamiento providencialista
que se ha detectado en la Espafa del siglo XVIII y principios del XIX. En esta

perspectiva, la investigacion lleva a confirmar cierta vision de esta época que se ha

' La afirmacion parece contradecir lo afirmado anteriormente, pero lo que se quiere subrayar es que la
Providencia deja de ser un principio orientador de la razén de Estado para ocuparse mas propiamente de
la filosofia de la historia vista en la perspectiva de los individuos. Los Desastres no presentan ninguna
teoria politica sistematizada sino que son un libelo vehemente en contra de las guerras.
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consolidado en el ambito de los estudios dieciochistas. Los bloques cronoldgicos
elegidos para tratar de los distintos aspectos de la idea de Providencia, dan nocién al
final de tres momentos claramente distintos en la percepcion de esta idea-clave, sobre
todo si se compara el primer momento con los dos que le siguen.

En el primer tramo del siglo, la Providencia todavia esta identificada con los
esquemas escolasticos de explicacion de la historia y, todavia de manera mas marcada, a
la cosmologia tributaria del causalismo tomista. Del punto de vista de la teopolitica, este
tipo de providencialismo obedece todavia al pensamiento ortodoxo originado durante la
Contrarreforma, con su peculiar preocupacion por la defensa cerrada de la doctrina
consagrada como sana. Sin embargo, la revolucion cientifica moderna y la introduccion
del atomismo en Espafia llevan a que esta Providencia ortodoxa se abra a otras
concepciones del Universo. Estd abierto asi el camino para la concepcion de una nueva
forma de comprender la idea de Providencia en el siglo XVIII.

Uno de los grandes resultados de los cambios cientificos que van
progresivamente instaurandose en Espafa a lo largo del siglo es la necesidad de
adaptacion de la defensa dogmatica del poder de la Providencia general a la adaptacion
de esquemas mentales que contribuyen a una nueva percepcion de la Naturaleza. Sobre
todo en el campo de la fisica, se sustituye la fisica formal aristotélica por la nueva fisica
racionalista, lo que trae como consecuencia la configuracion de lo que se ha llamado
aqui en esta investigacion de una Providencia heterodoxa, no por cuestion de doctrina
religiosa sino porque se trata de un tipo de providencialismo que asimila aspectos de la
cosmovision derivada del Renacimiento cientifico.

En la segunda mitad del siglo XVIII, la Providencia heterodoxa mencionada se
ve en contacto con las nuevas teorias dieciochescas respecto a los origenes y

funcionamiento de la sociedad, y con el pensamiento reformista que se difunde en los
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medios ilustrados. En términos de la filosofia de la historia y de la concepcion del
derecho natural, se constata una especie de iusnaturalismo providencialista que esta en
la base de la accion publica de los hombres de Estado del periodo, especialmente
aquellos que estuvieran relacionados con los proyectos de reforma planteados durante el
reinado de Carlos II1.

En este segundo ciclo de evolucion de la idea de Providencia ya es posible notar
un didlogo entre los esquemas de pensamiento providencialistas con la ideologia del
progreso que pasa a difundirse en la Europa de las Luces. Es verdad que en Espaiia la
creencia reformista en una transformacion ilustrada de la sociedad viene acompanada de
un consciencia angustiada respecto a la llamada <<crisis del siglo>>. Eso hace con que
los ilustrados espaioles oscilen entre el entusiasmo con los avances planteados por la
razén ilustrada y el abandono a una Providencia protectora que da sefiales de
agotamiento. El <<silencio de Dios>> ante las tribulaciones personales y de la historia
ya es un sintoma del proceso de incomunicacion entre la divinidad y el hombre.

En la parte final de la investigacion se constata que el propio iusnaturalismo
providencialista, que estaba en la base del reformismo ilustrado, se presenta como poco
fiable a la hora de proponer una teoria que explique satisfactoriamente el “sentido” de la
historia de Espafia en el paso del siglo XVIII al XIX. La Providencia deja de presentarse
como un factor determinante a la hora de comprender los cambios en el mundo del
hombre y pasa a ser representada como un principio que cuando mucho consigue
desengafiar a la humanidad de su propia maldad. Su dimensiéon sapiencial toma
relevancia en detrimento de la valoracion antigua de la misma como principio légico de
explicacion de la Creacion.

Se abre un abismo entre las tradicionales explicaciones del encaminamiento de

la historia por la Providencia y la consolidacion de la percepcion ilustrada de que la
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Raz6n humana es la guia de los caminos del hombre. Los Desastres de Goya es una
obra paradigmatica en este sentido. Ella representa mejor que ninglin otro documento de
la época la inversién de la relacion Dios-hombre que se da en los origenes de la
modernidad. Si al inicio del siglo XVIII el hombre escrutaba la historia a través de la
Providencia, a partir de principios del XIX este principio se transforma en un incomodo
pues ¢l mismo pone en evidencia los cuestionamientos de la humanidad respecto a su
propia libertad y a sus elecciones concretas. Una Providencia esperanzadora puede
ensefiar sus caminos, como lo hace en los grabados goyescos, pero ya no conduce al
hombre por las manos.

De manera esquematica, se podria reducir la evolucion de la idea de Providencia
en la Espafa del siglo XVIII a tres hitos basicos: a) transformacion de la Providencia
escolastica en un Providencia heterodoxa, ilustrada en la obra de los <<novatores>> y
sintetizada en las contradicciones del pe. Feijoo sobre el tema; b) emergencia de un
iusnaturalismo providencialista a partir de la primera Providencia heterodoxa, que a su
vez no anula la percepcion de la Providencia como un principio transcendente (incluso
presente en las nuevas formas de espiritualidad de los ilustrados); c¢) ocultacion de la
Providencia, que pierde su papel central en las grandes teorias de explicacion de la
historia, lo que a su vez lleva a reforzar el papel de la misma como axioma que sirve de
orientacion al individuo ante las tribulaciones de la vida.

Es evidente que algunos autores y ciertas obras consultadas a lo largo de la
presente investigacion fueron muy utiles para trazar una imagen mas nitida del esquema
expuesto arriba. A lo largo del trabajo, fue posible percibir que en medio al
<<mosaico>> de aproximaciones sobre la Providencia habia algunas obras que se
destacaron en la medida en que ofrecieron una imagen mas nitida del concepto en un

determinado pasaje del estudio.
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La espina dorsal del trabajo parece estar constituido por las aportaciones de las
obras del pe. Feijoo, de Jovellanos y de Goya, para cada parte de la investigacion,
respectivamente. Feijoo realiza la sintesis paradoxal del nuevo tipo de providencialismo
que aparece en la Espafa de los Borbones, con una Providencia que ya se diferenciaba
en algunos aspectos del pensamiento barroco sobre el tema. Jovellanos presenta una
Providencia que ya es el reflejo del contractualismo que pasa a imponerse como teoria
politica en la segunda mitad del siglo. Su iusnaturalismo propone una nueva vision de la
relacion entre el cuerpo social y el cuerpo mistico de la Iglesia, y tiene a la Providencia
como concepto fundamental. Ya Goya presenta en términos de pensamiento grafico el
papel que debera ser ejercido por la idea de Providencia en el siglo XIX: ella estara
oculta y serd la fuente de esperanza del hombre en una historia futura.

Como fuente de investigacion, la idea de Providencia divina permite adentrar en
el complejo mundo dieciochesco, un universo lleno de cambios que no se da a conocer
facilmente sino que exige del interesado dedicacion y mucha empatia por la época. Los
objetivos basicos que impulsaron el inicio de esta tesis habran sido logrados si la
relevancia que tiene el tema haya sido debidamente destacada, y si el interés del lector
por el mismo haya aumentado con el trabajo que ahora llega a su término. La
Providencia y el hombre siguen sus caminos, que en muchos grados se funden y se

refractan.
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