SENEQUISMO ESPANOL

Opiniones ético-religiosas de los marranos de Amberes:
la traduccién espafiola de J. Cordero de las Flores Senecae
de Erasmo, dedicada a Mart. L6pez Sr. (1555)*

Por Dr. B. A. Vermaseren (Breda)

El hecho de que apareciera en Amberes una traduccién espafiola de una
antologfa de Séneca, realizada por un conocedor de Séneca como Erasmo,
traduccién dedicada a un rico comerciante de sangre judia que all{ residfa y
que pertenecia a los llamados nuevos Christianos o conversos, despierta una
serie de interesantes preguntas: jvefan los conversos o marranos sobre todo
los de Amberes, algo especial en Séneca o simplemente segufan una tenden-
cia extendida por todas partes, por lo que, en cuanto a ellos concierne, no
se le debe atribuir una importancia significativa?

Se sabe realmente poco aiin sobre los marranos de la ciudad del Escalda.
De algunos de ellos sabemos que se hicieron calvinistas, de otros que fueron
catblicos, como el susodicho Martin Lopez, que motiva la cuestidén que nos
ocupa. Era descendiente de una antigua estirpe judia que tiene su origen
—al menos por lo que sabemos— en Calatayud, cerca de Zaragoza'. A comien-
zos del siglo XV se convierten algunos miembros de la familia, quienes a par-
tir de entonces se llamarfan Lépez de Villanova o Villanueva. A lo largo del
siglo algunos de estos Lopez se trasladan a Zaragoza, entre ellos Antonio Lb-
pez de Villanueva, el padre de una familia numerosa de la cual los cuatro hi-
jos varones tuvieron éxito en los negocios al por mayor. Sus nombres eran
Pedro, quien se trasladé a vivir a Toulouse, y cuya hija Antoinette fue la ma-
dre de Montaigne, el gran senequista de la l}i,teratura francesa del siglo XV1;
Antonio que llegé a tener prestigio y riquezas en Burdeos; Luis, quien en
1516 se establecié en Middelburg y de dénde en 1526 se hizo ciudadano v,
por tanto fundé una rama zelandesa de los Lépez; y finalmente Martin,
quien al principio vivi6 algiin tiempo en Londres, pero que ya en 1520 con-
trajo un beneficioso matrimonio en Amberes y se hizo ciudadano de allf en
1528-29. Debib establecerse all{ porque vivia aﬁl’ ya un tio suyo, hermano de
su padre, que murié en 1532 y que se hizo rico a través del comercio de co-
bre y tinturas de pafio. En los medios comerciales espafioles de Amberes Mar-
tin Lopez ocupaba un lugar bastante importante.

A €l dedica ahora, primavera de 1555, el joven espafiol Juan Martin
Cordero (nacido en Valencia en 1531), y que habfa vivido en Amberes y
Lovaina, el libro motivo de nuestras pesquisas?.
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La dedicatoria comienza con la constatacién de que Espafia suministra
innumerable testimonios en dos cuestiones que proporcionan gloria secular
a los reinos y a las ciudades, a saber las armas y las letras. {En cuanto enlo
que a estas Ultimas concierne, baste pensar en Séneca! Cordero est4 pues con
Erasmo cuando afirma que no hay ningin pagano que sepa estimular tanto al
corazén hacia la virtud, ni que haya aportado tanto al cristianismo en sus es-
critos. El traductor ahondé en seguida en las Flores cuando estas cayeron en
sus manos. “Estas Flores —continda— las he dado a la luz para mover a Usted
a conseguir con ellas su perfeccionamiento y acogerlas como suyas. Usted es
clertamente no menos perito en la lengua latina, en las que fueron escritas,
que en la lengua espafiola en la que ahora se le ofrecen. Pues demasiado bien
sé yo que a consecuencia de mi tratamiento y de mi escasez de conocimien-
tos y de la traduccién algunas (flores) (parecen) un poco corrompidas y que-
dan un poco maltratadas. Pero por la intervencién de su mano, lo que por mi
falta se ha echado a perder, se transformd al igual que la fresca brisa del aire
vespertino vuelve a la vida lo que el calor del mediodia con su fuerza habia
echado a perder. Y, puesto que Usted lo hace, al igual que espero lo seguird
haciendo, son Su acrisolado juicio y con el de aquellos a quienes Usted fre-
cuenta gustoso, conservarin (las Flores) tan poco de la obra de mis manos,
que yo confiladamente espero que, a medida que posean mds de aquello que
les es propio, tengan otro perfume, uno nuevo, y que en su nuevo idioma ole-
ran mas finamente atn de lo que anteriormente lo habian hecho en su pro-
pio campo”

Al transponer este sentido humanista del estilo y este lenguaje figurado
en una lengua algo mis normal, se puede concluir que Martin Lopez era un
buen conocedor del latin y del espafiol; que era un estudioso de Séneca y
que habfa penetrado profundamente en la linea de sus idéas, tan profunda-
mente, segin Cordero, que estaba perfectamente capacitado para aportar co-
rrecciones a su traduccibn, e incluso, de tan naturaleza que el espafiol, seria
aGin més hermoso que el latin del original. De este tiltimo queremos desistir
aqui, porque no podemos emitir un juicio sobre él y nos inclinamos a consi-
derarlo con el conocido incienso humanista. Atin asi queda lo suficiente co-
mo para que valga la pena fijarnos en ello.

El sdlido conocimiento del latin y del espafiol indica una esmerada edu-
cacién, recibida, sin duda, en Zaragoza, donde Martin Lépez habfa pasado
sus afios jovenes antes de emigrar. De esto se puede concluir que ya el padre,
Antonio Lépez de Villanova habia alcanzado tal bienestar, que le habfa
dado la posibilidad de dar a sus hijos estudios que les proporcionaran una
cultura considerable. Sabemos, por cierto, que esto ocurrio mucho en cier-
to tipo de familias de comerciantes: intentaban por este camino llegar a pues-
tos oficiales distinguidos. Las ramas flamencas de los Lépez son un excelen-
te ejemplo de ello. También el comerciante Pierre Eyquem, padre de Mon-
taigne, estudié durante un buen tiempo leyes en Toulouse, en cuya Unversi-
dad se encontraba en 1526.

Con motivo de la participacién activa de M. Lopez en el interés por la
traduccién de Séneca de un joven compatriota, parece que merece la pena in-
tentar un esfuerzo mdas serio para penetrar en la vida espiritual de los marra-
nos. No pretendemos més en nuestro trabajo.



SENEQUISMO ESPANOL 93

I La imagen de Séncca en la Iidad Media y en el siglo X171

Es una curiosidad bastante chocante el que Cristo y Séneca nacieran el
mismo afio: el primero, ciertamente, en un rincén perdido y no muy estima-
do del Imperio Romano: el segundo en Hispania (Cérdoba}, que mantenfa
estrechas relaciones con la capital y constitufa una de las regiones mas impor-
tantes del Imperum,

Entre los que en el primer siglo de nuestra era —por indicar de alguna
forma unas coordenadas temporales— buscaron un asidero en su vida religio-
sa, en medio de las ruinas de un derrumbamiento religioso, que a través de la
fe les gutara hacia los dioses patrios, Séncca y Cicerén fueron la personifica-
c16n de un intelectualismo, que ciertamente encontré difusién entre los hom-
bres cultos y doctos®. En su tiempo habia “une sorte de philosophie morale
a P'usage des honnétes gens, dans laquelle puisatent, en réalité, tous les esprits
élevés, quelle que fit I"école dont ils se réclamaient”. Séneca se dirigi6 en
primer lugar a la high society, a los hombres cultos de entonces, que tenian
como propio cierto tipo de escepticismo que formaba parte de su “‘elegan-
tic”, de su concepto acerca de ‘“Phonnéte homme qui ne se pique de rien”?.

La filosoffa de Séneca estd presidida por la cuestion religiosa. ;Qué es
Dios y coémo se le puede servir? Conforme a los principios estoicos en gene-
ral, “Séneque ne congoit qu’un dicu immanent & Punivers, matiére et esprit,
qu’unc nature totalement pénetrée, baignée de ratio, émanation pure de la
raison-dieu”’. Cuando habla de Dios o de la naturaleza, se ven dos funciones
bien diferentes de uno y mismo ser: una material, es decir la naturaleza: y
una espiritual, es decir la inteligencia, el orden, segin los cuales esta natura-
leza sigue nexorablemente su curso. Esta inexorabilidad puede denominarse
fortuna o fatum, segin se quiera®. Puesto que cl hombre, tanto en el orden
corporal como por su inteligencia, y capacidades de razonamiento, pertenece
a las dos categorias, forma, por asi decirlo, de una manera especial, una uni-
dad con Dios; podria decirse, pues, por el contrario, que Dios estd presente
en el hombre®. Dentro de este pantefsmo como pauta y marco fundamenta-
les, se desarrollan los pensamientos de Séneca hacia su anhelo de perfeccion,

La esencia de esa perfeccion es la tranquillitas animi: “c’est la sécurité
d'une vie conforme aux exigences rationelles, c’est la paix intéricure de I’hom-
me qui possede une bonne conscience”. Por esta razén quicn la posee no
ticne miedo a los castigos en el més all4 ni, incluso espera la recompensa de
la divinidad”: encuentra su recompensa en su posesion, Y jcéHmo sc encuen-
tra csta tranquillitas? Por medio del conocimiento de la ley general inevita-
ble, mediante la cual, todo lo que acaece, acaece con absoluta necesidad: es
decir, sabiendo que, como parte del Gnico universo, debe someterse esponta-
neamente al devenir natural de las cosas. La razén de este saber y compren-
der estd puesta en el consentimiento del bien, es decir en lo que la ratio exi-
ge. La naturaleza (Dios) es siempre racional; el hombre es un ser racional y
por ello estd obligado a ser conforme a la naturaleza; actuar irracionalmente
es, por tanto, un error. Vivir ex ductu rationis cs lo mas sublime a lo que el
hombre puede aspirar. Por esta razdén todo error contra él, por pequeiio que
sea, €s 'In gran error, puesto que profana la armonfa césmica®. Dicho en otros
términos, esto significa que se acepta a Dios, a la naturaleza y a la inteligen-
cia, que se llega a la “adhésion a Dicu & consentement”. El hombre encuentra
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asi la “‘unité originelle” con Dios. El mal que por todas partes se ve a nuestro
alrededor, debe llegar a hacerse racional, mediante una aceptacién, puesto
que aceptacion quiere decir aqui que uno se somete a la divinidad?.

Asi pues el hombre por su propia voluntad estd en situacién de hacerse
mal a sf mismo, de cometer faltas. A tales actos vituperables denomina Séneca
peccatum, culpa; por cllo es Séneca consciente de que todos hemos obrado
mal’®. Por lo tanto es verdaderamente sabio quien aspire a evitar esto, vi-
viendo conforme a la ratio. Dios (la naturaleza), seglin Séneca, es la ratio
perfecta; el verdadero sabio es, por tanto, aquel que ha alcanzado la ratio
perfecta; en otras palabras el verdadero sabio es dios, “c’est un dieu qui s’est
fait ’hote d’un corps mortel”! . Esto ha sido revelado a muy pocos.

“Conocimiento es virtud”, tal como ya Sécrates ensefiara. La obra de
Séneca se orienta, por tanto, a perfeccionar al mundo y a s{ mismo. Es al
mismo tiempo ‘“‘une morale et une doctrine de la perfection. Le moral va
trouver sa pleine suffisance dans la ratio humaine, dans la nature concrete.
c’est I’éthique”. En la medida que el hombre viva mas o menos ex ductu
rationis tiene su bienestar en su propia mano. Por esta razén recomienda Sé-
neca una y otra vez el examen de conciencia. “Son but est de reconnaitre et
de pourchasser les fautes. C’est un tribunal ot la conscience accusa le mot
auteur et responsable du mal. Mais qui est juge?. C’est la conscience indivi-
duclle. Qui peut intercéder en notre faveur? La conscience aussi. Qui peut
enfin nous pardonner? La conscience méme qui accuse: “Vide ne istud am-
plius facias, nunc tibi ignosco”’, se dit Sénéque A lui-méme. Les pasages ou
cettc question est abordée sont trop peu nombreux pour étayer une opinion
parfaitement assurée. Mais ces bréves explications insinuent déja que la con-
quéte de Phonnestum est une affaire qui regarde I’homme en face de lui-
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Por ello Séneca fue admirado por muchos como “directeur des con-
sciences”, el director de almas y moralista por antonomasta. Al lector de sus
escritos, sobre todo las Cartas a Lucilio querfa indicarle el camino de la per-
fecién' 2 | a la unién por tanto con la divinidad, al sequere Deum.

No es dificil entender que los hombres de la edad media, que con tanto
afdn aprendieron a conocer al mismo tiempo la cultura romana y el sistema
filosoticoreligioso de la Stoa, pudieran conceder a Séneca una significacién
puramente cristiana. Puesto que el pensamiento de los autores medievales
estaba totalmente imbuido por el cristianismo que reconoce a Dios como
“Nuestro padre que estd en los cielos”, con quien el hombre, a pesar de to-
do, mantiene una relacién personal, no podfan dar ala ética senequista otra
explicaciéon que una {ntegramente cristiana. No comprendian, ni vefan, el
pantefsmo, base del pensamiento del gran filésofo romano. Para ellos, por
decirlo de una manera rdpida, el sequere Deum tenfa un sentido completa-
mente distinto que para el hombre que habfa escrito estas palabras por pri-
mera vez. Lo mismo ocurria con casi todos los conceptos que Séneca habia
manejado como el honeste vivere o bene vivere, el abstenerse del mal v al as-

pirar a la p ‘rfeccién. Incluso el gran Tomds de Aquino llamé a Séneca perfec-

tus stoicus'?.

Ya muy pronto se ve el nombre de Séneca unido a tratados que con ra-
z6n o sin ella se crefan originales suyos. Este hecho da una idea de la popula-
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ridad que disfrutb. Asf el obispo espafiol Martin de Braga (1 580), escribi6
para el rey de los Suevos Miro (570-583) una Formula vitae honestae, obra
que mas tarde circulé bajo el nombre del propio filésofo romano con el titu-
lo de De quattuor virtutibus. Algunas de estas obras fueron mas tarde mez-
cladas con sentencias de las Epistolae ad Lucilium, y divulgadas bajo el titulo
de Seneca De copia verborum. También circularon extractos de otras obras;
sobre todo se propagd considerablemente la coleccién Senecae Sententiae o
Senecae Proverbia mientras que en realidad se trataba de una serie de versos
de Publius Syrus (alrededor del 50 a. Cristo, un protegido de César) unidas
a un grupo de textos en prosa que circulaban bajo el nombre de Seneca'$.
El sig%o XIII supone un punto élgido en la lectura y copia de las obras del
preceptor de Nerdn; las Epistolae 1-18 y los tratados De beneficiis y De
clementia son los mas estimados por entonces. Séneca se convirtié en un
autor aceptado en todas partes, el summus inter universos philosophos mo-
rum aedificator, tal como expuso Abelardo. Su basqueda de una perfeccién
moral y su seriedad filosofica le elevaban a ser una autoridad en el asunto de
la ética y a ser un consejero ttil en todo lo que estd en relacién con la di-
reccion de almas'®. Pero, acogido ya como un hermano, era completamente
evidente para los verdaderos pensadores, que se estaba ante un pagano que
no conocia la Buena Nueva; por esta razén se le considerd Gnicamente como
interlocutor, cuya sabidurfa y moral natural les servia de objeto para sus me-
ditaciones! 7. Sin embargo en los manuales de platicas, —y también por tanto
desde los pulpitos— el formador de conciencias romano era el hombre cuyas
sentencias se citaban, consciente o inconscientemente para exhortar a una vi-
da virtuosa' . ;No habfa dicho él: non bonum vivere sed bene vivere, es de-
cir: no es bueno vivir, sin més, sino que es preciso vivir bien?

Se ve pues como en la edad media, incluso hasta el siglo XVTI, ensalza-
ban a Séneca y poco a poco le convertfan de un moralista no cristiano en un
gufa y caudillo de aquellos que se habfa decidido por el escarpado y diffcil
camino de la perfeccién cristiana. En esta linea se debe ver el intento del Ca-
nénigo Regular italiano Steuco (1496-1548), tedlogo y sabio humanista, de
demostrar en su De perenni philosophia que la sabidurfa de los Antiguos, so-
bre todo de Séneca y Epicteto, estd de acuerdo con el cristianismo. La meto-
dologia de Steuco da la sensacién de ser un tanto primitiva: saca textos del
filésofo romano fuera de contexto y a su lado coloca frases de la Sagrada
Escritura para hacer ver la “evidente” unidad entre ambus. Steuco formaba
asi, por una parte, el fin de la corriente medieval, y por otra se convertia
igualmente en un precursor del estoicismo cristiano, que en el siglo XVII se
convertirfa en la persona de San Francisco de Sales en un verdagero huma-
nismo cristiano’®. Este gran escritor espiritual francés estaba a su vez pro-
fundamente influenciado por el Dominico Luis de Granada (1505-1589),
uno de los méis afamados autores 1 predicadores del siglo XVI en Espatia,
que tan rica fue en figuras como é1*°. En sus escritos fray Luis citaba a los
estdicos, como tales, relativamente poco; siempre, si, con simpatfa. Al igual
que los autores de la edad media advierte sus toscas equivocaciones pues se
ve ficilmente, dice, que carecen del privilegio de la fe dada a conocer y ense-
fiada por Dios. La virtud, segn fray Luis no es una finalidad en si misma
—tal como ensefiaban los estbicos— sino sélamente el camino que conduce
hacia la posesién del mds sublime bienestar; el conocimiento de%os filésofos
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paganos acerca de Dios era muy limitado, exclusivamente natural. Por ello,
en general, los citaba muy poco en sus obras espirituales. Pero sabedor de
que la mayor parte de sus oyentes no estaban llamados a la perfeccién, citaba
a los paganos en sus escritos de oratoria, y entonces, justamente, apelaba a
Séneca. Al final de su vida quiso dejar a sus seguidores en el oficio de predi-
car algunos medios de ayuda fGtiles: tenfa gran experiencia, pues a menudo
subfa al palpito tres veces por semana e incluso en algunas ocasiones cuatro
veces al dfa. Por eso escribié una Rhetorica ecclesiastica con consejos, toma-
dos en gran medida de Séneca. Y ya a avanzada edad compuso, entre otras,
también la Collectanea moralis philosophiae, en la cual Séneca y Plutarco
ocupan un lugar importante. En este ﬁbrito, que intencionadamente hizo
imprimir en un pequefio formato manejable, ofrecié para uno de los predi-
cadores una antologfa de textos, clasificados todos “sous forme de lieux
communs”. En los autores paganos se encuentra, segin Agustin, tal como €l
dice, no sélo supersticién, sino también doctrinas que son ftiles para la ver-
dad y preceptos seguros para la moral y la ética, sobre todo en lo que a Sé-
neca se refiere. Después de adaptadas las sentencias, pueden ser bien utili-
zadas por los creyentes. “Ainsi nous avons 14 comme un précis de théologie
morale naturelle, dont les élements sont empruntés aux oeuvres de Séné-
que’? 1. El experimentado predicador sabe muy bien que tiene ante s{ oyentes
“d’une certaine tiédeur et d’une tiédeur certaine”: no viven segin su fe y pa-
ra justificarse encuentran su propio refugio en lo que ellos llaman “le bon
sens, la ration naturelle” y los doctos entre ellos apelan a los filésofos. Por
ello fray Luis de Granada quiere demostrar con citas que esta filosoffa con-
dena su blandura y flojedad, que no hay contradicciéon alguna entre Fe y
Razén, y que tan grﬂlante Antigtiedad no hace sino confirmar la autoridad
de la Escritura. Entrafiablemente piadoso como era, no tuvo ojos el dili-
gente dominico para el estoicismo panteista, ni siquiera lo sospecho; de for-
ma que por ejemplo, “interpréte dana un sens déiste les pages ol il est
question de la divinité”, pero, con todo, su admiracién por Séneca no fue
sin reservas. Por ello advierte también contra los errores de los antiguos y
encuentra el fallo de que ellos consideraban todos los pecados igualmente
graves y rechazaba decididamente la apat{a estbica??.

En resumidas cuentas podemos decir que, para fray Luis de Granada,
Séneca y la Stoa son, en general “une marche-pied vers une mystique con-
temporaine de celle d’une sainte Thérése et d’un saint Frangois de Sales”, en
quien tuvo un enorme influjo; tan grande que puede mantenerse en pie la
afirmacién de que el espaﬁo{ se encuentra a la cabeza de un ‘“vaste mouve-
ment de spiritualité: humanismes chrétien” del siglo XVII. “Les écrivains
que s’y rattachent, se distinguent non seulement des jansénistes pour qui
toute ?’antiquité paienne est fonciérement corrompue, mais ainsi des stoi-
ciens chrétiens (le mot es du jésuite P. Lescalopier) qui utilisent Sénéque
aussi bien qu’Epictéte sans prendre soin de les réfuter, au prix il est vrai
d’inévitables contresens”?3.

Entre los numerosos escritores espirituales del siglo XVI espafiol no es
fray Luis de Granada una excepcién. Muy al contrario es uno de los muchos
que ceden un lugar a Séneca en su doctrina. El espléndido estudio de M2
Josefa Gonzdlez Haba, que ha estudiado unos 150 escritores espirituales y
mds de trescientas obras, lo demuestra categéricamente?*. El influjo del gran
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politico-filésofo romano en las letras espafiolas estd presente en todas
partes y estd tan profundamente arraigado que bien pudiera hablarse de un
“senequismo de la raza”?%. No es, por tanto de extrafiar el que los autores
misticos espafioles reconstruyen a partir de las idéas senequistas ‘‘una ascéti-
ca completa de la vida”. Estdn absortos por la grandeza de una filosoffa de
la que aflora un “ascetismo de la persona”. Séneca les demuestra que él
es (3 ““anima naturaliter christiana”; se alegran de que su doctrina, en lo que
respecta a alcanzar una vida mejor, coincide con la suya. Con Séneca ven la
vida como una lucha, como una militia. Con él ven la enorme fuerza de la vo-
luntad en la lucha contra el mal que hay en nosotros y esta es, por tanto, es-
ta virtud tipicamente senequista, el ejercicio de la voluntad, que es elogiada
por ellos sobre todo en la lucha contra las pasiones, concretamente cotra la
ira, la (espafiola) célera.

Los escritores espirituales espafioles tuvieron gran admiracién por la
clarividencia de Séneca respecto a lo temporal. Para hacer familares a sus
lectores con la muerte, utilizan el procedimiento senequista: se debe ser
siempre consciente de ella y saber que estd siempre proxima. ;No dice
siempre el cristianismo que debemos estar preparados puesto que el Hijo
del Hombre viene a una hora imprevista y advierte a los Apéstoles que no co-
nocemos el dfa de mafiana??8. La muerte, dice Séneca, debe acercarnos a la
divinidad, no es, por tanto, un final sino un comienzo, concretamente de
una vida més alld; jpor esto es, a fin de cuentas, una amiga! ;No habla tam-
bién el gran pobre de Asfs de “nuestra hermana la muerte”?. De esta forma
parece ficil harmonizar la ascesis del pensador romano con la ascesis cristia-
na. También de forma especial el pensamiento senequiano sobre el bene-
ficium con respecto a los otros se hizo por los autores ascéticos absolutamen-
te cristiana; concebido en su sentido espiritual este beneficium es compara-
ble con la caridad cristiana, la verdadera negacion de si mismo en favor de los
demas.

Este beneficium unido a las virtudes de la clemencia y la paciencia dejb
profundas huellas entre los escritores espirituales espafioles. De esta forma se
ve en el propio Séneca una suerte de mistico, puesto que el alma cristiana as-
pira a la unién con Dios: “El hombre ha nacido para poder conocer lo divi-
no”. Incluso en la teorfa de la oracién de los misticos se puden encontrar
también las huellas de Séneca. Para ellos, el romano es la personificacién
del hombre sabio, del filésofo de la m4s sublime moral estOica; es el filéso-
fo tedrico y préactico, el que trabaja con esmero por la salud del alma y lo ha-
ce como auténtico pastor de almas; le tienen pues como un cristiano y un ca-
télico. Tan es asf que entre ellos tiene la autoridad de un Padre de Ia Iglesia.
El es el predicador religioso, “el maestro de la vida, el padre espiritual, el
mejor maestro”?”. Si bien lamentaban los escritores espirituales que como
consecuencia de la falta de la revelacién y de la fe verdadera?® hubiera aqu{
y alld un silencio en los pensamientos senequistas, pero no hacfan extensiva
su critica mas alli; no ven el pantefsmo estbico, ni siquiera lo sospecha-
ban®”: son en primer lugar pastores de almas y generalmente no filésofos
especializados.

iDe esta forma tenemos un Séneca-mistico, casi catélico a través de
los autores de la edad medio! Sin embargo aparece también en otro sentido
completamente diferente y, por cierto, como ejemplo de una moral profana



98 CUADERNOS DE INVESTIGACION HISTORICA

excesivamente burguesa. Desde el siglo XIII se le encuentra por todas partes
en la literatura didictica en el mis extenso sentido del término. De hecho
su influjo fue absoluto en este campo porque siempre tenfa algo que decir,
a unos y otros. Figuraba como el gran maestro de la justa medida en todo;
para los autores de este tipo de escritos es la inteligencia humana, no el Evan-
gelio, la medida de las actvaciones morales, y la posesién de las virtudes se-
nequistas asegura la beatitud secular®®. La popularidad del pensamiento de
Séneca es la causa de que fueran apareciendo traducciones de sus obras tan-
to en francés como en cataldn sobre todo los Proverbia Senecae. Incluso el
siglo XIV conocié traducciones de las colecciones de sentencias hechas ante-
riormente. Poco a poco se llegd a un profundo conocimiento de Séneca. Se
comenzé a traducir la obra completa, sobre todo en Italia con su naciente
humanismo. Bajo el influjo de Petrarca la corte francesa entra en el conoci-
miento del romano. El siglo XV comienza a ver ya®! un cambio bastante
notorio en las traducciones, sobre todo en francés y cataldn. De esta forma
Séneca se convirti6 en el clasicismo francés del siglo XVI en el gran ejemplo,
por excelencia, de una cierta espiritualidad, que se define como “un gofit de
raison et de raisonnement”, que rechaza una erudicién verborreante: con sus
preceptos en la cabeza se puede llegar a ser “le galant homme” o “I’honnéte
homme”, del que hablaba Montaigne3?. La mencionada mentalidad se carac-
teriza por un escepticismo de apariencia profunda, quasi-filosofica, llena de
trivialidades. As{ el austero romano a través del concepto de decencia de la
Tlustracién se situd en el alto nivel de un maestro moralista del estilo Bie-
dermeier. Este era el resultado definitivo de un desarrollo que habfa comen-
zado ya en la edad media pues su sabidurfa entonces estaba tan dispersa que
su sino era que él: “quickly became the depersonalized stock in trade of the
florilegist, his identity disappeared behind his morality, and quidam sapiens
was aften as much recognition as he achieved”?3.

Esta moral profana senequista con su ‘“‘rationalisme pratique’ no pro-
cede, cierto es, sblamente de la edad media. Las fuentes mds importantes se
encuentran en el humanismo. Siedlmayer ha analizado con gran agudeza, en
un exquisito estudio, los problemas religioso-éticos de los humanistas italia-
nos y con ello los del renacimiento en general. En él sefiala que ya antes los
admiradores de la Antigliedad trataron muy tempranamente de explicarla
en sentido cristiano. Edificaron una ética de la vida que era un sincretismo
opaco con toda serie de elementos heterogéneos entre los que se encontraba,
sobre todo, el ideal ascético medieval del desprecio del mundo y la moral
de la Stoa romano-tardfa, aunque esta Gltima se entendié de manera menos
rl'%ida que en su forma originaria; sino no podria ser puesta en practica. Por
ello se volvié més bien a Aristoteles y a los escritores de la escuela peripaté-
tica, sobre todo a Cicerén con sus “reglas de vida muy saludable” como lo
expresa Petrarca. Con todo esto tiene lugar un desplazamiento de la ascesis
de la Iglesia medieval —aunque su desaparicién no fue completa— hacia una
ascética profana, en la que la Stoa jugaba un papel muy importante; no sin
razén podfa intitularsec{a moral estbica como un tipo de ascesis ldica. “Die
allgemeine Tendez fiuft ganz entschieden (wozu gleichfalls die Stoa wesent-
liclgie Anregungen vermitteln konnte) auf eine reine Gesinnungsethik aus, die
alles Wesentliche ganz im Innere des Menschen verlegt. “Non exterior homo,
sed interior placet Deo”, wie Valla in “De professione religiosorum” nach-
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driicklich unterstreicht. Hier, im Inneren des Menschen, muss die ethische
Entscheidung in vélliger und stets neuer Freiheit gefdllt roman34, Balta-
sar Castiglione ve como el signo distintivo del ideal cortesano la decencia y
la integridad, pues estas cualidades llevan en si mismas las restantes que con-
ciernen a todo hombre de honor®S, Mis claro no podria decirse. También
en la Utopia de Tomas Moro se vuelve a encontrar mucho de esto: la felici.
dad del hombre, dice, la piedad erudita, es el resultado de una vida virtuosa
y la vida virtuosa consiste en vivir segiin la naturaleza, es decir, segtin el mo-
delo de Dios®S. En el ambiente familiar culto del canciller inglés, e%estadista—
filosofo romano era un gran conocido: el retrato de su hija Margarita la hace
aparecer con las Obras de Séneca en la mano37. Y el mas bien conservador y
pensador erasmista Henry Parker, del circulo de Moro, dedicé a la Princesa
Mary una traduccion de las cartas 18 y 92 de Séneca a Lucilio, que tratan de
la resignacién en las pruebas dificiles repentinas y la sumisién a la voluntad
de Dios®8. De esta forma muchos cristianos excelentes se hicieron de una
manera o de otra mis o menos neo-estbicos, a pesar de si mismos hasta tal
punto las corrientes cldsicas llegaron a mezclarse con al cristianismo.

Asi pues, a medida que el cristianismo tradicional fue perdiendo atracti-
vo y se convirtié sblamente en una denominacién externa, se siguid cada vez
més los sugestivos ejemplos de la moral pagana, con tanta mds razén por
cuanto se habfa “cristianizado® tanto. Son Platén, Sécrates, Cicerén y Séne-
ca quienes deben ensefiar como debe de vivir el hombre. Si para aquellos que
piensan con mis profundidad Plitén es el filésofo cuyos pensamientos se
subsumen en una teologfa filoséfico-cristiana clsica general o filosofia teo-
logica®®, Séneca aparece para ellos, sobre todo en lo que se refiere a la prac-
tica de la vida diaria, como el “directeur des consciences” por excelencia. So-
bre todo aquellos que se encuentran en la periferia del verdadero humanis-
mo, permanecen, ciertamente, cristianos, pero piensan también como paga-
nos. De esta forma numerosas moralistas predicaron entre 1500 y 1580 re-
sueltamente el estbico sequere naturam*®.

¢Como se situaba la Reforma frente a la Stoa? La sefiorita Zanta dedica
en su conocido libro, todo un capftulo a la respuesta de esta pregunta®!.
Afirma que la Reforma no escapé a la gran corriente del siglo, lo que a la luz
de la influencia arriba descrita de la Stoa desde la edad media, no es nada sor-
prendente; casi hay que estimarlo como una necesidad natural. De hecho, los
grandes reformistas, tanto Calvino como Lutero, luchan, dice, con el mismo
problema que los filésofos estéicos, es decir el problema insuperable del mal.
Un contrapeso de él se encuentra en la fe que todo lo vence en la liberacién
por medio del Hijo de Dios. Se debe dejar obrar a Dios en el hombre con su
gracia, lo cual, dice la sefiorita Zanta, es lo mismo que la razén estdica, la es-
trella o espina divina que cada cual, seglin la argumentacién de Séneca, tiene
en s{ mismo. La fe de la Reforma nada tiene que ver con las buenas obras y
por ello la virtud de los reformistas se convierte en una especie de intelectua-
lismo estéico. Hay por tanto una cierta semejanza de principios y conclusio-
nes entre la Stoa y la Reforma.

Cuando Calvino fue consciente de ello, se volvid anti-estéico; no querfa
ni siquiera ser identificado conlaEstoa, pues, aunque humanista, querfa perma-
necer decididamente cristiano. Apreciaba a Séneca y Cicerén, sobre todo por
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su ética, de forma especial a este Gltimo cuya sabiduria admiraba. Pero Calvi-
no no ahondaba como tantos otros en el niicleo —es decir el panteismo- de
la filosofia estéica. Criticaba a la Stoa a causa de la doctrina de la “apatia”,
que estimaba contraria a la naturaleza. En sus consideraciones sobre De Cle-
mentia (1532) ataca el principio de que para el hombre virtuoso es suficien-
te su conciencia. Més tarde rechaza la inexorabilidad de la naturaleza, pues la
voluntad de Dios es, segin él, la causa de lo que ocurre.

También Melanchthon combate la apateia. Pero a pesar de su aversion a
determinadas teorias de los estbicos, los reformistas habian, en su calidad de
humanistas mis o menos formados, otro lenguaje que como creyentes. Me-
lanchthon escribe sobre las leyes de la moral, que se deducen de la naturale-
za, la voz de Dios que est4 depositada en el corazén del hombre. {Esto es Ci-
cerdén, es decir la Stoa!. Asi pues, el humanismo —una vez mas segin la sefio-
rita Zanta— devuelve a los reformados a la Stoa con sus preceptos para la vi-
da practica.

El sud-africano Hugo ha prestado en su estudio sobre Calvino y Seneca
contra esta presentaciéon de los hechos, al menos en cuanto a la persona del
reformador francés se refiere*%. Afirma que ni en el Prefacio ni en el Comen-
tario mismo de la edicién de Calvino de De Clementia se encuentra algo ‘“‘que
se pueda alegar como prueba irrefutable de la suposicion de que Calvino en
estos afios (se sitlia ahora en los afios veinte) hubiera estado dominado por
una pasién que todo lo devora, por la filosotia estbica. “Ademas, afiade con
razén, en aquellos tiempos habia junto al estoicismo, otras muchas corrien-
tes filosoficas antiguas en Europa (y sobre todo en Francia) que florecieron
con el aristotelismo (...) y el Platonismo”. En el Prélogo al De Clementia Cal-
vino habla s6lo de la excelencia de Séneca como filésofo y como estilista —y
ademas afiade un comentario filoséfico; no se encuentra ninguna definicion
ni exaltacién del estdico romano en su calidad de ético y moralista®3.

Esta opinién encuentra decidido apoyo en el profundo estudio de Jean
Boisset*?, a quien era desconocida la obra de Hugo. Calvino es en los afios
1532-33 adn un joven humanista que no hace a.%usién alguna a cuestiones
teolégicas. Ciertamente por entonces es anti-estdico, como consecuencia del
influjo de sus maestros y de sus amigos. Sin embargo, puede constatarse por
la Institutio de 1560 que admiraba a Platén. Y ya en la edicion de 1560 es
Agustin “le théologien auquel Calvin se réfere le plus fréquemment (et)
Platon est le philosophe le plus citéet presque toujours avec faveur. On peut
dire que pour Calvin, Platon est comme philosophe, ce qu’Augustin est
comme thedlogien”; Séneca, por el contrario, sélo es citado en dos péarrafos.
No obstante, se ve que “les matires abordées dans le Commentaire (sur le
De Clementia), seront reprises par Calvin dans ses ouvrages ultérieurs”,
concretamente en la Institutio. Calvino, sin embargo, no sigue a Platén ser-
vilmente: le juzga a partir de la Sagrada Escritura, ‘“Platon, parmi tous les
sages, a le mieux philosophé. Mais le mieux est ici insuffisant!. Platon ne
pouvait pas davantage: il ne connaissait pas la révelation. On peut, alors, re-
prendre les termes platoniciens, ses démarches intellectuelles, ses affirma-
tions, ses thémes, 3 condition de rester docile 4 la Parole de Dieu, et de
ne pas dire autre chose que ce qu’elle dit, de ne pas aller plus loin que ce
qu'elle autorise. On peut, aussi, pour comprendre cette Parole, essayer la
dialectique platonicienne: mais ce ne sera qu’un moyen”**. La verdadera
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sabiduria de hombre “consiste 4 savoir que sa vie doit étre une vie de sainteté,
c’est-a-dire: conforme 3 la vocation que Dieu lui adresse, parce qu’il appar-
tient a Dieu qui I’a recheté; que Dieu est toujours présent a lui, dans sa pen-
sée comme dans son acte; qu’il n’est pas libre d’agir 3 sa guise, étant “tenu”
par Dieu; mais que, par contre, dans la mesure ot il se sait entre les mains de
Dieu, et ot il accomplit la volunté de Dieu, il est veritablement libre par rap-
port au monde, libre du monde”. Y esta santidad es desconocida “‘des sa-
ges de ce monde”, es decir de los Antiguos, en concreto, por tanto de Séne-
ca. Pues “elle n’est pas une vertu qui s’acquiert: elle est une grice qui se re-
goit. L’homme naturel peut manifester la puissance et la valeur des “dons na-
turels”; quels que soient ses efforts, quelle que soit son ascése, il ne pourra
pas pénétrer dans la domaine des élus de Dieu. Et c’est aux élus seul quest
offerte la sainteté (...) La sainteté opére le passage de la sagesse dans lacte.
Il ne peut pas y avoir de vraie sagesse sans sainteté, ni de vraie sainteté sans
sagesse: I'une implique autre, car toutes deux sont de Dieu, et quand Dieu
se donne, il se donne dans son entier”. Esta santidad “ne va pas de 'homme
a Dieu seulement, mais de I’lhomme i I’homme, en Dieu (...).Le saint est celui
qui donne I'amour que Dieu lui a donné et lui donne, 3 quiconque (...)
L’amour qu’il manifeste 4 tous, le saint le puise en Dieu”*6.

Con ello toca Boisset la diferencia esencial entre Séneca y Calvino. Aun-
que para Séneca el sabio, actuando segin la razén, forma parte de la divini-
dad, él mismo se hace, por asi decirlo, Dios. La religién senequista es la con-
templacion del universo, el Dios senequista es impersonal, inasible, muy
lejano y frio*7. La actitud que el “santo’ en Calvino toma ante sus semejan-
tes es completamente distinta que el condescendiente beneficium de Séneca
ante los demds. Esto puede aclarar el anti-estoicismo de Calvino. El reformis-
ta ginebrino juzga a Séneca y a Platén desde el mismo punto de vista, aunque
prefiere como pensador a Platon antes que a Séneca. Ello no excluye que to-
mara del filosofo romano los pensamientos que le eran dtiles. Con ello po-
driamos llegar a la conclusién de que Calvino adopta ante los pensadores an-
tiguos casi la misma actitud que los teblogos medievales y los misticos espa-
fioles: valora mis o menos su sabidurfa natural al mismo tiempo que argu-
menta que carecen de la Revelacion, pues él juzga alaluz de la Escritura;%os
autores medievales y los misticos juzgan a Séneca, ademas, por la doctrina
de la Iglesia Catélica. Pero los antiguos son actualizados en cuanto tienen de
aprovechable, sobre todo en el siglo XVI, pues todos los escritores espiri-
tuales de cualquier tendencia tienen talento humanista y, a menudo, dan pre-
ceptos para la vida practica.

Desde este Gltimo punto de vista se puede estar de acuerdo con la sefio-
rita Zanta, aunque hay que ser critico frente a su argumento de que la Re-
forma mostrara en su ser m4s {ntimo el influjo senequista-estéico. Al mismo
tiempo esto aclara el que las prédicas de los reformistas ingleses, que después
de su destierro en el continente regresaron de Ginebra a Inglaterra, haya a
menudo alusiones a Séneca y citas de todo tipo de libros que salieron de sus
manos*8: se trata del mismo fendbmeno que encontramos en un hombre co-
mo fray Luis de Granada. Melanchthon, el gran tedrico del luteranismo, es,
en su evolucién més ético que tedlogo, y como ético es también en gran par-
te racionalista. Hacia 1530 argumenta que la philosophia moralis de los An-
tiguos —se refiere ahora a la Ethica de Aristételes y al De Officiis de Cicerén,

.
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que editara con un comentario— fuera parte de la lex divina. La sabiduria
y la verdad de los paganos no puede ser rechazada sin més; seria arrogante,
plensa. Sino que se deben comparar con el evangelio. La ethica doctrina pa-
gana es una parte de la ley natural, es un ‘“derecho natural material”, y por
ello se distingue claramente de las virtudes cristianas. Se debe, por tanto, es-
tar de acuerdo con los fildsofos cuando estos.consideran la ley natural como
un sindénimo de recta ratio.

En 1538 llega Melanchthon en su Philosophiae morales epitomas a un re-
sumen y conclusién de sus estudios sobre Cicerdn y Aristételes. Ambos son
cristianizados en este libro. La philosophia moralis es para el humanista lute-
rano una ciencia que trata sobre la ley natural y las conclusiones de esta ley
natural. Y aunque Melanchthon no conoce la escoldstica, coincide en muchas
de sus opiniones con la alta escoldstica. Las consideraciones de Bauer*?, de
las que aqui nos hemos servido, justifican bajo todos los aspectos la conclu-
sion de que en los pensamientos de Melanchthon no habf{a lugar alguno para
Séneca, a quien evidentemente no cita en absoluto o sélamente muy de paso.
También aqui la opinién mds arriba indicada de la sefiorita Zanta sobre el
influjo de la Stoa en Melanchthon va demasiado lejos en su generalizacién.
Melanchthon se aferra a Cristo y sélo determina el lugar de los antiguos fil6-
sofos frente al Evangelio.

Erasmo ocupa en el culto senequista de su tiempo un lugar mis o me-
nos propio. Desde luego merece la atencién, aunque sélo fuera porque publi-
c6 tres veces (1515, 1529 y 1536) las Opera ommnia del filésofo y literato ro-
mano.

No sorprende oir que los escritos, que el rotterdamense publicé en el
tiempo en que se ocupa intensamente en la elaboracién filosofica de los tex-
tos de Séneca, muestran®? in fuerte influjo del “directeur des consciences”.
¢:No querfa también el propio Erasmo mejorar el mundo de su tiempo? Las
ideas politicas en la institutio principis christiani (1515) y en la uerela pa
cis (1517) son claramente y del todo senequistas. ¢“On comprend d’ailleurs
for bien 'importance de Sénéque dans une politique évangélique: il est le
trait d’union naturel entre la mentalité chrétienne et la mentalité paienne,
et, quelques réserves qu’Erasme ait du faire sur son paganisme, il ne peut
renoncer aux services d’un si diligent interpréte, pas plus qu’aux directives
d’un si heureux prédécesseur”!. Y no solo ésto. También su teorfa de la
philosophia Christi con cuyo término indicaba su ideal de vida estd impregnado
de idéas estoicas. La pietas que Erasmo tanto recomendaba como norma de vida
para el hombre, no quiere buscarla ciertamente en la vida practica de la vida cris-
tiana de sus dfas, sino primero, y sobre todo en el estudio de la Sagrada Escritura
y los Padres de la Iglesia® 2. Junto a estas fuentes sefiala también, continuamen-
te, el estudio de las bonae litterae, es decir los escritos de la Grecia y Roma de
antes de Cristo; pues, a su juicio, la sabidur{a antigua es la precursora de la
verdadera filosoffa cristiana. La pietas, tal como Erasmo se la imagina con-
cede un trabajo importante a la conciencia moral del hombre mismo: el hom-
bre debe tomar conciencia de que el bien es digno de ser perseguido mien-
tras que el mal es rechazable. De ah{ su lucha contra la ignorancia —no: lo-
cura— igual que en Séneca una lucha contra el mal; el autoconocimiento de-
be dirigir al hombre hacia la perfeccién. El hombre debe combatir sus afec-
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tos para llegar a la paz verdadera; esto no debe hacerlo en primer lugar me-
diante la mortificacién y las pricticas de la fe, sino por la contemplacién
y la inteligencia. La actividad humana en el camino hacia la verdadera pie-
tas consiste, en primer lugar, en una actividad de su entendimiento. Junto
a esto Erasmo tiene una visién positiva de la naturaleza humana: el buen jui-
cio es la garantfa del buen obrar. Todo esto es, fundamentalmente estoicis-
mo, pues es puro intelectualismo®3. Asf pues esta philosophia Christi se re-
duce a una ética demasiado corriente®#, de ninguna forma es Erasmo parti-
dario de un llamado cristianismo dogmdtico. Su interés primero no lo pone
en la doctrina, sino en su puesta y practica en la vida; y estd orientada a la
practica de la vida diaria®®. De esta forma permanece su ideal de piedad en
la faceta externa de la auténtica piedad y no penetra en ella; toda especula-
cién le es ajena, la mistica a priori. De ninguna forma es un teélogo y por
ello nunca lﬂega a la verdadera teologfa, sino sblamente a un vago concepto
de ella. No va mas all4 de una especie de recomendacién moralS6.

Hasta tal punto podemos decir que Erasmo es un senequista y mora-
lista®7, tanto mas por cuanto que utilizé abundantemente las sentencias
del filésofo romano en sus Adagia, a menudo con cortas apostillas a ellos;
incluso sus cartas estdn salteadas aqui y alld de citas del De beneficiis®8.
Aunque por otra parte se ha observado que Erasmo no atribuye todo al
exclusivo juicio del hombre; en cuanto a la autosuficiencia y frialdad que
caracteriza a la Stoa y sobre todo a Séneca, se atentian en él, puesto que a
cada paso se refiere a la necesidad de la oraciéon con Dios, para que se digne
atraernos hacia lo mejor. También Erasmo es consciente de que no todos los
afectos deben ser desterrados. Respecto a estos dos puntos de vista es, por
tanto, anti-estéico, de la misma forma que el humanismo italiano, declinéd
decididamente®® el ideal estéico en su forma purista. Erasmo reconoce,
seglin Pfeiffer, ademis, el libre albedrio y la completa responsabilidad del
hombre y es consciente de las limitaciones del pensamiento humano.

Erasmo expreso explicitamente sus opiniones sobre Séneca en los pre-
facios de sus dos ediciones de las Opera de 1515 y 152999, San Jerénimo
estimaba realmente a Séneca, dice, digno para que fuera leido por los cris-
tianos, aunque él no fuera cristiano. “Pues nada es mas notable que sus precep-
tos, con tal ardor aspira ad honesta que da la sensacién de que él mismo haya
puesto en prictica sus preceptos. S6lo él dirige su alma hacia las cosas del cie-
lo, la estimula al desprecio de las trivialidades, la infunde odio contra lo in-
fame y la inflama del amor hacia la honradez, Por consiguiente todos los que
la han tomado en sus manos con laintencién preconcebida de hacerse mejores,
vuelven desde luego mejores™®!. Aunque no tuviera el don de la palabra, de-
berfa ser leido por todos a quienes es propio el bene vivendi studium. Des-
pués de esta exposicibn Erasmo hace seguir una corta descripcién de la vida
de Séneca, compuesta “‘per neotericum (un novel en escribir; alguien que
apenas ha escrito), sed incertum autorem’. Esta breve biografia elogfa a Sé-
neca ante todo como moralista; asi como Aristoteles compuso reglas para
la virtud en favor de los griegos, él lo hizo para los romanos. Por esta razén
es llamado por todos los de nuestro tiempo, y no sin razén ‘‘vitae magister”.

Lo que Erasmo escribe a su amigo de Amberes Peter Gilles o Aegidio
en octubre de 1516 concuerda punto por punto con lo anterior. Le exhor-
ta a que en sus dificultades actie més segin su razdn que seglin sus instin-
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tos. “Fugaz es nuestra vida y de vidrio nuestra salud, no sirven para ser sagra-
das nuestras arbitariedades. Hay cosas que sblo son dignas de desprecio; hay
que incitar al alma a las cosas grandiosas. Familiaricese con Séneca y Platon;
cuando estos dos hablan con usted, a menudo, no soportardn que su corazén
esté abatido. Realmente a un espiritu grande le es propio permanecer indife-
rente ante ciertas iniquidades, y no prestar oidos a los reproches de algunas
gentes o no darles una respuesta. Haga alguna vez la prueba de como un espi-
ritu adulador es mas valioso que un 4nimo pasional e impotente™®2.

La segunda edicién de las Opera Omnia, lleva en la portada la recomen-
dacién: “opera... ad bene vivendum utilissima”. En el prélogo rechaza Erasmo
que Séneca fuera cristiano, y relega la correspondencia entre él y San Pablo
al reino de las leyendas. Es evidente: Séneca ignoraba todo lo referente a
nuestra religién. “Pues cuando se le lee como pagano escribe como cristiano,
y cuando se le lee como cristiano escribe paganamente”. Erasmo estd plena-
mente convencido de la distancia que hay entre Séneca y el cristianismo,
sobre todo en las cuestiones que se refieren a Dios, y la Eternidad que justa-
mente para nosotros son de interés primario. Dice que Séneca es todo a la
vez, panteista, politeista; la supervivencia del alma no le interesa; el sapiens
es glorificado por él hasta las nubes, como independiente de los dioses
jincluso igual o mas alto que los dioses! Sin embargo nosotros, dice Erasmo,
hemos aprendido algo diferente®3. El contenido ético de las obras de Séneca
no lo encuentra Erasmo libre de corrupcién: lo encuentra impertinente al
algunas opiniones, sobre todo en la descripcion de los males y costumbres
de su tiempo. Erasmo siente también reparos contra él como filésofo, pues
dedica tanto tiempo y atencién a las ridiculas quisquillosidades de los fil6-
sofos puesto que en sus consideraciones filoséficas no se eleva mucho por en-
cima de ellos. Todo esto, sin embargo, sefiala el rotterdamense para que lea-
mos con el mayor fruto posible las obras de este hombre ““tot eximiis virtuti-
bus commendabilis’*®4.

As{ pues parece que Erasmo tenfa una opinién propia sobre Séneca. Por
una parte se sitlla respetuosamente frente a él y sefiala las excelentes cualida-
des del ‘‘vitae magister” y lo elevado de sus preceptos, por otra parte echa
por tierra la imagen que de él se han hecho los autores medievales, refiriéndo-
se a él como a un pagano y a un panteista que estd muy lejos del cristianis-
mo. Séneca le parece, a veces, patético y retérico, sobre todo cuando habla
del “kosmos”’, la esencia de los dioses, el sabio estdico, el desprecio de la
muerte, etc® 5.

La critica mas dura de la Stoa la ofrece Erasmo en su Moriae Enco-
mium, critica que en verdad se expresa con una mueca, pero en la que evi-
dentemente puede notarse lo que tiene en contra de la filosoffa estdica, co-
mo tal. En los capitulos 11, 12 y 16 se expresan pasajes por los que muestra
que las opiniones de la Stoa conducen al absurdo, que hay un violento e irre-
soluble contraste entre la fria razén y los célidos sentimientos. En el capitulo
29 Erasmo ridiculiza a la Stoa —incluso podria dedirse a Séneca— mostrando
nuevamente algunas contradicciones entre la doctrina y la vida, y dice: “As{
como no hay nada mais tonto que estar de acuerdo en un momento erréneo,
nada hay menos comprensible que ser comprensivo en un momento inopor-
tuno”. En el capitulo 30 es incluso més claramente despiadado: “El que to-
das las pasiones pertenezcan al reino de la estupidez podemos deducirlo del
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hecho de que, segiin los moralistas, lo que caracteriza a un sabio y un tonto
es que el uno se hace conducir por sus pasiones y el otro por la razén. Por
ello los moralistas estbicos se sitdan lejos de todas las pasiones, como si fue-
ran enfermedades contagiosas. Sin embargo yo afirmo que la pasién, despre-
ciada, no sblo actia como piloto para aquellos que navegan hacia el puerto
de la sabiduria, sino que incluso es el acicate y el estimulo para la prictica
de toda buena accion. Naturalmente el archipredicador Séneca protesta con-
tra ésto con energfa, pues pricticamente cada perturbacién del 4nimo niega
al sabio. Por consiguiente no deja del hombre ‘nada que séa humano, pero
crea una especie de nueva divinidad, de un tipo que todavia no ha existi-
do, ni existird. Pue si, para decirlo rotundamente, el hombre que esbozd
es solamente una estatua de piedra, estd mudo y desprovisto de todo sen-
timiento humano. Por eso, podria el moralista, por lo que a mfi respecta,
quedarse con su sabio ideal y poseerlo sin envidia, aunque vaya a vivir
con él al estado de platén o al mundo de sus ideas o se instale en Utopia.
iQuien no huirfa atemorizado como si hubiera vista algin fantasma o un
monstruo ante un ‘“‘sabio” tal, que est4 desprovisto de todo sentimiento hu-
mano, que no se deja influir por la emocién, el amor o la misericordia, mas
que, como lo expresara Virgilio, cuando se tratara de una piedra dura o una
roca Marpésica: un ser a quien nada escapa, que nunca se equivoca, sino que
cual un segundo Lynce todo lo ve, que vigila todo celosamente, que a nada
hace la vista gorda, sélo él autosuficiente, sélo él rico, sélo él inte igente, s6-
lo él rey, sélo él libre; en resumidas cuentas solo él lo es todo, al menos seglin
el juicio del sabio; que nunca toma en consideracién a un amigo, que inclu-
so no tiene ninglin amigo,que no vacila incluso el mandar a los dioses al dia-
blo, que condena como absurdo y ridiculiza todo lo que acaece en la vida.
jSemejante a esto debe ser el sabio perfecto!... Pero hace ya tiempo que estoy
harto de un sabio como este. Hablemos més bien de otras ventajas ligadas a la
locura”®9,

Por consiguiente Erasmo rechazaba, tal se puede ahora concluir, el sis-
tema como tal, pero aceptaba con el don del discernimiento lo que de él le
parecia bueno: las sentencias y ensefianzas moralizantes que él mismo podia
utilizar, pues él mismo era un ético. No acepta el contenido esencial de la
doctrina de Séneca y Platén. Y ésto porque es demasiado medieval y estd
demasiado impregnado de catolicismo y tiene un ojo demasiado agudo para
ver las faltas del mundo del pensamiento estbico.

Es por ello tan particularmente deplorable el hecho de que no haya nin-
gin estudio sobre las Flores Senecae ni considerado en si mismo, ni sobre
su eventual relacién con los Adagia. El libro mas reciente sobre los Adagia
trata sélo de las diversas ediciones y sélamente toma en'consideracién los
asuntos resefiados: no considera las fuentes como tales®”. Pues en relacién
con lo tratado mas arriba no es intrascendente indagar con exactitud qué
textos de Séneca elogié Erasmo para darlos a sus contemporéneos como hilo
conductor en su vida. Un estudio como el que aquf se propone cae, sin em-
bargo, fuera de nuestro propésito.

La primera edicién de las sentencias recopilados por Erasmo apareci6
en junio de 1528 en la editorial de Martin de Keyser, en Amberes, con el
titulo: Flores Lvcii Annei Senecae Cordobensis symmo labore selecti, ex
ommibus illius operibus. Per D. Erasmun Roterodamum vero iudicio emenda-
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tis atq; correctis, ad utilitatem non solum studiosorum adolescentum (1),
sed et omnium uerae uirtutis ac scientiae amatorum. Additi svnt his quidam
flores pulcherrimi, ex quibusdam opusculis Marci Tulij Ciceronis, multum
utiles®®. En marzo de 1529 le sigue la segunda edicién corregida de las Opera
de Séneca, pero Erasmo no estaba satisfecho de la de 1515: habfa demasiados
lugares corruptos. Por consiguiente vi6 la luz una nueva edicién de las Flores
en septiembre de 1534 en la imprenta de Michael Hillen Van Hoochstraten,
residente as{ mismo en Amberes, no diferente por lo demés de la primera en
cuanto al titulo se refiere®®, Nuevas tiradas bien de la de 1529 bien de la de
1534 aparecieron dos veces en Parfs en 1534 y nuevamente en Amberes en
1539 en la casa Van Hoochstraten’©,

En las dos ediciones maestras el contenido m4s importante estaba for-
mada por los pasajes més aforisticos, a los ojos de Erasmo, de las Cartas a
Lucilio. A ellos se habfa unido una serie de “flores pulcherrimi” de los opis-
culos de Cicerén; como se puede leer en la portada “no sblo para jovenes
afanosos de estudio, sino para todos los que aman la verdadera virtud y cien-
cia”. De cada carta a Lucilio Erasmo toma un niimero de frases o cortos pen-
samientos; cuando Séneca pone ejemplos al lector de personas desconocidas,
se saltan estos ejemplos. Erasmo elige de tal forma que se considera un con-
junto bastante coherente, que resume brevemente en los titulares de cada
carta. Todos los textos, considerados en conjunto, tienen indicaciones de
caracter general para el cultivo de un tipo de moral burguesa para uso de
“Phonnéte homme”. Una reimpresién parisina de 1547, sin embargo, dej6
a un lado por propia iniciativa la sabidur{a de Cicerén, para reemplazarla por
sentencias de las tragedias de Séneca’!. Mas tarde y también por propia ini-
ciativa el impresor-editor de Colonia, Walther Fabritius, publicé en 1555 una
ediciéon del mismo tipo”?. Puesto que en las ediciones de las Flores, revisadas
por el propio Erasmo, Cicerén permanecia simplemente en un segundo pla-
no, la tendencia de los florilegios no se modificé esencialmente.

Es seguro que Cordero utiliz6 la edicion de Fabritius, que aparece en
1555, al igual que la suya’3. Cordero coloca después de su prélogo una vida
de Séneca en donde declara que la describiria tan brevemente como fuera po-
sible. En esta ocasion no se utiliza la biografia que se contiene en la parte fi-
nal de la edicién de Paris de 1547. Por el contrario la edicién de Colonia con-
tiene una biografia (pags. 226-236) en las que después de una larga introduc-
cion, panegiristica, comienza la relacién propiamente dicha de las peripecias
terrenales de Séneca (pag. 229, a la mitad).Es en este punto cuando Cordero
comienza a traducir, aunque deja de lado lo que no estd directamente relacio-
nado con Séneca. E] epitafio del filésofo que estd vertido en forma de verso,
lo traduce Cordero también en forma de verso. El texto de Colonia prosigue
todavia con opiniones de autores, relativas al sabio romano; pero Cordero
no cita estos pasajes. En su lugar ofrece el por todos conocido elogio de san
Jerénimo sobre Séneca, que como tal no aparece en la edicién de Colonia,
ni tampoco aparece en el prologo del propio Erasmo, que Fabricio si copid,
pero no Cordero. Sin embargo %a opinién del padre de la iglesia vuelve a en-
contrarse en otras ediciones con el nombre de Erasmo antes de 1555. Puesto
que la biografia de la edicién de Colonia no aparece antes en parte alguna,
Cordero debib haber utilizado esa edicién en su actividad?32,
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Sobre cada texto hay un breve indice del contenido. El tenor de éste es
diferente del del propio Erasmo y del de la edicién de Parfs y Colonia: es
mas breve y conciso, es decir hecho de forma independiente. Este es también
el caso de las Flores, que se deben a obras diferentes a las Cartas a Lucilio. Y
de ninguna forma acepta Cordero las apostillas de Erasmo. También deja de
lado, sin mas, las Sentenciae de las tragedias de Séneca, que s{ aparecen en la
edicién de Colonia; y también deja fuera el pardgrafo de Joh. Crinitius De poe-
tis latinis sobre Séneca. De este proceder ofrece Cordero al lector una acﬁra—
cion al final de la obra: se podrian recoger atin muchas mas flores, si quisié-
ramos llegar a conocer plenamente la importancia de los escritos de Séneca.
Pero, o bien debiera traducirse todo “porque cada palabra es una flor que
es una sentencia en s{ misma” o debemos poner un fin en alguna parte. Lo
primero es imposible, pues se ha limitado a lo que Erasmo hab{a trabajado;
no quisiera estimar insignificante la opinién de un sabio tal, sin afiadir nada
a lo que él habia elegido. Por el contrario, las flores son tan abundantes
que ninguna mano serfa suficiente para recolectarlas; pues en la opinién
de un célebre autor, que hay en los escritos de Séneca més sentencias que pa-
labras. “Por eso ya he hecho lo tltimo, con lo cual el lector quedara con-
tento y yo satisfecho”.

A fin de subrayar la independencia de Cordero en la traduccién, quere-
mos hacer observar que tampoco hizo uso de las aqui llamadas Epistolae
familiares, que se habfan publicado en la casa de Estelsius en 1551. Prue-
bas de textos comparados lo demuestran muy claramente.

II. Las ediciones senequistas de Amberes en castellano

Después de haber llamado la atencién sobre el influjo de Séneca en la
Espaiia del siglo XV1, es preciso detenerse un momento en la produccién de
las prensas de Amberes de otras ediciones de Séneca diferentes de la de
Cordero. Probablemente no carece de interés en la solucién de la cuestién
relacionada con el influjo del “directeur des consciences” romano en los ma-
rranos de la ciudad del Escalda y de otras partes de Europa.

En Amberes en los afios cincuenta del siglo XVI Martinus Nutius era
con mucho el editor mas importante de literatura espafiola, concretamente
en cuanto a literatura de asunto religioso. Le seguia los pasos Johannes
Steelsius”?. Fue este Gltimo quien en Bruselas supo conseguir que el 16 de
mayo de 1548, se le otorgara en exclusiva el derecho a ec%itar y vender los
libros de Séneca, “traducidos en castellano”; cuatro afios después ningin
librero o impresor hubiera podido hacer lo mismo?*.

Es curioso de constatar que Steelsius, cuando por primera vez iba a hacer
uso de su derecho en 1551 y 155276, reeditarfa justamente las obras y flo-
rilegios de Séneca que se habfan originado en el dmbito pre-renacentista
de la segunda mitad del siglo XV, alrededor de la persona de Juan I, rey de
Leén y Castilla (1406-1454) y de su hijo Enrique IV (1454-1474). Las gran-
des figuras de este circulo, todos {ntimos amigos entre si, eran Fernan Pérez
de Guzman (1376?-1460?), Don Ifiigo Lépez de Mendoza (1398-1458), pri-
mer marqués de Santillana, Pedro Diaz de Toledo (fallecido después de
1499) y el erudito obispo de Burgos, Alfonso de Cartagena (1385/6-1456).
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Ferndn Pérez de Guzmién, un primo de Ifiigo Lépez de Mendoza, goza
de gran fama como autor de una coleccién de biografias: Las generaciones,
semblanzas y obras. Como descendiente de una distinguida familia castellana,
pas6 una gran parte de su vida dedicado al oficio de la guerra y a la corte,
después decidi6 retirarse a sus fincas y consagrarse al oficio de las letras. Los
frutos de esa actividad fueron de tipo histérico y filoséfico. Como historia-
dor sobresale por su imparcialidad, aguda observacién y poder de penetra-
cién psicolégica; su experiencia de cortesano debfa prestarle gran ayuda para
ello. Fuester es de la opinién de que la historiografia humanista italiana no
ofrece nada que llegue a igual altura que Las generaciones en cuanto a sabia
psicologfa, profundo conocimiento del mundo, criterio independiente y mane-
ra realista de expresion se refiere’”. As{ Pérez de Guzman no vacila, al opinar
sobre su rey, que éste carece en grado sumo de las virtudes que todo hombre,
y sobre todo el soberano, debe tener como propias; el rey encomendaba to-
do a su condestable’®. En su calidad de poeta y filésofo se hizo conocer Pé-
rez de Guzman como pensador estdico y moralista cristiano, que observa lo
perecedero de las cosas mundanas y dirige por ello sus pensamientos hacia
Dios”?. Bajo el titulo Floresta de Phil6sophos reunié un extenso ramillete
de citas breves, generalmente de una o dos l{neas. Con mucho, la mayoria
de estas locuciones estin tomadas de Séneca, junto a las que generalmente
se utilizan De officiis y De senectute, de Cicer6n®°.

En 1551 edita Steelsius las Epistolas familiares de Lucio Anneo Seneca,
nuevamente traducidas en Castellano, tal como menciona la portada, junto
con una traduccion de la Summa philosophiae moralis, escrita por el famoso
historiador y filésofo florentino Leonardo Bruni (1369-1444)8', Bruni ha-
bia enviado su Isagogicum moralis disciplinae a Juan II, a peticién de éste,
junto con otras obras suyas recogidas en un volamen®?. La “nueva traduc-
ci6n” de que nos habla Steelsius, es probablemente sélo una reimpresion del
texto antiguo en un castellano méis moderno, pues esto es lo que se hacfa
generalmente; sin embargo se desconoce quien hiciera esta probable adapta-
cién. Las Epistolas contienen las Castas a Lucilio, concretamente 1-75, jun-
to con una vida de Séneca (piginas 1-1863; 206-208).

La figura mas importante y mds culta del circulo cortesano de Juan II
fue, sin duda, Alfonso de Cartagena, obispo de Burgos desde 1441. Era hijo
de un rabino, que se habfa convertido al catolicismo, Salomén Ha Levi,
quien después de su conversién se habfa hecho sacerdote con el nombre de
Pablo de Santa Marfa, y que hasta su muerte en 1441 hab{a ocupado la sede
episcopal de una manera digna®3. Alfonso dejé abundante obra escrita en el
campo de la jurisprudencia, la moral y la literatura. Para nosotros tienen im-
portancia su adn no editado Memoriale virtutum, dedicado al Principe por-
tugués Don Duarte, en el cual encontramos una exposicién teologica sobre
las virtudes, sobre todo las virtudes naturales. En frases aforisticas ofrece en
el libro un compendio de moral tal como se encuentra en la filosof{a pagana
y cristiana®®. Compuso un tratado sobre la oracién a peticion de su amigo
Pérez de Guzman, cuando éste se retir6 a su soledad®®. Y en cuanto a Séneca
se refiere: el prelado reunié dichos y sentencias suyas, que sin embargo com-
pleté mas tarde, porque no las consideraba comp?,etas. El rey no estaba sin
embargo contento con la obra: él querfa una traduccién de los principales
escritos senequistas, para que todo aquél que no conociera el latin pudiera
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llegar a conocerlos. Alfonso de Cartagena se puso a trabajar y, por supuesto,
dedicé sus frutos a Juan II, segin él un gran admirador de Séneca. Para el
escritor burgalés, Séneca es el escritor de %; Antigiiedad que mis que nadie,
incluido el propio Cicerén, ensefia el desprecio del mundo®®. Hay, ademas,
un codigo suyo que contiene dos disertaciones mis de las que después se
imprimieron, concretamente Clemencia y Remedios de la fortuna®’. Los
cuatro tratados restantes fueron editados tres veces gn Espaiia, el altimo en
Alcald de Henares en 1530; posteriormente Steelsius envié a la prensa una
cuarta edicién en 155188,

En el prélogo manifiesta el obispo a su Principe que Dios no hizo este
mundo como objeto principal de nuestra vida, pues todo el mundo sabe que
la tierra es un valle de lagrimas. Los principes lo saben de manera especial,
pues la corona reporta muchas fatigas y preocupaciones; y nadie sabe mejor
que ellos cudn vana es la gloria. También por ello nuestras obras deben estar
orientadas a nuestra futura residencia. Su Majestad mismo no lo vé de otra
manera: desprecia lo terrenal, estimulada por las buenas doctrinas. Cicerén

sobre todo Séneca alaban la virtud, éste nos exhorta en su libro “de la vida
Kienaventurada” (De vita beata) a menospreciar a la fortuna. Con razén es
ésta una de las obras que Usted me ha mandado traducir: debemos leerla
constantemente. Alfonso de Cartagena toma en consideracion, ya al comien-
zo de la traduccidn, la diferencia entre los filésofos paganos y Cristo. Los pa-
ganos han investigado con extremo afin clal es el més alto bien para el hom-
bre. Puesto que ellos carecian de la brillante luz de Cristo, ni la esperanza de
una vida después de la vida en la tierra, buscaban ellos su meta en la vida
mortal, sobre la que meditaban con la poca luz que el entendimiento huma-
no tiene. Pero la Sagrada Escritura dice, con razén, que el verdadero bien to-
do lo supera, incluso la razén; las virtudes puramente intelectuales y morales
no son suficientes. También son necesarias las virtudes teologales, que se nos
infunden por la compasién divina, mediante el bautismoj; pues ellas muestran
el camino hacia el sumo bien y nos ayudan a superar las dificultades del pen-
samiento humano, que confunden nuestro juicio. Los filésofos paganos so-
lo disponfan de la razén humana; no podian, por ello, llegar ala algura que
después de ellos se reveld “a los catholicos christianos’. A pesar de todo ex-
presaron un gran nimero de buenas doctrinas que son no poco ventajosas
cuando se escuchan con buena intencién. Cuando Séneca habla del bien supre-
mo habla de “nuestra bienaventuranga”. Advierte que este no es algo a lo
que él ha llegado por s{ mismo. Seguramente no le fue concedido por la “‘for-
tuna”, que en nuestro idioma llamamos ‘ventura”. No, el mayor bien es la
virtud®?.

Después de todas estas divagaciones sigue una biografia de Séneca (pa-
ginas A5T-A8Y después de la cual comienza el texto propiamente dicho de la
traduccidén. Todos los escritos estdn provistos de apostillas a ciertos pasajes,
en los que el piadoso obispo se refiere constantemente a las cosas con;lor-
mes o disconformes con la Iglesia, los Padres de la Iglesia, Aristoteles y otros
con cuyas palabras trata a veces de hacer més claras las intenciones y el fon-
do del pensamiento de Séneca. Hace una rigurosa critica del filésofo romano
cuando éste habla sobre Dios y el hombre: “no puede haber una semejanza
tal entre Dios y el hombre (como Séneca afirma) por muy virtuoso que el
hombre sea”; el Evangelio ensefia, ademas, la humildad de corazén (pég.
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22%). Alfonso pone también muchas notas al capitulo 32 en el que Séneca
toca elementos especulativos sobre la virtud; hay mucho de catélico en sus
pensamientos, opina. Al final del tratado, el obispo, cual experto tedlogo, ex-
plica lo que finalmente “Ja vita beata” es: la mayor felicidad consiste en la
contemplacién de Dios. Construye su demostracién a la manera escoldstica
y hace referencia en él a otro libro que ha escrito sobre el particular®®.

El tratado sobre las artes liberales, la carta 88 de Lucilio, le abre Alfon-
so con la aclaracién de que Séneca trata de demostrar que las artes liberales
no nos muestran la virtud. Nos hacen conocer mis ficilmente la “philosophia
moral, la cual da doctrinas muy virtuosas”, pero tomadas en si mismas, no
contemplan tales doctrinas (pag. 50%; 51F). El traductor pone también én-
fasis en una referencia a Santo Tomés de Aquino de que eﬁj“énima” ha sido
creada por Dios, que por lo tanto se trata de algo muy distinto de lo que sos-
tiene Séneca (pdg. 641V).

Las Amonestaciones y doctrinas son un conjunto de frases sueltas que
son ampliamente comentadas. Abarcan nueve partes (pigs. 675-777) y for-
man probablemente el libro mas arriba indicado que Alfonso de Cartagena
ya anteriormente habia recopilado.

También el De Providenti Dei se tradujo por encargo de Juan II (pags.
77'-1012). En una introduccién trata el obispo sobre el concepto “Dios” en
la Stoa, los Peripatéticos y el Cristianismo (pags. 801-81F). Varias veces presen-
ta Alfonso una sélida explicacién de la historia romana, cuando Séneca hace
referencia a élla. A este sigue un segundo libro —que Steelsius considera en
el titulo como una obra independiente— sobre la misma cuestién (pags.
101F-1962), Trata, dice el traductor, de cé6mo al sabio no se le puede impu-
tar nada. Después siguen citas libres de todo tipo de disertaciones, y dramas
de Séneca, todas ellas provistas de disertaciones y aclaraciones.

Por lo anterior se demuestra que el sabio obispo Cartagena ve muy cla-
ramente la diferencia entre Séneca y la teologfa catélica, y cémo él, median-
te sus explicaciones, quiere encauzar al gran filésofo de Ia antigiledad en la
doctrina de la Iglesia. Se podria también decir: cémo querfa él demostrar
que la antigiiedad ensefié determinadas cosas buenas, pero su cumplimiento
la encontré justamente en la doctrina de Cristo, que las sobrepasa con mu-
cho. Tampoco esta traduccién se adecua, a causa de las aclaraciones afiadi-
das, al culto pliramente humanistico de Séneca en el siglo XVI del estoicismo
llamado cristiano. La critica que Alfonso de Cartagena hace de Séneca, es
de caracter diferente ala de Erasmo, pertenece mas bien al mundo del pensa-
miento medieval.

En la portada no aparece que en el texto original se afiadfa a continua-
cién del {ndice de materias, la 262 cartaa Lucilio, sobre “Edad y Muerte’’: de-
bemos pensar en la muerte para familiarizarnos con ella, de forma que no la
temamos cuando venga; y ésto puede suceder cada dia. El editor Steelsius
dice que ¢él insert6 esta traducciéon para completar las paginas que quedaban
vacfas. No sabemos si esta idea parti6 de él mismo, o se debib a otro, y en es-
te caso, a quién. Pues Steelsius apenas podria saber de antemano cuantas pagi-
nas quedarian en blanco.

Ademis de estas traducciones de Séneca, Alfonso de Cartagena entregd
también los Dichos de Quinto Curcio y De los oficios y senectud de Cicerdn.
Este Gltimo lo emprendi6 a peticién de un secretario real® !,
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Después de todo ésto no sorprenderd que el amigo de Alfonso, Fernin
Pérez de Guzman, le dedicara después dé su muerte una elegfa®?, que co-
mienza como sigue:

Aquel Séneca expird

a quien yo era Lucilio.
La facundia y alto estilo
de Espafia con é] murid,
Asi que non sblo yo,
mas Espafia en triste son
debe plafiir su Platén
que en ella resplandecié.

En 1552 Steelsius lanz6 al mercado su tercera traduccién de Séneca,
que también habia nacido por instigacién de Juan II. Llevaba el titulo: Pro-
verbios y Sentencias y se completaba con un libro homénimo Proverbios de
Ifiigo Lopez de Mendoza. Habfa ya nueve ediciones, la Gltima hab{a apareci-
do en Medina del Campo en 1552°3.

Lopez de Mendoza, marqués de Santillana, que habfa cuidado esta ter-
cera traduccién es uno de los poetas liricos mas importantes de su tiempo.
Significa mis que ninguna otra de las personas de que aqui hemos hablado, el
paso hacia el renacimiento en Espafia, pues la filosoffa y los escritores cldsicos
influyeron en él profundamente. En sus obras se encuentran también concep-
tos criticos —sefial de una actitud nueva— y al mismo tiempo muchas remi-
niscencias del estoicismo. Lépez de Mendoza era, ademas, un admirador y
seguidor de Dante, Petrarca y Bocaccio. En un excelente libro de lectura
muy agradable; escribi6é sus propios Proverbios sobre todo tipo de cuestiones
de orden moral; de entre ellas, parte las prove{a de Glosas en prosa, por lo
que se subraya atin més su caracter did4ctico.

Pedro Diaz de Toledo, cuyo nombre se menciona en portada como co-
mentador de ambos libros, fue el primer obispo de Malaga y, entre otras co-
sas, consejero del rey Juan II y también “capellin” del marqués de Santilla-
na. También él escribib bastante y cultivé el gusto por los clasicos.

En el prélogo al libro dice que, a peticién personal de Juan II, escribe
una exégesis a los Proverbia de Séneca®?. Se disculpa por el raudo estilo con
que estd escrito: pues cada uno da segin su capacidad, tal como sefiala el
evangelio en el pasaje de la pobre viuda. A continuacién explica los 360 pro-
verbios recopilados, sobre todo de la mano de la Etica de Aristoteles, pero
con mucha frecuencia se encuentran también los nombres de Boecio, Catén,
Salomén, San Bernardo y los Morales libri del papa Gregorio el Grande®S.
También echa mano en todo tipo de situaciones de obras de teatro griego e
incluso de las tragedias de Séneca. Y también, naturalmente, es el Evangelio
repetidas veces una fuente para sus explicaciones (pags. 11-1473).

Después de ésto comienza el texto propiamente dicho del Marqués de
Santillana. Comienza con una introduccién del autor a su Centiloquio de
sus proverbios y castigos que por encargo del difunto rey Juan II hizo para
su hijo Enrique. El mismo afiadié aqu{ y all{ aclaraciones y al mismo tiempo
menciona de dénde provenian sus Proverbios. El rey Juan 1I, sin embargo,
mandé al Dr. Pedro Dfaz de Toledo hacer otro prélogo. Pero el rey Enrique
hizo lo que Catén el Sabio hizo con sentencias parecidas; ésta habfa dicho:
“son para cada padre, para que las dé a su propio hijo”; o para el maestro pa-
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ra ensefiar a su propio alumno; en resumidas cuentas, son para quien quiera
sacar provecho de ellos para poder gobernar bien tanto en lo espiritual como
en lo temporal, “pues las virtudes conducen al hombre a la perfeccién y con
ella a un buen final de su vida y a la salvacién de su alma”.

Después de la explicacién de la finalidad de estas cien sentencias, sigue
una larga dedicatoria del marqués de Santillana al rey Enrique. El escritor
repite en ella que el padre del rey le pidi6 que hiciera los versos y los ofrecie-
ra a Enrique; estas sentencias que el principe, a causa de su corta edad, acaso
desconoce o no comprende perfectamente, las explica con notas; al mismo
tiempo indica los libros y los capitulos de donde los toma. A continuacién
se extiende el autor de una exaltacién de la Sabiduria. Sin embargo, afiade
luego, para gobernar bien un estado se debe conocer bien no sblo la teo-
ria, sino también ejercitarse en su practica. Sin embargo, sobre todas las co-
sas se encuentra la sabiduria, pues ella “no hace roma la punta de la lanza,
ni ablanda la espada en la mano del auténtico caballero”; Anibal puede ser-
vir para demostrar esto. El dolor no es para un soberano el mayor mal. Y mu-
cho menos es el poder su més alto bien: antes bien ambos son un éstimulo
para la virtud. La mayor parte de las sentencias, dice, las ha tomado el autor
de Platon, Aristoteles, Isocrates, Virgilio, Ovidio, Terencio y otros filbésofos
y poetas, hombres todos ellos maduros en la experiencia de la vida. Aténgase
el rey a los ejemplos de Escipion y Cesar, quienes durante el descanso esta-
ban ocupados con la lectura. Lo mismo hicieron entre otros también el padre
y la madre del rey y su tfo, el rey de Aragdn. Después de esta dedicatoria,
que comprende, ademas, unas consideraciones sobre la versificacién, comien-
za de hablar Dfaz de Toledo. También é] habla adiestrando a Enrique IV: Pla-
ton, el gran maestro de la escuela de la Stoa, dice en su Politica que es fe-
liz el estado que estd gobernado por un rey sabio, jDe quién podria haber
hablado Platén mejor de Vuestro padre; quien era més diestro que él en cien-
cias y artes liberales? Y cuando Aristoteles dice en le libro segundo sobre la
politica, que todo principe debe ser observante de la virtudes morales, sa
quién se refiere sino a Vos? Vos sois para vuestro sibditos un ejemplo de
virtudes, mas que cualquier otra persona privada. Vuestro padre me ordend
proveer de anotaciones los Proverbia de Séneca y me rogd también que escri-
biera anotaciones a los Proverbios del marqués de Santillana. Los dedico a
Vuestra ilustre petsona; las he provisto de algunas historias para que pudieran
permanecer mejor en Vuestros pensamientos.

En las notas e historias aclaratorias cita Diaz de Toledo a muchisimos
autores cldsicos, en especial a Aristoteles, Séneca, Cicerén etc., mezcladas
continuamente con la Sagrada Escritura; también hace relacién a Boecio,
Valerio Méximo, Lucano, Las Sentencias, Salomén, Agustin, Y las aplica
al principe mismo, al oficio de gobierno y a la politica. En algunos Prover-
bios se sittan los del propio Santillana antes que los de Diaz de Toledo.

Asi, pues, el rey Juan II mandé traducir y editar los Proverbia Senecae
por medio de Pedro Diaz de Toledo, quien por otra parte debié hacer acla-
raciones a los Proverbios del marqués de Santillana, coleccién que se habfa
escrito especialmente a peticién del rey. Los dichos del propio Séneca cons-
titufan, por decirlo asi, una orientacién global para las actuaciones éticas del
hombre en general, orientacién que fue subrayada por las glosas de Diaz, en
las que también se cita cada vez el Evangelio. Diaz Toledo hizo de los Prover-
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bios del marqués de Santillana una especie de “espejo de principes” Por esa
razdn la edicidén de Séneca, que Steelsius mandd, como era su costumbre con
tantos libros espafioles, hacer copiar, no debe situarse dentro del marco del
culto a Séneca del siglo XVI. Esencialmente tiene ante si todavia un “Séne-
ca medieval”’, que estd en camino hacia el Renacimiento, sin que atin perte-
nezca a él. Ciertamente ni Ifiigo Lopez de Mendoza ni Pedro Diaz de Toledo
eran ya verdaderos humanistas, en el uso corriente de este término.

En relacién con el asunto que ahora nos ocupa, interesa considerar que
Pedro Diaz de Toledo era,un converso de ascendiente judia. Alfonso de Car-
tagena, obispo de Burgos era igualmente, un converso. Y a los circulos en
torno a Juan II pertenecian también, por supuesto, el mayordomo del rey
y poeta, el converso Juan Alvares Gato que estaba emparentado con toda
clase de familias importantes de conversos. Aunque también muy leido, Al-
varez Gato decfa que sdlo conocia realmente bien a uno sélo de los autores
clisicos, Séneca. El poeta era también amigo de Herndn de Talavera, confe-
sor de Isabel la Catodlica, posteriormente el primer obispo de Granada, aun-
que también él converso®$.

Automiticamente surge, por tanto, la pregunta de si Juan If no tuvo
una intencién concreta al hacer traducir a Séneca,intencién que se llevd a
cabo, sobre todo, por Alfonso de Cartagena: conduc1r al catolicismo, a tra-
vés de Séneca, aun determinado niimero de judios no convertidos adn. El obis-
po y tedlogo burgalés subrayé mds profundamente que los otros dos traduc-
tores-glosadores la diferencia entre Séneca y Cristo, pero, por parte tratd
—seglin nuestro parecer— de hacer ver que el paso de Séneca a Cristo no es
tan grande que no pueda darse. Por ello habia intentado encontrar un cami-
no para los intelectuales y mejor situados judfos, que habian perdido mas o
menos la ortodoxia, a través de la lectura de los cldsicos. Sobre este particu-
lar hablaremos més tarde.

Sigue, por tanto, sin aclarar,la pregunta de para qué lectores di6 Steel-
sius a la luz alrededor de 1550 las traducciones de Séneca, a que hemos he-
cho referencia. ;Pensaba que el s6lo nombre del fildsofo romano atraerfa
hacia él a los compradores solventes, pues éste gozaba ahora del interés ge-
neral? Uno se inclina, naturalmente, a buscar la respuesta en esta direccién,
pues estd claro que los editores tienen antes sus ojos, ante todo, su beneficio
econémico. El nimero de reimpresiones que las ediciones de Steelsius alcan-
zaron, incluso en Espafia, hasta impulsarle a solicitar el privilegio, habla con
suficiente claridad.

Por lo anteriormente expuesto, por otra parte, se llega facilmente a la
conclusién de que la traduccidn de las Flores Senecae de Cordero, que ha-
bian sido reunidas por Erasmo, ocupan un lugar privilegiado entre las edicio-
nes espafiolas ya existentes. Estas tltimas hunden sus raices en el suelo de las
doctrinas teologicas catdlicas, en ellas se acrisola el valor del filésofo romano.
En Cordero, sin embargo, no se vislumbra nada de esta naturaleza.

Una consideracién ulterior sobre la vida reliosa de los conversos sera ne-
cesaria para responder a la pregunta de si, y por qué, Séneca pudo haber te-
nido alguna importancia para ellos.
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. La religién de los conversos.

Desde antiguo el elemento judfo ha estado bien representado en las tierras
hispanas, pues durante toda la edad media los judios pudieron encontrar
libre refugio, cuando en otras partes de Europa se encontraban en dificulta-
des. Los soberanos 4rabes les dejaron tranquilos y tampoco la iglesia catoli-
ca se entrometié con ellos, pues, como no bautizados, no se hallaban bajo
su jurisdiccion espiritual. Pero después de la Reconquista contra los moros
comenzé a desplegarse poco a poco un profundo celo de conversién en el rei-
no de Castilla-Ledn. Puesto que a medida que en el fluctuante combate se
iban sumando nuevas regiones a este estado, el niimero de judios bajo do-
minacién cristiana aumentaba considerablemente. La accién de conversién
en las regiones conquistadas se apuntalé con el tiempo més y mas mediante
medidas restrictivas de indole juridico-social, de forma que la poblacién Ju-
dfa poco a poco se vi6 desposeida casi de sus derechos. Esto trajo como con-
secuencia el que muchos judfos se pasaran voluntariamente al catolicismo
con la idea de mantener o mejorar su estatus social, pues como cristianos go-
zaban de todos los derechos y ventajas civiles que tenfan los restantes cristia-
nos. La actitud antijudia del estado oficial culmina en 1391 con una grave
campafia popular que condujo a un gran ntmero de persecuciones y, por
consiguiente a numerosas conversiones forzadas. A esto siguid una segunda
ola de conversiones judfas al cristianismo entre 1412 y 1415, cuando Vicen-
te Ferrer O.P. emprendi6 en Aragén y Castilla sus famosas predicaciones, a
consecuencia de las cuales nuevamente muchos abandonaron el judaismo
voluntariamente, puesto que antes o después habia que hacer la dolorosa
opcién entre muerte o bautismo. Este tltimo grupo de conversos o nuevos
cristianos tuvo en el total de los convertidos un influjo profundo tanto por
la cantidad como por la calidad®”.

En cuanto a la problematica de estos conversos o marranos, tal como
se les llamaba también como insulto??, se ha obtenido, a partir de 1950 una
idea bastante clara y matizada a consecuencia de un anilisis mas amplio de
la historia social y econémica de Espafia®?. En concreto se ha visto que las
peripecias de los conversos no se pueden separar del crecimiento y desarro-
llo muy sui generis de Espafia en el terreno econdmico al que los judios esta-
ban mas estrechamente ligados que en otros lugares de Europa. Sélo en un
segundo plano es la conversién de los judios una cuestién religiosa. En lo
que al estudio de esta cuestién concierne se ha avanzado menos, puesto
que, a pesar de las abundantes publicaciones en este terreno, —esencialmen-
te dedicados a las grandes figuras— de hecho se estd apenas al comienzo de
investigaciones mas amplias y profundas.

Desde el comienzo de la Reconquista, los judfos cultos, y en la medida
en que se hicieron cristianos, los conversos, se hicieron con las riendas de la
funcién administrativa y las profesiones intelectuales, no sélo en la corte, si-
no mas atin en las ciudades. Bien pronto se hicieron completamente impres-
cindibles y formaron bastante ripidamente un tipo de aristocracia de clase
dirigente del siglo XVIII; contra la que el hombre de a pie sélo podfa expresar
su disgusto mediante sublevaciones que iban acompafiadas de asesinatos ma-
sivos contra ricos y pobres; también contra los segundos pues la religién juba-
ba un papel mezclado con todo esto. Relativamente pronto y con bastante
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facilidad los conversos se mezclaron entre tanto con los llamados viejos cristia-
nos pues la diferencia de razas y otros conceptos semejantes actuales, no exis-
tian por entonces. Sobre todo en el siglo XV tuvo lugar una integracién en
masa, posteriormente la burguesfa residente en las ciudades y las clases diri-
gentes constaban totalmente de conversos o de familias relacionadas con
ellos. A fines del siglo XV, en visperas de la gran expulsién de 1492 los
conversos estaban “wholly identical whith a bourgeois stratum of merchants
administrators and intellectuals, a social group which was furthermore the
most active element of European history’*®?. Es preciso no olvidar que por
supuesto muchos de los pequefios propietarios auténomos eran hijos de fami-
lias originariamente conversas.

Asi pues, los conversos eran judios que habian optado voluntaria o for-
zosamente por el cristianismo. Por lo que Baroja ha demostrado con razén,
los judios en Espafia pueden dividirse en los dos grupos conocidos de los
fariséos y los saducéos. El grupo nombrado en primer lugar era propiamente
ortodoxo, tenaz a “la Ley de Moises™ (Tora) y a las numerosas exégesis que
se habfan afiadido; eran muy dogmadticos y observantes del ritual y vivian
como autenticos “esclavos de la fe”’; tenfan que observar, segun él, mis ritos
y preceptos que los catélicos y consideraban la observancia de la Tora y el
Talmud (la fijacién escrita de las tradiciones orales) como la esencia del
judafsmo. El segundo grupo, disgregado en diferentes sectas, estaba mads
o menos influido por la filosoffa griega; crefa entre otras cosas que el alma
morfa juntamente con el cuerpo y no observaban algunas obligaciones que
observaban los ortodoxos. Entre los saducéos habfa incluso quienes, con el
tiempo, carecian ya de una fe positiva por lo que incluso se ?es llamé6 paga-
nos (gentiles)' 9.

Las dos situaciones mas arriba esbozadas, la social y la religiosa, consti-
tuyen la base de las distintas clases de conversos. En primer lugar estdn los
que se habfan convertido voluntariamente, los que vefan en el cristianismo
la realizacién de las promesas de Dios de Abraham. As{ por ejemplo el rabi-
no Salomén Ha Levi o Paulo de Burgos y su hijo Alfonso de Cartagena, que
procedia de la ortodoxia intelectual judia. Entre estos conversos hab{a tam-
bién personas de grupos menos ortodoxos. En general se hicieron auténticos
cristianos, que observaban escrupulosamente sus deberes religiosos. Estos
conversos vivian sobre todo en Burgos y en general en el Norte, donde, con
mucho, vivian la mayor parte de los judios. A ellos debian pertenecer tam-
bién muchas “pequefias gentes’” del judafsmo. Pero en Toledo era ya distin-
to: aqui se encontraban conversos que pendulaban entre su propia creencia
antigua y el catolicismo, mientras que en las comarcas de Cérdoba, Sevilla,
Jaen y Badajoz muchos conversos se volvieron al Judafsmo® ©2.

Con este altimo grupo hemos ido a topar con los conversos forzados de
la ortodoxia judia. Son aquellos conversos que, en secreto, segufan practi-
cando sus prescripciones y leyes fariséas; que segufan frecuentando a las
familias judfas y a los conocidos y que, por tanto observaban los dfas de
fiesta judios'®?; que hacfan preceder ampliamente el matrimonio judio
al matrimonio catélico —como por ejemplo los padres de Luis Vives—
puesto que no lo reconocian! %4; que se preocupaban sélamente de estable-
cer relaciones familiares con quienes participaran de sus convicciones o con
miembros de familias de judfos ortodoxos'®3. Es sobre todo este grupo el
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que serfa conocido como conversos judaizantes y que despertaron la idea
entre los viejos cristianos y los zelotes de que todos los conversos eran poco
dignos de fiar. A ellos se creyé, por tanto aplicable,la 0pa_labra Marranos.
En una visién total, sin embargo, debian ser muy pocos!9¢. Muchos de los
de este grupo se expatriaron al extranjero en cuanto vieron la posibilidad
para ello, si sus medios, al menos, lo permitfan, alli, segin las circunstancias,
se hacfan de nuevo judios, o permanecian cripto-judios.

Al lado quedan los judios de entre los saduceos. Puesto que éstos se
habfan formado desde casa en la mentalidad racionalista, su paso no debid
ser realmente grave. Para ellos una religién se asemejaba a otra, la religién
era un hecho dado, que se aceptaba, sin m4s palabras, como algo existente.
A menudo siguieron negando todo lo sobrenatural, tanto lo judfo como lo
cristiano. En esta actitud se quiere reconocer en antiguo influjo del Averrois-
mo, es decir, de “une forme savante de Iincrédilité religieuse” °7, “Here
we have, no doubt, the key to that widespread rationalist, restless and irre-
verent spirit which sweeps as a subterreneal current through the Spanish 16th
century and which revealed its face in an atmosphere of greater liberty. As
is well known, atheism was known in Italy as “peccadillo de Espafia™98,
En resumidas cuentas, todo el mundo de su pensamiento debe coincidir
profundamente con la mentalidad Tluminista de la burguesia desarrollada
del siglo XVIII. Est4 claro que los conversos de este grupo del judaismo, for-
zados o no, tampoco fueron como cristianos los mas tervorosos; siguieron
sin duda siendo escépticos frente a las doctrinas cristianas y observaron sus
obligaciones exclusivamente como una mera formalidad y sin estar plena-
mente convencidos de ellas.

As{ pues los conversos constituyen un grupo bastante heterogéneo, cu-
yos miembros estaban muy lejos de ser solidarios entre si; decididamente
no formaban ningin partido politico. En cambio, cuando a lo largo del siglo
XV comenzé a afianzarse la idea, sobre todo, al parecer, de un elevado nt-
mero de exageradamente celosos franciscanos y dominicos, de que todos los
conversos sin distincién eran, en secreto, judios, y por tanto, de hecho, cris-
tianos apéstatas, que habfan sido infieles a su bautismo; muchos de ellos se
convirtieron en violentos anti-conversos para liberarse de la peligrosa sospe-
cha de ser conversos'®?. De esta forma hacia 1480 aparecié en Sevilla un
manualito para inquisidores que contenfa un néimero de puntos mediante
los cuales serfa fécil reconocer a los falsos conversos. Habia sido compuesto
por un médico, Antonio de Avila, judio de origen, junto con el dominico
Alonso Enriquez, también un antiguo judfo, y que se titulaba: Critica y re-
putacién del Talmud''®. Esto hace pensar que hombres como los dos an-
teriormente citados fueron considerados por los judios ortodoxos que que-
daban como los enemigos més malvados y como traidores, para quieres
toda vuelta a la ortodoxia les estaba vetada.

Con esto tocamos otra cara del problema concerniente a los conversos:
la actitud frente a ellos por parte de quienes permanecieron siendo judios.
Los estudios de Zimmels y Netanyahu presentan a este respecto una idea
muy clara. Ambos autores han descubierto mucho material de los llamados
Responsa, las respuestas que los grandes e influyentes rabinos daban a las
cuestiones que se les presentaba en lo referente al trato y las relaciones
familiares entre los judios que habfan permanecido fieles a la ortodoxia y
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los que hab{an apostatado.

Los sabios lideres espirituales de los ortodoxos vieron claramente que
no todo judio podia tener el coraje de los Macabeos para dar su vida por la
fe. En la doctrina del judafsmo hay tres pecados que hay que evitar por lo
que es obligado ofrecer la vida en caso de necesidad, concretamente: idola-
tria, lujuria y homicidio. El cristianismo era considerado como idolatria, de
forma que, de hecho, ante muerte y bautismo, habfa que elegir sin duda la
primera, a no ser que se prefiera escapar a la mano de los perseguidores! 1.
Por esta razdon los rabinos eran tolerantes con los anussim (plural de la
palabra anuss = converso obligado), una tolerancia también obligada a causa
del alto ntimero de hermanos débiles. Ayudaban a aligerar los remordimien-
tos de conciencia de sus correligionarios, aclarando que un judio que se hace
bautizar por temor a su vida, permanece judio, aunque haya pecado grave-
mente al abandonar la Ley'!?. Condicién indispensable para permanecer
judio era que, en la medida de lo posible, siguieran cumpliendo los preceptos
del judaismo ortodoxo en secreto. Esto suced{a, claro estd, en miltiples oca-
siones. Estos anussim volvian frecuentemente a la fe de sus antepasados en
cuanto se les presentaba la ocasién, por ejemplo una vez salidos de Espafa.
Estd claro que a la vista de los cristianos tales conversos eran considerados
hipécritas, falsos conversos o conversos judaizantes.

Habfa sin embargo también entre estos anussim que, con el tiempo,
fueron profesando su antigua fe sélo externamente y en secreto, cuando nin-
guno de sus antiguos correligionarios podria notar nada ya no celebraban el
sabbath ni los dfas de fiesta; eran, de hecho, conversos voluntarios y por eso,
a los ojos de los ortodoxos, anussim falsos'' 3. Entre estos se habfa desarro-
llado la idea de que la idolatria, en este caso el cristianismo aceptado por
éllos, merecfa castigo sélo en el caso en que se comenzara a creer en los ido-
los, sin embargo permanecen persuadidos en sus corazones de la nulidad de la
idolatria y realizan acciones idolatricas slo externamente por temor a los
no judios, pues asi no serd necesario temer los castigos del cielo. Es eviden-
te que esta linea de pensamientos, que eran contrarios a la Tora! !4, consti-
tufan un primer paso para la voluntaria y total fusién con el cristianismo.
Estos falsos anussim, asi como los que abandonaron voluntariamente el
judafsmo, fueron considerados a la larga por los rabinos como no-judios y
mas tarde, incluso, pero que no-judios!'®, con otras palabras, como enemi-
gos declarados. Los cristianos, sus nuevos correligionarios, siguieron consi-
derdndoles con desconfianza, pues seguian imputandoles dobles de corazon
y el ser falsos conversos;su posicién era pues lejos de ser envidiable. Por eso
muchas veces se vefa que estos conversos, cuando tenfan ante si la posibili-
dad de hacerlo, trataban de posicionarse excesivamente contra los judios o
otros falsos conversos!'%. Esto es evidente a su vez también, por el hecho
de que ellos eran considerados por los judios ortodoxos como enemigos.
Asi pues el campo judio en Espafia estaba dividido a causa de la aparicién
de los marranos en las dos partes enfrentadas entre si.

¢Por qué ahora, en los afios 1412-1415 y en los afios siguientes, llega-
ron a renegar de la ortodoxia tantos judfos? Los autores judios del momen-
to y los posteriores buscan la causa en el hecho de que la fe judia estaba mi-
nada, no tanto por el cristianismo cuando por el influjo ya antiguo de la fi-
losoffa pagana, del pensamiento griego, que propagaba como meta ‘“la po-
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sesién del conocimiento supremo”. A partir de ah{ se originé, en concreto
en el judafsmo, un proceso que querfa renovar la Ley como verdad y refres-
carla con ayuda de la filosoffa pagana que ve la perfeccién del hombre en las
especulaciones abstractas y no en la religiébn' 17, Asf pues se constata que en
el judafsmo, a consecuencia del interés por la filosoffa cldsica, nos atreverfa-
mos a decirlo asi,se produce el mismo fenémeno que causé el humanismo en
el cristianismo. Los partidarios del nuevo estilo de pensamiento renacentista,
los asi llamados “sofistas”, no vefan razén alguna especial para poner el cris-
tianismo en un plano inferior al judaismo. Contemplaban la religién desde un
punto de vista exclusivamente filosofico: consideraban toda religién buena
para la masa, pero no para los intelectuales y los iluminados. Se afiade, ade-
mas, el hecho de que el paso ala iglesia catélica, a partir de 1391, trafa con-
sigo importantes ventajas sociales y econoémicas; es evidente que esta corrien-
te contribuyd sin duda a favorecer el abandono del judaismo’ '8, A la luz
de todo lo anterior es evidente que aquf se trata de la clase socialmente alta
y no del hombre de a pie.

Asf pues los conversos muestran una diversidad bastante grande, una di-
versidad que se determina por su nivel social y su antiguo lugar dentro del
judafsmo. Sin embargo aquellos que han examinado el complicado proble-
ma de la vivencia interior de su religién —en cuanto ésto es posible— aportan
aln més matizaciones aunque se puden reconocer muchas cosas de las aqui
ya indicadas.

Roth, el mis antiguo autor sobre esta cuestién como tal, advierte que a
lo largo del siglo XVI aparecen nuevas generaciones de nuevos cristianos, que
ya no conocfan la antigua fe judia de primera mano, que estaban desarraiga-
dos del lenguaje de férmulas tradicional, para quienes el hebreo se habia
vuelto inaccesible y que sélamente podian consultar el Antiguo Testamento
en latin; y llama, ademas, la atencién sobre la grande diversidad entre genera-
cion y generacion, de lugar a lugar y de familia a familia. En esta nueva reli-
gion, dice, se originaba una nueva teologfa que consistia en que determinadas
palabras de los libros Apécrifos, por los que sentfan una gran estima, se en-
tienden como un consentimiento divino para, en caso de necesidad, “adorar
a los dioses extranjeros”, pero a condicién de que el corazén permanezca
inclinado hacia el Dios de los Cielos. Sin embargo el marrano medio lo ex-
presaba mas sencillamente: La Salvacién es posible mediante la Ley de Moi-
ses, no mediante la Ley de Cristo. Este marrano medio estaba ya, sin embar-
go, tan deformado que utilizaba para la fe judfa el lenguaje y los conceptos
de la teologfa catdlica. De esta forma las pricticas cristiana y judia se entre-
mezclabaron, aunque seguia habiendo una diferencia evidente: los judios
eran y se mantenfan contrarios a la “veneracién de las imégenes”, tal como,
segin sus teorfas, ocurrfa en la iglesia catélica y, ademis, perseveraban en la
celebracién del sabath. A la larga, se fueron atrofiando los ritos entre los
conversos, en los que, al principio atin perseveraban, y desaparecieron sus fes-
tividades. Para ellos el judafsmo se convirtié més y mds en “‘a rule of life, ra-
ther than a mere creed”!!?, También Zimmels demuestra que al aparecer
la Inquisicién, después de la expulsién de Espafia y Portugal, el conocimien-
to de la Biblia y con €l el de los preceptos retrocedi6 répidamente entre los
anussim. Pues una vez expulsados, perdieron —sobre todo los judaizantes de
quienes habla casi exclusivamente— el vinculo con el pafs patrio y el ju-



SENEQUISMO ESPANOL 119

daismo antiguo y conocian su fe solamente por oir hablar de ella. Por ello
olvidaron bien pronto los importantes preceptos y explicaban la biblia en
contra del sentido del Talmud, llegando a través de un estudio acritico de los
Apbcrifos, a opiniones equivocadas! 2°.

Lépez Martinez se limita mis que Roth a los marranos en la propia
Espafia. Llama la atencién sobre el hecho de que los conversos utilizaron mu-
cha literatura de indole supersticiosa, cosa que, por lo dema4s, estaba genera-
lizada por doquier. Ya desde mitad del siglo XV reiné entre ellos un espiritu
bastante generalizado de pesimismo e indiferencia, causado también por un
cierto liberalismo y por el hecho de que se les estaba forzando a actuar a es-
condidas; por fortuna se origind pues una actitud vital que era escéptica y
que se dejaba llevar cada vez més por el interés personal. Propiamente ha-
blando un converso, dice Martinez,que se podfa haber hecho mahometano
o budista, si le hubiera venido mejor con vistas a su provecho personal tem-
poral’ 2!, También Roth sefiala este tltimo aspecto!??. Quedaban, sin em-
bargo, al menos en Espafia y también en otros lugares muchos conversos que
permanecieron vinculados con los verdaderos judios a quienes segufan consi-
derando como sus verdaderos maestros espirituales. La fe “‘cristiana” de los
conversos era por todo esto extremadamente vaga, lo que les proporcionaba,
por consiguiente, muchas dificultades: la Inquisicién les considerd en Espafia
como apostatas al catolicismo porque su mentalidad estaba totalmente en
guerra con la profesién de fe de su bautismo' ??. Habfa muchas cuestiones
negativas en los conversos; se puede decir con més facilidad en qué no crefan
que en qué crefan. Es también llamativo, en Espafia, su doble vida, algo que
nunca contribuye a bien determinados principios e incluso, a la inversa, es
consecuencia de medios principios: las mas de las veces se procede segiin las
circunstancias del momento. Y asi{ una vez mas, segin Lopez Martinez, el
principio de utilidad se convierte, para los marranos, en pauta de vida, aun-
que no debe pensarse, por otro lado, que un marrano sea simplemente un uti-
litarista o materialista. Pues el utilitarismo, dice, no procede de pensamientos
filoséficos, sino de consideraciones religosas, ‘‘de una posicién imprecisa
en su dogmatica, pero clarisima en su orientacién exclusiva hacia este mun-
do. Se trataba, pues, si se nos permite la paradoja, de un utilitarismo reli-
giOSO”l 24 .

Aunque Loépez Martinez se limita siempre a los conversos corrientes y
no se refiere especialmente, en su estudio, a los mds instruidos, y aunque
Roth se refiera en sus consideraciones sobre todo a los conversos judaizan-
tes fuera de la peninsula Ibérica, se pueden sacar algunas conclusiones a par-
tir de ambos escritores. Los marranos que abandonaron Espafia porque no
se encontraban seguros, como, por ejemplo, la familia Lépez, eran ya con-
versos de la segunda, e incluso a veces, de la tercera generacion. En cuanto
pertenecian a aquellos que se hicieron cristianos poco antes de 1492, habrdn
tenido una mentalidad profundamente judfa; en cuanto a los otros se podrd
aplicar, seguramente, lo que Lopez Martinez dice: su mentalidad religiosa
tendrfa un caracter mixto judeo-cristiana, lo cual quiere decir que no eran po-
sitivamente ni lo uno ni lo otro; que en asunto religioso se hicieron mds o
menos escépticos o indiferentes, que sin profesar un verdadero materialis-
mo pagano, si que debian de respetar el principio de la utilidad, tanto mads
cuanto que permanecian siendo partidarios de determinadas ideas judias
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que son propias de todo hombre, como, por ejemplo, el hacer el bien a los
demdas! 2. También Malvezin ha desarrollado Ia idea de que los nuevos cris-
tianos practicaban todos abiertamente el catolicismo; aquellos que se rela-
cionaban con familias catélicas perdieron finalmente su fe Judia, otros conser-
varon celosamente sus tradiciones bajo el pretexto del culto oficial. Asi, re-
cibfan el bautismo, iban a la iglesia, se casaban por la iglesia, daban limosna
en sus testamentos para finalidades benéficas y deseaban ser enterrados en
su iglesia parroquial o en un convento. Por ello encuentro es verdaderamente
dificil el saber si eran de hecho, ésto o aquello!26. Para numerosos conver-
sos —prescindiendo de quienes se habfan convertido en buenos cristianos—
las debilitadas opiniones religiosas, formadas por la aludida mezcla de judais-
mo y cristianismo, debieron haberse convertido en una especie de actitud vi-
tal que ya hemos visto describir a Roth como ‘a rule of life, rather than
a mere creed”. Este debi6 de ser el caso en Espafia y por ello debis de ser,
casi seguramente, el caso de muchos que abandonaron Espaifia. Muchos de
ellos debieron ser o se hicieron “librepensadores”. Montaigne, el escéptico,
que conocia a muchos de ellos, sobre todo a los de la clase de los “ilumina-
dos”, no les tenfa en gran estima; en general no estaba convencido de la sin-
ceridad de los nuevos-cristianos ni del valor de su forzada conversién!2”,
Lutero, al principio, fue favorable a los judfos, pero poco a poco cambié
de opinibn; cierto que ni en la sociedad ni en la iglesia hay sitio para ellos,
piensa finalmente; no se dejaron convertir y estin poseidos por el diablo! 28,
En sus Tischreden se manifiesta abiertamente la opinién popular sobre los
espafioles: la mayor parte es marrana, bautizada judia y que no cree en nada;
otros herejes, al menos, defienden sus opiniones, “aber di Moranen (sic) sind
gute Gesellen, die halten noch gliuben nichts Gewisses”! 29,

Révah, que hace poco tiempo ha vuelto a estudiar el problema, llega a
la conclusién de que numerosos conversos permanecieron siendo judios en
secreto, que muchos de ellos se hicieron catélicos y otros muchos no esta-
ban persuadidos por ninguna religién o habfan hecho prevalecer sus negocios
a la religién. La “religion marranique” ya no es decididamente un judafsmo
puro, porque se diferencia de él por adiciones o omisiones. Es ademds cier-
to, que muchos nuevos cristianos después de su hufda de Espafia y Portugal
permanecieron catélicos. También Révah reconoce entre los marranos, ade-
mas de oportunistas y catélicos, muchos escépticos y racionalistas, especial-
mente entre los financieros, los médicos y los filésofos. Estos sustitufan la
Biblia por un deismo filoséfico, que se desprendia facilmente de los dogmas,
gracias a los simbolismos alegéricos de su religién; muchos negaron la inmor-
talidad del alma y la salvacién en el m4s all4! 3°,

Después de lo que se ha dicho mis arriba acerca del influjo de los “pen-
sadores griegos” sobre los jud{os ilustrados, parece evidente que estos “libre-
pensadores” se habfa apropiado de las ideas de la Antigiiedad a través de los
marranos emigrados, sobre todo las del estoicismo, que se adecuaba bien a su
opinién acerca del “bene vivere”, el “beneficium” con respecto al projimo,
su defsmo pantefsta, etc. El espiritu de muchos anussim no estaba, tal como
aparece claramente en las obras literarias de importantes autores-conversos,
tan ocupado con las calamidades que les venian del exterior, cuanto de los
enemigos interiores, vejez, enfermedad y decadencia corporal. Villalobos,
Rodrigo de Cota, el arcipreste de Talavera y Fernando de Rojas, (el autor de
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“La Celestina”), todos ellos ofrecen penetrantes pasajes que estin consagra-
dos a estos enemigos interiores’ >!. Seguramente no resulta, pues, extrafio
que hombres asi se volvieran a Séneca, quien se ocupd en encontrar una res-
puesta precisamente a preguntas como ésta. También Alvarez Gato era un
buen conocedor de Séneca. Y el De remediis utriusque fortunae de Petrarca
parece estar escrito para hombres como los judios y los conversos que,a
veces, se vieron sumergidos repentinamente, a causa de las persecuciones,
en miedo y miseria, y vefan atacadas sus finanzas por las multas! 32, Justa-
mente este libro del padre del humanismo italiano estd embuido de un pro-
fundo estoicismo, que remite continuamente a “‘La filosoffa”, es decir a la
Stoay a Séneca’??3.

Finalmente, hay atn un aspecto de la vida espiritual de los conversos
que debe mencionarse. Un gran conocedor de la historia de Espafia como el
profesor Longhurst lanza, ciertamente no sin fundamento, la tesis de que el
movimiento de los iluministas o alumbrados en el primer cuarto del siglo
XVI en Espafia, estan dirigidos por los conversos judios, hasta el punto inclu-
so de que, cuando un cristiano viejo aparecié en una reunién iluminista los
congregados se asombraron'3#. Este movimiento vagamente mfistico pudo
haber atrafdo por ello también a los conversos, pues el marrano-judaismo
mismo se parecia a veces a una especie de asociacién secreta con ribetes
misticos; el pertenecer a ella representaba, segin la opinién marrana,venta-
jas, tanto en esta tierra como en el mas all4! 3%,

Este iluminismo presenta, ciertamente, algunos rasgos comunes con una
secta, la de Hendrik Niclaes (1501/2-1580/1) que rasgos comunes con una
jos, llamada “Familia del Amor”, basada en una vaga mistica espiritualista
y que se originb a partir de los Anabaptistas. Sus miembros fueron denomi-
nados también iluministas libertinos o ‘libertins spirituels”. Aspiraban a una
unién de los creyentes con la Voluntad y la Palabra de Dios, daban gran im-
portancia a la ayuda mitua —justo como los marranos— y eran tolerantes
respecto a las otras religiones; se podfa ser catdlico, luterano, calvinista o
baptista, segin conviniera al sustento de la vida y fuera lo mejor y lo més
seguro para hacer negocios. Para ellos no habia dogmas ni ritos. Un estudio
bastante reciente ha demostrado que este movimiento conoci6 una gran ra-
mificacién internacional y, fue mucho mas importante de lo que se crée!3¢.
;Por qué habria que excf,uir a priori a los conversos espafioles y portugueses
fuera de Espafia y Portugal, de este movimiento?. Se supone que Cristéfoco
Plantino, que editd en 1555 la traduccion de las Flores de Cordero, debe el
origen de su negocio en Amberes al apoyo de los partidarios de la secta®37.
En todo caso Plantino edit6 el mismo afio 1555 el Den Spiegel der Gerech-
ticheit de Niclaes, precisamente en que presto juramento como impresor
—pues tenfa que confesarse catdlico— y en el que dié a la prensa, ademas,
La Baston de la Foy Chrestienne, de Gui de Bray, uno de los propagandistas
mas importantes del Calvinismo en los Paises Bajos del Sur! 38, En Amberes
encontrd, ademds, Plantino poderosos protectores, entre los que muy proba-
blemente, se encontraba nuestro Martin Lopez. Pues no puede ser una casua-
lidad el que la segunda edicién oficial de Plantino, las Flores Senecae, estan

dedicadas precisamente al rico espafiol; debe de haber, casi seguramente, vin-
culos entre ambos! 37,
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IV. El pensamiento de algunos conversos importantes de Amberes

Lo anteriormente expuesto ha demostrado, seglin nosotros, suficien-
temente la opinién de que muchos conversos encontraron en la tan difun-
dida Stoa los principios éticos y morales que habian perdido por no adherirse
por entero ni el antiguo judaismo ni el adoptado cristianismo. Puesto que

ermanecfan siendo escpéticos frente a estas religiones antiguas y en cuanto
Fas profesaban, significaban poco para ellos. Muchos de ellos eran “libre-
pensadores”. Su mentalidad utilitaria frente a la vida y frente a la religién
en general, les hacfa estar mis o menos emparentados justamente con aque-
llos grupos en Europa, donde se ve el influjo de la ideologia estéica de la vi-
da tal como la formulaban Séneca y Cicerén. Se trata de aquellos grupos
que eran partidarios de un tipo de iluminacién, de fe en Dios generalmente
humana y de un catolicismo racionalista. En todo caso tal parece haber sido
el caso de Lopez. Este se debié sentir como en casa entre la secta libertina
de “La familia del Amor”, pues predicaba las opiniones, que, en algunos
aspectos, le debian parecer simpaticas.

Es seguro que los mas de estos conversos de Amberes eran hombres de
negocios y banqueros espafioles y portugueses. En 1540 se registr6 al comer-
ciante judfo portugués Gabriel de Nigro todo lo que tenfa. En su biblioteca
se encuentran citadas, entre otras, las Opera, de Séneca, Plutarco y Cicerén
junto a otros cldsicos, asf como los Adagia y Colloquia de Erasmo'#?, Tam-
bién en la biblioteca de Marco Nfiez Pérez se encuentran cosas que son de
interés para nosotros. La coleccién de libros fue requisada por los acreedores
en 1569. El tec')logo Benito Arias Montano, que mantuvo relaciones con “La
familia de Amor”, debié controlar con Plantino lo que se podia vender; ha-
bia bastantes existencias de Erasmo que aparecian bajo “lectura prohibida’.
Se debfan vender entre otras, las Opera de Séneca, el De natura deorum, de
Cicerén, la Politeia, de Aristételes en griego y sus Commentaria in ethica y
tinalmente el De Lege de Platén. “Nafiez no era un hereje que se hubiera
apegado a una nueva fe, sino un espiritu moderno que queria conocer todas
las ideas nuevas” dice el antiguo archivero municipal Prims!4!. El preboste
Morillén escribe sobre €l a su antiguo maestro, el cardenal Granvella, el 22
de septiembre de 1566: “Marcos Nunnez at perdu sa femme d’enfant. L’on
avoit dict qu’il estoit de la nouvelle religion; mais j’entend que c’est a tort
et qu’il I'a faict ensepvelir a la facon catholicque, n’aiant prié aux obseques
sinon gens catholiques, délessant ses beau-fréres et alliéz lesquels sont de re-
ligion contraire”142,

En 1557 edita Cordero una traduccién de Los siete libros de Flavio
Josefo sobre la destruccién de Jerusalem!43. Para el lector es importante
su prélogo. Se dird, seglin Cordero, que ya que existe una traduccién; ¢por
qué una nueva ahora? Hay dos razones para ello: “la primera es que se ha so-
licitado por personas a las que no se les puede negar de ninguna forma”; la
otra se verd cuando se comparen las dos traducciones.

En efecto, el historiador Alonso de Palencia (1423-1490), un gran
amante de la Antigiiedad cldsica’#4, hab{a realizado una traduccién segin
la transcripcion latina de Rufino de Aquilea (T 410/1); se hab{a editado en
Sevilla en 1492,1532 b 1536145, Probablemente ésta es la edicibén que ree-
dit6 Nutius en 1551'%6, En 1554 Nutius hizo seguir a éste Los veynte libros
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de las Antiguedades Iudaicas de Josefo a los que se afiadfan los apécrifos
Cuatro libros de los Macabeos'*7 | escritos alrededor del 48 d.C. Esta altima
obra es un tratddo filosdfico en forma de discurso. El tema es el dominio
del entendimiento sobre los afectos. El desconocido autor judfo, pertene-
ciente a los seguidores de la Stoa, utiliza opiniones generalizadas en la filoso-
fia popular humanistica para exhortar a sus correligionarios en la didspora,
que estaban mas o menos familiarizados con el mundo del pensamiento est6i-
co, a la obediencia a Dios, mediante la observancia de la Ley. Adorna sus ex-
plicaciones con ejemplos del Antiguo Testamento, especialmente de la histo-
ria de los Siete Macabeos y su madre. Por eso, este libro llegd a conocerse en
el siglo IV en una adaptacién muy libre del original griego en los circulos
cristianos como Passio SS. Maccabeorum'*8. Esta edicién de 1554 fué re-
quisada por la Inquisicién espafiola a finales de 1556 o principios de 1557 y
colocada en el Indice el 2 de enero de 1558149,

Las personas a las que Cordero tan dificilmente podria negarse, habria
que buscarlas, casi seguramente, en los circulos jud{os marranos de Amberes.
Flavio Josefo trata un importante capitulo en la historia judfa, el comienzo
de la didspora y el destierro, cosas que también sufrieron los judios espafioles
—cristianizados o no—. Con tanta més razén se piensa en este circulo como
peticionarios por cuanto que Cordero goza del favor de Martin Lépez y por-
que no les llama por su nombre. Pues la situacién de los marranos nunca
fue del todo segura.

La suposiciéon se dirige sobre todo a los comerciantes ricos como Fer-
nando de Bernuy y Marco Pérez. El primero hab{a sido regidor de Amberes
y era, por tanto, un hombre influyente, que debfa tener, igualmente, un
sélido bagaje cultural. Més tarde se hizo calvinista, huyé cuando llegé el du-
que de Alba y en 1573 murié en Goch, donde hab{a sido miembro del pres-
biterio reformado y que, con su sobrino Carlos de Bombergen, firmé los
26 articulos de las Ordenanzas generales del 18 de mayo de 1570 redacta-
das en Neerlandés. En casa de su viuda se celebraban atn més tarde las reu-
niones de la comunidad'®°. Sus hijos vivieron después (1581} todos ellos
en Middelburg!®?!, lo cual, implicitamente, quiere decir que eran también
reformistas. Carlos de Bombergen fue uno de los lideres del Calvinismo en
Amberes en los afios sesenta.

De Pérez conocemos més en lo tocante a su interés cultural. Hab{a
nacido en Amberes en 1527 como hijo del converso no libre de sospecha
Luis Pérez y Luisa de Segura'®?. Debié haber estudiado en el extranjero,
pues su nombre no se encuentra en las matriculas de Lovaina. Se sabe que
mantuvo relaciones con el anti-aristotélico francés Pierre Ramus! 3. En un
escrito a la ciudad de Basilea en 1571 se jacta de un Pérez, habitante de
alli: “Etenum opibus magnis abundare, commercia cum omnibus christianis
orbis gentibus perampla exercere: scire Flandrice, Germanice, Ttalice, Hispa-
nice, Gallice: imo luculenter et eleganter Latine, liberalium artium studia
coluisse, sacras imprimis literas evolvisse, (...) linguarum communione cum
tam differentibus populis doctis indoctisque scripta linguave communica-
re (...) tibi solida est constansque gloria”**#. Ramus hab{a enfocado pro-
fundamente su vida filoséfica hacia el empirismo y el pragmatismo. Se ve
en él una limitacién tipica de la “filosoffa cristiana” hacia las bases de la
teologfa Iluminista posterior: la inmortalidad del alma, la providencia de
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Dios, y la moral de “bene vivere”. Su teologfa significa un “ars Deo viven-
di” que corresponde del todo con su pragmatismo cientifico!$5. Las re-
laciones entre Pérez y Ramus (que no se pueden conocer mis, pues no ha
llegado hasta nosotros ningtin intercambio epistolar de importancia) nos
aclaran algo relativo al mundo del pensamiento de Pérez. Ademés es aqui
de interés el que Pérez fuera el espafiol mas importante del mundo calvinista
de la ciudad del Escalda, a partir de 1559. Se expatrié por ello a causa del
duque de Alba y murié en Basiléa en 1572. Tuvo numerosos hijos entre los
que Marco Antonio era catdlico y més tarde regidor de Amberes. Pero a su
hijo Luis le envi6 a Paris para que hiciera all{ sus estudios, y més tarde le
hizo volver a Balisea; éste no era catdlico. Una hija que muri6 en noviembre
de 1566, fue enterrada seglin el rito calvinista. Pero tal como lo cuenta el
bien informado dein de Amberes, Roger de Taxis, sus padres no pudieron
hacerla desistir de su antigua religién, la muchacha misma aclaré su firmeza
con la razbn de que sus padres la habfan ensefiado la religién catélica y que
en ella la habfan criado; hab{a vivido también fuera de la casa familiar y mu-
ri6 después de haber vuelto a la casa paterna!$®. La esposa de Marco Pérez,
la madre de los hijos a que aqui hemos hecho referencia, era Ursula Lépez,
una hija de Martin Lopez de quien nos ocupamos aqui. Una hermana suya
Agnes Pérez estaba casada con el ya citado liberal catélico Marco Nafiez
Pérez. Otras hermanas de Marco Pérez se casaron también con catdlicos; to-
dos sus hijos, a su vez, son también catélicos. Un hermano, Jerénimo, tuvo
una educacidn catdlica, al menos en 1558 estd inscrito como estudiante de
Lovaina. También el propio Marco debié tener una educacién catdlica. En
cuanto esta familia Pérez se mantuvo catélica, fueron protectores del con-
vento de los Franciscanos y del convento de las Clarisas de Amberes. Sélo
el propio Marco Pérez era calvinista y su hermano Martin lo era mis o me-
nos.

Y ;qué sabe decir acerca de la familia Lopez; sobre el admirador de
Séneca, Martin? Procedia de los dos matrimonios de Martin celebrados en
los Paises Bajos del Sur'®7. Su hija Isabella casé con el noble catélico, leal
al rey, Guillermo Hinckaert. Su hija Eleonora casé con el comerciante Anto-
nio del Rio, de una familia de Brujas; su hijo fue el conocido jesuita Marti-
no Antonio del Rio. También Antonio era partidario del rey; mantuvo una
correspondencia regular con Ganvella, cuando éste marché de los Pafses
Bajos. El hijo de Martin, Pedro, mantenia también correspondencia con
Granvella; en 1546 estaba inscrito en la Universidad de Lovaina, entrd en la
administraciéon ptblica y murié en 1567. Su hijo Martin Jr, fue jurista, ac-
tud como predicador calvinista en 1566 y cas6 con Sara de Landas, ordina-
ria de una familia de Tournay, partidaria de la reforma. A todos estos hijos
juntos alquilé Plantino en 1576 su vivienda en el Vrijdagmarkt de Amberes,
que les compré en 1579. Martin Jr. habfa hufdo ya a causa del duque de
Alba y se fue a vivir a Colonia' 58, donde esta rama de la familia se alemani-
z6 practicamente; también sigui6 siendo calvinista. Su hija Birbara Lopez
casdé con Dirk Bouton, un czfvinista, hijo bastardo del mayordomo de Gui-
llermo de Orange; muri6 en 1568, cuando su mujer tenfa que hacer una de-
claraciéon a los comisionados del duque de Alba sobre sus bienes decomisa-
dos'5?. En cuanto permanecieron catélicos los Lépez protegieron a los Car-
melitas de Amberes.
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Bien se ve por estos ejemplos, con qué amplitud de criterios educaron
a sus hijos los conversos Martin Lopez y Luis Pérez, Seniors: no les cerraban
nnglin camino, aunque dadas las circunstancias de los Paises Bajos del Sur,
parecia mejor ser catélico. Algunos nietos se ve que fueron, hacia 1600, in-
contestablemente catélicos y que incluso se habfan hecho monje. Para otros
miembros de ambas familias el catolicismo tenfa menos significacién. Aun-
que externamente no se les podfa imputar nada.

Este fue, por ejemplo, el caso de Luis Pérez Jr. (1532-1601), un her-
mano de Marco Pérez. Este Luis Pérez fue una de las figuras m4s importantes
del circulo de Plantino. Como comerciante al por mayor y, sobre todo, como
banquero presté bastantes servicios al gobierno. También actué como ban.
quero de Plantino. Ambos eran amigos del tedlogo B. A. Montano, que jugd
una parte importante en una de las obras maestras de la casa Plantino: la
Biblia Poliglota de Felipe I1. Las relaciones amistosas se conservaron cuan-
do Montano volvié nuevamente a Espafia. Luis Pérez era también {ntimo
amigo de Justus Lipsius, hasta tal punto, que el sabio humanista hizo colocar
en su nueva casa una vidriera con el retrato de Luis as{ como, adem4s un ven-
tana con la efigie del Plantino. Pues bien, Plantino, Montano y Lipsius eran
miembros de “La familia del Amor’ y seguramente también Pérez lo fuel®0,
Lipsius fue el escritor de De Clementia, conocedor también de Séneca, aun-
que no le siguiera a ciegas. Pero en todo caso es en este libro donde “en pri-
mera instancia se halla una defensa de la Stoa frente a sus contemporineos,
que se mostraban reservados en cuanto al sentido de esta filosofia de la
Antigiiedad’161,

No es de suponer que Luis Pérez Jr., a la vista de su estrecha amistad
con el segundo Erasmo, se situara diametralmente en contra de sus opinio-
nes estoicas. Sobre este particular, sin embargo, hay que observar muchas
cosas. Parece también deberse al influjo de Charles de Billehé, esposo de Lui-
sa Pérez (hija del calvinista Marco Pérez), que Lipsius tomara la espectacular
decision en 1591 de cambiar Leiden por Lovaina, Luisa Pérez era realmente
prima-hermana del ya nombrado humanista Martin Antonio del Rio 8. J.,
pues su madre Eleonora Lépez era hermana de Ursula Lopez.

Era el mismo M. A. del Rio, quien en 1578, después de la batalla de
Gemblours supo salvar del pillaje las pertencncias de Lipsius'©2; a el diri-
g6 también Lipsius, en 1591 su famosa carta sobre su “huida” de Leiden
(Sleutelstad) y su “vuelta” al seno de la iglesia catélica. Este Del Rio es co-
nocido también por sus estudios sobre Séneca, Apunta a Séneca y los estbi-
cos como responsables, en gran medida, de la decadencia moral del siglo
XVI, pero no presenta a Cristo como un ejemplo mejor frente a ellos, sino
a Aristételes. Tributa también una gran admiracién por numerosos héroes
de las tragedias de Séneca, de las que lleva a cabo una edicién critica. Sin
embargo, una vez hecho jesuita, puso objeciones a Séneca. Era de la idea
de que Séneca desconocfa numerosas e importantes verdades y virtudes
cristianas; que él era y seguia siendo un Pagano, sin édio, por otra parte,
contra el cristianismo. A pesar de todo esto, Del Rio le considera un exce-
lente maestro de la moral, pues no todo es malo, ni mucho menos entre los
autores paganos. Por eso el Jesuita estimula a los cristianos a no seguir es-
tando por debajo de los paganos y a desarrollar las cualidades naturales
tan alto como les sea posible. Tampoco deben creer en el Fatum segin el
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sentido de la Stoa'®3. Y “Padmiration des héroes paiens ne doit pas nuire
a ’'amour du Christ. Un chrétien doit concilier sans géne les deux sentiments.
Les moralistes comme Del Rio, hommes du monde ou religieux, ont fait une
part dans le vieux stoicisme: ils veulent étre sages, forts comme les paiens;
mais leur idéal est plus complexe. Ils essaient de corriger et de compléter
Séneque par I’Evangile”? 64,

Tales eran los pensamientos de un miembro superdotado de una rama
de una familia judfa conversa que se hab{a hecho catélica. Con ella volvemos,
por una parte a la critica medieval de los escritores piadosos sobre Séne-
ca' %,y por otra, vemos un humanismo cristiano que quiere utilizar la Stoa
en cuanto es compatible con la iglesia catdlica. Del Rio quiere seguir a Cris-
to sobre todas las cosas, al contrario que Lipsius y Guillaume du Vair, que
querfan justificar todo el estoicismo y, sin embargo, permanecer como cris-
tianos' ®°. Este Jesuita del siglo XVT se sitlia as{ bastante cerca del conver-
so burgalés, el obispo y tedlogo Alfonso de Cartagena. Como grandes admi-
radores de Séneca, pero convencidos seguidores de Cristo, ambos eminen-
tes hombres forman, si bien separados por un intervalo de tiempo de mas de
un siglo, una unidad, que no sélo consiste en su origen hispano-judio, sino
también en su aspiracién a predicar el cristianismo mediante sus escritos y
asf, mejorar el mundo. También era éste un aspecto de los judios conversos.
La vida espiritual espafiola tan brillantemente desarrollada y en la que estos
conversos tuvieron una parte tan importante, parece estar condensada, en
pequefio, en el Amberes del siglo XV1.

NOTAS

* Versién espafiola a partir del original neerlandés Li)or José Ignacio Cadifianos, Hans

Tromp (lector de neerlandés en la Universidad Complutense de Madrid) y Juan M. Pinilla (notas).

(1)  Ver mis detalladamente B. A. Vermaseren, “De Antwerpse koopman Martin Lopez en
zijn familie in de zestiende en het begin der zeventiende eeuw”, estudio aparecido en Bijdragen tot
de geschiedenis.., van... Brabant, 56 (1973), 3-79. 7

A principios del siglo XVII albergaba Calatayud a 62.9000 habitantes, con 12.594 vecinos, y
Zaragoza a 61.900 habitantes con 12,385 vecinos (Juan Reglad [Campistol], Estudios sobre los moris-
cos, (Valencia 1964), pigs. 49-50, Anales de la Universidad de Valencia. Vol. 37 — Curso 1963-64.
Cuaderno II— Filosofia y Letras. F. 3, Regl. Cam. 2% ed.: Valencia 1971).

(2)  Cordero (1531-alrededor de 1605) era de origen converso de parte de madre y muy
probablemente también de parte de su padre. Después de unos cuantos afios de haber estudiado filo-
soffa, se marché en 1550 a Paris. All{ siguio sus estudios bajo la direccidén entre otros de Petrus Ra-
mus. Cordero fue uno de los muchos estudiantes, humanistas y eruditos espafioles que se marcharon
al extranjero en la primera mitad del siglo XVI. Dos conocidos ejemplos son los también naturales
de Valencia,Juan Luis Vives y Pedro Juan Oliver, tio de Cordero. ]

Cordero permanecid en los Pafses Bajos en 1554 hasta 1563, Estudi6 durante algin tiempo teo-
logfa en la universidad de Lovaina y permaneci6 algunos meses en la corte de Maria Tudor en Lon-
dres. Pero la mayorfa del tiempo residfa en Amberes, donde trabajaba como corrector en la impren-
ta-editorial de Nutius, Al mismo tiempo Ilevaba a cabo un gran nimero de traducciones (entre otros,
de trabajos de Erasmo, Vives, Alciati y Flavius Josephus) que fueron editados por Nutius o por uno de
sus colegas.
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En 1563 Cordero volvié a Espafia, Su plan original de establecerse de nuevo en los Pafses Bajos
tras esta visita no legd a realizarse, Segtin sus palabras la causa fué el deseo explicito de su padre,
uien también le levd a ordenarse sacerdote a final de ese mismo afio de 1563 y obtener el grado de
goctor en teologfa. Tras esto tuvo Cordero hasta el final de su vida un discreto puesto eclesidstico co-
mo parroco en la ciudad de Valencia y en algunos lugares de la comarca, Trabajé como censor y tuvo
contactos con el mundo académico y literario de Valencia, Bscribié una amplia autobiograf{a (no pu-
blicada hasta 1927) y un tratado piadoso, Memoria y Exercicio espiritual de deuotas y contemplativas
Oraciones, aparecido en 1593 en Tarragona y reimpreso varias veces a lo largo de los siglos XVII y
XVIIL

La vida y obras de Juan Martin Cordero no han sido hasta la fecha bien estudiadas como mere-
cen, Se trata de una figura fascinante, que fepresenta a una generacién que marcd un tiempo de gran-
des cambios intelectualgclls, religiosos y politicos, no exentos de choques, pero que se vié obligada a la
resignacién y al conformismo,

F. Marti Grajales publicé las Memorias de Cordero en Ensayo de un diccionario biogrdfico y
bibliogrdfico de los poetas que florecieron en el Reino de Valencia hasta el afio 1700, (Madrid, 1927),
pp. 128 a 177: un resumen dé ello en J. Peeters-Fontainas, “Extrait des Mémoires de Jean-Martin
Cordero de Valence, Sa vie d’étudiant & Louvain, ses traductions espagnoles, ses éditions aux Pays
Bas”, De Gulden Passer, 31 (1952), 59-87. M4s amplia documentacién se encuentra en José Simén
Diaz, Bibliografia de la Literatura Hispanica, IX, (Madrid, 1971), 11-15, (El autor repite aqui una in-
correcta atribucién: el Commentarius puerorum de Latine lingue..., Lyon, 1551, no es de Cordero,
sino del humanista francés Mathurin Cordier). Véase ademds Joan Fuster, Rebeldes y Heterodoxos,
{Barcelona, 1972), sobre todo pdgs. 159-200, 'y Sebastidn Garcia Martinez, “El Patriarca Ribera y la
extirpacién del erasmismo valenciano’, en Estudis, 4, (1975), 69-114, en particular pdgs. 94.107.
(Agradecemos a nuestro amigo Frans Robben, de la Universidad de Nimega, estos datos bio-biblio-
graficos).

El titulo del libro que aqui nos ocupa es: Flores de .. Anneo Seneca, traduzidas de latin en
romance castellano, por Iuan Martin Cordero Valenciano ¥ dirigidas al muy magnifico Sefior Mart{n
Ldpez. En Anvers, En casa de Christoforo Plantino, cerca’de la Bolsa nueua, 1555, Con priuilegio de
su Magestad. Descripcién bibliogrifica en J, Peeters-Fontainas, Bibliographie des impressions espagno-

les des Pays-Bas méridionaux. Mise au point avec 1a collaboration de Anne-Marie Frédéric, (Nieuwkoop,
1965), 2 tomos, n® 1182,

(3)  Extraordinarios compendios sobre Séneca son M. J. Lagrange, ‘La Religién de Sénéque’
en Revue Thomiste, 33 (1928), 324-346: André de Bovis, La sagesse de Sénéque (Parfs, 1948); H, C.
Baker, The image of man (New York, 1961); cap. V: The Ethics of Stoicism, Véase también Lexikon

£ Theologie u. Kirche 1X (1964), col. 664-665, donde se afirma que Séneca fué un extraordinario co-
nocedor del judaismo.

(4) Bovis, o. c., pdg. 20; Lagrange, o. c., pag. 330.
(5) Bovis, 0. c., pig.27: Lagrange, o. c., pags. 331-332;Baker, o. c., pigs. 72-73.
(6) Lagrange, o. c., pig. 334: Bovis, o. c. pdg. 74.
(7) Bovis,o0.c., pag. 106,
(8) Baker, o. c., pags. 75-76.
(9) O.c.,pags. 197,228,
(10)  “Omnes mali sunt”: “Peccavimus omnes” (Bovis, 0. c., pags. 82, 84).
(11) Bovis, o. c., p4gs. 223-224,107-108. Lagrange, o. c., pag. 339.
(12) Bovis, 0. c., pdg. 65.
(13) Bovis, o. c., pdg. 30. José Riesco, “Fithrt die Philosolfhie Senecas zur géttlichen Tranzen-

dens:” | en Franziskanische Studien, 49 (1967}, 80-109, quiere demostrar que Séneca, sobre todo al
final de su vida, se esforzé en llegar a un Dios trascendente, mis 0 menos personal, a un teismoj; asf

(14) Citado por Lagrange, o, c., pag. 326.

(15) Klaus-Dieter Nothdurft, Studien zum Einflus Senecas auf die Philosoph’ie un Theologie
des zwolften Jahrhunderts (Leiden-K&ln, 1963), pigs. 30-34. Tambidn eereervlandc;:s Geert Groote
(1340-1384), el padre de la Devocidn Moderna, estuvo personalmente bajo el influjo de Séneca as
como despudés el por él fundado movimiento espiritual (G. C. Meersseman, ‘Seneca Maestro di spiritua-
1ita nei suoi opuscoli apocrifi dal XII al XV secolo’, en Italia medioevale e umanistica 16 (1973), pags.
43-135,

(16) L. D, Reynolds, The Medieval Tradition of Semeca’s Letters. Oxford, 1965, 104-105,
112-114. Nothdurft, 0. c., pégs. 1-11, 198,
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(17) Lagrange, o. c., pag. 345: “Qu’on se figure le sage vraiment libre au lieu d’étre assujetti
au destin, qu’on entende Dieu quand le mot dieu ne représente en réalité que le moi, qu’on attende
la salut de sa miséricorde, et non de sa propre initiative, qu’on prenne au serieux les aspirations vers
une vie future divine, et l’on aura le Sénéque chrétien que beaucoup de bonnes dmes ont accueilli
comme un frére. Mais les notions les plus saines en apparence demeurent engagées dans les contra-
dictions d’un panthéisme dont Sénéque pretendait bien ne pas sortir. Sous une forme qui fait allusion
elles découlent logiquement du stoicisme”. Nothdurft, 0. c., pdg. 200.

(18) Véase B. Smalley, ‘Moralists and philosophers in the thirteenth and fourteenth centu-
ries’, en Miscellanea medievalia. Verdffentlichungen des Thomas-Instituts and der Universitit Kéln.
Herausgegeben von Paul Wilpert. Il: Die Metaphysik im Mittelaltar. Ihr Ursprung und ihre Bedeutung.
(Berlin, 1963), pdgs. 59-67.

(19) Julien-Eymard d’Angers, ‘Epictéte et Sénéque d’aprés le “De Perenni Philosophia™ d’Au-
gustin Steuco, 1496-1549°, en Revue des Sciences Religieuses (Strassbourg), 35 (1961), 1-31.

(20) Lo que sigue estd basado en Julien-Eymard d’Angers: ‘Les citations de Sénéque dans les
sermons de Louis de Grenade (1505-1589)’. en Revue d’Ascétique et da Mystique, 36 (1960), 447-
465 37 (1961), 31-46. Las obras de Luis de Granada fueron ya traducidas al italiano durante su vida.
Tuvieron una difusién real por Europa en la traduccién latina desde el italiano del neerlandés Michael
Ab. Isselt. Sobre éste ver B. A. Vermaseren, ‘Leven en werken van Michael Ab Isselt’, en Historische-
Ti jdschrift, 19 (1940), 337-388.

(21) J.E.d’Angers, Les citations, pag. 458.

, (22) O.c, pdgs. 31, 32-34, 459, Considérese que para Sénecay la Estoa la palabra peccatum
tenia un significado distinto que para los teSlogos.

(23) O. c., pdgs. 34-35, 45, 46.

(24) Maria Josefa Gonzdlez-Haba, ‘Séneca en la espiritualidad espafiola de los siglos XVI y
XVII®, en Revista de Filosofia (Madrid), IT (1952), 287-302.

25) También M. Bataillon, Erasmo y Espafia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo
XVI, 3% ed, (México 1966), p. 50, dice que Séneca fué muy leido y traducido en Espafia “a causa
de la ingeniosa concisién de sus sentencias y de una doctrina que levante al individuo subordindndole
al propio tiempo a la Providencia divina”.

Segundo Serrano Poncela, ‘Séneca entre espafioles’, en Collected Studies in Honour of América
Castro’s Eighitieth Year. Ed. M.P. Hornik. (OxforcEEngland), 1965, 383-396, trata de cdmo ha surgido
ia leyenda del “Séneca espafiol”. El motivo es investigar el hecho de que traductores, poetas y otros
muchos eran fanaticos de éste. Se cred un “nuestro Séneca” que no tenia nada que ver con el Séneca
romano. “El senequismo tiene algo de monstruo sagrado para muchos espafioles”. El llamado sene-
quismo del alma espaiiola es un disparate, producto de leyendas, afirma éste (pdgs. 383, 393, 396).

Merece gran atencién el extraordinario libro de Karl Alfred Bliiher, Seneca in Spanien. Unter-
suchungen zur Geschichte der Seneca-Rezeption in Spanien vom 13. bis 17. Jahrhundert (Miinchen,
1969). Dice: “In dieser [Untersuchung] wird auch die Frage zu Kliren sein, ob die These vom spanis-
chen Senequismo geeignet ist, die Ursachen der Seneca-Rezeption viel enger mit den allgemeinen
Tendenzen der europaischen Rezeption verflochten ist, als bisher angenommen Wurde. Eine isolierte
Entwicklung hat es in Spanien niegegeben” (pdg. 7). Blither se ocupa sobre todo de los autores litera-
rios. De que fuese judio o converso como tal, se desentiende, de forma diferente a nosotros.

(26) Matth, 24, 42-44; Luc., 12, 40; Jac., 4, 14.
(2

~

Gonzilez-Haba, 0. c., pag. 301.

(28) O.C., pigs.288-289.

)
)

(29) J.E.d’Angers, Les citations, pag. 459.
)

(30) Nothdurft, o.c., pig. 199.

(31) R. Brummer, ‘Auf den Spuren des Philosophen Seneca in den romanischen Literaturen
des Mittelalters und des Friihhumanismus’; en Romanica. Festschift Prof. Dr. Fritz Neubert (Berlin,
1948), pdgs. 55-84.

(32) Albert Counson, L'Influence de Sénéque le Philosophe, en La Musée Belge. Revue de
philosophie classique, 7 (1903%, 132-167. Habla casi dnicamente del influjo de Séneca en los siglos
XVII y XVIII, Diderot fue el iltimo que se ocupd con profundidad y entusiasmo del filésofo romano.
También es importante Franco Simone, Umanesimo, Rinascimento, Barocco in Francia (Milano,1968)
pdgs. 43-45; 49-51 y sobre todo pdgs. 244-253 (Seneca morale nella cultura francesa tra Rinascimiento
e Barocco).
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(33) Reynolds, o.c., pdgs. 114-115.

(34) Michael Seidlmayer, ‘Religits-ethische Probleme des italienischen Humanismus’ en su
Wege und Wandhungen des Humanismus. Studien zu seinen politischen, ethischen, religissen Proble-
men. Mit einem Gedinkwort von Hans Barion (G&ttingen, 1965) pdgs. 273-294; pdgs. 279-282 (tam-
bién en: Germanisch-Romanische Monatsschrift, N. F. 8, (1958), 105-126).

(35) O.c.,pdgs. 117118,
(36) Baker, o.c., pigs. 293-294,

537) Janet Espiner-Scott, Sénéque dans la prose anglaise de More 4 Lyly (1400-1580), en Re-
vue de la Littérature Comparée, 34 (1960), 177-195; pdgs. 180-181.

(38) James Kelsey McConica, English Humanists and Reformation Politics under Henrf' Vi
and Edward VI (Oxford, 1965), pags. 152-155. Le dedicé al mismo tiempo una traduccién del Som-
nium Scipionis de Cicer6n (pig. 156).

(39) Seidlmayer, o. c., pdgs. 288-290.

(40) L. Zanta, La renaissance du Stoicisme au XVlie siécle (Paris, 1914), pdgs. 77-94; Baker,
0. c., pig. 293, Ver también M. Seidlmayer, Wandlungen des humanistischen Lebensgefiihls und Le-
benssitls, o. c., pdgs. 107-124 (también en Welt als Geschichte 10(1950), 213-228, donde demuestra
la total laicizacién de esta tendencia, que fué reflejada en el dicho siglo XVI: “Virtus nihil aliud
quam albsoluta et perfecta natura”. Ver también J. Eymard d’Angers, Rechercher sur la stoicisme
aux XVIe et XVlle siécles. Ed. avec une introduction par L. Antoine (Hildesheim 1976) (Stud. u. Mat.
2. Gesch.d. Phil., XIX).

(41) Zanta,o.c., pigs. 47-73: cap. III: Le Stoicisme et la Réforme.

(42) André Malan Hugo, Calvijn en Seneca. Een inleidende studie van Calvijns Commentaar
op Seneca. De Clementia, anno 1532, Calvin and Seneca. An introductory study of Calvin’s Commen-
tary on Seneca. De Clementia, anno 1532 (Groningen, 1957).

(43) O. c., pigs. 96, 99, 100, 105. Hugo explica ampliamente también las pefationes de las
dos ediciones de Séneca de Erasmo

(44) Jean Boisset, Sagesse et Sainteté dans la pensée de Jean Calvin. Essai sur humanisme du
réformateur frangais (Paris, 1959),

(45) O.c., pags. 204-205,221,248-249, 251, 252,

(46) O. c., pdgs. 330-331, 333. Tb. Alexandre Ganoczy, Le jeune Calvin. Genése et évolution
de sa vocation réformatrice. Mit einer Einleitung von Joseph Lortz (Wiesbaden, 1966) & Versfféntli-
chungen des Instituts fiir Europdische Geschichie Mainz, Bd. 40), dice sobre el Comentario a De Cle-
mentia; “(il) porte ’emprrinte du moralisme érasmien, exalte, 3 la maniére des stoicins, la Providen-
ce, qui exclut le hasard et dirige les princes...” (59). Ver también Jean Cardier, Le prétendu stoicisme
de Calvin, en Etudes théologiques et religieuses (Montpellier), 41 (1966), 217-226,

(47) De Bovis, 0. c., pagé. 230;231; ver también Ganoczy, 0. c., pdg. 193.

(48) Espiner-Scott, o. c., pigs. 187-190. Las citas que encontraba en todo tipo de autores —y
no sélo escritores espirituales— tienen en general “un caractére sentencieux”; estas contienen con fre-
cuencia vulgaridades, de las que uno se pregunta sino estarin tomadas de antologias o recopilaciones
(0.c.,pig. 194),

(49) Clemens Bauer, ‘Melanchthons Naturrechtslehre’, en Archiv fir Reformationsgeschichte,
42(1951), 64-100, sobre todo pigs. 69-82,93,98.

(50) Winfried Trillitzsch, ‘Erasmus und Seneca’, en Philologus. Zeitschift fiir das Klassische
Altertum, 109(1965), 270-293, trata de hecho sélo sobre el trabajo filolégico de Erasmo, su aprecio
f)or el estilo de Séneca y su conocida critica de él. BEn cuanto a la correspondencia investiga también
a historia de las tres ediciones.

(51) P.Mesnard, L'essor de la philosophie politique au XVle siécle (Paris, 1951), pdg. 129,

(52) Ver sobre esto D. Gorce, ‘La patristique dans la réforme d’Erasme’, en Festgabe Joseph
Lortz (Baden-Baden, 1958), 2 vol., I, Reformation. Schicksal und Auftrag, pags. 233-276.

(53) Modestus van Straaten, O, E. S. A., ‘Erasmus’ Philosophia Christi. En Domum Lustrale
[...] Catholicae Universitati Noviomagensi |{...] oblatum (Noviomagi-Ultraiecti 1949), pags. 173-194;
181-184. R. Pfeiffer, ‘Erasmus und die Einheit der klassischen und der christlichen Renaissance’, en
Historisches Jahrbuch 74(1955),175-188.
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(54) Pfeiffer, o. c., pdg. 185. J. Coppens, ‘Les idées réformistes d’Erasme dans les Préfaces
aux Paraphrases du Nouveau Testament’, en Scrinium Lovaniense. Historische Opstellen Etienne Van
Cauwenbergh. (Leuven, 1961), pigs. 344-371, sefiala que Erasmo utiliza aqui los términos christiana
philosophia y evangelica philosophia, con los que quiere expresar la sabiduri{a, la filosoffa del Evange-
lio, a recibir a través de su estudio y reflexién continuados {pdg. 353). Lo uno sin embargo no ha de
excluir lo otro.

(55) Seidlmayer, Wandlungen, pag. 121,

(56) Alfons Auer, Die volkommene Frémmigkeit des Christen. Nach dem Enchiridion militis
christiani des Erasmus von Rotterdam (Diisseldorf, 1954), pigs. 201, 46, 50.

(57) Véase al respecto la ‘Theologia Platénica’, Seidlmayer, Wandlungen , pigs. 288-290.
(58) Trillitzsch, 0. c., pdg. 291.

(59) Van Straatsen, o. c., pags. 184-185; Auer, o. c., pigs. 72-73.

(60) Facil de consultar en Hugo, o. c., pags. 116-141,

(61) ‘‘Tantoque ardore hortatur ad honesta, ut prorsus appareat illum hoc egisse, quod prae-
cepit. Solus hic animum avocat ad res coelestes, erigit ad rerum vulgarium contemptum, inserit odium
turpitudinis, inflimmat ad amoren honesti. Denique meliorem dimittit, quisquis hunc hoc animo
sumpserit in manus, ut melior esse cupiat™. Ver Hugo, o. c., pdg. 119.

(62) P. S, Allen, Opus Epistolarum Des. Erasmi. 11 (Oxonii, 1910), pdgs. 357-358. Pieter Gillis
(Petrus Aegidius), el mejor de los muchos amigos antuerpienses de Erasmo, fue escribano en el Ayunta-
miento. Sobre ésta M. A. Nauwelaerts, Aegidius, Petrus, en Nationaal Biografisch Woordenboek,IV
(Brussel, 1974), col. 4-8.

(63) Segiin Hugo, o. c., pdgs. 128-129,
(64) Segin Hugo, 0. c., pdgs. 131-132,136.
(65) Trillitzsch, o. c., pdgs. 289-290.

(66) Seguimos aqui a Erasmo, Moriae Encomium. In het Nederlands vertaald door Mr. A.
Dirkzwager Czn en A. C. Nielson, (Amsterdam, 1959), pdgs. 97-101.

(67) Margaret Mann Philips, The ‘“Adages” of Erasmus. A Study with Translations (Cam-
bridge, 1964).

(68) W. Nijhoff-M. E. Kronenberg, Nederlandsche bibliographie van 1500-1540. (’s-Gravenha-
ge, 1913-1961), 3 partes en 6 tomos., I, n® 1886. Véase también Bibliotheca Erasmiana. Repertoire
des oeuvres d’Erasme. 2e Série. Gand, 1893, pdg. 50.

(69) NijhoffKronnenberg, o. c. n® 1887. La Bibliotheca Erasmiana, o. c., recoge también
una edicién de 1533.

(70) Bibliotheca Erasmiana, o. c.; Nijhoff-Kronenberg, o. c., n® 1888. No he podido consul-
tar esta edicién,

(71) Lucii Annei Senecae Cordubensis Flores, siue Sententiae insigniores, excertae per Desid.
Erasmum Roterodamum. Lucij item Ann. Senecae poétae tragici Sententiae, ex illius tragoediis selec-
tae (Parisiis, Ex officina Iacobi Calij, 1547).

(72) Lucii Annei Senecae Cordubensis Flores, siue Sententiae insigniores, excertae per Desid.
Erasmum Roterodamum. Lucij item Ann. Senecae poétae Tragici Sententiae ex illius Tragoedijs selec-
tae (Coloniae Agrippinae, Excubebat Gualterus Fabricius IV. L. Anno M. D. LV). Consultable en
Mainz, Biblioteca Municipal. Véase también la nota siguiente.

(73) Puesto que el privilegio de cinco afios para Plantino a favor de Cordero estd fechado en
2 de abril de 1555, Esta edicidén, que en si mismo nc presenta otra indicacidén de fecha, ha visto la luz
sdlo después; cfr. nt, 139.

(73a) Sobre las biografias acerca de Séneca véase Blilher, o. c., pigs. 171-175. Una relacibén
de las biografias mds importantes en pags. 459-460,

(74) B. A. Vermaseren, Las ediciones espafiolas de tema religioso de M. Nutius y ], Steelsius.
Una orientacidn provisional (se publicardn). Véase también P. R. Ledn, Brief notes on some 16th. century
antwerp printers with special reference to Jean Steelsius and his hispanic bibliography, en De Gulden
Passer 54 (1976), pags. 77-92.
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(75)  El privilegio dice asi: “El emperador nuestro Sefior, consintié a fuan Steelsio, que el solo
o quien su poder ouiere, imprima y venda los libros de Seneca traduzidos en Castellano. Y prohibio,
que ningln otro librero, o impressor, los imprimiese, o mandasse imprimir, dentro de quetro afios pri-
meros siguientes: como mas largamente paresce en el original del priuilegio. Fecho en Bruxellas a XVI.
de Mayo M. D. XLVIIL v (sic) firmado P. Lens”.

(76) Peeters-Fontainas, Bibliographie, n° 1183, supone en cudnto a éste privilegio sin ningu-
na aclaracién que ya en 1548 vi6 la luz una edicién de Séneca por Steelsius.

(77)  Sobre él como historiador ver B. Sénchez Alonso, Historia de la historiografia espafiola
{(Madrid, 1941-1950), 3 tomos; I, pigs. 343-345, E. Fueter, Geschichte der neueren Historiographie.
Dritte, um einen Nachtrag vermehrte Auflage, besorgt von Dietrich Gerhard und Paul Sattler, (Miin-
chen und Berlin, 1936), pag. 93.

(78) Citado por M. Romera-Navarro, Historia de la literatura espafiola. (Boston, Nueva York,
letc] 1928), pdg. 84.
)

(79) Breve retrato en o. c., pags. 86-88.

(80) R. FoulchéDelbosc, ‘Floresta de Phildsophos’. En Revue Hispanique, IT (1904), 5-154,

Promete en pdg. 5 not. 1 dedicar un estudio a Pérez de Guzmin, que sin embargo nunca ha [legado a
aparecer que yo sepa. Véase también sobre Pérez de Guzmdn, Blither, o. c., pdgs. 125-137 e {ndice.

(81) Epistolas familiares de Lucio Anneo Seneca nuevamente traduzidas en Castellano. Sum-
ma de Philosophia moral compuesta por el muy excelente Orador Leonardo Aretino. En Anvers, En
casa de Iuan Steelsio. M.D.LI. Con priuilegio Imperial.

(82) Hans Baron, Leonardo Bruni Aretino. Humanistisch-philosophische Schriften mit einer
Chonologie seiner Werke und Briefe (Leipzig-Belin, 1928), pg. 168, cfr. pag. 211, 2. Véase también
Blither, o. c., pdg. 87 en sobre todo pag. 100 nt. 25.

83) Luciano Serrano, Los conversos D. Pablo de Santa Maria y D. Alfonso de Cartagena.
(Madrid, 1942). Bliiher, o. c., pigs. 99-111 e indice.

%84) O. c., pags. 241-242. El Rey Juan I (1385—1433) tuvo cinco hijos muy bien dotados de
los cuales el mayor era Don Duarte o Eduardo. Es segundo hijo era Dom Pedro, Duque de Coimbra;
éste es sobre todo conocido como erudito, admirador de los cldsicos y gran aficionado a los viajes.
El fué un poderoso apoyo para el tercero de los hijos, el famoso Principe Enrique el Navegante. Sobre
Dom Pedro no he podido consultar los siguientes estudios de Diamantino Martins, O sistema moral da
“Virtuosa Bemfeitora”, en Revista Portuguesa de Filosoffa, 21(1965), pags. 235-254; O “De Benefi-
cii” de Séneca e a “Virtuosa Bemfeitora” do Infante Dom Pedro, en o. c. pags. 255-32, O sistema de
universo na “Virtuosa Bemfeitora” de Infante Dom Pedro, en Actas do Congresso Histdrico Medievo,
2,1964, pdgs. 292-300.

(85) O.c., pags. 242-244; fue impresa en 1487.
(86) O.c., pigs. 245-246.
(87) O.c., pag. 246.

(88) Libros de Lucio Anneo Seneca, en que tracta. I De la vida bienaventurada. II De las sie-
te artes liberales, III. De los preceptos vy doctrinas. IIl. Dela prouidencia de Dios. V. De la misma
prouidencia dé Dios, Traduzidos en Castellano, por mandado del muy alto principe, el rey don Iuan de
Castilla de Leon el segundo. En Anveres, En casa de Iuan Steelsio. M. D. LI Con privilegio Imperial
{como suplemento a Peeters-Fontainas, Bibliographie n°. 1184, mencionamos que existe también
un ejemplar de esta obra en Paris, Bibliothéque Nationale). Véase también Bataillon, o. c., p. 50.

(89) En la nota 5 enlapig. A5' profundiza Alfonso mds en este tema. Los filésofos,, dice éste,
toman la “felicidad” como el mis alto bien, los teblogos la “beatitud”. “En Romance le dizen “biena.
venturanca®, puesto que no tenemos palabra mejor para traducirla, “pero es de saber que no se dize
por bienes algunos de los que llaman de fortuna™. Pues a alguien a quien le fuera bien en la vida po-
driamos llamar ‘“venturoso”. Sin embargo no llamamos as{ a alguien “bienaventurado” pues esta pala-
bra se refiere exclusivamente a quien es “perfecto en virtud”,

El deseo de Alfonso al que nos hemos referido de una definicién precisa, y, en relacién con ella
una concisa traduccién de los términos usados se manifiesta vigorosamente en sus discrepancias con
Bruni; acerca de esto ver A. Birken-Jajer, Der Streit des Alfonso von Cartagena mit L. Bruni ‘Aretino
[= Beitrdge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, 20(1922), en Cuaderno 5, pags. 129-136].

(90) No cita el titulo pero se referird a su Memoriale Virtutum (péags. 47V-49Y),

(91) Serrano, o. c., pags. 246-247.

(92) O. c., pags. 226. Alfonso de Cartagena escribié también en favor de los Judios conversos
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una gran obra: Defensorium Unitatis Christianae, que dedicé a Juan II. Llevb a cabo una extraordina-
ria defensa teolégica y juridica en su favor en tanto fueran verdaderamente conversos: eran pues
verdaderos cristianos, como cualquier otro, y tenfan, por tanto, derecho a todos los derechos del ciu-
dadano normal (Serrano, o. c., pags. 176-179). El libro no ha sido editado hasta nuestros tiempos,
bajo el titulo: Alonso de Cartagena, Defensorium Unitatis Christianae. Edicién, prélogo y notas del P.
Manuel Alonso S. J., (Madrid, 1943). Un buen resumen del Defensorium da A, A. Sicroff, Les contro-
verses des Statuts de ‘“Pureté de Sang’’ en Espagne du XVe au XVIle siécle. (Paris, 1960), pags. 41-62.

(93) Proverbios[y Sentencias de Lucio Anneo Seneca, y de don Yiigo Lopez de Mendoga,
Marques de Santillana. Glosados por el doctor Pedro Diaz de Toledo. En Anvers, En casa de Tuan Steel-
sio, M. D. LIL Con priuilegio Imperial (Peeters-Fontainas, Bibliographie, n® 294). Bataillon, o. c., p.
50. Mi sincero agradecimiento al sefior Peeters-Fontainas, que benévolamente me envib el libro para
examen, Sobre el significado del Marqués de Santillana y en concreto de los Proverbios, véase Bliiher,

0. c., pags. 141-156 e indice, en el lema Santillana. Sobre el todavia poco conocido Diaz de Toledo,
sobre todo pdgs, 111-113.

(94) Recuérdese que ésta es en su mayor parte una obra apdcrifa.

(95) Con este nos referimos a sus Moralia en 35 libros, escritos a peticién de Leandro de Se-
villa, hermano del conocido Isidoro de Sevilla. Es un comentario al Libro de Job, desarrollado en un
sentido alegérico-moral y mistico. Por ello sirvié el libro en la Edad Media como manual de moral.
Blither, o. c., pags. 28-29.

(96) Franc. Mdrquez Villanueva, Investigaciones sobre Juan Alvarez Gato. Contribucién al co-
nocimiento de la literatura castellana del siglo XV. (Madrid, 1960) (= Anejos del Boletin de la Real
Academia Espa#iola, IV), pags. 30-42, 68-79, 182-187. El estudio de F. Rubio, ‘Presencia de Séneca

en los prosistas agustinos del siglo XV, en La Ciudad de Dios, 180{1967), pags. 552-573 que no he
podido llegar.a consultar,

(97) B. Netanyahu, The Marranos of Spain from the late XIVth to the early XVIth Century
according to contemporary Hebrew Sources (New York, 1966), pigs. 95-96. (en pags. 235-245 se ocu-
pa de las cifras). Sin embargo en Castilla en 1412 fueron promulgadas las famosas Ordenanzas, por las
cuales se estrechaba alin mas la libertad de los judios (John E. Longhurst, The Age of Torquemada
(Lawrence (Kansas), 2a ed. 1964), pdg. 43; para épocas anteriores ver alli mismo, pig. 27).

(98) El mds amplio estudio sobre esta palabra es todavia el de Art, Farinelli, Marrano (Storia
di un vituperio). Genéve, 1925, Parte de la palabra ya existe en el siglo X, marrano = cerdo, carne de cerdo
fresca, la cual se aplicaba a los judios cuya fe no era pura y que por tanto comfan carne de cerdo, lo
cual estaba vedado a judios ortodoxos y a musulmanes. A principios del siglo XVI la palabra significd
perro; judio; moro; bastardo, y durante el sigloXVI fue aplicada tanto a judios cristianizados como a
musulmanes cristianizados. Los musulmanes insultaban a los judios con la palabra “perro”.

H. J. Zimmels, Die Marranen in der Rabbinischen Literatur. Forschungen und Quellen zur
Geschichte und Kulturgeschichte der Anussim, (Berlin, 1932), p4g. 1, nt. 2 de pag. 2, afirma que el ori-

en de la palabra hay que buscatlo en los circulos judios. A su juicio su mis importante raiz es el he-
%reo Mumar Anuss = (Mu)mar Anos = maranos (Anuss es el término hebreo para un judio que bajo
coaccién ha abandonado la ortodoxia y se ha hecho cristiano), asf que se relaciona con una castella-
nizacibén del hebreo. Queda excluido que los judios a los que se habfan visto obligados al bautismo ba-
jo la amenaza de las mds duras penas, les hubieran denominado mumar(ano). Los rabinos ortodoxos
denominaban siempre a tales hombres anussim; tan sblo aquel que voluntariamente se dejara bautizar
y no hiciera ningln esfuerzo por seguir siendo judio era denominado despreciativamente por sus anti-
guos correligionarios mumar anus.

Yakov Malkiel, ‘Hispano-Arabic “Marrano” and its Hispano-Latin Homophono’, en Journal of
the American Oriental Society 68(1948), pdgs. 175-184, ve dos palabras bisicas. La primera procede
deldrabe y esuna variante de barranco, albarrano= profano, extranjero, que aparece en el arabigo-anda-a
luz, en concreto en Aragdn y Murcia. La otra palabra, marrano procege a su parecer de verrae, cerdo,
del latin verra-es. Varacco y Barraco son dos escrituras diferentes de la misma palabra que existen tam-
bién en México y Argentina. La palabra marraco (o sea que b > m) no la ha encontrado éste, aunque
sl marraquillo, cerdo joven, y el adjetivo marraco = salvaje. Con otras palabras: a) marrano= cerdo se
arraiga profundamente en una familia latina de palabras, en el ibero-romance; b) marrano= extranjero,
forastero se sitia con seguridad en una familia hispano-arébiga de palabras.

El término “forastero, profano” se aplica siempre a los judios, y en algunas epocas a los recien
conversos. Asi tanto barrano como marrano sefialaban pues la profunda diferencia entre un cristiano
viejo, cristianos lindos, rancios y los nuevos cristianos. Es evidente la asociacién con la otra palabra
existente por el empeoramiento de la situacion, sobre todo por jugar un papel (en ello) la carne de
cerdo.

David Gonzalo Maeso, ‘Sobre la etimologia de la voz “Marrano” (cripto-judio)’; en Sefarad,
15(1955), 373-385 afirma que la voz marrar = cometer faltas, equivocarse, emparentada con el drabe
marra= equivocarse, da fundamente a la palabra marrano. ) )

Junto a marrano aparece con frecuencia marrandiez, palabra que no ha sido sin embargo atn
nunca mvestigada (E. Asensio, “El erasmismo y las corrientes espirituales afines’, en Revista de Filo-
logia Espafiola, 36(1952), 31-99; 58). Véanse aGn algunos textos de J. C. Baroja, Los Judios en la Es-
pafia moderna y contempordnea (Madrid, 1961-1962), 3 vol.; 1, pags. 119-120, 384-385.
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(99) Un solido panorama de los principales estudios en este terreno da A. Dominguez Ortiz,
‘Historical Research on Spanish Conversos in the last 15 Years’, en Collected Studies in Honour of
Américo Castro’ Eightieth Year. Ed. M. P. Hornik (Oxford-Engand, 1965), pdgs. 63-82, Un brillan-
te resumen del actual estado de esta problemdtica en casi todos sus aspectos ofrece F. Mirquez Villa-
nueva, ‘“The Converso Problem: an Assesment’, o.c., péags. 317-333.

(100) Mdrquez Villanueva, o. c., pags. 321, 322, 330. Con esto estd en perfecto acuerdo Do-
minguez Ortiz, o. c., pig. 68: “The conversos are, quite simply, the urban bourgoisie, or, at least, the
most important part of it, and they show all the typical reactions of this social class”.

(101) Baroja, o. c., I, pdgs. 391-392, 489-491. Ver también H. J. Zimmels, Ashkenazim and Se-
phardim. Their Relations, Differences and Problems as reflected in Rabbinical Responsa (London,
1958), pag. 47.

(102) Baroja, o. c., I, pags. 134-135,

(103) O.c., I, pags. 387-388.

(104) Zimmels, Marranen, pag. 49.

(105) Natanyahu, o. c., pdgs. 133-134; Zimmels, Marranen, pag. 49.

(106) Marquez Villanueva, o. c., pigs. 326; Dominguez Ortiz, o, c., pig. 66.
(107) Véase Lexikon fir Theologie und Kirche, 1, 1957, c. 1146,

(108) Mirquez Villanueva, o. c., pag. 326-327.

(109) Marquez Villanueva, o. c., pdgs. 319-324; Dominguez Ortiz, o. c., pag. 67.

(110) Longhurst, Torquemada, pag. 85-91, donde se citan dos escritos semejantes en favor
del tribunal de la inquisicién de Valencia.

(111) Zimmels, Marranen, pag. 79.

(112) O.c., pig. 9.

(113) Netanyahu, o. c., pags. 25-26.

(114) Zimmels, Marranen, pigs. 79-80.

(115) O.c., pag. 21.

(116) La Iglesia Catdlica consideraba a los judios ortodoxos, como ya se indicb més arriba, co-
mo no pertenecientes a su jurisdiccién. Ya que Iglesia, conforme a su doctrina incluye la comunidad de
los bautizados, los judios en la Edad Media, bautizados con o sin coaccién bajo su jurisdiccién y con
ello bajo las medidas que la Iglesia tomaba contra los “apostdtas”, en este caso pues contra aquellos
que retornaron al judaismo o siguieron adheridos en secreto a esta religién.

(117) Netanyahu, o. c., pags. 97-106.

~ (118) Netanyahu, o. c., pdgs. 106-109, en concreto también pig. 107, nt. 62; pdg. 109: “Tam-
bién estd claro que la mayoria de los conversos de ninguna manera eran “sophistas”, pags. 117, 120-

121. En cuanto a las ventajas sociales, véase Longhurst, Torquemada, pags. 45-50.

(119) C. Roth, A History of the Marranos (Philadelphija-London, 1932), pags. 169-170, 178,
183,193,194, 172.

(120) Zimmels, Marranen, pigs. 77-79.

121) N. Lépez Martinez, Los Judaizantes castellanos y la Inquisicién en tiempos de Isabel
la Catélica (Burgos, 1954), pigs. 138,139, 141, 147,

(122) Roth,o0.c., pdg. 194.

(123) Lépez Martinez, o. c., pag. 146.

(124) O.c., pags. 160,162, 164.

(125) Roth, o. c., pdgs. 191-192.

(126) Th. Malvezin, Michel de Montaigne, son origine, sa famille (Bordeaux, 1875), pdg. 104,
(127) Donald M. Frame, Montaigne. A Biography (London, 1965), pag. 19.
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(128) E. Krimpelmann, Luther und die Juden, en Das Christentum und die Juden. (Koln,
1966), pdg. 106-124, 117. C. Bernd Sucher, Luthers Stellung zu den Juden. Eine Interpretation aus
germanischer Sicht (Nieuwkoop 1977), (= Bibliotheca Humanistica et Reformatorica, 23).

(129) Citado por Farinelli, o. c., pag. 57.

(130) 1. S. Revah, ‘Les marranes’, en, Revue des Etudes Juives, 118(1959-60), pags. 29-77; 45-
46353, 54, 56-57, sobre todo pags. 58-59.

(131) Stephen Gilman, ‘The “conversos” and the Fall of Fortune’, en Collected Studies m
Honour of Américo Castro’s Eightieth Year. Ed. M, P. Hornik, (Oxford, 1965), pags. 127-136; 135,
nt. 30; 136.

(132) O.c., pag. 135.

(133) Véase M. Seidlmayer, ‘Petrarca, das Urbild des Humanisten’, en su Wege und Wandlungen
des Humanismus (Gdttingen, 1965), pags. 125-173, sobre todo pag. 156 y siguientes.

(134) John E. Longhurst, ‘The Alumbrados of Toledo: Juan del Castillo and the Lucenas, en
Archiv fiir Reformationsgeschichte, 45(1954), 233-253; 234, nt. 6 de la pag. 235. Véase sobre el ilu-
minismo: Bataillon, O. c., capitulo IV, pags. 166 ss. Antonio Ma’.rguez, Los alumbrados (Madrid,
1972). Melquiades Andfes Martin, Nueva vision de los Alumbrados de 1525. (Madrid, & Fundacién
Universitaria Espafiola. —Conferencias— 8) Alvaro Huerga, Predicadores, alumbrados e inquisicién
en el siglo XVI (Madrid, 1973) & Fundacién... —Conferencias— 13).

(135) Roth, o. c, pag. 194.

(136) H. de La Fontaine Verwey, ‘Trois hérésiarques dans les Pays Bas du XVIe siecle’ en
Bibliothéque d’Humanisme et Renaissance, 16(1954), 312-320. W. Kirsop, ‘The Family of Love in
France, en Journal of Religious History, 3(1964-1965), 103-118. Un buen estudio compilatorio ha
escrito Alastair Hamilton, The Family of Love (Cambridge, 1981).

(137) L. Voet, The Golden Compasses. A History and Evaluation of the Printing and Publishing
Activities of the Officina Plantiniana at Antwe:lp in two Volumes. Vol. 1. Chistophe Plantin and the
Moretuses: their Lives and their world. (Amsterdam, 1969), pags. 22-24.

~ (138) H. De la Fontaine Verwery, De geschriften van Hendrik Niclaes. Prolegomena eener bi-
bliographie, en Het Boek, 26(1940-1942), 141-211; 170-171. E. Droz, Christothe Plantin, imprimeur
de Guy de Brés 1555, en Het Boek, 37(1964-1965), 57-72.

(139) Droz, o. c., pdg. 68. Su primera edici6n oficial fué L’institution d’une fille de noble mai-
son, aparecida a i:rincipios de mayo de 1555, Las Flores vieron la luz el 9 de agosto. (Droz, o. c.,
pdg. 59), el Spieghel de Niclaes, un infolio enorme, aparecié probablemente a finales de 1555 6 prin-
cipios de 1556 (Fontaine Verwey, Geschriften, pag. 171). Plantino no es en cualquier caso el im-
presor de las Flores. Los tipos utilizados hacen suponer que la obra pudo ser impresa por Gilles Cop-
pens de Diest, o quizd por algin otro impresor de Amberes, Plantino es inicamente el editor (infor-

maci6n dada por el Dr. L. Voet, por entonces conservador jefe del museo Plantin-Moretus de Amberes,
datada en 8 de marzo de 1968).

(140) J. A. Goris, De bibliotheek van Gabriél de Nigro, Portugees-Joods koopman te Antwer-

pen, en Het Boek, 2 (1922), 309-310. Sin prueba alguna le nombra Goris como simpatizante del lu-
teranismo.

(1412 F. Prims, ‘De bibliotheek van Marcus Nufiez, 1569°, en Bijdragen tot de Geschiedenis,
bijzonderlijk van het aloude Hertogdom Brabant, II1* Serie, 3, (1951) 133-149. F. Prims, Verboden
Lectuur bij Marcus Nufiez, en su Antwerpiensia, 18(1948) 78-81; 81,

(142) Ed. Poullet, Correspondance du Cardinal de Granvelle, 1, (Bruxelles, 1877), pag. 482;
véase también un rumor sobre su protestantismo datado el 15 de sept. de 1566, en la pag. 465.

(143) Los Siete Libros de Flauio Iosefo los quales contienen las guerras de los Yndios, y la des-
trucion de Hierusalem y d’el templo: traduzidos agora nueuamente segun la verdad de la historia por
Iuan Martin Cordero, y dirigidos ala S. C.y R. M. d’el rey don Felipe [...]. En Anvers, en casa de Mar-
tin Nucio d la ensefia de las dos Ciguefias. M. D. LVII. Con priuilegio real (Peetrs-Fontainas, Bibliogra-
phia, n® 637). La dedicatoria a Felipe II, que por entonces se encontraba en el pafs, nada dice so-

bre el origen de la traduccién que por lo demas tampoco es como dice el soneto (pig. a4") de un des-
conocido Ruy Vaz de Cernache,

(144) Sobre él véase Sanchez Alonso, o. c., I, pags. 365, 389-393.

145) G. Girot, Etudes sur Uhistoriographie espagnole. Les Histoires Générales d’Espagne en-
tre Alphonse X et Philippe II (1284-1556). (Bordeaux-Paris, 1904), pdgs. 65-66.
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(146) Peeters-Fontainas, Bibliographia, n® 635,
(147) O.c.,n° 636.

(148) Lexicon fiir Theologie und Kirche, VI(1961), c. 1318-1319, bajo el lema: Apokr. M.-
Biicher y Makkabdische Briider.

(149) Bataillon, o. c., 718-9, nt. 12, Passio Machebeotum.

(150) W. Bosken, ‘Die niederlindische Flichtlingsgemeinde zu Goch und ihre Ordnung von
1570°. En Zeitschrift des Bergischen Geschichtsvereins, 36(1902-1903), 188-210; 193, 208.
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