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			Para Ana.

			Y a Auke Pieter Jacobs, mi amigo.

			 

			Y porque el poco desseo de saber ha hecho cansada la sabiduría, es necesario aliviar al letor, para que con su cansancio no se malogre el fruto que dél pretendemos. Y assí se dividirá cada discurso en algunos párrafos, donde tome aliento para lo restante del camino.

			FRAY LEANDRO DE GRANADA

			El arte no es universal, solo las imágenes. 

			HANS BELTING

		

	
		
			Prefacio

			La historia cultural lleva años reivindicando la imagen como objeto de estudio y fuente documental de suma utilidad, hasta fechas recientes monopolio de los historiadores del arte1. En la actualidad, sin embargo, parece estar constituyendo un campo de investigación interdisciplinar que algunos denominan «historia de la cultura visual», donde confluyen la historia, la historia del arte, la antropología, la literatura, la filosofía y otras ciencias sociales. Un encuadre epistemológico, similar al de la «historia de la cultura escrita», cuya eficacia de sobra ha quedado demostrada. El gran historiador del arte Hans Belting incluso llega a distinguir una «historia de la imagen» de la «historia del arte» propiamente dicha, apuesta metodológica acorde con su concepto de imago: el retrato de alguien que, por su esencia sacrosanta, se convierte en un símbolo acreedor de culto. Recurso privilegiado de las prácticas religiosas, diferente de un relato en imágenes divulgador de la historia sagrada2. 

			Belting, entusiasta de un enfoque antropológico, excluye a las imágenes de las categorías artísticas convencionales, con la intención de hacer de ellas asuntos inespecíficos asequibles a una indagación, sui generis, más allá de sus matices estéticos y tipológicos; por carecer de sentido desvinculados de su primigenia funcionalidad religiosa. El Arte, a su juicio, nace en el Renacimiento, es decir, a raíz de la crisis de la vieja imagen, y, en consecuencia, de su revalorización como producto asociado a la autonomía del ejercicio artístico y su inventiva, mientras que la etapa anterior pertenece a la «era de la imagen». Al historiador, por tanto, solo le compete el examen de sus componentes estéticos y formales. 

			La tradición historiográfica germana sitúa en la Reforma la línea divisoria de los dos lapsos temporales en cuestión, episodio determinante de la génesis de nuestro concepto de arte, resultado de la iconoclasia característica del protestantismo, en principio defensor de la supremacía de la palabra divina. Aquel proceso de secularización de la iconografía se ha abordado como el fundamento de un nuevo referente cultural contrario al de su vieja finalidad religiosa, desde entonces justificada como mero artificio encubridor de sus significados implícitos3. La respuesta de la Iglesia católica, frente a la doctrina reformada, consistió en una enfática reafirmación de su propia ortodoxia, del icono cristiano en definitiva. 

			No obstante, en mi opinión, la teoría de Belting adolece de un cierto reduccionismo, derivado de la estricta acotación de su noción de arte e imagen de culto, en cualquier caso instancias universales en el devenir de la historia de la humanidad, hoy testimonios historiográficos incuestionables4. Más equilibrada me parece la posición de F. Pereda, quien asume la imagen como ente mixto en el que los fines artísticos y piadosos no son antitéticos sino complementarios. Los primeros, en efecto, siempre han sido un recurso de la religión, o sea, de la exaltación y la glorificación de la divinidad, sus ceremonias y ritos5. Demasiado complicada, argumenta Pereda, resulta la averiguación de cuándo y cómo la iconografía adoptó una estricta finalidad estética a costa de la devocional.

			La elucubración del alemán, siquiera, tropieza con la idea de la Edad Moderna subyacente en los capítulos de este libro, donde la distinguimos como la época de los inicios y la culminación de una síntesis cualitativa de herencias y novedades. No obstante también ha sido caracterizada según concepciones diferentes, de las que vamos a destacar tres. De entrada la detectada en sus contemporáneos que se autodenominaban «modernos», síntoma de una conciencia de progreso histórico en la que lo «moderno», además de un afán de diferenciación del pasado, implica una valoración positiva de lo coetáneo, manifiesta en el apasionado gusto de aquella sociedad por la novedad y la invención. En el Medievo, en cambio, no se advierte una distinción tan tajante entre tiempos anteriores y posteriores.

			El retorno a los clásicos de los humanistas del Renacimiento supuso la ratificación de la continuidad de tres periodos de la historia diferentes: el de los antiguos, el de los modernos y el que queda en medio de ambos, ante los cuales se reivindican los segundos. Sin embargo la vuelta a la Antigüedad no es una simple mirada atrás sino una proyección al futuro, o sea, al renacer de los modernos en vez de los antiguos. Los historiadores de los siglos XVII y XVIII, para encumbrar los avances del Quinientos, siguieron insistiendo en esta división cronológica tripartita.

			En la historiografía del XIX, en cambio, palpita un sesgo epistemológico responsable de una visión de lo moderno como la génesis del mundo contemporáneo. Las claves de la Modernidad, así, son las de la Contemporaneidad y no las de sus protagonistas. El presentismo de esta propuesta, sin duda, corre el riesgo de definir la época moderna con unos rasgos muy distantes de los genuinos del humanismo renacentista y sus herederos. Una tercera opción, la nuestra, estriba en el perfil cualitativo de dicha etapa, a partir de la cual despejamos lo que se creía moderno entonces. Esquema contrario a los dos compartimentos estancos que se suelen identificar en el Antiguo Régimen: el de las herencias y el de las novedades, en el que se considera moderno a lo formalmente nuevo, y, a lo preexistente, medievalismo, continuismo o tradición. Hasta llegar a poner en duda la modernidad de los siglos XVI y XVII, a causa del volumen de sus reminiscencias pretéritas. 

			Mas nos decantamos por un modelo basado en una síntesis de herencias y novedades para subrayar cómo en multitud de ocasiones la innovación solo es una manera diferente de asumir la herencia. En resumidas cuentas, la utilización de instrumentos, ideas y símbolos anteriores —las imágenes por ejemplo— alterados al entrar en acción en otro contexto donde adquieren una nueva cualidad6. Pese a ello la aceptación de lo novedoso fue objeto de una exacerbada polémica en las fechas, como elemento perturbador de la tradición y la supervivencia del sistema establecido. 

			La iconografía, un preciado documento historiográfico, no excluye a ninguna de las disciplinas académicas al uso, en particular las humanísticas, premisa de su versatilidad metodológica que nos obliga a estudiarla en función de su compleja significación histórica y riqueza informativa. Testimonio o vestigio ocular del pasado, mudo dicen algunos, no exento de una retórica característica, aunque a menudo de difícil acceso e interpretación, pero imprescindible para el mejor y más completo conocimiento de la historia. Todo ello predispone a la resolución de las dudas acerca de sus mensajes ocultos, producción, circulación, consumo, prácticas y utilidad, amén de sus contextos, artífices, semánticas, poderes, manipulaciones e intencionalidad. F. Haskell redunda en su inequívoco impacto en la imaginación histórica de coyunturas concretas, el cual nos permite compartir las experiencias y los rudimentos visuales de civilizaciones pasadas7. 

			Ya en el siglo XIX los historiadores de la cultura Jacob Burckhardt (1818-1897) y Johan Huizinga (1872-1945) emplearon fuentes artísticas en sus magistrales aproximaciones al Renacimiento italiano y la baja Edad Media de los Países Bajos, intuyendo el nacimiento del individualismo creativo en aquellos años8. El eximio Aby Warburg (1866-1929), del mismo modo, se implicó en esta deriva al final de su carrera, el empeño de la institución académica que creó en Hamburgo, trasladada a Londres tras el ascenso de Hitler9. Sus ilustres discípulos desarrollaron la metodología iconológica, en aras de la decodificación de los argumentos comunicados en la pintura, alternativo de los predominantes análisis formales centrados en la composición y el colorido. Entre ellos Fritz Saxl (1890-1948), Erwin Panofsky (1892-1968) o Edgar Wind (1900-1971), exponentes de una escuela distinguida por un riguroso conocimiento de los clásicos grecolatinos y las humanidades en general (historia, literatura y filosofía)10.

			El escrutinio del sustrato intelectual de la imagen les sirvió para poner de relieve sus requisitos filosóficos y teológicos, indispensables a la hora de descifrar su significado intrínseco, previsible en los caracteres identitarios de una época, una nación, una clase social o unas creencias religiosas. La «iconología», pues, conlleva la reconstrucción de las expresiones del espíritu de un tiempo, o cultura total, cuyas representaciones artísticas facilitan la comprensión de sus códigos visuales, accesibles a través del utillaje mental de su contexto. Valga de muestra la sutil interacción que establece Panofsky entre el neoplatonismo renacentista y la pintura florentina del Cuatrocientos, o la de la escolástica y la arquitectura gótica11. Según este historiador alemán, cualquier artificio fruto del ingenio humano es un vehículo comunicativo o un instrumento; de ahí la importancia del medio histórico en donde surgen o, lo que es lo mismo, de los hábitos culturales del entorno en el que ejercen sus funciones. 

			El prisma iconográfico, indefectiblemente, se ocupa del contenido y el sentido del arte a expensas de las formas12. Sin embargo otros historiadores posteriores de dicha saga conceptual desconfían de semejante lectura historiográfica como procedimiento, insuficiente y especulativo, carente de la fiabilidad pertinente y, a veces, al margen de los referentes sociales. El eminente E. H. Gombrich (1909-2001), en esta diatriba, esgrime cómo las imágenes no siempre son alegóricas, ni las épocas, puntualiza, tienen una íntegra homogeneidad cultural; unas y otras, al contrario, presentan una complicada diversidad de caracteres debido a sus evoluciones históricas. La intención del artista tampoco suele coincidir con el juicio de los espectadores, condicionado por los esquemas simbólicos de su dominio cultural. El estilo y la apariencia de la imagen, en fin, solo se corresponden con su finalidad. 

			El arte, dictamina Gombrich, dista de manifestar el «espíritu de una época», un factor, para él, demasiado impreciso y de escasa viabilidad; los artistas, no obstante, sí pueden exhibir las aspiraciones y los valores de la cultura y la sociedad a las que pertenecen, asequibles en fuentes escritas complementarias de las visuales. En esta tesitura la labor del historiador, y sus evidencias documentales, prestan un eficiente auxilio a las deliberaciones del historiador del arte. He aquí uno de los objetivos esenciales de este libro, en deuda con las disertaciones del investigador británico, quien concluye como sigue: «no puedo creer que seamos solo marionetas bailando de los hilos movidos por un marionetista invisible que represente el espíritu de la época o, quizás, la lucha de clases. ¿No podrían el arte y los artistas haber al menos contribuido en la creación de lo que denominamos espíritu de la época?»13.

			Y la normativa de autoridades civiles y religiosas, los escritores ascético-espirituales, moralistas, tratadistas e intelectuales defensores de la tradición, nuestros testigos preferentes. Los primeros en interiorizar el ideario que pretendían imponer al resto de la sociedad, porque el arte siempre se integra en un acervo cultural, en multitud de ocasiones expresado mediante el culto, la devoción y el ritual de la religión, su utilitaria razón de ser en circunstancias concretas. 

			En los años setenta del siglo XX M. Baxandall, excelente estudioso del arte italiano del Renacimiento, abrió una interesante perspectiva de estudio, similar a la de Gombrich, con su llamado «ojo de la época», es decir, la influencia que ejercen los hábitos y usos visuales de cada etapa histórica en la manera de ver y entender las obras de arte. Factores determinantes de sus tipologías y medios expositivos, y, por consiguiente, de las diversas lecturas, individuales y colectivas, de sus mensajes. Un diligente axioma sujeto a la relación de dependencia entre los estilos y las particularidades socioculturales de sus contextos. Tal proposición concuerda con algunos de los resortes metodológicos de la nueva historia cultural, en boga hasta fechas recientes. 

			Baxandall equipara la oportunidad de las fuentes iconográficas, del arte, a la de las textuales, como dos cauces, suplementarios, de representación que facilitan la aprehensión de sus objetos y del ambiente donde cumplen su cometido14, si bien pensamos que el «ojo» de cualquier tiempo incumbe, en idéntica medida, tanto a la visión del público receptor como a las voces autorizadas u «oficiales» que la interpretan y coaccionan, teniendo en cuenta que estas últimas también determinan la elección y el sentido de espectadores y artistas. Sin embargo no debemos olvidar la libre y cotidiana transgresión de la norma, incluso inconsciente, en cualquier sociedad, actitud capaz de abarcar prácticas y percepciones opuestas a las motivaciones ideológicas impuestas, muchas veces resueltas en negociaciones no explícitas. 

			Las advertencias de Baxandall, como fuere, rebasan el análisis iconológico, porque la mayoría de los recursos intelectuales que ordenan la experiencia visual de los individuos son inestables y, culturalmente, accidentales. La captación del «ojo de la época», por tanto, requiere la recuperación de las fórmulas visuales imperantes en el contexto cultural de los artistas, pero sin marginar el continuo reciclaje de las explicaciones del pasado, a su vez intercambiadas y reutilizadas en el presente. El arte, en suma, es una consecuencia de las instituciones sociales de su entorno, aunque, pese a ello, sus artífices pueden actuar de espaldas a la costumbre refrendada y la identidad cultural correspondientes. Baxandall y Gombrich han sido dos guías elementales de nuestras averiguaciones. 

			La observación de las imágenes como «vestigios del pasado en el presente»15 igualmente cundió en el quehacer de Frances A. Yates (1899-1981), investigadora formada en el Aby Warburg Institute, a quien debemos sus excepcionales Astrea (1975) y, el título más conocido, The Art of Memory (1966)16. A ella volveremos con frecuencia. En 1978 el nunca bien elogiado Julio Caro Baroja, antropólogo e historiador, publicó una de sus obras emblemáticas —Las formas complejas de la vida religiosa (siglos XVI y XVII)—, en la que dedica un suculento capítulo a nuestro tema, para resaltar la crucial relevancia del arte en la adecuada comprensión de la religiosidad católica en la alta Modernidad. Acicate de su reclamo de una exploración de los móviles religiosos en la producción artística española de diferentes periodos históricos, pero desde el punto de vista de la religión y no, cual es lo habitual, de la historia del arte17. Esta llamada de atención fue, hace tiempo, el desencadenante del libro que el lector tiene entre sus manos. 

			La religión, efectivamente, durante la Contrarreforma se apropió de las cualidades seductoras y conmovedoras del arte, de su virtualidad ritualista y ceremoniosa; el eje de unas historias visuales involucradas en el más allá y la salvación de los fieles. La grandeza y los sentimientos trascendentes que inspiran, al fin y al cabo, son un trasunto de la devoción del momento, cuyos valores en extremo los certificaba el credo religioso. No en vano Caro Baroja vislumbra la moralidad como un ingrediente fundamental de la relación recíproca entre arte, religión y política, dada la propensión del poder a la utilización de la creación artística en la transmisión y consolidación de principios éticos paradigmáticos, propagados por el Estado, la jerarquía eclesiástica, escritores religiosos, censores, artistas e intelectuales.

			En aquellos años ochenta despuntaban las aportaciones de aclamados historiadores franceses de las mentalidades, entre ellos Philippe Ariès y Michel Vovelle18. Una década fructífera en cuanto a la investigación de la imagen, liderada por D. Freedberg y su interés por la potestad de la iconografía devota y sus respuestas en situaciones variopintas19. Las deducciones de Simon Schama, igualmente, acapararon una indiscutible repercusión todavía en auge; valga su trabajo sobre la cultura holandesa del siglo XVII, sustentado en una exquisita documentación artística20. Las líneas repasadas hasta aquí parecen auspiciar una historia social de las imágenes, aunque no como simples entes artísticos aislados, sino cual elementos centrales de la sociedad en la que emergen e intervienen, además de ser documentos privilegiados de sus usos y funciones. 

			La eclosión de la Nueva Historia Cultural, a partir de los noventa de la centuria pasada, abrió horizontes prometedores para el campo de estudio en reflexión, en parte relacionados con el protagonismo en ella de la cultura gráfica, y en particular los medios de comunicación, tanto los escritos como los icónico-visuales, ambos adicionales. En esta disyuntiva la iconografía, su contexto y utilidad fueron atrayendo la atención de los historiadores, frente a la historia del arte convencional. El eje, opina P. Burke, de una historia cultural de la imagen en la que, conforme a las sugerencias de R. Chartier, se emplaza lo social bajo el marco global y superior de la cultura, el basamento de su «historia cultural de lo social», sucedánea de la usual historia social de la cultura. Una concepción redundante en la dependencia mutua de los significados, usos y funciones de los productos culturales en su contextualidad culturo-social21. 

			El sondeo del icono, pues, debe incluir cualquiera de los agentes implicados en el circuito que va desde su creación hasta su recepción, pero a partir de sus prácticas, contextos, medios y dispositivos, más sus factores de producción, representación y exposición. Un primer plano también se concede a las políticas culturales, la interdicción, los referentes simbólicos, el imaginario colectivo, los cánones artísticos y las respuestas de los destinatarios. Estas últimas, además, condicionantes de prácticas e interpretaciones de la sociedad en la que aparecen las imágenes y toman sentido.

			Un riesgo excesivo entrañan, para nuestros derroteros icónicos, otros flancos teórico-metodológicos posmodernos, la plataforma de los controvertidos Estudios Culturales. En primer lugar el Giro Lingüístico de G. Bergmann, que proclama la supresión de los nexos entre la historia y las ciencias sociales. Desde esta perspectiva se comenzó a explorar el lenguaje como un sistema cerrado de signos relacionados entre sí que, con independencia de todo designio y control subjetivos, construyen la semántica de los discursos, habida cuenta de un funcionamiento lingüístico automático e impersonal. El lenguaje, por ende, constituye la realidad y, a la par, la refleja22. 

			Al respecto, J. E. Toews mantiene que la creación del significado de una obra opera al margen de sus agentes, porque las acciones lingüísticas solo ejemplifican las reglas y los procedimientos de sus lenguajes incontrolables. Esta supremacía de las prácticas discursivas —o las diversas combinaciones de palabras en la explicación de los fenómenos— hace que el ejercicio del historiador pierda su razón de ser. La historia, así, no debe ser explicada sino solamente representada mediante indicios lingüísticos, o sea, una narrativa imaginativa antitética del trabajo historiográfico racional o demostrativo23.

			La disputa en cierne del mismo modo atañe a la Estética de la Recepción, corriente de la crítica literaria alemana, encabezada por Iser y Jauss, que concede una absoluta preeminencia al consumo de los productos culturales y, consecuentemente, a sus receptores y enclaves históricos24. Los lectores, oyentes y espectadores, en definitiva, son los únicos responsables del significado de las obras, mientras que el autor desaparece del escenario en cuestión. El receptor, según sus experiencias previas y las expectativas que el objeto creativo le ofrece, elabora en su interior el sentido del mismo, un acto sujeto a las condiciones del marco espacio-temporal en donde se efectúa. Aquí el escollo está, salvo raras excepciones, en la ausencia de fuentes documentales accesibles a tales dilucidaciones de los consumidores de textos o cuadros. En cambio son numerosas y generosas, como veremos, las relativas a la propaganda e imposición de interpretaciones obligadas, convenientes, reglamentarias u ortodoxas25. 

			Un término genuino de la vertiente neocultural en discusión, inevitable, es el de «representación», en su doble acepción: hacer presente una ausencia, representar un objeto; o la exhibición de la imagen de algo que se constituye como tal gracias al observador26. Cada producto cultural, no obstante, revela una imagen de aquello que representa. Este entramado nos induce al escrutinio de las estrategias formales, o moldes ideales, generadas y transmitidas en las distintas sociedades, incluso las conscientemente alteradas y de dudosa historicidad27.

			La Contrarreforma es el referente cronológico y sociocultural de la labor llevada a cabo, una denominación que, como la de Reforma católica, ha suscitado el desencuentro de los historiadores y sus preferencias hacia uno u otro. Del primero ha prevalecido una visión peyorativa y reduccionista, en tanto que el segundo suele hacer alusión a un proceso histórico anterior en el tiempo —desde finales del siglo XV— y no solo a la reacción de la Iglesia romana ante la irrupción del luteranismo. Los dos muchos historiadores los utilizamos, aleatoriamente y de manera conjetural, para referirnos al episodio de cambio cultural, apreciable en todos los ángulos la vida cotidiana, desplegado a partir de la conclusión del Concilio de Trento y hasta, aproximadamente, el último tercio del XVII. Si bien mayor equilibrio se percibe en el posicionamiento de R. García Cárcel, quien deslinda cómo el vocablo «Contrarreforma» no encaja en sus connotaciones negativas tradicionales, aunque sin exagerar ni trascendentalizar el papel de una Reforma católica a finales del XV o comienzos del XVI28. 

			La imagen devota, en nuestra reflexión y en la línea de G. Oestreich y R. Hsia, fue un instrumento del disciplinamiento social programado por católicos y protestantes después de la división de la Iglesia romana29. Semejante empresa la impulsaron, con resultados discretos, las autoridades políticas y religiosas —la alianza del altar y el trono— en aras de la consolidación de sus modelos de conducta y relaciones sociales; asimismo, del control de las costumbres y la conciencia moral, garantes de un mejor y más autoritario gobierno de la comunidad cristiana. 

			Esta táctica W. Reinhard y H. Schilling la incluyen en su noción «confesionalización», un concepto capaz de superar la restricciones de los de Reforma y Contrarreforma; a la vez acopio de premisas políticas y culturales en la organización y centralización institucional de las distintas iglesias europeas en la alta Modernidad, encaminado al acatamiento de sus credos religiosos y la homogeneidad ideológica. En España tales estratagemas se atribuyen a Felipe II y su ansiada unificación estatal30. 

			Sin embargo, no nos parece oportuno ni riguroso vincular toda la iconografía piadosa a los objetivos confesionales del poder temporal y eclesiástico, pues la auténtica intencionalidad de sus significados suele ser una incógnita historiográfica de compleja solución; más todavía en una época en que la censura, y el miedo a la represión, predispusieron las maniobras preventivas y simulativas de sus artífices. De otro lado, no contamos con los indicios suficientes que nos den acceso a la interpretación de los creadores de las imágenes y su coincidencia, o no, con la de sus destinatarios. 

			En estas páginas la palabra «Contrarreforma» sobre todo incide en su dimensión cronológica, contextual, cultural y religiosa. Nuestro hilo conductor, como fuere, es la ideología y señas identitarias de aquel enrevesado periodo histórico, a través de su concepción artística. Sustancia de la gestación de imágenes con una finalidad propagandística e impactantes en las mentes de los fieles, su manera de ver el mundo y su integración en un imaginario visual, trasunto de experiencias estéticas y psíquicas de diversa índole. Creer es ver, decía Nicolás de Cusa (1401-1464). 

			La imagen, por tanto, es una fuente historiográfica eficaz, pero, como todas, no se libra de obstáculos ni silencios que afectan a su viabilidad investigadora. Las valoraciones críticas al respecto, todavía poco desarrolladas si las comparamos con las de la documentación escrita, destacan su cariz de «testigo mudo», algo que complica en exceso la traducción verbal de su información, inseparable de su finalidad comunicativa. Esta, no obstante, con frecuencia se relega a un plano secundario para otorgar prioridad a una lectura, exegética y entre líneas, la mejor vía, dice P. Burke, de dar rienda suelta a elucubraciones distantes en demasía de la auténtica intención de los creadores, cuyo quehacer siempre goza de libertad, incluso a pesar de las normas prescritas en sus contextos31. 

			La misma precaución exige la decodificación de sus mensajes, pues, conscientemente, pueden haber sido importadas de un medio diferente del suyo, señuelo de conclusiones erróneas. Por ello resulta muy eficiente el auxilio de documentación complementaria, al margen de la visual, solvente en noticias sobre la utilidad, usos y objetivos de la iconografía: literatura, textos religiosos, relatos de viajeros, memorias misionales, informes oficiales, tratados espirituales y artísticos o inventarios32. En esas trochas transitan nuestros desvelos alrededor de la imagen religiosa, material, mental y visionaria. Un universo ocular que, al contrario que en algunos países europeos, ha sido exiguamente indagado en España, aunque en ascenso en la actualidad gracias al esfuerzo de jóvenes historiadores, entusiasmados con este viraje metodológico y la ruptura de las barreras entre forma y función33. 

			La historiografía de hoy, sin duda, tiene ante sí la fascinante resolución de los interrogantes sitos en los testimonios icónico-visuales. En este libro el lector encontrará la digresión de unos discursos religiosos, y otros laicos en la misma dirección, que justificaron y predispusieron determinadas tipologías iconográficas y artísticas, las garantes de la tradición e ideología de los poderes civiles y eclesiásticos, en una coyuntura de cambios y novedades imprevisibles. De ahí la reacción de las autoridades intelectuales integradas en el sistema que se creía amenazado, desde dentro y fuera. 
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			CAPÍTULO PRIMERO


			Espejos de piedad

			1. EL LIBRO


			El eje documental alrededor del cual gira este estudio lo conforma la literatura espiritual de la Contrarreforma, en líneas generales la editada entre mediados del siglo XVI y los años ochenta del XVII, aunque, según M. Andrés, su etapa dorada, manierista, no va más allá del primer decenio del Seiscientos, es decir, la antesala del Barroco34. El concepto «espiritualidad» en dicha época aludía a distintos tipos de guías y técnicas de la perfección cristiana hasta la unión del hombre con Dios, entre las cuales la oración es el medio superior para el conocimiento y la experimentación de la divinidad. El objetivo de un género religioso que en España, gracias a la imprenta y a la promoción de la jerarquía eclesiástica, alcanzó una enorme difusión desde la segunda mitad del Cuatrocientos a los primeros años del XVIII. Un amplísimo intervalo temporal en el que la ascética y la mística impregnaron las letras y las artes, sobre todo a partir de la conclusión del Concilio de Trento. Una impronta piadosa también apreciable en la hagiografía, la oratoria, las ars moriendi, la teología, el teatro, la música, la pintura, el grabado, la escultura y la arquitectura. 

			Sus artífices, la mayoría escritores religiosos, entonces gozaron de una elevada popularidad y un éxito editorial fuera de dudas, rasgos palpables en la reducción del tamaño de sus textos impresos, a cuarto y octavo, y, en consecuencia, de sus precios, indicio de próspera producción y circulación35. He aquí autores de la talla de Agustín de Esbarroya, Domingo Valtanás, Felipe Meneses, Juan de los Ángeles y Luis de Granada (dominicos); Alonso Rodríguez, Francisco Arias, Francisco Antonio, Luis de la Puente, Pedro de Ribadeneyra, Pedro Sánchez, Nicolás de Arnaya y Martín de Roa (jesuitas); Antonio Álvarez, Antonio Delgado Torreneyra, Cristóbal Moreno, Diego de Estella, Diego Murillo, Francisco Ortiz Lucio y San Pedro de Alcántara (franciscanos); Cristóbal de Fonseca, Hernando de Zárate, Pedro Maldonado, Pedro Malón de Chaide, Luis de León, Antonio de San Román, Pedro de Valderrama y Luis de Alarcón (agustinos); Leandro de Granada y Ludovico Blosio (benedictinos); Esteban de Salazar (cartujo), Héctor Pinto (jerónimo) y Juan de Ávila. La nómina, pese a su aleatoriedad, y como era de esperar, exhibe el protagonismo de los jesuitas, seguidos de franciscanos y dominicos, tres órdenes predominantes en la espiritualidad contrarreformista, en especial la primera. 

			El auge avistado en esta relación queda refrendado en la Bibliotheca Hispana Nova (1696) de Nicolás Antonio (1617-1684), donde la taxonomía denominada «Ascetica sive Spiritualia» recoge 600 autores y 750 obras de 1500 a 1696; asimismo confirmado por M. Andrés, sabio conocedor de la materia y recopilador de 1.200 títulos entre 1485 y 1750. Baste mencionar las 229 ediciones en castellano del Libro de la oración y meditación de fray Luis de Granada (1504-1588): no en vano pasa por ser el tratado religioso más leído en el mundo hispánico de los siglos XVI y XVII, con un notabilísimo impacto en la Europa católica. En ese periodo su Guía de pecadores mereció 81; el Libro de la vanidad del mundo de Diego de Estella (1524-1578), 26, y 19 sus Meditaciones devotísimas; ocho, los Discursos del credo de Esteban de Salazar (1532-1596), seis la Jornada para el cielo de Cristóbal Moreno (†1603), y más de cinco los Triunfos del amor de Dios de Juan de los Ángeles (1536-1609)36.

			Todos, por su defensa y exaltación de la espiritualidad interior, suelen aparecer integrados en la mística; sin embargo, muchos de ellos no son místicos propiamente dichos, es decir, partidarios o propagadores de la oración mental metódica o de quietud. Una vía afectiva y voluntarista, en la línea neoplatónica del Pseudo-Dionisio (entre los siglos V y VI d.C.), que en la primera mitad del Quinientos un destacado elenco de espirituales españoles, entusiasmados con las ideas erasmianas, compartieron con alumbrados y otros seguidores de la devotio moderna. Esta práctica piadosa y antigua, consistente en no pensar ni imaginar, en suspender y sumergir la mente en Dios, ya en el siglo XIII la ensayó el cartujo Hugo de Balma y, posteriormente, la escuela franciscana bajomedieval, encumbrada en las obras de Bernardino de Laredo (1482-c. 1545), Bernabé de Palma (1469-1532) y Francisco de Osuna (c. 1492-c. 1540). Sus semejanzas con ciertos postulados alumbrados, evangélicos y protestantes le supondría su casi aniquilación en el Índice de libros prohibidos (1559) del inquisidor general y arzobispo de Sevilla Fernando de Valdés (1483-1568). En esa encrucijada la mística cedió en favor de la ascética, o la purificación moral, a través de la ejercitación del cuerpo y el espíritu, en la oración37.

			Antes de seguir adelante conviene aclarar, si es posible, quiénes eran los destinatarios de aquellos libros, un interrogante que en cierta medida intentaremos resolver indagando en los prólogos de los mismos. De entrada la respuesta quizás quede esbozada en la denominación más común de dichos paratextos: Al christiano lector. Una pista definitoria de algunas de las señas características del, siguiendo a D. Coste, lector pretendido e ideal frente al empírico y real, aunque cada uno en distintos planos de existencia. Este último en principio solo puede ser el autor, el certero primer lector de su escrito, pero ahora nos quedamos con el virtual, en cualquier caso un cristiano de quien a veces se concretan cualidades específicas y maneras particulares de asumir la piedad: Al christiano y devoto lector, Al christiano y piadoso lector, Al devoto lector o Al lector piadoso38. En menor cuantía otras anímicas y genéricas sin connotaciones religiosas, como Al benévolo..., Al discreto.., presuponiendo buena voluntad, agudeza, cordura, elocuencia, juicio o ponderación. En ocasiones su predisposición a la lectura del texto en cuestión, afecto hacia el escritor y unas facultades intelectuales aptas en la asimilación del mensaje publicado. 

			A ese receptor modelo van dirigidos unos tratados para la adquisición de destreza en la oración interior y, simultáneamente, las conductas y virtudes paradigmáticas del buen cristiano. Se trata, pues, de manuales en esencia técnicos, condición evidente, sin necesidad de adentrarnos en los contenidos, en concreciones habituales de sus títulos: arte, guía, gobierno, ejercicio, espejo, escala, norte, práctica o traza. Si bien en aquella sociedad cristianos eran todos, siquiera nominalmente, y una minoría los lectores voluntariosos, instruidos e inteligentes, caracteres determinantes de las posibilidades del destinatario común o christiano. Intentaremos precisar algo más. 

			El clero, indudablemente, es el público mejor delimitado en los prefacios, de acuerdo a sus deberes pastorales y catequéticos, didácticos e intelectuales, aunque los autores expresen su intención de hacer partícipes de la lectura a diversos segmentos sociales. Este protagonismo de los eclesiásticos tampoco excluye a gentes, de cualquier clase y cariz, interesadas o necesitadas de auxilio espiritual, otros de los receptores explícitos e ideales. Reveladora es la decisión del agustino Hernando de Zárate: «assí como son generales a todo género de gentes las adversidades, assí lo deve ser el consuelo dellas, y la doctrina de la paciencia para sufrillas»39. No obstante, resulta corriente encontrar restringido ese «todo género de gentes» a las personas con la formación necesaria y los deseos de conocer y sentir los beneficios en sugerencia. 

			Sirva de ilustración la calificación, para el Consejo de Castilla en 1582, de Diego de Avellaneda a la Introducción al símbolo de la fe de fray Luis de Granada, paratexto censorio alusivo a «Libros en que todo género de personas darán por muy bien empleado el tiempo que los leyeren, especialmente letrados y personas exercitadas en la sancta escriptura, y lición de los doctores de nuestra Madre Iglesia Romana»40. El jesuita Alonso Rodríguez (1532-1617), a su vez, ofrece un libro a sus correligionarios advirtiendo que «no solo fuesse provechosa para nosotros, i para todos los demás religiosos, sino también para todos los que tratan de virtud, i perfección», a quienes se facilita la lectura con una versión en romance de las citas bíblicas empleadas, en letra diferente como aviso41. 

			En las fechas, y en el discernimiento de nuestros autores, el acceso a la lectura de «todos» estaba drásticamente restringido a causa de la desorbitante cifra del analfabetismo. Tan desmedida proporción de iletrados dejaba fuera de una lectura personal y directa, en promedio, al 80 por 100 de la población, porcentaje al que debemos añadir los individuos con un grado de formación insuficiente y los analfabetos funcionales; por ello los libros tenían más oyentes que lectores42. A pesar de lo expuesto, el afán divulgador de los autores es una constante entre los objetivos repasados, incisivos en la propagación y afianzamiento de unas escalas de valores religiosas arquetípicas, además de las actitudes y los comportamientos convenientes en la vida cívica y cristiana. 

			Esteban de Salazar, consciente de la complejidad de su tratado, declara haberlo organizado en discursos con el fin de conseguir un texto ameno y sencillo; y apostilla: «ay aquí cosas muy altas y subidas: sin las quales es impossible tratar ni entender de la Fe, pero creo que con el favor divino, van tan llanas y medidas: que pueden venir a manos de todos»43. Los místicos puros, en cambio, suelen ser más exigentes con el tipo de lector preferente, ante todo el culto y entrenado en la oración interior. Santa Teresa lo refrenda: «Este lenguaje de espíritu es malo de declarar a los que no saben letras»44. El cartujo Salazar, atento a estas cuitas y en aras de su resolución, apela a la clemencia divina, que, unida a la devoción y la piedad de los interesados, sorteará los obstáculos formales y las profundidades reflexivas de unas complejas propuestas doctrinales. Más contundente en el empeño divulgativo vuelve a ser Hernando de Zárate, queriendo «ser reprehendido del gramático, que no entendido del pueblo: escogiendo más ser entendido con barbarismo condenado de los gramáticos, que con mi buen dezir, desamparar los oyentes, el lenguaje de los doctores, no le entiende el indocto, y el de los indoctos, todos lo entienden»45. 

			La opción de una retórica llana, sin florituras y a la altura de un público mayoritario, es el medio de difusión idóneo, como menciona Zárate, en atención a los numerosos oyentes, indicio de la oralidad entonces generalizada. La multitud cuyo acceso a la cultura gráfica dependía del oído y la vista, ya fuera a través de la lectura colectiva en voz alta, la oratoria o recursos iconográficos46. En esta disyuntiva una especial significación adquieren la defensa y justificación del romance, no «para escribir vulgarmente ni de cosas vulgares», decía Cristóbal de Fonseca (1550-1621). En fin, uno de los tópicos cruciales en los textos, teniendo una autoridad recurrente y relevante en el De los nombres de Cristo de fray Luis de León (c. 1527-1591). De ahí la trascendencia del romance en la vulgarización de la devotio moderna, con el decisivo auxilio de la imprenta47. Ambos instrumentos, en efecto, permitieron romper el monopolio de los clérigos en la religiosidad interior y, por ende, la atracción de los laicos, no a las masas sino a minorías y clases medias urbanas entusiasmadas con las propuestas del humanismo y la nueva espiritualidad.

			Llegados a este punto, es de rigor observar los niveles de posesión del género, a partir de las investigaciones realizadas con inventarios de bienes post mortem españoles de los siglos XVI y XVII, al menos para dar una idea del perfil sociológico de sus lectores virtuales o en potencia48. En general, en torno al 50 por 100 de lo inventariado corresponde al estamento eclesiástico, concretamente a un clero medio urbano compuesto por curas y religiosos. El resto se reparte, en este orden, entre nobles, el patriciado ciudadano, profesionales, funcionarios, mercaderes, artesanos, indefinidos y mujeres. La muestra, claro está, cubre un abanico social amplio que nos sitúa ante una literatura de alto y diverso consumo, aunque es cierto el predominio de las «clases medias» y minorías alfabetizadas. En segunda instancia, el lector medio que trajo consigo y extendió el establecimiento y desarrollo de la imprenta: mercaderes, artesanos y, menos, mujeres y otros estratos socioprofesionales inferiores. Estamos, pues, ante «libros para todos», que comparten la afición, la devoción y usos varios en distintas escalas sociales según la capacidad intelectual de cada cual.

			A estas alturas resulta indiscutible la primacía de los eclesiásticos, una taxonomía amplia y heterogénea, destacada en los prólogos en función de la utilidad profesional inmediata de los textos, especialmente para predicadores, palmaria en la llamada de atención del franciscano Antonio Delgado Torreneyra: «De todo lo qual se podrán aprovechar: assí los desseosos de ser enseñados, como los predicadores que dessean enseñar»49; o la de Esteban de Salazar: «Y confío en nuestro señor, que será este librito de mucho uso, assí para los que en cumplimiento del decreto del Sancto Concilio Tridentino, enseñan al pueblo Christiano la doctrina»50.

			Esos específicos e ideales usuarios también son los preferidos de nuestros jesuitas Pedro Sánchez, Francisco Arias, Pedro de Ribadeneyra, Alonso Rodríguez y Luis de la Puente. Predilección ineludible si tenemos en cuenta la importancia concedida a la oratoria en la Contrarreforma, como medio de difusión ideológica masiva, muy del gusto de la Compañía de Jesús. Trento, en efecto, hizo de la predicación, enmarcada en sus designios pastorales, una de las principales obligaciones del clero; el mejor método, al lado del icónico-visual, para extender y consolidar la doctrina de la Iglesia en el conjunto de una sociedad mayoritariamente analfabeta. Entonces el discurso hablado hacía de puente entre los libros y las gentes incapaces de leerlos o sin la preparación necesaria para su asimilación individual e íntima.

			La Iglesia católica, no obstante, receló de la lectura solitaria en el común de la población alfabetizada; a ello igualmente responde el énfasis de nuestros escritores en la utilidad de sus textos en el ejercicio cotidiano de los predicadores, a quienes la jerarquía eclesiástica encomendó la dirección y el control de la religiosidad de los fieles. A la generalidad de los seglares correspondía la recepción auditiva del discurso piadoso oficial; mas, para D. Julia, la incursión en las trochas de la santidad no implicaba un acceso directo a los textos sagrados51. En esta línea se fraguó el tipo de oración mental y meditación promocionado en la espiritualidad postridentina, cuya eficacia adoctrinante se vinculó a la frecuencia de la predicación. En la deliberación del jesuita Pedro Sánchez (1529-1609), «arte de las artes, y ciencia de las ciencias, el govierno de las almas»; necesitada de cualquiera de los saberes, estudios universitarios, virtudes religiosas y, siempre, de elevado nivel declamatorio52.

			Michel de Certeau, al respecto, esgrime la nostalgia de los espirituales a causa de la progresiva desaparición de Dios como único objeto de amor. No en vano la jerarquía católica perseguía la «fabricación» de cuerpos sociales difundiendo, para informar y reconquistar a los fieles, libros de ejercicios prácticos de virtudes con pretensiones vulgarizadoras y discursos persuasivos capaces de fomentar acuerdos entre voluntades y establecer nuevas reglas. La mística, sin embargo, se sitúa al margen de la Iglesia y se alza contra la apropiación exclusiva de lo sagrado por los clérigos53.

			En los prólogos en digresión se plantean otras cuestiones complementarias de las anteriores, en concreto alusiones sobre los motivos impulsores de la escritura de los libros y la eficiencia de la tipografía; es decir, la pertinencia de la posesión y uso de los impresos devotos, amén de las ventajas supremas derivadas de su lectura54. Una meta reiteradamente reclamada como la metodología funcional fiadora de la excelencia religiosa, de alentadores resultados fruto de la ejercitación de las virtudes piadosas del modelo eclesiástico55. El programa de cambio cultural de la Contrarreforma, en definitiva, apostó por la combinación de recursos icónico-visuales y escritos. 

			El provecho previsto en los textos radica en las cualidades y actitudes deseables en la población, el núcleo de un esquema doctrinal idóneo en cualquier circunstancia vital, asequible en la asidua práctica de la lección espiritual, o audición de la misma, y el respeto de las normas del credo católico, signos extraordinarios de las más altas cotas de la horma cristiana propuesta. Simultáneamente se despejan los errores, obstáculos y pecados habituales, e indeseables, en la senda de la perfección, cuya superación conlleva la purificación ascética y moral programada. En esta trama de adoctrinamiento y disciplinamiento social, los autores, desde, siquiera en teoría, un plano autorizado y magistral, declaran haber escrito sus obras movidos por su caritativo amor fraternal e inmensa generosidad, con el propósito de auxiliar a unos hombres envilecidos y cada día más retirados de Dios y de sus obligaciones cristianas. 

			El texto, conforme a tales presupuestos y la ejemplaridad de Cristo y los santos, es una solución salvífica imperecedera, además de un diligente antídoto del demonio y sus secuaces. El dominico Juan de los Ángeles (1536-1609), tras incitar la quema de Dianas y Amadises, lo afirma: «Date de veras a este divino amor y toma este libro por compañero y maestro, y verás quánto aprovechas»56. Lo mismo el franciscano Cristóbal Moreno (†1603), quien da cita a «los instrumentos, aparejos y municiones, de diversas armas espirituales, con las quales nos avemos de defender, y offender, al príncipe de las tinieblas»57.

			Unas advertencias prioritarias reciben los jóvenes, a quienes se considera urgentemente necesitados de la ponderación y mortificación de sus pasiones y vicios, en pocas palabras, de la correcta reparación religiosa que, en opinión de Diego Murillo (1555-1616), es la más rentable y mejor inversión de futuro en la sociedad. Este franciscano reacciona alarmado ante «la mala educación y criança de la gente moça en las Religiones, una de las principales causas por donde han venido a declinar del fervor de espíritu, y alteza de perfección en que fueron fundadas»58. El origen de estos sinsabores reside en el desconocimiento de la doctrina y de las cosas de Dios, en la ignorancia que Domingo de Valtanás (1488-1567) eleva a madre de todos los fracasos del hombre. En su dedicatoria a la duquesa de Béjar, Teresa de Zúñiga, demanda rentas para dotar a más curas con cargo de hacer un gran servicio a la comunidad: «leer a bozes la doctrina Christiana»59. 

			La mayoría de aquellos religiosos, armados en el organicismo aristotélico imperante en su época, atribuyen a una enfermedad anímica los defectos —el olvido de las leyes divinas— que incapacitan y pervierten la devoción de los creyentes, siendo el libro espiritual la inequívoca medicina contra semejante ponzoña. Un remedio extremado y patente en Ludovico Blosio: «y te ha de cansar leer el consejo discreto que te avisa por dónde has de caminar, y de qué te has de guardar, y te ha de cansar leer la passión de tu Redemptor muchas vezes, unas en la historia, otras en la meditación, otras en la oración»60. Y en el prólogo del jesuita Luis de la Puente (1554-1624): «Hallarás aquí el modo como has de estudiar la ciencia del propio conocimiento en el libro de tu conciencia, meditando tus miserias, haziendo juizio, y examen de tus obras, para purificarte de lo malo, e imperfecto que ay en ellas»61.

			La literatura espiritual, desde mediados del siglo XVI, fue una de las dianas de la represión ideológica y la tutela pedagógica activada por las autoridades civiles y religiosas. A ningún otro género literario se le hizo un seguimiento comparable. Felipe II, continuando la política de su padre en los años finales de su reinado, y consciente del arraigo y empuje de la doctrina protestante, inaugura su gobierno institucionalizando una intolerante interdicción textual, porque, a cualquier precio, se debía evitar la penetración del credo luterano en los dominios hispánicos, donde alumbrados, erasmistas y místicos representaban una seria amenaza. El iluminismo en ascenso, una aberración del misticismo, participaba de ideas tan próximas a las reformadas como la oración de quietud, la luz interior y una relativa valoración de las obras de caridad, las tres un propicio caldo de cultivo de la herejía. «Teología de holgazanes» la llamaba el dominico y teólogo tradicionalista Melchor Cano (1509-1560).

			El cierre de fronteras, la hoguera y la censura serán los bastiones de la estrategia estatal en el aislamiento y eliminación de los movimientos en falso en materia de ortodoxia religiosa. En esta línea de actuación, en 1554 se decreta que, en adelante y en cualquier territorio de la monarquía, todo escrito, previo examen y antes de publicarse, debía obtener una licencia de impresión en el Consejo de Castilla, organismo que, además, fijaría el precio de los libros en función del número de pliegos impresos. Mas será la pragmática de 1558 la que regule la circulación del libro en los reinos de Castilla a lo largo del Antiguo Régimen, indispensable porque 

			ay en estos reynos muchos libros, assí impresos en ellos como traydos de fuera, en latín y en romance y en otras lenguas, en que ay heregías, errores y falsas doctrinas sospechosas y escandalosas y de muchas novedades contra nuestra sancta fe cathólica y religión, y que los hereges procuran con gran astucia por medio de los dichos libros, sembrando con cautela y disimulación en ellos sus errores, derramar e imprimir en los corazones de los súbditos y naturales destos reynos sus heregías y falsas opiniones62. 

			Desde entonces el control del impreso, una vez en circulación, lo asumirá oficialmente la Inquisición. La mediación, en la erradicación de las disidencias ideológicas, y en el modelamiento de la opinión pública, de una maquinaria represiva del cariz del Santo Oficio no hace más que volver a poner de relieve la progresiva madurez de la centralización política, la premisa decisiva del recrudecimiento de la intransigencia oficial63. Los inquisidores tenían la obligación de inspeccionar imprentas y librerías, controlar la exportación e importación de impresos en los puertos peninsulares y americanos y confeccionar catálogos de libros prohibidos y expurgados, los manuales de su ejercicio censorio. De estos últimos, el prohibitorio de 1559, bajo la autoridad de Fernando de Valdés, y el prohibitorio (1583) y el expurgatorio (1584) de Gaspar de Quiroga (1512-1594) son las guías españolas del Quinientos, dispuestas para la aniquilación de los libros heréticos y todos aquellos contrarios a la ortodoxia católica. Durante el siglo XVII los Índices irán renovándose y poniéndose al día de las novedades editoriales reprobadas, como demuestran los de 1612, 1632 y 164064. En resumidas cuentas, el Santo Oficio dejó claro que imprimir, distribuir, leer o simplemente poseer un libro prohibido era un delito equiparable al de su autor65.

			El potencial multiplicador de la imprenta, por razones obvias, entró de lleno en aquel clima de cautelas y suspicacias, como señuelo de la propagación de ideas indeseables. No obstante, otra de las mayores amenazas expansivas de los textos impresos reprobables estuvo en el romance, el verdadero estímulo de la lectura en el común de una sociedad cada día más alfabetizada, curiosa y deseosa de intervenir en los problemas del siglo. Tal es el móvil de uno de los alegatos de Fernando de Valdés en el Índice de 1559: «los libros de romance y horas sobredichas se prohíben porque algunos dellos no conviene que anden en romançe, otros porque contienen cosas vanas, curiosas y apócrifas y supersticiosas, y otros porque tienen errores»66. Similar es el del autor —probablemente fray Juan de la Peña— del informe censor del Audi, filia de Juan de Ávila (1500-1569): «yo no daría voto para que se imprimiese libro en romance por donde los simples tomasen ocasión de hazerse jueces en cosas tan dificultosas»67.

			El género espiritual, flanco preferente de la purga ortodoxa de Valdés, tuvo en el vernáculo, al lado de la tipografía, un instrumento fundamental en la expansión de la devotio moderna, incluso sus premisas más comprometidas entre los laicos, rompiendo así el protagonismo de los religiosos en la espiritualidad. El afán divulgativo de nuestros escritores, a pesar del rigor de los tiempos recios que eliminaron el perfil más místico de sus tratados, perduraría a lo largo de la Contrarreforma. Un tópico habitual cuando auspician y defienden la eficacia devota y la ortodoxia de sus propuestas. De todos es conocida la sutil argumentación de fray Luis de León (c. 1527-1591) al respecto ya mencionada. Aunque tampoco desmerecen los enunciados a favor del romance y, más, de un lenguaje sencillo en los maestros en auge a partir del Concilio de Trento. Valga de nuevo el del agustino Hernando de Zárate, quien disculpa la estilística y retórica de su libro porque «va no solo en lengua castellana, mas desnudo de la elegancia y primor que en el mundo suele buscar» 68. 

			El desarrollo de la lectura individual y silenciosa, además, emergía como una forma de relación con los libros más libre, privada y lejos del alcance de la interdicción eclesiástica, pero peligrosa por favorecer una piedad interior y personal, sin otro mediador que un libro o una imagen entre Dios y el creyente, el principio esencial de la nueva espiritualidad69. Esta técnica lectora, la Iglesia, especialmente tratándose de la Biblia, solo la estimó aconsejable en personas de cierto nivel intelectual y celo religioso, aunque la de la generalidad de los fieles quedó bajo la tutela de la jerarquía eclesiástica, con el fin de atajar posibles interpretaciones literales e imaginativas. En esta lid Trento no estimó imprescindible para la depuración cristiana el libre acceso a las Escrituras, y por ello fomentó la posesión y lectura de determinados e inocuos libros devotos, propagadores de su ideario y la manera de aprehenderlo.

			La Inquisición, en suma, tras la muerte de Carlos V dio al traste con toda una generación de brillantes escritores espirituales. Valdés, exponente de una visceral aversión hacia el misticismo de masas y las veleidades erasmistas e iluministas, incluyó en su Índice obras de autores de la pericia de Francisco de Evia, Bernabé de Palma, Francisco de Osuna, Juan de Ávila, Francisco de Borja, Juan de Dueñas, Luis de Granada, Diego de Estella, Bartolomé de Carranza o Luis de León. El miedo a la represión desencadenada condujo a muchos al arrepentimiento, siquiera en apariencia, y a rehacer sus escritos, caso de Estella, Granada, Carranza o León; o sea, a la autocensura y la adecuación de sus discursos a la ortodoxia católica70. No será hasta la aparición de los Índices de Quiroga (1583-1584) cuando el género espiritual, previo expurgo, sea parcialmente reintegrado. El de 1583 contiene una exculpación y defensa de las rectas intenciones de los escritores diezmados en 1559, en la que Quiroga disculpa las prohibiciones anteriores; léase:

			Son libros que falsamente se los han atribuido no siendo suyos; o por hallarse en algunos palabras o sentencias ajenas, que con el mucho descuido de los impresores, o con el demasiado cuidado de los herejes se las han impuesto; o por no convenir que anden en vulgar; o por contener cosas que aunque los tales autores, píos y doctos, las dijeron sencillamente y en el sano y católico sentido que reciben, la malicia destos tiempos las hace ocasionadas para que los enemigos de la fe puedan torcer el propósito de su dañada intención71.

			El daño, pues, procede del vernáculo, de los herejes, de la imprenta, oficio proclive a la herejía, y de la insidia de los tiempos, es decir, de una suerte de virus transmisor de una infición demoníaca que debilita la razón72. 

			Después de la criba la mística terminó cediendo a favor de la ascética y de la meditación realista o imaginativa, en lo concreto y no en lo abstracto. La nueva espiritualidad española, a raíz de esos onerosos acontecimientos, se apartó de cuanto mínimamente pudiera coincidir con el protestantismo, abriendo así la senda de la literatura devocional contrarreformista, culminante en el Barroco y en nada comparable con la excelencia alcanzada en su periodo manierista. No por casualidad los tratados de oración de la segunda mitad del siglo XVI y primeros años del XVII redundan en los ejercicios de virtudes ideales para acrecentar la gracia y la caridad cristianas, tamizados en una técnica discursiva de captación emotiva repleta de elementos sensoriales, plásticos y visuales. Su objetivo no era otro que mover al lector al arrepentimiento, la piedad y la obediencia, o sea, la organización de las pautas de conductas cotidianas, argumento de una utilidad inmediata para los predicadores, asequibles en unos textos que, en esta nueva directriz, irán sustituyendo a los muy populares libros de horas procedentes de la Edad Media73.

			En lo sucesivo los libros ascético-espirituales, de «sana doctrina», serán ofrecidos como remedio de las dolencias anímicas de los fieles. Alonso Rodríguez, lacónico y sentencioso, decía que «en el buen libro, tengo un consejero bueno i libre que avisa de vicios y virtudes»74. Y más elocuente fray Luis de Granada: «Entre los remedios para desterrar esta ignorancia ay, uno dellos y no poco principal es la leción de los libros de Cathólica y sana doctrina, que no se entremeten en tratar cosas subtiles y curiosas, sino doctrinas saludables y provechosas»75. Según acabamos de ver, y podríamos seguir leyendo en otros títulos, los escritos piadosos son los mejores amigos y consejeros, indicadores de sus trochas devotas. Huellas de Cristo y del fervor religioso requerido en los misterios de la oración, cauce de la definición de un conjunto de cualidades recurrentes de enorme interés para nuestras conclusiones. 

			Los nombres y títulos de la orientación gráfica y piadosa en escena son ilustrativos de su gran éxito editorial durante la Contrarreforma, constatado en sus niveles de posesión y circulación mercantil. Objetos, dice el agustino Luis de Alarcón, para el uso frecuente de «las personas no letradas ni latinas, son los que en nuestro vulgar romance traducidos, no solamente alumbran el entendimiento para conocer las cosas de Dios, mas juntamente inflaman el afecto al temor y amor divino»76. Si bien la Biblia es el texto, por antonomasia, más benéfico e imperativo, cuya lección individual solo cuadraba con los doctos, o sea, la gente que supiera latín y tuviese los atributos culturales pertinentes, accesibles al común mediante la predicación. 

			Los espirituales, los moralistas de su tiempo promotores de la lectura devota, fueron inmisericordes con la literatura de ficción triunfante en la época —en producción y demanda—, para ellos del todo despreciable y nociva, temerosos de la competencia que les hacían Amadises, Esplandianes, Palmerines, Dianas, sonetos y los saberes mundanos. Atisbos de una excesiva y maligna curiosidad, al menos así se apercibe a sus posibles lectores de las graves secuelas anidadas en esos «libros torpes y profanos, atizadores de vicios»77. Aunque cualquier libro considerado perverso sufría tamaño poder maléfico, el germen de una ponzoña corruptora de la salud espiritual de las repúblicas, castigo fraguado en el embeleco de plumas paganas, las artimañas del demonio, los herejes y, en general, los enemigos de la fe católica. 

			La cura, de acuerdo con el principio filosófico natural de la semejanza, no conllevaba mejores remedios que combatir los libros perjudiciales con el potencial piadoso de los buenos. Baste la terapéutica del dominico Felipe Meneses (†1572), concebida para que «descubierta una vez bien la enfermedad se verná a descubrir la medicina, la qual todos buscamos para la gloria de Dios y provecho de las almas. Todo esto así lo uno como lo otro, quise fundar sobre unas palabras del Señor»78. Una prueba de tal fortaleza benefactora, celestial y mirífica, inspirada en la verdad escrita e impresa, cuenta fray Luis de Granada, sucedió en la Inglaterra de Enrique VIII, monarca que no pudo vencer a los católicos de su reino hasta privarlos de sus impresos devotos. 

			La naturaleza sagrada del buen libro, un símbolo de la sabiduría de Dios, de su gracia y misericordia, está detrás de las mutaciones y secuelas prodigiosas que despliegan, unas maravillas gráficas objeto de una singular atención en los tratados espirituales de los jesuitas. El padre Francisco Arias (1533-1605) acude a estas conversiones milagrosas dirimiendo cómo «a acontecido a hombres Gentiles, estando en las tinieblas de la gentilidad, encontrar con algún libro de la escriptura sagrada, y leer en él, y de considerar la santidad y pureza de las cosas que leyan, moverse luego a dexar la infidelidad, y subjectarse al yugo de Christo»79. Así, continúa, les sucedió entre otros muchos a san Agustín y santa Eugenia, santos que leyendo a los paganos solo obtenían presunción y soberbia; a los verdaderos cristianos, en cambio, les regalan piedad, mansedumbre, humildad, contrición y arrepentimiento. 

			Pedro Sánchez resalta esas bondades adornando su discurso con el relato de unos cuantos acontecimientos miríficos y gráficos. Uno llamativo le sucedió a san Jerónimo, a quien, mientras leía de noche, se le apareció Cristo y le preguntó quién era, y aunque el santo le respondió que un cristiano, Jesús le contestó «Mientes que tú ciceroniano eres», debido a su afición a los sabios de la Antigüedad en detrimento de los de la Iglesia. La cura prescrita, por mandato de un juez, fue «que lo acostasen hasta que los Ángeles interçedieran por él, y salieron por fiadores, que se enmendaría, y él jurava que nunca más leería poetas»80. Tampoco es raro encontrar a los Santos Padres viendo brotar en las páginas de sus textos gentiles a dragones escupiendo fuego y otras quimeras venenosas, el resultado de un gusto desordenado y apartado de las cosas apropiadas.

			Característico de la propaganda jesuítica postridentina es un «jocoso» episodio, con san Ignacio como personaje central, explicativo de las nefastas consecuencias inherentes a las lecturas prohibidas o sospechosas. De nuevo es el padre Sánchez su relator, aludiendo a un día en el que el fundador de la Compañía de Jesús, mientras leía en el Enchiridion de Erasmo de Rotterdam, de repente «vio que se iva resfriando el coraçón en la devoción, y desechole de sí, y después mandó que sus obras no se leyesen en la Compañía»81. Interesante y expeditiva manera de justificar la censura de una obra considerada caldo de cultivo de prácticas cercanas a las de los protestantes. 

			Para terminar con este afluente inagotable de prodigios traeremos a colación a Pedro de Valderrama (1650-1611), narrador de una visión, presagio de desgracias, acaecida al profeta Zacarías, la de un libro gigante «de 20 codos de largo y 10 de ancho», surcando los cielos, cuya descomunal magnitud favorecía la propagación mundial de los mensajes de sus páginas: las maldiciones que caerían sobre la Tierra a causa de las injurias y pecados de sus pobladores. Tras lo cual el agustino plantea un símil inquietante, dado a la comparación de los libros con esclavos, y a quien los compra, con su dueño y señor. De esta guisa, si el primero no responde a las expectativas morales esperadas, el segundo tiene el derecho de pedirle cuentas y castigarlo cuando le parezca. Valderrama, como los demás, equipara la lectura devota a un médico diligente, pero del alma, y termina con la clave del genuino conocimiento: «Y verdaderamente que la Passión de Christo es un libro de la mayor enseñanza y sabiduría, que ay, y donde el que atentamente estudiare saldrá consumadamente docto y gran Filósofo»82.

			El imaginario gráfico en examen continúa auspiciando unos apercibimientos lectores encaminados a la consecución de una correcta asunción e interpretación de los libros, garante de sus óptimos y provechosos efectos. El punto de partida, quizás, del «lector implícito», en un determinado contexto, de W. Iser, aunque en principio, como expusimos, sus autores son los únicos lectores reales y constatados, quienes nos aproximan a su sentido particular de la obra, además de anticipar claves interpretativas en los receptores ideales previstos. Según Iser, el «lector implícito» no está sujeto a un sustrato experimental sino a la estructura de texto, pues, si este solo existe cuando es leído, permite al lector en potencia construir el discernimiento del mismo83. 

			El acto de leer, o lection espiritual, en nuestros escritores es un ejercicio singular y diferente a lo común, normalmente dilucidado en capítulos específicos relacionados con la oración y la meditación, prácticas en las que la lectura es un mero recurso de eficacia decisiva, nunca un fin. Un paso previo y trascendente, por tanto, del que, una vez cumplida su función —proporcionar el argumento meditativo—, se debe prescindir. Diego de Estella lo estipula de marea sucinta: «Has de sacar de la lección el affecto de la devoción, y formar desde allí la oración, dexando la lección»84; y el cartujo Antonio de Molina (1560-1619): «El oficio de la lección es proveer a la meditación de materia copiosa, verdadera y fixa, para que no sea estéril, o corta de cosas que pensare, ni errada en lo que discurre»85. San Pedro de Alcántara (1499-1562) divide la oración en seis partes, de las cuales la segunda corresponde a la lectura; las restantes, de acuerdo a un orden preestablecido, son: preparación, meditación, acción de gracias, petición y recogimiento86.

			El teólogo Agustín de Esbarroya (c. 1495-1554), del Colegio de Santo Tomás de Sevilla, se aparta de la norma con un procedimiento más original en la forma que en el contenido. La traza del mismo la despliega en su Purificador de la conciencia (Sevilla, 1550), en un paratexto titulado «Avisos para leer con fruto este libro», donde conduce la acción del lector a través de unos tramos específicos, para asegurarle una lección beneficiosa y plena y, acto seguido, devoción. Su despliegue empieza con la lectura de la oración que va al principio del libro, en la que santo Tomás pide a Dios el afianzamiento de sus virtudes cristianas. A continuación la contrición y, acabada, el examen de conciencia conducente a la identificación interior de los estados de ánimos concretados y accesibles en la oración, seguido de la contemplación de las mercedes recibidas de Dios. El curso termina con la relectura de las reglas dedicadas a la distinción y calificación de los pecados, de obra y pensamiento, también dispensadoras de una suerte de ceremonial de la lección, más un consejo postrero: «no se contente de leerlas para esto una vez y de corrida, sino muchas y despacio, y poner en ejercicio lo que de ellas pudiere»87. 

			El último aviso es usual en la mayoría de los tratados de oración manejados, como ritual, mirífico y protector, que sacraliza todos los pormenores de una práctica intelectual (estudiar, reflexionar) al servicio de Dios. En cualquier caso se prescribe una lectura pausada, repetitiva e intensiva: leer despacio, y muchas veces lo mismo, para la memorización del texto y, en consecuencia, su fijación mental y constante representación en la vida cotidiana. Fray Juan de los Ángeles destaca del método descrito su funcionalidad didáctica entre los «simples», quienes gracias a él logran la comprensión de los secretos divinos y sus virtudes portentosas. Fray Luis de Granada, con su sutileza identitaria, estipula lo siguiente: 

			No leas, pues, esto de corrida (como sueles otras cosas, passando muchas hojas, y desseando ver el fin de la Escritura) sino assiéntate como Juez en el Tribunal de tu corazón, y oye callando, y con sossiego estas palabras. No es este negocio de priessa, sino de espacio, pues en él se trata del govierno de toda la vida, y de lo que después de ella depende88. 

			El eximio dominico, partidario de ocupar a los fieles día y noche en el negocio de la salvación, en leer, oír, pensar y meditar la ley de Dios, para no caer en contradicciones —y después de proponer lecturas meditativas cortas—, justifica la variedad temática de su, no muy extenso, Libro de la oración y meditación, enfatizando, con exquisitez de estilo, la pretensión de satisfacer momentos y pareceres89; no porque deba «quexar el combidado, de que le pongan la mesa llena de muchos manjares: pues no le obligan por eso (como en tormento) a que dé cabo a todos ellos: sino que entre muchas cosas, escoja la que mas hiziere a su propósito»90. 

			La evidente cualidad técnica de los libros espirituales, claro está, no concuerda con una lectura entretenida sino con la de un manual de estudio o de consulta profesional, donde prima la utilidad muy por encima del estilo literario, o sea, la solución de conflictos internos, la búsqueda de consuelo y el aprendizaje de actitudes, conductas, comportamientos, formas de la oración y otros rudimentos de la religiosidad. He ahí la primacía de la acción y la imitación sobre la contemplación y la experiencia individual; en suma, la instrucción en una buena vida según la fe profesada. Por ello la lectura debe llevarse a cabo con gusto y buena voluntad, entregada al amor de Dios, vaticinando dones celestiales y, como escribe Granada, y nos ocurre cuando un libro es obligado o tedioso, sin desear un presuroso final. Juan de Ávila (1500-1569) resume convenientemente los premios previstos en un procedimiento correcto: 

			Ten a lo que lees una mediana y descansada atención, que no te cautive ni impida la atención libre y levantada al Señor. Y leyendo de esta manera, no te cansarás; y te dará nuestro señor el vivo sentido de las palabras, de modo que obre en tu alma, unas veces arrepentimiento de tus pecados, otras confianza en él y en su perdón; y te abrirá el entendimiento para que conozcas otras muchas cosas, aunque leas pocos renglones91.

			Y reafirmando estos objetivos Antonio Delgado Torreneyra: 

			Estos libros podrás tener en lugar de maestro, y ten confiança que Dios acudirá, si tú acudes a él: y no te faltará, si tú no te faltas a ti mismo: y si quieres saber cuando vas cobrando salud, conocerlo has quando con alegre rostro llevares los trabajos, y holgares con la sugeción, y quando voluntariamente te ocupes en la meditación de la muerte92. 

			La lección espiritual puede entrar de lleno en el plano de las maravillas, manifestando, así, su naturaleza sagrada y poder mirífico, una forma de experimentar a Dios en el mundo. Leandro de Granada muestra un interesante rosario de estos rendimientos casi mágicos en la introducción de su traducción de la autobiografía de Gertrudis la Magna, advirtiendo que la narración original fue escrita por mandato de Cristo, tras aparecérsele a la santa con un ejemplar de la misma atado al cuello. Este suceso da pie al benedictino para recrearse en las divinas peripecias milagrosas que disfrutará quien leyere la obra con ánimo receptivo, devoción, humildad y reverencia. Virtudes facultativas de la posible unión del espíritu del lector con el de Cristo, principio y fin del libro en cuestión y momento a partir del cual se producirá una lectura compartida entre ambos, pero recayendo en el lector humano las cualidades piadosas de tal emanación divina. Vayamos al texto: «Se unirá el espíritu del lector con el de Christo y sentirá con él... y sentirá el espíritu vital de Christo, y Christo unirá el de él con el suyo, y tendrá parte de los singulares privilegios que Christo esposo suyo concedía a esta regalada esposa»93. 

			Autorizar la escritura atribuyéndola a Jesús, Dios o la Virgen es un tópico con muchos adeptos en el género en cierne, no siendo excepcional, pues, que Luis de la Puente recuerde continuamente a su público el hecho de que es Dios, y no él, quien habla en su Guía espiritual, motivo determinante de una lectura, si se quiere entender, afectiva y voluntariosa, al estilo de la de las cartas inesperadas de amigos y familiares94. Aún va a más su entusiasmo cuando recurre a la metáfora en la que el mundo visible es un libro escrito por la divinidad, en el que, gracias a su inmensa misericordia, todos los hombres, sean letrados o no, tienen la posibilidad de leer y entender. Tampoco es extraordinario que se recomiende la lectura de la Biblia como una misiva inesperada llegada del cielo, repleta de novedades y mensajes de la corte celestial. Al fin y al cabo, una fórmula muy común entre mujeres escritoras a la hora de legitimar su toma de la palabra en un espacio simbólico monopolizado por los hombres de la Iglesia95.

			La consecución de los fines acariciados, en última instancia, va a depender de la calidad de la lección, nunca de la cantidad. Su buena práctica, por ello, se compara con la saludable digestión de una comida moderada, e incluso con la de un rumiante o la manera de beber de la gallina, ave que toma unas gotas, levanta la cabeza, espera un momento y vuelve a empezar, o con el trabajo esmerado y parsimonioso de la hormiga. Como fuere, sobresalen la intensidad y la moderación, es decir, leer poco y con eficacia, porque ni siquiera las letras devotas están libres de vanidades, de codicia, curiosidad o deleite sensual. La lectura, en esencia, es un tipo de vía crucis que exige pasos, estaciones, la reflexión de lo leído, meditar y rezar. A partir de aquí los lectores disponen de un margen de libre imaginación e interpretación muy exiguo o casi nulo, propio de unos libros que, sin salirse de la norma establecida, de las seguridades de la ascética, les dirigen su oración y la vida en todo momento. 

			La meditación, efectivamente, en la horma de la composición de lugar ignaciana y una retórica que busca la comunicación inmediata con el lector, se da totalmente hecha y estrictamente delimitada en unos cauces precisos que los fieles solo tendrán que reproducir en sus cabezas. De esta guisa se quería impedir la construcción de mundos posibles, nuevos mensajes u otras peligrosas experiencias, libres e individuales, apartadas de la ortodoxia. La estrategia, obvio es, conduce al receptor hacia donde se estima oportuno y, recordando a Foucault, a la reproducción de un discurso ya preestablecido. No estaban los tiempos para las veleidades metódicas o quietistas de la mística96. 

			Sobra aclarar la concepción de la oración, y la lectura, cual práctica introspectiva, silenciosa, personal y privada, en la que no interviene otro mediador distinto al libro entre el creyente y la divinidad. Las directrices de la escolástica, más fría y racional, sin duda, han sido sustituidas por otras antiintelectualistas y voluntaristas, inherentes al amor, la humildad y la fe. El jesuita Alonso Rodríguez acentúa su índole íntima y privativa, porque «ay mucha diferencia de leer para otros, o para sí. Lo primero es estudiar y lo segundo lección espiritual»97. Sin embargo, la lectura colectiva en voz alta la estima muy conveniente para introducir a los iletrados en esos textos, adornados con eventos excepcionales. 

			Hernando de Zárate, parafraseando a san Gregorio, lo ilustra con lo acontecido a un «idiota» paralítico que, pese a ser analfabeto y pobre de hacienda, aunque rico de espíritu, compraba libros con los que, a través de la audición de su doctrina, obtuvo un magnífico y sorprendente conocimiento de las Escrituras, hasta el punto de recitar himnos y salmos de memoria. De ahí su oportunidad en momentos desocupados o de desidia, como pasatiempo cristiano inmejorable y evasor, recreo del cuerpo y antídoto del veneno licencioso de las historias inventadas. La adopción de algunas de las técnicas discursivas características de la literatura de ficción, sobre todo su maravillosismo, facultó una didáctica conmovedora, capaz de compensar el rigor de la ascesis y la doctrina espiritual.

			Sin menospreciar el papel que desempeñó el individualismo empírico renacentista, definitivamente, me atrevo a afirmar que el impacto de la nueva espiritualidad en la alta Edad Moderna fue una consecuencia de la imprenta, el instrumento de intermediación decisivo en la propagación de fórmulas de la oración de una élite de escritores eclesiásticos. Palanca, a su vez, de unas escalas de valores, enfáticas en la humildad y la obediencia contrarreformistas. 

			En un panorama idéntico, al pie de la letra, se inscribe la imagen de culto o devoción de la época, otro de los pilares comunicativos de la religiosidad y la ortodoxia de la Contrarreforma, asimilable a la palabra oral o escrita. Del mismo modo sometido a la tutela, fiscalización e interdicción de la jerarquía eclesiástica, además de la estricta delimitación de sus usos y funciones, producción, circulación y posesión, salvaguardas de los dogmas de la Iglesia católica postridentina y el eje del resto de las páginas que siguen. Después de dedicar más de quince años al estudio de la cultura escrita en la alta Modernidad, me resulta inevitable abordar la icónico-visual, una y otra medios de comunicación entonces simbióticos y complementarios. La apuesta de los espirituales por el libro no les lleva a perder de vista la decisiva importancia propagandística y pedagógica de la iconografía en una sociedad mayoritariamente analfabeta. No olvidemos que muchos de los escritores mencionados fueron afamados misioneros y predicadores. 

			Nuestros escritores, los moralistas de su tiempo, fueron voces autorizadas y de prestigio, inductoras de normas de conducta, opiniones, interpretaciones y otras deliberaciones variopintas entonces prevalecientes, no solo tocantes a la religión sino a cualquier recoveco del comportamiento de la sociedad. El credo, no obstante, era su auténtico sustrato ideológico, el principio rector de la vida en su totalidad. La moral católica, pues, dictaminaba lo malo y lo bueno de su ambiente contextual. Pasemos a la imagen y sus cuitas. 

			2. LA IMAGEN


			Los dictados del Concilio de Trento sobre las imágenes sagradas, recurso básico de la enseñanza, la memoria y la devoción de la fe católica, fueron una reacción frente a la iconoclasia de una Reforma consciente del poder sociorreligioso de unos objetos enjuiciados por sus enemigos como «leños o muñecos de niños»98. El culto a Dios, sentenciaba Calvino, no permite concesión alguna hacia semejante aberración y expresión de paganismo, presto a la corrupción de la evangelización de los fieles. En su Institución de la Religión Cristiana incluso advierte de los errores y el envilecimiento del espíritu resultantes de la adoración de los santos. El culto a la imagen —«libro de ignorantes»— en consecuencia intuye una devoción desenfrenada, pues, arguye, «como los hombres piensan que ven a Dios en las imágenes, lo adoran también en ellas. Y al fin, habiendo fijado sus ojos y sus sentidos en ellas se embrutecen cada día más y se admiran y maravillan como si estuviese encerrada en ellas alguna divinidad»99. 

			La representación iconográfica de la divinidad, por tanto, degrada su gloria y majestad. Esta idea del pensamiento calvinista ya cundía entre un importante sector de la intelectualidad europea del Quinientos, caso de los erasmistas y una pléyade de humanistas cristianos. Si bien la autoridad que los reformadores negaron al icono simultáneamente la trasladaron a las Escrituras y la interpretación de sus predicadores, los pilares de un nuevo credo, y una ética de vida, sin jerarquía eclesiástica. Aquellos teólogos y propagadores de la Palabra, carentes de un organigrama institucional eclesiástico, dejaron de lado un acervo cristiano, fundado en la antigüedad de usos y costumbres, a favor de otro valedor de la Iglesia primitiva que, a la zaga de san Pablo, se debía recuperar mediante la supremacía de la Biblia y la purificación, interior y exterior, de la Cristiandad. La catarsis acorde con la eliminación de todos los desaciertos, más paganos que cristianos, acumulados a lo largo de los siglos, entre ellos el culto a las imágenes, fuente de perversiones, idolatrías y supercherías sin el mínimo rastro de Dios100.

			La depuración o destrucción de la imagen religiosa llevada a cabo por calvinistas y luteranos, en última instancia, aspiraba a la supresión de la tradición que la sustentaba y promovía. La respuesta de los católicos, por ello, consistió en un acto de desagravio y reparación, es decir, en la reafirmación de su ortodoxia ante la teología reformada, una herejía al fin y al cabo que, como todas las del pasado, tenía en la profanación de imágenes una de sus señas de identidad. Cierto es, no obstante, que la imagen, como las reliquias, había ido acumulando una enorme y peligrosa potestad, porque, muy por encima de cualquier otro argumento doctrinal, acaparaba la atención de unas masas, presas de un abismo de miserias espirituales y materiales, entregadas a una religiosidad supersticiosa para el remedio de sus carencias vitales y anhelos de alivio y salvación.

			En el rito y el ceremonial protestantes el rechazo de la imagen se compensó con la música, según Lutero un reputado don de Dios y arte, inspirado en la Escritura, que se debía enseñar para el adiestramiento y la excelencia de dicho atributo celestial. Él y Melanchton le otorgaron una posición central —dieciséis horas semanales— en su programa educativo, a la vista de su utilidad en la divulgación y memorización de los artículos del credo luterano y la integración de los fieles en su liturgia. Con esta intención mnemotécnica se cantaban las veces suficientes himnos y salmos bíblicos, además de otras composiciones evocadoras. 

			Una funcionalidad estética, similar a la de las artes, ligada a la exaltación y glorificación del culto divino, capaz de impregnar de expresividad y elocuencia añadida a la Biblia, como fuerza invisible e indivisible de inusitada trascendencia, junto a la palabra el mayor de los donativos de la divinidad a la humanidad. La música, pues, se dirigía a las emociones y las pasiones, pero en pos de una buena causa, y el texto, al intelecto. Sin ella, decía Lutero, el hombre sería poco más que una piedra y, privada de su fin piadoso, un vano malabarismo de Satanás. Tampoco prescinde de su poder mirífico, diligente en la liberación de cargas pesadas y la huida del demonio101. Sin embargo Calvino y Zwinglio prohíben la música instrumental en los cultos, el segundo también en la vida privada e incluso el canto en los templos. 

			La defensa y promoción de postulados iconográficos tridentinos, uno de los bastiones identitarios del catolicismo moderno, tuvieron una gran eclosión y efervescencia sociorreligiosa durante la Contrarreforma, el tiempo en el que se aprovechó la taumaturgia del arte en la conquista de las masas102. A ello responde su elevación a la categoría de dogma en el seno de una Iglesia consciente de su potencial propagandístico y disciplinante, al servicio de su ortodoxia y la divulgación masiva de sus esquemas fundamentales. No obstante D. Freedberg nos recuerda cómo siguió conservando parte de su crédito entre los protestantes, como testimonian la pintura y las visiones místicas de los siglos XVI y XVII103. En cualquier caso, los productos artísticos, ayer y hoy, ganan prominencia en función del lugar que ocupen en la historia y en el contexto cultural donde adquieren su especificidad y utilidad. Las imágenes, efectivamente, fueron uno de los flancos de la custodia y salvaguarda de la integridad y la tradición del catolicismo postridentino. 

			Una buena instantánea de toda esta diatriba exhibe el inconcluso Discorso intorno alle immagine sacre e profane (Bolonia, 1582) del cardenal y arzobispo boloñés Gabriele Paleotti (1522-1597), publicado cinco años después de las Instructionum fabricae et suppelletilis ecclesiaticis (Milán, 1577) del arzobispo de Milán Carlos Borromeo (1538-1584)104. Tratado este último trasunto de, conforme a Trento, sus reformadoras directrices artísticas expuestas en el Concilio Provincial de Milán de 1573, cuyos dictámenes en lo sucesivo debía observar y poner en práctica el clero de dicha diócesis, destinatarios a quienes se prescribe una serie de medidas favorables a la iconografía devota y en contra de la indecorosa, tanto la profana como la sacra. Ambos, atentos a la premura con la que se había abordado la cuestión en el gran Concilio, en su sesión 25.ª y final, estimaron urgente desarrollar y fijar normas de producción y uso para un asunto tan delicado y decisivo. 

			En el resto de la Europa católica, con la misma comisión de poner en marcha los decretos conciliares, se fueron convocando sínodos y concilios, de cuyas actas jamás se ausentan las llamadas de atención sobre la corrección del arte sacro. En España, ya en el concilio convocado por el cardenal Juan Pardo de Tavera (1472-1545) en Toledo en 1536, el punto de partida de las iniciativas similares posteriores, se atendieron recomendaciones acerca del comportamiento de la población frente a las imágenes con el fin de erradicar supersticiones y conductas exaltadas e inapropiadas. Después, en 1565, vendría el valenciano del arzobispo Martín Pérez de Ayala (1504-1566). En Sevilla, los tres sínodos (1572, 1573 y 1575) del prelado Cristóbal de Rojas y Sandoval (1502-1571) requieren a los visitadores diocesanos el cuidado de la honestidad, la decencia y la pedagogía en el arte de los templos y, encarecidamente, la supresión de obscenidades lascivas en las imágenes de cofradías y demás actos públicos penitenciales105. Las constituciones del de 1586, bajo la autoridad del cardenal Rodrigo de Castro (1523-1600), igualmente —el capítulo 4, del libro III, título X— tratan «De cómo se puedan pintar retratos en las iglesias y que los monumentos e imágenes no se adornen con cosas que ayan servido en usos profanos»106. 

			Todavía en 1609 las sinodales hispalenses del ordinario Fernando Niño de Guevara (1541-1609) no cejan en amonestaciones a las provocativas representaciones de la Virgen y las santas habituales en procesiones y altares; para que «se aderecen con sus propias vestiduras, hechas decentemente... los sacristanes las vistan con toda honestidad y en ningún caso con hábito indecente»107. Las prescripciones continúan demandando el control de los usos domésticos, muy complejo dada su privacidad, aunque en progresiva e inquietante expansión. La impertérrita reclamación de estos anhelos en tiempos venideros revela su escasa resolución y una cotidiana desestimación del precepto. La tensión entre norma y transgresión, con frecuencia resuelta en una negociación, es uno de los principios rectores de la historia108. Sirva la recurrente inspiración en los evangelios apócrifos de la iconografía procesional, sin mayores consecuencias.

			El discurso de Paleotti tiene unos precedentes en el De picturis et imaginibus sacris del flamenco Jan van der Meulen —Jean Molano— (1533-1585), editado en Lovaina por Hieronymum Wellaeum en 1570 y ampliado en 1594. Una eximia autoridad en la materia y el primero en sistematizar la imagen en una, podríamos decir, sui generis enciclopedia iconográfica cristiana organizada según el calendario eclesiástico. Coetáneos también son el Dialogo nel quale si ragiona degli errori e degli abusi de’pittori (Camerino, Antonio Gioioso, 1564), de Giovanni Andrea Gilio (†1584); el De typica et honoraria Sacrarum Imaginum Adoratione libri duo (Lovaina, Ioannem Foulesrum, 1567), de Nicholas Sanders; el Imaginibus et miraculis Sanctorum (Bolonia, Alexandri Benacii, 1569), de Giulio Castellani (1528-1586), y el Il riposo, in cui della pittura, e della scultura si favella... (Florencia, Giorgio Marescotti, 1584), de Rafaello Borghini (1537-1588). Tratadistas que anticipan las disquisiciones del cardenal boloñés, todos tácitos defensores de las imágenes cual cuerpos vivos.

			El portugués Francisco de Holanda, en su disertación De la pintura antigua (1548), había definido la pintura como arte visible y contemplativo inspirado en la naturaleza y sus antiguos decretos, vinculado a la instrucción de los indoctos y el aumento del saber de los letrados. La imagen santa, pues, representa a Dios, virtudes, vicios y pecados, para su continuo recuerdo, excepto el de las «monstruosas y enormes y monstruosidades pintadas»109. En tanto que Molano, rector de la Universidad de Lovaina y teólogo comentador de las decretales tridentinas, es un decidido partidario de, como se hacía con los libros, prohibir la pintura reñida con la costumbre eclesiástica. A su parecer, el beneplácito concedido, relativamente, a la invención poética se debe negar en el arte, porque su acierto depende de la veracidad histórica de sus argumentos; exigencia más apremiante cuando atañe a las imágenes sagradas, metáforas y alegorías de elevados misterios con una meta pragmática: el bien de la religión. 

			En esta porfía cuadra el papista inglés Nicholas Sanders (1530-1581), maestro en teología a las órdenes del legado pontificio y cardenal polaco Stanislaus Hosius (1504-1579), muy polémico en las últimas sesiones de Trento. Sanders da prioridad a la eficacia didáctica de las artes plásticas, el complemento esencial de la predicación y la enseñanza de la doctrina cristiana, ante todo debido a sus cualidades mnemotécnicas en el aprendizaje de la religión a través de la vista, sentido superior al oído y la palabra. Las imágenes, en suma, son símbolos del amor a Dios, Cristo y los santos, o sea, intercesores celestiales invisibles revelados en sus retratos, además de recursos prioritarios del conocimiento dependiente de los sentidos externos. Su deliberación también incluye a la imagen interna, del mismo modo muy eficiente en el conocimiento piadoso del hombre. Leer a Cristo en la cruz, dice, inevitablemente conlleva su representación mental, incluso con una figura diferente a la aprobada, proposición que aprovecha para avisar a los iconoclastas de la ineludible y abultada presencia de este tipo de iconos en sus cerebros. 

			Sin embargo, se muestra contrario a la adoración de la hechura de las externas e internas, porque ninguna de ellas —meras copias imperfectas— reproduce con fidelidad a las personas recreadas. Las pintadas y grabadas, así, solo enseñan lo que sus artífices imitan del natural, nunca lo invisible e imposible de manifestar en el arte, a lo sumo portador de algunos rasgos visuales de la verdad. La perfección del icono, por ello, habita en las cabezas de las gentes: así, si se pretende hacer visible, solo se consigue la corrupción de su auténtica naturaleza, aunque el receptor sepa distinguir la forma material de su significado. Un proceso icónico-mental que transita desde el ojo hasta el sentido común, de este a la imaginación y, acto seguido, a la razón. El inglés, al respecto, alude a la habilidad del artista en la expresión del parecido físico de padres e hijos, imposible en la de sus personalidades y caracteres anímicos. He aquí unas cuestiones obsesivas entre 1550 y 1680, partidarias o no del poder de las imágenes y, por consiguiente, una disquisición sobre los límites y posibilidades de la representación visual, a su vez relacionadas con la autonomía y la creatividad del quehacer artístico110.

			El cura Gilio, en cambio, achaca a la ignorancia de los artistas las monstruosidades pictóricas de su tiempo, resultado de un endeble conocimiento de la Biblia y, en extremo, de la religión y su trayectoria histórica. Principios fundamentales del decoro, la diligencia, la forma y el orden de cualquier astucia artística, garantías indubitables de la verdad, la devoción, la edificación y la idoneidad de la imagen cristiana. De lo contrario, avisa, proliferarían falsedades inadmisibles, que, como Molano, ejemplifica con la quimérica Trinidad trifacial. 

			[image: 1_giulio_bonassone_juicio_final_miguel_angel_metro.tif]

			1. Giulio Bonassone, Juicio Final de la Capilla Sixtina, 1546-1550, Nueva York, Metropolitan Museum of Art.

			En el ambiente de aquel clérigo preocupado por la deriva del arte religioso, arreciaban los ataques y censuras al Juicio Final de Miguel Ángel (1475-1564), fresco de la Capilla Sixtina acabado en 1541, o sea, en los prolegómenos del Concilio de Trento (1545-1563) [1]. La ofensiva alcanzaría un punto de inflexión tras concluir dicha asamblea ecuménica un año antes del fallecimiento del genial artista y de la publicación del discurso de Gilio. Este, fiel defensor de la tradición y propagador de la ideología de la jerarquía eclesiástica, critica al pintor por haber dado preferencia en la obra a su concepción estilística y originalidad, a costa de los cánones pertinentes en la representación de la iconografía sacra. Pero, sobre todo, execra sus desnudos, como reminiscencia del pecado original y la lascivia, promiscua hibridación de lo sagrado y lo profano, en adelante, una de las dianas de la invectiva estética de la época111. 

			Estas directrices resumen los frentes alrededor de los cuales giran los candentes debates iconográficos de la Contrarreforma, incitados en el modélico discurso del cardenal Paleotti, escrito en italiano con la intención de alcanzar una mayor difusión y popularidad que los anteriores. En sustancia, una especie de repertorio, summa moralista o vademécum, e incluso un índice prohibitorio, dirigido a los artistas, en última instancia los responsables de la adecuada y útil representación de la imagen devota112. La horma de los alegatos de su género en los siglos XVI y XVII, inspirado en los clásicos, la patrística y la teología tridentina, puntal justificado de la ideología artística del catolicismo moderno113. 

			El autor, en la brecha de san Gregorio Magno (c. 540-604) y el escolástico Guillaume Durand (c. 1230-1296), aboga por una reforma moral del arte religioso capaz de auspiciar el retorno a sus raíces milenarias y asegurar su funcionalidad didáctica y mnemónica114; eso sí, condenando con intransigencia todo aquello fuera del canon aprobado en el devenir de la historia eclesiástica. De esta guisa sustituye la estética elitista del Renacimiento por la utilidad de la imagen y sus posibilidades catequéticas115. Sin embargo, no tuvo una influencia decisiva en la pintura de su tiempo, pese a cosechar los elogios del filósofo Jacopo Mazzoni (1548-1598), el jesuita Antonio Possevino (1533-1611) y el cardenal César Baronio (1538-1607) y, asimismo, la asidua consulta del pintor Francisco Pacheco116. Atendamos a sus postulados iconográficos [2].

			En los designios de Paleotti, como los teólogos, los escritores ascético-espirituales, los artistas y el resto de los intelectuales consultados, la finalidad del arte es la imitación de la naturaleza, pero adaptada a criterios religiosos, honestos y convenientes. De entrada un oficio mecánico e innoble por el mero hecho de dar forma a una idea, aunque liberal y honroso si se ejerce siguiendo los preceptos cristianos y en aras de la unión del alma humana con Dios. La imagen profana, en esta tesitura, carece de un rendimiento trascendente, consecuencia de su asociación a la comprensión del mundo, el goce estético y la perpetuación de hechos, virtudes y personajes relevantes. La sagrada, en esencia, representa cosas santas y vinculadas a la divinidad, facultad que la convierte en objeto de culto impregnado de poderes miríficos, a través del cual el hombre con la vista accede al amor y la cognición de Dios; no menos al recuerdo y la emulación de los santos, las excelencias de la piedad y el destierro del pecado, porque imprime en la memoria, la imaginación y la emoción los misterios de la fe, al margen del juicio y la voluntad. Las imágenes, en definitiva, solo tienen razón de ser si cumplen una función específica. 

			Paleotti, en tal actitud, distingue el pintor a secas del artista cristiano implicado en la representación de asuntos devotos, interiores y exteriores, y la glorificación de Dios mediante el esplendor y la belleza del arte, elementos persuasivos ideales en la conversión religiosa de la población y en la agitación de sus afectos, emociones y sentidos, rentables en arrepentimiento, paciencia, justicia, castidad, mansedumbre o misericordia. El medio material del icono, su forma, también certifica la constante presencia y fijación mental de sus eventualidades y personajes, pero si no provoca en sus receptores sentimientos equiparables a los derivados del ejemplo vital de sus protagonistas —la empatía ilusiva de Belting—, la labor del artista habrá sido en vano117.

			A la pintura nociva, como los malos libros reñida con los dictados eclesiásticos y a las órdenes del demonio, se le imputaba la depravación de las buenas costumbres, en particular las de jóvenes e ignorantes, «simples» e «idiotas». Mientras que en la honesta su artífice es el primero en aprehender las bondades de la religión y el fidedigno colorido de la santidad, virtudes en idéntica medida consagradas en su figuración artística, el exorno sin par, en espacios públicos y privados, para el deleite y la conmoción de los corazones de sus observadores; eso sí, siempre que reproduzca los modelos reales bendecidos en la Iglesia, jamás argumentos mundanos, superfluos e indecorosos, o proclives a la burla de malintencionados. En este sentido los rasgos mundanos y la interpretación original de los personajes religiosos del Greco congregaron las amonestaciones de las autoridades eclesiásticas de su tiempo [3].
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			2. Anónimo Emiliano, Retrato de Gabriele Paleotti, siglo XVII, Budrio (BO), Emilia-Romagna, Pinacoteca Civica Domenico Inzaghi. 

			El cardenal boloñés, no en vano, es un firme partidario de la intervención del Santo Oficio en la erradicación de las escandalosas y ofensivas a los dogmas cristianos, incentivos de la ruina espiritual y el desequilibrio de la sociedad118. Caso de las falsas y malditas invenciones del gusto de los herejes, el veneno de quienes están dispuestos a creerlas, que Paleotti encuentra en la moda de pintar frailes lujuriosos subyugados por la gula, vicio de pocos, dice, en absoluto generalizados119. 

			[image: 3_el_greco_expolio_catedral_de_toledo.tif]

			3. Domenikos Theotokopoulos «El Greco», El Expolio, 1577-1579, Toledo, Catedral. 

			La imagen errática tiene su origen en temáticas falaces, vacuas, abominables, ineptas, apócrifas y supersticiosas; o en aquellas que, sin llegar a ser heréticas, albergan dudas y atisbos de lascivia, avaricia y otras lacras similares fruto de equívocos conscientes o vehementes; entre ellas la Virgen con dolor en el parto, el demonio vestido de sacerdote celebrando un bautizo, los bienaventurados disfrutando del sexo en el cielo y cualquiera merecedora de amonestación y prohibición. La casuística el prelado la engorda con las estampas, usuales en Alemania y Francia, de curas y frailes casados, mujeres oficiando la misa, profanaciones del santísimo sacramento, animales vestidos con hábitos religiosos y la negación del sacerdocio [4].

			[image: 4_jorg_breu_el_viejo_sacerdotes_recogiendo_dinero.tif]

			4. Jorg Breu (el Viejo), Sacerdotes recogiendo dinero para la jerarquía eclesiástica, c. 1530, Gotha, Herzogliches Museum. 

			Esas xilografías del siglo XVI, según R. Scribner, fueron convenciones iconográficas y formales cruciales en la divulgación masiva, a favor o en contra, de las reformas religiosas. Una estrategia patente en la guerra luterana de los panfletos y en la propaganda hugonota durante las contiendas civiles de Francia120. Aberraciones suficientes, arguye Paleotti, para que los artistas queden sometidos a la jurisdicción de la Inquisición romana y la denuncia de la comunidad. La mejor singladura a la hora de averiguar su gravedad y el grado de culpa de sus responsables, aunque se deban a la rudeza de pintores bienintencionados y temerosos de la herejía. 

			La pintura impía e irreverente, por tanto, destruye el culto divino, como los excesos de devoción al borde de la superstición, inocuos en sí pero discordantes con las proposiciones aprobadas en la sesión 25.ª del Concilio de Trento. En una de ellas se advierte: «Omnis superstitio in imaginum sacro usu tollatur»; es decir, toda invocación supersticiosa de los santos y de sus reliquias e iconos resulta provocativa y deshonrosa, a la postre el fermento de creencias equívocas y de compleja erradicación121. Así sucedía entre quienes afirmaban que los lienzos empleados en los retratos de la Virgen precisaban la manufactura de una doncella, convicción injustificable aunque fuese para demostrar su falsedad. Diferente es la suerte de la imagen apócrifa, ausente en la Biblia, avalada por los doctores y cotidianamente relegada a ámbitos privados y usos precavidos, pero siempre bajo la supervisión de un experto en la materia o persona inteligente, porque se desconocen sus orígenes y verdaderos fundamentos. A pesar de lo dicho, un sinfín de romerías, procesiones y festividades varias solían exhibir una descarada transgresión de este apercibimiento. La norma se dejaba de lado cuando no generaba satisfacciones u otro tipo de rentabilidad espiritual, normalmente mágica.

			Los retratos de los dioses de la Antigüedad grecolatina también conllevan abusos y riesgos inopinados, una afición, asevera el cardenal, blasfema, cercana a la herejía y propensa a la perpetuación del paganismo, aunque se excusen como testimonios para el estudio de las artes y las letras clásicas, el adorno de hogares y la exhibición de alegorías morales. No obstante desconfía de su capacidad de penetración en los ánimos y energías creativas de artistas y personas cultas, cuya sabiduría y destreza convendría trasladarlas a Cristo y los santos. Además recuerda que los cristianos renuncian al demonio en el bautismo, abdicación que se debería hacer extensiva a esos «dioses inventados y diabólicos», insignias de un Satanás triunfante e impío122. De ahí su invalidación de la disculpa de los pintores y escultores que las representan para su recreo o el entrenamiento de su profesión, sin tener en cuenta las graves consecuencias entre las gentes sencillas e indefensas ante tan vivos y perniciosos señuelos de idolatría. Sin embargo, a quienes las expongan en sus casas por inquietudes intelectuales recomienda discreción y prudencia cristiana. Entonces eran habituales en el decorado de librerías y gabinetes de trabajo, sobre todo los bustos y cuadros de autores de los libros custodiados, a la espera del contagio de sus ingenios en dichos habitáculos123.

			Distinta es la suerte de filósofos, oradores, historiadores, poetas y héroes de guerra, cuya obscenidad pagana la eclipsan sus vidas ejemplares en moral y razón. Arquetipos de sanas costumbres, astucia e inteligencia, muy recomendables a los cristianos, porque

			quanto Maggiore dovrà essere la testimonianza che ci si debe attendere da un cuore cristiano armato della fede, sorretto dalla grazia, fortificato dai sacramenti, guidato dagli angeli ed erede del cielo. Quale scusa potrà dunque mai trovare un cristiano nel paragonare a se stesso queste immagini e nel farsi un esame di coscienza per chiedere conto alla propria persona?124.

			Las estatuas de los príncipes, igualmente, son observadas desde puntos de vista diversos, a partir de los cuales se diferencian las erigidas por la voluntad popular o la de los magistrados. En este último supuesto, apercibe Paleotti, el pueblo suele ser una coartada y no su causa principal, que, de manera inquebrantable, estriba en la virtud, el buen gobierno y la defensa de la paz y la justicia, propiedades responsables de su homenaje público, la deferencia y la remembranza de acciones singulares, más todavía si inciden en el cuidado y la promoción de la religión. Pero sin llegar al extremo de su adoración o de erigirlas cerca de los templos; ni por «il fatto che il popolo, che si radunava atorno ad esse per fare giochi e spettacoli e assemblee, finiva per disturbare con grande strepito gli uffici divini che si celebravano nelle chiese»125.

			De ser el príncipe quien toma la decisión de exhibir su propia efigie, esta solo será una obra material carente de alma a pesar de su belleza. La gloria duradera de hombres y mujeres célebres, aspirantes a la inmortalidad de su memoria mediante el arte, según el cardenal, no reside en algo tan frágil y caduco como una escultura. La humildad cristiana, dictamina, ha de preponderar sobre cualquier indicio de excelencia y notoriedad efímera. Mas son bienvenidas las estatuas ilustradas con símbolos religiosos de cualidades heroicas, muestras de agradecimiento a Dios por la concesión de semejantes méritos imperecederos: la equidad, la justicia, la caridad, la paz, el bien común, la conservación de las costumbres ideales y la salvaguarda de la fe. En el discurso en cierne se dirime que «se exteriormente la statua responde comunque in modo proporzionato e conveniente al grado della carica pubblica, il giudizio quanto alle intenzioni interiori è riservato unicamente all’eterna e infallibile sapienza»126.

			En lo expuesto hasta ahora, el arte ante todo es un recurso útil y casi exclusivo de la religión. A ello se debe el desprecio, con matices, de Paleotti hacia la pintura opuesta a fines piadosos, signos de la infinita misericordia divina garantes de la acertada interpretación del mundo y, empero, de su comprensión mediante imágenes. En esta tesitura, el rechazo de tan diligente facultad cuestionaría su voluntad y, en consecuencia, el orden natural y la verdad suprema vigente en las artes, las letras y la ciencia; asimismo las leyes de la religión, la inteligencia y la virtud. La pintura pagana, pues, es una afrenta a esos principios, que obligan a prohibir en las iglesias otras imágenes que no sean sagradas, instrumentos sin igual de la devoción. No por casualidad el boloñés considera absurdo predicar el perdón del enemigo rodeado de escenas mitológicas obscenas y gentiles, de perseguidores de cristianos o bailes licenciosos, en menosprecio de personas pías, los misterios de la fe y la dignidad exigida a menudo sorteada127. 

			Al respecto, los retratos colgados en las paredes de las casas en principio no son buenos ni malos, calidades dependientes de su uso y finalidad; así los de personas virtuosas, dignas y reputadas siempre son eficientes y beneficiosos, al contrario que el amor propio, el narcisismo y la vanagloria. Los hogares católicos, como fuere, nunca pueden cobijar a herejes, idólatras y enemigos de la Iglesia de Roma, o los de cismáticos, tiranos, demonios, meretrices, ladrones y gente infame, satírica, lasciva y deshonesta. Sin embargo conviene diferenciar entre sus demandantes y los retratados, porque en los primeros recae la obligación de certificar la adaptación de la imagen a la honestidad y el decoro piadoso debidos, incluso los defectos físicos; o la exaltación de vicios para su reprobación: la vanagloria, la ostentación y, en extremo, los pecados, y la ausencia de rigor histórico, aun so pretexto estético y tipológico128.

			En los hogares cristianos también sobraban las imágenes inútiles, ociosas y fatuas, las excesivas en lujo y especulativas; a saber: fauna y flora, naturalia y artificialia, mapas geográficos, paisajes, cuadros de la navegación entre el viejo y los nuevos mundos, historia natural, edificios, fortificaciones, sucesos violentos (guerras, duelos, torneos), astrología y saberes seculares; cualquiera desprovista de ventajas anímicas y edificantes y perturbadora del camino hacia el cielo, aunque bienvenidas son las referidas a acontecimientos bélicos justos y providenciales, contra infieles, herejes e idólatras. Especial mención concitan las morales y subordinadas a la salvación, las favoritas del demonio a la hora de degradar y manipular la mente humana. Paleotti acude de nuevo al símil del libro prohibido: 

			Sull’esempio dell’Indice dei libri proibiti e degli editti, pubblicati a più riprese in questa città al fine di passare in rassegna tutti i libri che fossero da emendare, così dovrebbe accadere che ciascuno guardi con scrupolo all’interno, nella propria casa, dentro e fuori la città, per levare ogni dipinto che possa ofendere gli occhi timorati di Dio129.

			En cuanto a las sagradas, vuelve a encumbrar la suficiencia didáctica de las de los santos, que debe asegurar la representación artística con los colores precisos y ajustados a sus experiencias vitales ejemplares en inocencia, piedad y celo religioso. Unas virtudes, trofeos memorables de su victoria celestial, dignas de ser exhibidas en espacios públicos y privados donde se les tribute la reverencia merecida, pero acordes con modelos pictóricos fiables, los más próximos a la veracidad histórica consensuada en la Iglesia, majestuosos y universales. Nunca los inverosímiles, mundanos, irrisorios, mitológicos, fútiles, ilusorios y mentirosos, habitualmente a causa de la ignorancia o la malicia de sus creadores. En conclusión, la imitación de la naturaleza, el cometido del arte, cumple su función si refleja con exactitud la esencia del motivo original. Todo lo demás sería falso porque jamás existió ni existirá, como ficciones, sin ningún fundamento real, elucidadas en la imaginación.

			Lo anormal y fabuloso, pues, no equivale a lo falaz sino a una manipulación de la realidad, aunque respetase sus rasgos identitarios y pese a inofensivas alteraciones de accidentes y sucesos; por ejemplo, las imágenes de Cristo muerto sin ninguna señal de sufrimiento en su cuerpo, la Magdalena vestida elegantemente, Jerusalén con edificios propios de la Roma antigua, los apóstoles casi desnudos en clima frío o santos fuera de su tiempo. Mas esta no es la peripecia de las ineptas e indecorosas, erróneas en sus fundamentos conceptuales e injuriosas de la dignidad y devoción de las personas recreadas, a quienes se les asignan acciones y comportamientos imposibles. 

			Las imperfectas, otrora, suelen ser una consecuencia del pecado y la inexperiencia de los pintores, sea un santo sin orla, san Ambrosio privado del flagelo en la mano, el templo de Salomón sin columnas o la Última Cena incompleta de comensales. Fallos de fácil resolución con el asesoramiento de los doctos y avezados pertinentes. Las inútiles y vanas, por su parte, ni nocivas ni buenas, soslayan los fines piadosos irrenunciables, caso de las fantasías entretenidas y delectables. Paleotti sentencia que pinta bien quien imita bien, parámetro primordial de la imagen cristiana, cuya naturaleza adquiere consistencia en su utilidad y buen uso, porque, añade el cardenal, «Dio ha creato buone tutte le cose, e nessuna è cattiva o superflua; così è l’uomo, creato a sua immagine e somiglianza, e anche la pittura, che è imitazione delle cose, e non potrà quindi considerarsi oziosa e inutile, ma indirizzata sempre ad un uso buono»130. 
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