
		
			[image: La defensa de la mujer en la literatura hispánica]
		

	
		
			Julio Vélez-Sainz

			La defensa de la mujer en la literatura hispánica

			Siglos XV-XVII

			[image: LogoCatedra.jpeg]

		

	
		
			A la memoria de José María Mesonero Velasco

		

	
		
			Agradecimientos

			Créanme los lectores cuando digo que soy persona agradecida, tanto que me sabría mal dejar a algunos amigos y colegas fuera de estas palabras, siempre las más bellas de escribir en toda monografía que se precie. Por si acaso, vayan mis disculpas por delante.

			Tengo la suerte de recordar exactamente el germen de este proyecto de investigación: tuvo lugar con un vino en el Faculty Club de la Universidad de Chicago como parte de un curso independiente de doctorado que disfruté en la primavera de 2000 bajo la maestría del romanista Paolo Cherchi. Desde que Paolo me sugiriera comparar los listados de mujeres virtuosas de Boccaccio y Álvaro de Luna han surgido mi segunda tesis doctoral (que escribí bajo la dirección del maestro Pedro Cátedra), una edición crítica (en esta casa), dos monografías (la presente y la editada en 2013 sobre la corte de Juan II) y un número de artículos. Mi deuda con él es obvia.

			Este es un trabajo realizado a lo largo de más de una década y, por lo tanto, condicionado por el omnipresente publish or perish del mundo académico contemporáneo, de este modo, no es de extrañar que algunas secciones hayan tenido fragmentos publicados en el formato de artículos. Estos han aparecido en las editoriales Brill y Fundación Cervantes de San Petersburgo y las revistas La corónica, Revista Canadiense de Estudios Hispánicos, Tejuelo, eHumanista y Bulletin of Hispanic Studies. Les agradezco a las editoriales el permiso de reproducción de algunos párrafos. Como no podía ser menos, todos los trabajos han sido muy profundamente repensados y, en algunos casos, incluso replanteados en su totalidad.

			La investigación realizada para la composición de la presente monografía ha encontrado generosa financiación por parte del Ministerio de Economía y Competitividad al dotar al proyecto «Defensas de la mujer en la literatura castellana» con un contrato Ramón y Cajal que, además, a la postre, acabó siendo fundamental para que el que escribe estas líneas lo haga desde España y no desde Estados Unidos, donde era un feliz profesor en la Universidad de Massachusetts Amherst antes de venir a esta maravillosa villa y corte madrileña y complutense. También se le ha de agradecer a la Universidad de Georgia que, por medio de su programa Franklin International Scholars, me acogiera durante unas semanas cruciales para la confección del texto. Fruto de esto fue el curso titulado «Medieval and Early Modern Defenses of Women in the Hispanic World» que dicté en la misma.

			Nina Scott, proba sorjuanista, Jesús Rodríguez Velasco, medievalista microliterario, Miguel M. García-Bermejo Giner, referente en teatro «antelopesco», Nieves Romero Díaz, especialista en novela barroca, Lillian von der Walde Moheno, irreductible medievalista mexicana y Antonio Sánchez Jiménez, luminaria lopesca, leyeron con paciencia y generosidad algunos capítulos (cada uno en su área de especialización). Les agradezco de todo corazón su tiempo y su esfuerzo, sus anotaciones, censuras, ayuda y que quitara alguna tontería. Con Françoise Gilbert, Betsy Wright, Javier Huerta Calvo, Luciano García Lorenzo, Frederick de Armas, Enrique García Santo-Tomás y Marisol Arredondo, entre otros, he mantenido conversaciones que me han servido para la incorporación de algunas acertadas opiniones. A Josune García le tengo que agradecer, una vez más, que creyera en la viabilidad e interés del proyecto.

			Este libro está dedicado a José María Mesonero Velasco, cronista de las Arribes del Duero y mejor persona. A su memoria y a su familia han ido estas palabras.

		

	
		
			Introducción
Los contornos hispánicos de la querelle des femmes


			En marzo de 1691, sor Juana Inés de la Cruz escribe una defensa de su Carta atenágorica como contestación a las recriminaciones de que no se afanaba en cuestiones teológicas, sino en temas profanos, que le hacía el obispo de Puebla, Manuel Fernández de Santa Cruz, bajo el seudónimo de sor Filotea1. En su famosa «Respuesta a sor Filotea» la de Asbaje presenta una relación de argumentos a favor de la dignidad de las mujeres escritoras y racionales y un largo listado de mujeres que habían influido en la Historia de la Cristiandad que presenta, casi punto por punto, correlatos con los realizados a favor de las ofendidas «donas» contra los relatos de los «maldicientes» escritos en la Castilla del Cuatrocientos, junto a una serie de mujeres modernas que presentan las mismas características que las anteriores. Sor Juana difícilmente tuvo acceso a estas obras, por lo que su conocimiento de aquellas es, en todo caso, parcial, de oídas, derivativo. Sin embargo, ¿cómo es posible que haga relación de los mismos ejemplos de virtud femenina y, además, para casi el mismo fin, la defensa de la mujer ante inquisiciones masculinas? Este libro intenta dar respuesta a ello. Pretendemos historiografiar los textos de una tradición en la literatura hispánica que pese a ser ampliamente conocidos no se han tenido en cuenta en cuanto a eslabones de la misma cadena: la defensa de la mujer como concepto intelectual y literario. Partimos en este estudio de textos medievales, sobre todo de la primera mitad del siglo XV y acabamos con documentos del siglo XVII que anteceden directamente las vindicaciones del siglo XVIII que se convertirán en la base del pensamiento ilustrado con respecto a la temática genérica y sexual2.

			Mucho interés ha despertado el tema de la mujer en la Edad Media tanto en forma de alabanza desmedida de las donas como en duras diatribas misóginas. Se pueden recoger múltiples obras de crítica que tratan la mujer como tema en la tratadística de la Edad Media así como un sinfín de textos que trataron el tema en su momento.

			El más importante de los estudios que definen y describen el corpus europeo sobre la mujer como tema es The Notion of Woman, de Prudence Allen. En el primer volumen de su magna obra, estudia la concepción filosófica de los sexos desde Hesíodo hasta Petrarca analizando los discursos sobre la misoginia, la filoginia y la guerra de los sexos3. Su tesis es que desde la fundación de la Universidad de París la doctrina aristotélica de la polaridad sexual pasó a dominar la discusión sobre el debate de los sexos hasta el punto de que considera a Aristóteles «the invisible foundation of western thought about woman and man» (468). La enseñanza universitaria y específicamente la Universidad de París sirvieron para diseminar la noción de la mujer como un «macho mutilado» en la formación de teólogos y clérigos:

			the Greek philosopher’s rationale for the respective identities of woman and man was disseminated in a complex academic form throughout most European educational structures, in a simplified form through formal and informal preaching in the churches and streets, and in an exaggerated and superstitious form in popular pamphlets on gynecology. [...] By the end of the Thirteenth Century, Aristotle’s victory was complete (1985, 468-469).

			La adopción de Aristóteles erradicó otras doctrinas presocráticas, estoicas, platónicas y neoplatónicas que favorecían la complementariedad de los sexos y su consecuencia práctica fue la negación de acceso a mujeres, de nuevo en imitación del Estagirita, quien no aceptó pupilas. El ambiente universitario enfatiza la naturaleza retórica y disputativa de la noción de la mujer, que se ve como un «caso» jurí-dico (en la opinión de Alcuin Blamires), como un discurso textual4. Describe Allen en el segundo volumen de su obra la «reforma» humanística que se realiza entre 1250 y 1450: con respecto a la teoría de los opuestos femenino y masculino se pasa de un interés particular en definir las características del hombre y de la mujer a analizar las características femeninas del hombre y masculinas de la mujer así como un reconocimiento de la determinación individual de estas; el análisis de la reproducción adquiere tintes metafóricos y espirituales de lo que es generar a Dios dentro del alma (una devotio moderna sui generis); de la exclusión de las mujeres dentro del terreno de las universidades y su silencio en público (según la doctrina aristotélica) se deriva a que tengan acceso a textos académicos y escuelas humanistas que les permite aportar argumentos al debate público; en terrenos de virtud y moral, se pasa de una situación en que las mujeres están excluidas de la vida política y su virtud se limita a determinados tipos de amistad y justicia a una en la que se acepta que las mujeres aporten al bien común y las esferas públicas de la actividad humana de modo que se discute la separación de los roles sociales entre hombre y mujer (2002, 1085)5. Tras la luminaria de Allen, y ya en terrenos literarios, Howard Bloch disecciona la tradición cortesana francesa medieval mediante la premisa de que la misoginia y la alabanza desmesurada de la mujer son dos caras de una misma moneda que busca la deshumanización de estas de manera que se convierten en ideales a seguir. La misoginia es «a speech act in which woman is the subject of the sentence and predicate a more general term» (1991, 5), de modo que cualquier definición esencialista del concepto de la mujer peca de misógino (6)6, de este modo, antifeminismo e idealización de la mujer serían dos modelos complementarios y negativos de la mujer (1991, 165)7. Paolo Cherchi analiza el De amore, de Andreas Capellanus, y su fundamento en la dualidad misoginia/filoginia. Uno de los grandes misterios de la obra del capellán es el extraño palinodo del tercer tratado en el que, tras narrar treinta maneras de amor, Andrés acaba criticándolo. Cherchi procura dilucidar esta ambigüedad. En primer lugar, el capellán «was not a codifier of courtly love but an adverse interpreter who [...] chose to mimic courtly lovers in the hope of unmasking their supposed deceitfulness» (ix). Cherchi destaca, además, que Andrés y los amantes corteses presentan una adynation que muestra la unicidad de dos reacciones opuestas al compararlas con otras reacciones parecidas8. Por su parte, Alcuin Blamires define el corpus desde sus raíces bíblicas y clásicas hasta llegar al siglo XV. El autor se aleja de las conceptualizaciones del feminismo francés de los setenta y ochenta (Julia Kristeva, Luce Irigaray) y del norteamericano de los ochenta y noventa (Judith Butler, Jane Gallop) para centrarse en el corpus de escritos de la mujer como concepto en la Edad Media de modo que destaca su concatenación: «In pre-modern times the art of discussion was an art founded on what we would nowadays call “precedent”» (6). Los textos se forman en correlación y correspondencia, unificando discursos de distintas doctrinas lo que subraya los sustratos teológico, biológico y social de la disputa. Blamires identifica una serie de topoi de defensa de la mujer a partir del juicio simbólico que se establece sobre la maldad o bondad natural de las mujeres: un «caso». Para Blamires los defensores presentan: «A mode of discourse which aims to build a positive representation of women in response to either specified or implicit accusations» (6). El autor subdivide el debate en dos alegatos en defensa de las mujeres distintos: el formal y el incidental. En el caso formal se favorece la defensa de la mujer en general:

			The formal case has a quasi-judicial flavour and expressly sets out to promote women’s cause and to exonerate them from slander. Its typical features are these: it questions the motives and morality of misogynists, who seem to forget that women brought them to life and that life without women would be difficult; it denounces antagonistic generalizations; it asserts that God showed signs of special favour to women at creation and subsequently; it revises the culpability of Eve; it witnesses women’s powerful interventions throughout history (from the Virgin Mary and scriptural heroines to Amazons and modern notables); and it argues that women’s moral capacities expose the relative tawdriness of men’s (9).

			Por otro lado, el caso incidental se centra en ejemplos concretos de mujeres santas, bíblicas, clásicas o modernas que se muestran como ejemplos de alguna virtud concreta ora asociada con el mundo de lo femenino (la virginidad, la dulzura) o con el de la masculinidad (el coraje, la fuerza), etc9. Según la retórica clásica, el caso formal respondería al modelo argumental ad generatim mientras que el incidental lo haría al ejemplar. Hay múltiples ejemplos hispánicos de esta tradición: Rodríguez del Padrón efectúa una defensa formal en cincuenta argumentos, Valera usa la forma de una defensa formal aunque desarrolla también algunas incidentales; Luna intenta combinar los dos modelos y, así, los preámbulos sirven como defensa formal y los ejemplos de mujeres como defensa incidental.

			En el mundo del hispanismo y la Filología han indagado estos temas múltiples autores. Los pioneros en el campo fueron los estudios de August Wulff sobre «dezires», dits y fabliaux (1914) y Carleton Brown donde se estudiaba el argumento misógino de que la mujer representa la confusión del hombre (479-482)10. Jacob Ornstein realizó en 1941 un primer intento de definir el corpus de textos a tratar, ya muy superado. Si bien su conclusión de que la literatura castellana se mostró a favor de la mujer es quizá un poco simplista, esto se debe, fundamentalmente, a su situación de iniciador del campo11. José Luis Canet muestra cómo, cuando el aristotelismo se impone en las universidades en los siglos XII y XIII, nace una nueva concepción amorosa más de acuerdo con la sociedad emergente donde el discurso amoroso se confunde con los tratados de conducta (2004) y ahonda en la concepción fisiológica de la mujer en la época medieval, vista desde los manuales médicos y de la física natural y desde el cristianismo (1996). María Eugenia Lacarra establece un corpus de textos en los que se puede rastrear el origen aristotélico y galénico de la misoginia en las colecciones de exempla. Resulta muy interesante para este estudio la unión que efectúa La- carra del auge de la misoginia a fines del XV con «la nueva actitud an- ticortesana en tiempos de los Reyes Católicos [que] es consecuencia del ascenso al poder de los letrados y del consiguiente declinar intelectual de los caballeros» (1986, 355)12. Pedro Cátedra edita el Breviloquio de amor y amiçiçia y lo pone en contacto con su posición como maestrescuela y, posteriormente, catedrático de Poetria en Salamanca (1986) y, después, conecta este y otros tratados (como el paródico De cómo al hombre es necesario amar) con la Universidad de Salamanca (1989)13. Para Michael Solomon el Corbacho y el Spill actúan como manuales médicos dispuestos para curar al lector de las mujeres, objetos de contagio14. Julian Weiss propone un nuevo acercamiento al tema en un artículo que va mucho más allá del acercamiento de Ornstein, llegando incluso a replantear en su totalidad el corpus de obras misóginas y profeministas del Cuatrocientos y parte del Quinientos. Weiss divide el corpus en tres grandes grupos: clericales, aristocráticos y textos en los que la tradición se inserta dentro de otras formas narrativas de modo que la confrontación entre unos y otros se establece a partir de una serie de tomas de posición (a la Bourdieu) en un campo literario. De este modo, los distintos tratados filóginos responden a que los autores quisieron formar parte del sistema y a una búsqueda consciente de mecenazgo real por parte de los escritores15. Mención aparte merece el Grupo de Investigación Complutense «Fuentes Literarias para el estudio de las Mujeres» dirigido por Cristina Segura, bajo cuya coordinación se edita la colección «La Querella de las Mujeres». Especial interés merecen sus volúmenes en cuanto a las respuestas femeninas (2010, 2011C, 2013, su interconexión con el feminismo contemporáneo (2011A), y el magnífico análisis de dos textos capitales en la historia europea de la querelle: Le livre de la cité des dames y el Quijote. Robert Archer amplía la antología de Weiss y complementa su selección con una monografía donde taxonomiza la disputa16. Primero, analiza los contextos carácter gnómico y didáctico de la disputa (el Llibre de les dones de Francesc Eiximenis, el Jardín de nobles doncellas de fray Martín de Córdoba, Egidio Romano y García de Castrojeriz, los sermones de san Vicente Ferrer) y muestra la inestabilidad del concepto «mujer» pues cada texto muestra una versión distinta, casi tópica, de la «esencia» femenina de modo que están supeditadas a los «fines retóricos particulares de cada uno» (2012, 89). Asimismo, analiza el Arcipreste de Tavalera o Corbacho en cuanto a su relación con la obra de Eiximenis, de Andrés de Luyeres y Juan de Flores. Igualmente, presenta el arsenal argumentario en contra de las donas de Tirèsies de los Sueños de Bernat Metge y de Orfeu, su contrapartida caballeresca (gula, pereza, vanidad, inconstancia, presunción, 140-141). Del Spill de Jaume Roig se destaca su anecdotario que sirve para trazar una biografía burlesca en la que los casos femeninos presentados sirven para denigrar burlescamente a las donas: «las suposiciones habituales sobre las mujeres que los protagonistas llevan consigo en tanto que parte de su bagaje cultural común se imponen como verdades por medio del humorismo y de la risa, ya sea como ideas admitidas a medias y a regañadientes (como en el caso de Bernat) o plenamente asumidas (como en el caso de Roig)» (176). El cuarto capítulo vuelve a ofrecer una visión panorámica de las defensas de las mujeres más importantes del Cuatrocientos, tema de la presente monografía.

			Uno de los aciertos de Archer consiste en ir más allá de la dicotomía, establecida desde Ornstein, entre «profeministas» y «misóginos», ofreciendo una aproximación más adecuada a la definición del término «mujer» que se puede colegir del estudio detallado del corpus textual. En realidad, poco debate hubo (si alguno) sobre la naturaleza de la mujer. A este respecto, Seguro Graíño et alii recuerdan que se puede trazar una serie de imágenes y motivaciones comunes desde Christine de Pizan hasta Emilia Pardo Bazán en la que las reivindicaciones femeninas se repiten y complementan independientemente del periodo histórico en el que surgen (2011a). La influencia de la «revolución aristotélica» (como la llama Allen) fue tal que no hubo una reacción semejante hasta bien entrado el siglo XV. No obstante, no por ello deja de tener validez retórica la división. De hecho, la retórica es la única válida, en mi opinión. Los términos que más comúnmente se usan para hablar de estos textos son neologismos y, por lo tanto, extraños al pensamiento del momento: «misoginia» y su grupo semántico son términos anacrónicos en la Edad Media17; igual ocurre con su antónimo «filoginia» y su grupo semántico, neologismos en español que tienen un ápice de barbarismo puesto que son relativamente comunes en inglés. Son igualmente ajenos a la mentalidad medieval los términos antifeminista, antifemenino, profeminista o profemenino. En realidad, los términos que se utilizan realmente en la Castilla del XV son el de «maldicientes» o el de «defensores» del honor de las donas y esta es la terminología que cimenta el debate a partir de entonces, pues casi siempre se toma en forma de debate o de disputatio de carácter argumentativo el ataque o la defensa de las donas, lo que deja claro que tiene una forma marcadamente retórica: Álvaro de Luna utiliza exempla con los que salpica su narración y establece su comparación con las virtudes masculinas; Diego de Valera utiliza el marco de la tratadística con el fin de mostrar una disputación (disputatio) de la opinión anterior; Juan Rodríguez del Padrón establece una ficción desde el principio al enmarcar su tratado dentro de una narración de corte alegórico; Pedro Torrellas escribe un poema y un palinodo también retórico, incluso Alfonso Martínez de Toledo escribe una reprobatio que, además, salpimenta con chascarrillos y cuentos populares18. En efecto, los autores que trabajaron con el debate sobre la naturaleza de la mujer lo ven como una disputación, una «querella» o como un «caso» discursivo. Álvaro de Luna corrige las opiniones inadecuadas del «pueblo movible» (en un movimiento paralelo al que desarrolla Allen con respecto a la misoginia popular), Diego de Valera se presenta como un «defensor» del honor de las donas y Juan Rodríguez del Padrón como un joven disputador. La querella es, claramente, un discurso y, como tal, se rigió por reglas retóricas. Creo muy acertadas las palabras de Howard Bloch:

			Any study of misogyny must, it seems to me, begin from two fundamental assumptions. The first is a recognition of the very real disenfranchisement of women in the Middle Ages [...] there were from the fourth though the fourteenth centuries essential differences in men’s and women’s rights to possess, inherit, and alienate property; in their duties to pay homage and taxes. To these are added differences in men’s and women’s civil and legal rights: in the rights to bear witness, collect evidence, represent oneself. [...] All of these, and the list of material recriminations is by no means complete, are real and unavoidable issues. But they are not the same as misogyny, and one has to be careful not to move too easily between the domain of institutions and the discourse of antifeminism (9).

			Si bien todos estos textos son indudablemente reflejo de su sociedad a la par que cumplían con creces con el mandato de supeditar un sexo a otro o luchar con esto mismo, no por ello debemos eludir tratar con seriedad el armazón retórico que se esconde detrás de la disputa pues su estructura es la de un debate19. Así, los debates mediolatinos, igual que sus derivados romances, cuentan a menudo con una introducción que sitúa la disputa propiamente dicha en un marco bucólico o visionario como en el Triunfo de las donas, y la sentencia final la falla a veces un personaje designado como juez. La intención del debate medieval, con independencia de la lengua en que haya sido escrito, consiste en atraer al oyente o lector mediante la ostentación del arte suasoria, del humor y, a veces, también de la grosería como en el Grisel y Mirabella. Como discurso argumentativo, los textos de la querella desde la Antigüedad hasta el Renacimiento presentan un método común proveniente de la retórica clásica, lo que refuerza su origen universitario, su «cortesanía letrada».

			En multitud de ocasiones, los textos del debate dejan entrever la estructura retórica que los subyace, por ejemplo, La bounté des femmes, un texto en anglo-normando del siglo XIII que comienza «Cil fableurs trop me grevent / De rimer qe ne sevent / Rimer counter for de fable» y que ha sido atribuido a Nicole Bozon, contiene al final del poema unas glosas en las que se llegan a indicar las cinco depositiones o argumentos que se pueden usar en favor de las donas:

			Mulier prefectur viro, scilicet

			Materia. Quia Adam factus de limo terre, Eva de costa Ade (cfr. vv. 62-80).

			Loco. Quia Adam factus extra paradisum, Eva in Paradiso.

			In conceptione. Quia mulier concepit Deum, quod homo non potuit (cfr. vv. 163-166).

			Apparicione. Quia Christus primo apparuit mulieri post resurrectionem, scilicet Magdelene.

			Exaltatione. Quia mulier exaltata est super choros angelorum, scilicet beata Maria (Meyer, 321; cfr. Lida de Malkiel, 1952 y 1954).

			Los argumenta de materia, de loco, in conceptione, de apparicione y de exaltatione, formarían, junto a muchos otros (de matrorum, de virtute, la joie de vivre, etc.), el abanico posible de tomas de posición para los autores que decidieran formar parte del grupo filógino o «defensores de las donas» como ellos mismos mantendrían. El armazón retórico de la disputa permite los fenómenos más interesantes de este discurso: el que Andrés el Capellán contradiga en el tercer libro del De amore lo que había dicho en los dos primeros, como Ovidio, como Pedro Torrellas; el que el debate aparezca tanto en primera línea (en el Grisel y Mirabella de Juan de Flores, en el Diálogo de las mujeres de Castillejo), como episodio complementario (en novelas pastoriles como la Diana de Jorge de Montemayor o la Arcadia de Lope de Vega), como trasfondo histórico (en los ataques y defensas de la mujer de la corte de Juan II o en las misivas que se intercambiaron sor Juana y el obispo de Puebla), o como elemento discursivo (en los tratados educativos o la famosa dicotomía de los predicadores Eva/Ave). La historia literaria de la disputa sobre la querella de las donas en sus contornos hispánicos debe quedar delimitada por la base retórica de sus textos como en los textos del torrellismo.

			La monografía está dividida en tres etapas o corrientes. La primera tiene la argumentación como base. En un primer capítulo describimos la conformación histórica de los argumenta y sus ecos generales en la literatura española. A partir de este momento, le dedicamos sendos capítulos a los tratados que se compusieron a lo largo del reinado de Juan II: el Triunfo de las donas de Juan Rodríguez del Padrón, la Defensa de virtuosas mujeres de Diego de Valera, y el Libro de las virtuosas e claras mugeres de Álvaro de Luna20. En las siguientes páginas describimos los mecanismos por los que estos recogieron los argumenta del debate en su contexto europeo. También analizamos dentro de esta etapa de «argumentación», una última corriente, con historiografía propia aunque relacionada con la anterior: el torrellismo y sus respuestas. Estos textos mantienen un argumentario común que, partiendo de las depositiones y argumenta de la querelle, conforman el primer acercamiento a la defensa de la mujer en general a partir de argumentos tradicionales (de materia, de loco, de tempore, de matrorum, in exaltatione, in apparicione) y de exempla de loa de los actos (laudatio ex actis) de mujeres particulares que sirven como alabanza de la mujer en general. Quedan, por lo tanto, fuera otros textos que, si bien son de interés, no utilizan el mismo esquema argumentativo.

			Una segunda etapa, que titulamos de difusión, se centra en los dispositivos por los que se difundió la querelle des femmes a partir de la segunda mitad del XV. Vemos aquí los distintos géneros literarios que desarrollan los motivos aunque en algunos el argumentario se fosilice: la ficción cortés sentimental (Cárcel de amor de Diego de San Pedro y Grisel y Mirabella de Juan de Flores); obras de teatro prelopesco en los que «el debate sale a escena» (Juan del Encina, Gil Vicente y Bartolomé de Torres Naharro); tratados de educación femenina, género también insuflado por la polémica, aunque con tradición propia (Castigos e doctrinas que un sabio dava a sus fijas, el Jardín de nobles doncellas, de fray Martín de Córdoba, De institutione feminae christianae, de Juan Luis Vives y La perfecta casada, de fray Luis de León); la novela pastoril, que también se hizo eco de la argumentación profeminista (Diana, la Diana enamorada, La Galatea cervantina y la Arcadia de Lope de Vega).

			Los planteamientos presentes en la última sección, titulada de «resignificación», se ven de manera bastante clara en los textos que utilizan la nueva base argumental que provee la literatura gnómica europea. Ecos lejanos de la querelle quedan en enciclopedias como la Polyanthea de Nani Mirabelli, la Novissima Polyanthea de Joseph Lange, los Lugares comunes de conceptos de Juan de Aranda y las Addiciones a la sylva de Antonio Álvarez de Benavente. Tras estas y a partir de las mismas, se analizan los diálogos y tratados que recogieron la querelle: el Coloquio pastoril de Antonio de Torquemada, el Diálogo de las mujeres de Cristóbal de Castillejo, el Diálogo en laude de las mugeres de Juan de Espinosa, y el Tratado en loor de las mugeres de Cristóbal Acosta Africano, posiblemente las cumbres del género en su siglo. En cuanto a los requiebros barrocos de la querelle, tenemos el ejemplo de La doncella Teodor de Lope, comedia entrelazada con la tradición gnómica, y en uno de los episodios más discutidos del Quijote (1605), el de Marcela y Grisóstomo (I.12-14). Siguen una serie de respuestas femeninas realizadas por autoras que escriben con conciencia de género (Teresa de Cartagena, María de Zayas y María de Guevara). El caso de sor Juana Inés de la Cruz es tan importante que merece capítulo aparte pues su uso de la tópica concerniente a la querelle ejemplifica un cambio de paradigma pues, por vez primera, la ejemplificación ex actis sirve como justificación de un modelo empírico de conocimiento.

			
				
					1 La Respuesta no fue publicada hasta 1700 en Fama y obras póstumas del Fénix de México (Madrid, Manuel Ruiz de Murga). Hay que destacar, ya de entrada, que el de Puebla no estaba en contra de la educación de la mujer, aunque se preocupa por la falta de obediencia que pueden demostrar algunas mujeres educadas. El fin último de su carta es recomendar a la monja que escriba literatura teológica, como santa Teresa de Ávila o san Gregorio Nacianceno. Para más información, véase Pérez Blanco, 2003.

				

				
					2 A lo largo de este estudio utilizamos los términos «género» y «sexo» para indicar lo que en inglés se conoce como gender. Partimos de la noción de que pese a ser ambos construcciones culturales y sociales el «sexo» tiene una base principalmente biológica y el «género» una base cultural, sobre las que se construye la diferenciación social entre hombre y mujer. La interconexión entre la querelle y la formación del feminismo del XIX está magistralmente trazada en Segura et alii (2011a).

				

				
					3 Específicamente, Allen analiza cuatro preguntas concretas que han intrigado a filósofos de antaño y hogaño: «Do men and women share the same concept of virtue? In what sense are men and women opposed? What are the specific functions of men and women in the generation of children? Do men and women have the same intellectual capabilities?» (2). La autora adelanta una taxonomía de respuestas posibles: Primero, la unidad de sexos en la que hombres y mujeres son básicamente iguales y no tienen diferencias fundamentales. El argumentum intenta igualar a los hombres y a las mujeres en todos los aspectos de la vida (psicológico, social, legal, moral); Segundo y derivado del primero, la neutralidad sexual en la que hombre y mujer son básicamente iguales y no tienen diferencias fundamentales. Este argumento ignora las diferencias más que intenta probar la igualdad sexual, es decir, duda de la base del primero pero intenta igualar a los sexos en todos los campos aunque sean distintos en fundamento. Después, presenta la polaridad sexual en la que hombres y mujeres son significativamente distintos y cualquier hombre es superior a una mujer cualquiera, con su versión reversa que mantiene que son significativamente distintos y las mujeres son superiores a los hombres. Finalmente, analiza la complementariedad de los sexos en la que ambos son distintos aunque iguales. Este argumento se basa normalmente en una comprensión neoplatónica de los sexos y normalmente se utiliza por autores cristianos pues es compatible con el dogma de la resurrección (1985, 3).

				

				
					4 Cada Facultad de la Universidad de París (Artes, Teología, Medicina y Derecho) aceptó una doctrina aristotélica distinta. En Artes se tomó como la base fundamental del currículo educativo la lógica del Organon, para el que el estudio de la materialidad de las personas (su sexo) no tiene consecuencia para el desarrollo del pensamiento, lo que ayudó a promocionar la doctrina de la neutralidad de los sexos. El pensamiento escolástico y la lógica mantenían que la diferenciación sexual no era más que un predicado o una propiedad accidental del ser humano. En Medicina se adaptó De generatione animalium donde se destacaba la inferioridad natural de la mujer a partir de su visión como «macho mutilado» y que tuvo ecos en Giles de Roma, parte del profesorado de París. Los estudios de generación humana tuvieron lugar en esta facultad, lo que implicaba que los filósofos y teólogos que hablaran de esto dependían de las conclusiones extraídas por los médicos. A la par, «many satirical texts began popularizing aspects of Aristotelian and pseudo-Aristotelian theories of generation without any concern for empirical accuracy» (Allen, 1985, 13). El caso de Pedro Torrellas y de Alfonso Martínez de Toledo (al igual que Juan de Lucena o Jaume Roig) pertenece de lleno a este subgrupo de textos que popularizan conceptos aristotélicos de generación en el terreno de la sátira moral. En Teología se desarrolló la noción de la superioridad moral del hombre sobre la mujer al incorporar en su currículo las nociones de san Buenaventura en sus glosas a las Sentencias de Lombardo y la adopción de la doctrina de santo Tomás (que favorecía la polaridad sexual) por encima de san Agustín (quien creía en la igualdad sexual del alma). Otro condicionamiento es la difusión de la discusión con respecto al tema femenino a otras instituciones de conocimiento como los centros humanísticos o las comunidades religiosas femeninas: la universidad (escolástica), el convento (la mística femenina de Catalina de Siena, Julián de Norwich, Bridget de Suecia, Margarita de Kempis o incluso de Juana de Arco), el humanismo vernáculo (Boccaccio, Dante, Petrarca, Pico Della Mirandola, Geoffrey Chaucer y por el lado femenino Cristina de Pisa, Isotta Nogarola y Laura Cereta) y la sátira que perpetúa el aristotelismo (Boccaccio, Matheolus, la doctrina del Malleus maleficarum, etc.). A lo largo del estudio usamos indistintamente hispanizaciones (Cristina de Pisa), las nomenclaturas originales (Christine de Pizan) y los apelativos (la de Pizzanno) intencionalmente y con voluntad de estilo para referirnos a nuestros autores.

				

				
					5 Pese a su tamaño y erudición el estudio de Allen tiene algunas limitaciones. Las esferas en que se separa la evolución del concepto de la mujer pueden parecer algo rígidas. Además, la disposición cronológica del estudio desgrana una clara teleología determinista, Allen observa una «evolución» marcada cronológicamente lo que no captura los cambios de opinión de cada uno de sus ámbitos discursivos. Finalmente, como suele ser común en los estudios de género y de literatura e historia medieval hay un silencio casi absoluto al desarrollo de una teoría vernácula de la mujer en los reinos de la península ibérica y tan solo se discute el caso de Luis de Lucena (basándose además en el estudio de Barbara Matulka de los años treinta) como continuador de la herencia boccacciana.

				

				
					6 Las limitaciones argumentativas de semejante postulado son obvias puesto que, por ejemplo, dejaría fuera de lugar cualquier tipo de definición desde cualquier modelo de conocimiento (medicina, filosofía, arte, derecho o teología). Pese a lo limitado de su planteamiento, ofrece Bloch datos interesantes sobre la difusión de la doctrina de la virginidad como estado perfecto (cap. cuatro), la aporía Ave/Eva (cap. tres) y, sobre todo, el fundamento social de los poemas de amor cortés en la Aquitania del siglo XII.

				

				
					7 Como insiste Bloch: «Misogyny and courtly love are coconspiring abstractions of the feminine whose function was from the start, and continues to be, the diversion of women from history by the anhiliation of the identity of individual women, hidden behind the requirement of discretion and the anonimity of the domna, and thus the transformation of woman into an ideal. Courtliness is, at bottom, a competing mode of coercion that will, alongside misogyny, continue to hide its disenfranchising effects behind the seductions of courtesy, and thus to dominate the discourse of lovers in the West» (1991, 196-197). Si bien los fundamentos generales de Bloch son interesantes y resultan provocadores, en cuanto se centra en un aspecto concreto la argumentación de Bloch se vuelve mucho más débil. Por ejemplo, el autor establece, a partir de una muy tenue historización del problema, que la misoginia y la filoginia parten del enfrentamiento cultural entre el monasterio de Fontevrault donde las hijas y hermanas de la más alta nobleza francesa residían bajo la dirección de Petronila fundado en las nociones de igualdad entre mujeres y hombres nobles de Robert d’Arbrissel y el rey Guillermo IX quien se apropió de la retórica profeminista del monasterio para sus propios fines, lo que contradice el párrafo expuesto arriba. Resulta difícil entender el interés de las damas nobles en participar en la creación de un discurso diseñado para alienarlas sin más.

				

				
					8 El De amore III se enmarca en una discusión de carácter ciceroniano sobre la mesura como ideal social a partir de «the conquest and celebration of the self through the code of social values» (52). De este modo, los amantes corteses demuestran que pueden controlarse a sí mismos al ser capaces de mostrar fidelidad, constancia, sapientia y demás virtudes con respecto a su dama (don).

				

				
					9 La tradición del catálogo tiene su propio discurso crítico. Glenda McLeod (1991) se centra en los catálogos de Homero, el Eioiae de Hesíodo (fragmentario), el catálogo burlesco de Semónides, el Mulierum virtutes de Plutarco, el listado de Virgilio en el infierno de la Eneida (VI), las Heroidas de Ovidio, la sexta sátira de Juvenal, el Adversus Jovinianum de san Jerónimo, el De mulieribus claris de Boccaccio y sus epígonos Legend of good women de Chaucer y el Livre de la cité des dames de Cristina de Pisa. Lamentablemente la autora desconoce o evita mencionar los textos de la tradición hispánica que tienen la forma del catálogo, al igual que Blamires, Allen y tantos otros.

				

				
					10 Sobre el Marianismo en la tratadística se puede consultar también el texto de Marina Warner.

				

				
					11 Aunque muchos de los críticos actuales siguen usando su listado es indudable que este ha quedado superado ampliamente por nuevos listados como el de Julian Weiss (2002, véase infra) o el implícito de Michael Gerli (1981).

				

				
					12 Cfr. Van Veen (1995).

				

				
					13 Cátedra contempla la posibilidad de análisis escolástico de algunos textos cortesanos como los versos de Urríes, el Sermó de Amor de Francesc Alegre y el Sermón que forma parte de la Misa de amores de Francesc Moner, fenómenos paralelos a los textos cortesanos letrados de defensa de la mujer.

				

				
					14 Solomon mantiene: «the act of composing treatises replete with discursive fragments that speak ill of women, such as we find in the Arcipreste de Talavera and the Spill, is bound up in medical strategies for maintaining sexual well-being. It is not my intention to ignore the literary ingenuity of these works, but rather to propose that devices such as the first-person narrative voice and the rich vernacular vocabulary —those very characteristics that critics pray as literary innovations— were in fact necessary components of a medical technology designed to cure men of inordinate sexual desire» (4).

				

				
					15 Los clericales serían el Arcipreste de Talavera (1438) de Alfonso Martínez de Toledo, el Tratado de mujeres de Alonso de Cartagena, el Jardín de nobles doncellas (c. 1468) de fray Martín de Córdoba, las Coplas contra los vicios y deshonestidades de las mujeres (segunda mitad del XV; Dutton, ID 2947) de fray Antonio de Medina, las Coplas en vituperio de las malas hembras, e en loor de las buenas (c. 1480; Dutton, ID 0271) de fray Íñigo de Mendoza y, finalmente, la Repetición de amores (t.a.q. 1497) de Luis Ramírez de Lucena. Dentro de los cortesanos destacan las Coplas de las calidades de las donas de Pedro Torrellas (pre-1435, t.a.q. 1458), «Yerra con poco saber» (Dutton, ID 1095), los palinodos en verso y glosa sobre las «Coplas de las calidades de las donas» (Dutton, ID 2390 G 0043; «A quien basta el conocer» ed. Bach y Rita, 217-230) y el palinodo en prosa Razonamiento en defensión de las donas (ed. Bach y Rita, 217-230; Dutton, ID 2146). Tras la serie de Torrellas, Weiss incluye la Defensa de virtuosas mujeres (t.a.q. 1445) de Diego de Valera; el Triunfo de las donas (t.a.q. 1445) de Juan Rodríguez del Padrón y el Libro de las virtuosas e claras mugeres (1446) de Álvaro de Luna. En otro orden, incorpora las respuestas del Libro de las veinte cartas e qüistiones (mediados XV) entre Fernando de la Torre y «Puede, pero no quiere»; las Coplas en loor de las mujeres (mediados XV) del Cancionero de Vindel (NH2; Dutton, ID 2365) y De los galanes (Dutton, ID 2188) de Hugo de Urríes; la Glosa sobre «Yerra con poco saber» de Torrellas de Juan de Tapia; el Maldezir de mujeres de Juan Álvarez Gato (Dutton, ID 3126 R3125) y el Contra el Maldezir de mujeres de Juan Álvarez Gato (Dutton, ID 3125) de Hernán Mexía, a la par que su Recantación incluida en el Cancionero general (Dutton, ID 6097), la Respuesta en defensión de las donas (segunda mitad xv; Dutton, ID 0199) de Suero de Ribera; la Respuesta a Torrellas de Antón de Montoro (Dutton, ID 2364 y 0043) y el contrafactum de las Coplas de las calidades de las donas (segunda mitad xv) (Dutton, ID 0043 y 2770) de Gómez Manrique, la Respuesta en defensión del amor (segunda mitad xv; Dutton, ID 0657, R 0043) de Carvajal; el Pater noster trobado (1480 a quo; Dutton, ID 5040) de Rodrigo de Reinosa, Contra los que dicen mal de mujeres (c. 1496; Dutton, ID 3962, R 0043) de Juan del Encina; las Coplas en alabança de las mujeres (t.a.q. 1516; Dutton, ID 7545) de Pedro Manuel de Urrea y las coplas, «Ellas son...» (c. 1520; Dutton, ID 5020, R 0043) de Íñigo Beltrán Valdelomar. En un tercer grupo, Weiss incluye aquellos textos que insertan el debate dentro de narrativa y teatro como la Triste deleytación (1458-1467) de FADC, la Cárcel de amor (c. 1490) de Diego de San Pedro, las obras de Juan de Flores Grisel e Mira- bella (c. 1480), Grimalte e Gradissa (c. 1480) y el Triunfo de amor (1470-1485); La Celestina (1499) y la Égloga de Fileno, Zambardo y Cardonio (c. 1496) de Juan del Encina. Nuestro listado, al tratar solo aquellos que usan el cañamazo retórico de la disputa, es un poco distinto.

				

				
					16 Contamos con una traducción al castellano, La cuestión odiosa: La mujer en la literatura hispánica tardomedieval, la cual presenta no solo una translación del texto, sino una revisión y puesta al día de los planteamientos ya expuestos en el original. En la bibliografía se han incluido ítems de fecha posterior a la publicación de la primera edición, lo que es de agradecer.

				

				
					17 La primera aparición de «misoginia» en castellano de acuerdo tanto con el Corpus del Español como con el CORDE de la RAE ocurre bien entrado el siglo XIX. Así en Páginas libres de Manuel González Prada se puede leer: «En todo buen discípulo de la educación sacerdotal, si no hay un misógino, se encierra un prudoniano que sólo admite dos rangos en la mujer: cortesana o ama de llaves» (corpusdelespañol.org). El nicaragüense Rubén Darío también declara en El oro de Mallorca: «No era Benjamín un misógino: ¡todo lo contrario! mas encontraba que la mujer, inculta o intelectual, es una rémora y un elemento enemigo y hostil para el hombre» (CORDE).

				

				
					18 En este estudio usamos indistintamente los términos medievales (maldiciente, defensor) y el moderno (misógino, filógino). En mi opinión, esto no quiere decir que a la hora de analizar un texto misógino o «filógino» nos sirvamos de cualquier tipo de discurso. Aunque tengan «antecedentes» en la Biblia, en los textos médicos medievales y en doctrinas filosóficas, los textos principales de nuestra disputa son lo que en la época se entendería como «ficciones», obras dispuestas para enseñar y entretener.

				

				
					19 Varios estudiosos se han acercado a los aspectos sociales de la querelle, entre otros, podemos citar el estudio de Stephanie Merrim al respecto de sor Juana Inés de la Cruz (1999, 15-39) o Maureen Quilligan con respecto a Christine de Pizan (1991, 269). Yo mismo he profundizado en este aspecto en cuanto a los textos producidos en torno a la corte de Juan II (2013). La querelle des femmes tuvo una amplia variación y muchas revisiones a lo largo de la edad moderna, por ejemplo, Marie du Gourmay (1565-1645) escribió Egalité des hommes et des femmes (1622) y de Grief des dames (1626); Margaret Fell (1614-1702) compuso un tratado sobre «Women’s speaking justified by the scriptures» (1667).

				

				
					20 Ya hemos analizado cómo estos tratados pertenecen a un armazón ideológico y estético producido en los contornos del privado Álvaro de Luna (Vélez-Sainz, 2008, 2012 y 2013a).

				

			

		

	
		
			Virtuosas y claras mujeres: argumentación

		

	
		
			Introducción
Virtuosas y claras mujeres: argumentación

			El que otrora fuera titulado Tratado de mujeres de Alonso de Cartagena es, según los últimos estudios, una glosa sobre el Hipólito de Séneca en los Cinco libros de Séneca (t.a.q. 1454)1. En él, se presenta un dictum atribuido a Séneca (Doctrina vii) donde se lee: «(Entonçe) es buena la mujer, quando es claramente mala», y se responde:

			No dize bien Séneca con su reverençia hablando, ca este dicho quiere concluyr que todas las mugeres son malas, lo qual es falso segund dixo en la nuestra copilaçión en el tratado de las mujeres en la adiçión ende puesta por nuestro mandado. La manifiesta cosa es que ovo muchas mujeres buenas e dexemos agora de nombrar las vírgines e otras sanctas que fueron innumerables así so la ley de escriptura, como so la ley de graçia, más aun entre los gentiles ovo muchas buenas de cuya castidad se hace mención en las historias. E porque no quede todo so habla general puedo aquí nombrar muchas así de vírgines commo de casadas. Ca de las virgines de Atalante, de Calidonia, e a Camilia reyna de los blosas e Alfijema e Sebilia Eretina e a Minucia de veta e a Claudia; e de las casadas a Dido e a Tenela e a Penalope e a Lucrecia e a Ylia e a Marçia, hija de Catón, todas las historias las cuentan por castas e buenas. E agora baste nombrar estas doze, aunque muchas ay otras. Por ende esta conclusión no es verdadera e demás es falsa, es peligrosa ca oyendo decir la muger que todas fueron e son malas, ayna declinara a ser mala. Cuydando que no podría ella ser singular entre todas mas sabiendo que ovo e ay muchas buenas más trabajara por ser buena (g1v).

			En el arte de la disputa medieval, el telos o funcionalidad de los textos se articula a partir de una argumentatio que consta de una serie de probationes del genus artificiale (pruebas que se extraen del objeto de litigio mediante la reflexión) o del genus inartificiale (pruebas extratécnicas). En los casos del artificiale se establecen argumenta que, por un lado, intentan probar una verdad a partir de la ratiocinatio, el raciocinio, por medio de la presentación de pruebas propias (probatio o confirmatio) y la refutación de las del contrario (confutatio o reprehensio). Según la retórica helenística (Luján Atienza, 197, 282), se distinguen pruebas de hecho (signa), por inducción (exempla) y por deducción (argumenta). Para la refutación de signos valen principalmente las figuras de inversio e absolutio: la primera consiste en volver a nuestro favor el signo que se presentó en contra nuestra y la segunda en dar una interpretación al signo distinta a la que da el adversario. Por lo general, el acto de laudantur mulieres se articula en torno a un encomio laudantur ad generatim, el halago del sexo en general, y a otro laudantur ex actis, el elogio o el vituperio de la mujer a partir de casos particulares (Blamires, 1993, 51-69; Pons, 2008, lxviii; Vélez-Sainz, 2009, lviii-lvix y 2013, 207-212). Enzo Franchini, cuya monografía sobre los debates literarios hispanomedievales no contempla la disputa sobre la mujer, destaca muchos elementos hermanados con esta tradición2. Los debates, por un lado, hunden sus raíces extrapoéticas en el ámbito forense, sobre todo a partir del modelo de la altercatio (discusión dialogada en una fase determinada del juicio romano) y, por otro, en los certámenes de dos pastores de modo alterno que observamos en Teócrito, Virgilio, Calpurnio y las Bucolicas Einsidlensia (2001, 14). Estos últimos tienen lugar en un locus amoenus con una profusión de detalles simbólicos, como, por ejemplo, la Razón de amor con los denuestos del agua y del vino. Es indudable que el marco alegórico del Triunfo de las donas debe mucho a este modelo. Con respecto a los disputantes, encontramos dos modelos fundamentales. Por un lado, encontramos textos en que dos entes discuten sobre la primacía de uno de ellos (la rosa y el lirio / el agua y la cerveza o el vino / la pulga y la mosca) con una óptica siempre humana. El segundo modelo es el del debate en que se entabla una discusión entre dos oponentes que, desde el punto de vista objetivo, se hallan a priori en relación antagónica: el alma y el cuerpo, virtudes y vicios, cristianos y judíos. En la mayoría de los casos una instancia arbitral falla la sentencia a favor de uno de los contrincantes, alegando, a veces, los argumentos como en el Concilio de amor de Remiremont. En ocasiones, el cierre es en falso como en la Altercatio Phillidis et Florae, en el que el poeta describe cómo la disputa sigue abierta tras el fallo. Como resume Franchini «en el fondo, los debates no son sino manifestaciones literarias de la actividad intelectual más difundida en las escuelas y univer- sidades medievales: la disputatio escolástica, de la que —conforme a la creencia de la época— brotaría la verdad» (2001, 19). La dispu- tación se fundamenta en las tres primeras de las artes liberales: la gramática, la retórica y la dialéctica (que muestra argumenta y silogismos)3. Indudablemente la discusión sobre la naturaleza de la mujer tuvo, bien en un primer plano narrativo, bien en su trasfondo filosófico, la estructura de un debate. Como tal se puede instruir sobre una quæstio infinita ([image: griego1.jpg]) (bondad o maldad natural del género femenino) que tiene una naturaleza teórica sin circunstancias concretas en cuanto a persona, tiempo y lugar y que podríamos ejemplificar en los argumentos que se desarrollan en la Defensa de virtuosas mujeres de Valera o el Libro de las virtuosas e claras mugeres del de Luna. También puede desarrollarse una quæstio finita ([image: griego2.jpg]) que tiene una naturaleza práctica, sí contempla circunstancias concretas y que puede llegar a la consideración de una causa o un «caso» en su sentido legal como, por ejemplo, el juicio a la conducta de Mirabella en el Grisel y Mirabella o la discusión de sor Juana sobre sí misma con el obispo de Puebla. Encontramos tres posibles tipos de oratoria que contempla el caso: judicial (como en el torrellismo), epideíctica (como John Flood ha visto en el Triunfo de las donas, 2002, 33-43) y deliberativa. En cuanto a la división, mantiene Cicerón: «Haec habet partes tres: enumerationem, indignationem, conquestionem» (De inventione, I.li.98)4 que se recomienda que se convierta en tesis. Hay varios libros de referencia para el armazón retórico fundamental en el debate sobre la naturaleza de la mujer (como para la disputa entre el agua y el vino, o entre judíos y cristianos). Las historias de la retórica en la Edad Media marcan una serie de textos de especial influencia en la confección de la técnica del debate. En el Sacerdos ad altare, anterior a 1210, encontramos un listado que los menciona: «In rethorica educandus legat primum Tullii rethoricam et librum ad Herennium et Tullium de oratore et causas Quintiliani et Quintilianum de oratoris institucione» (Halm, 1863), es decir, el De inventione de Cicerón, el pseudo- ciceroniano Ad Herennium, el Orator, De oratore y los Topica amén de la Institutio oratoria de Quintiliano. Cicerón, Quintiliano y Aristóteles destacan la partición del discurso en exordium, narratio, partitio, confirmatio, refutatio o reprehensio, y peroratio que se han de entender de manera flexible5. En De partitione oratoria Cicerón incluye la división cuaternaria aristotélica y permite combinar confirmatio y refutatio, narratio y partitio. El exordium procura predisponer al público para que esté receptivo y tenga buena disposición para el argumento (De inventione, I.xv.20; Ad Herennium, I.iv.6; Institutio oratoria, IV.i.5); después viene la narratio, que describe bien lo que ha ocurrido, bien lo que ha de ocurrir y puede centrarse en eventos (fabula, historia, argumentum) o en casos públicos y personas en sus actitudes y conversaciones (De inventione, I.xix.27; Institutio oratoria, IV.ii.31.19)6; acto seguido, llega la partitio, que representa la esquematización del caso y los argumenta principales de uno y otro oponente (De inventione, I.xxii.31-33; Ad Herennium, I.x.17).

			Ni la confirmatio ni la refutatio necesitan mostrar «scientifically demonstrated truths, about which there can be no debate» sino «contingent and approximate truths as lead to a difference of opinion» (Clark, 1957, 117; cfr. Rhetorica, I.ii.3). De este modo, lo que se busca no es necesariamente la verdad sino argumentos que pueden resultar persuasivos: «Confirmatio est per quam argumentando nostrae causae fidem et auctoritatem et firmamentum adiungit oratio» (De inventione, I.xxiii.34). Estamos en el terreno de los homines rhetorici tan magistralmente descritos por Richard A. Lanham, el rétor es aquel que

			is an actor; his reality public, dramatic. His sense of identity depends on the reassurance of daily histrionic reenactment. [...] He thus commited to no single construction of the world; mush rather, to prevailing in the game at hand. [...] Rhetorical man is trained not to discover reality but to manipulate it. Reality is what is accepted as reality, what is useful (1976, 4).

			Las pruebas retóricas que se usan incluyen el entimema (una adaptación de la lógica deductiva), el epiquerema, y el exemplum (Institutio oratoria, V.xi.49; De inventione, I.xxx.49; Ad Herennium, IV.lxix.62)7. Cicerón utiliza la inducción y la deducción en sentido retórico de modo que ni la analogía, ni el entimema, ni el epiquerema, ni el exemplum necesitan realmente pasar de lo particular a lo general (como hace la lógica inductiva) ni de lo universal a lo par- ticular (como hace la deducción): «It moves instead from particular to particular in the same class or order» (Clark, 1957, 124). El exemplum puede tener forma múltiple: en Rhetorica (II.20) se menciona una fábula; en De inventione (I.xxxiii.55) un cuento político; en la Institutio oratoria (V.xi.8) uno histórico; en Institutio (V.xi.17-20) una narración ficticia. Para Clark: «the fictitious rhetorical example readily expanded into story and branched off from speechmaking, finding its destiny as a literary form with traces of its rhetorical origin» (1957, 128). Después vendría la reprehensio, o, al contrario, la confirmatio, que permite atacar los argumenta del oponente de modo que «Reprehensio est per quam argumentando adversariorum confirmatio diluitur aut infirmatur aut elevatur. Haec fonte inventionis eodem utetur quo utitur confirmatio, propterea quod, quibus ex locis aliqua res confirmari potest, isdem potest ex locis infirmari» (De inventione, I.xli.78). Finalmente, encontramos la peroratio, la cual tiene una función triple: sirve de resumen de la materia (sin ir más allá de la partitio), despierta empatía o pena para el protagonista e indigna al oponente.

			Al igual que Diego de Valera, quien responde a la misma pregunta en su Defensa de virtuosas mujeres a partir de un modelo retórico común (véase infra), Cartagena presenta argumenta que intentan probar una verdad a partir de la ratiocinatio por medio de la presentación de pruebas propias y la refutación de las anteriores (atribuidas a Séneca). En este caso, el argumento confuta («No dize bien Séneca»; «lo qual es falso») por pruebas de hecho (que de hecho denomina signa): «Signa: que ovo muchas mujeres buenas e dexemos agora de nombrar las vírgines e otras sanctas que fueron innumerables así so la ley de escriptura, como so la ley de graçia, más aun entre los gentiles ovo muchas buenas de cuya castidad se hace mención en las historias» (g1v). Para la refutación de signos, prefiere a la absolutio (dar una interpretación al signo distinta a la que da el adversario), la inversio (volver a nuestro favor el signo que se presentó en contra) por medio de una serie de exempla de vírgenes (Atalante, Calidonia, Camila, Alfijema, Sebilia, Eretina, Minucia, Veta, Claudia) y de casadas (Dido, Tenela, Penélope, Lucrecia, Ilia, Marcia), de modo que por deducción se refuta la conclusión («Por ende esta conclusión no es verdadera e demás es falsa») e incluso se le adscribe una función inductiva en cuanto las mujeres antiguas sirven de modelo educativo a las mujeres coetáneas («es peligrosa ca oyendo decir la muger que todas fueron e son malas, ayna declinara a ser mala»). Como vemos, ni siquiera un párrafo inserto en un tratado mayor evita cumplir con la estructura retórica de la querella. Así, creemos que, para una apreciación adecuada del fenómeno literario de la defensa de la mujer, se debe seleccionar el corpus de obras que mantengan implícita o explícitamente el cañamazo retórico común a todas ellas. De este modo, encontramos pues unas líneas de continuidad entre textos del Cuatrocientos y del Seiscientos, pues todos utilizan una serie de topoi paralelos y tropos cercanos de modo que conforman un discurso muy codificado y articulado a partir de las reglas retóricas.

			La etapa de argumentación en el contexto hispánico está enmarcada por tres textos hermanados (el Libro de las virtuosas e claras mugeres de Álvaro de Luna, el Triunfo de las donas de Juan Rodríguez del Padrón y la Defensa de virtuosas mujeres de Diego de Valera) y por la discusión de las Coplas de las calidades de las donas de Pedro Torrellas. En esta etapa, los textos tienen una clara interconexión con el ambiente cortesano que los produce, a la par que extrapolan argumentos de la tradición clásica, bíblica, y latinomedieval en una suerte de ars combinatoria de modo que dialogan con las corrientes más fuertes de la literatura filógina del momento (Boccaccio, Pizan, La bonté des femmes, la querelle, etc.) a partir de un argumentario convencional que utilizan con un fin común: la defensa del concepto mujer frente a la tradición misógina.

			
				
					1 Así aparece en Ornstein (1941) y Boyer (1989). Federica Accorsi ha desentrañado el autor (2009a, 78-81).

				

				
					2 Por ejemplo, algunas de las características generales que Franchini destaca del debate están en su apogeo en los textos cercanos a la disputa.

				

				
					3 En la General estoria alfonsí leemos «la dialetica es art pora saber connoscer si a uerdad o mentira en la razón que la gramática compuso, e saber departir la una de la otra; mas porque esto no se pued fazer menos de dos, ell uno que demande et ell otro que responda, pusieron le nombre dialetica que muestra tanto como razonamiento de dos por fallar se la uerdad complida mente» (193). Por su parte, la retórica dotaba de tropos para embellecer el discurso: «La rectorica otrossi es art pora affermosar la razon e mostrar la en tal manera, que la faga tener por uerdadera e por cierta alos que la oyeren, de guisa que sea creyda. Et por ende ouo nombre rectorica, que quiere mostrar tanto como razonamiento fecho por palabras apuestas, e fermosas e bien ordenadas» (193).

				

				
					4 Lo que también se explicita en Ad Herennium, II.xxix.47.26 e Institutio oratoria, III.v.5-18. Para McKeon la división tripartita en los tres tipos de oratoria se debe a Cicerón: «the rhetoricians of the Middle Ages followed Cicero or suggestions found in his works» (1942, 1-32). Como aclara Isabel Uría Maqua: «El origen de la disputatio se encuentra en el interés que se despertó en el siglo XII por la dialéctica, y esa boga de la disputa escolástica comienza exactamente cuando las traducciones latinas de las obras de la lógica de Aristóteles entraron en Occidente: los Topica y el De sophisticis elenchis, ejercieron una influencia decisiva en la técnica de la discusión» (2000, 85).

				

				
					5 Cicerón mantiene que el orador, si lo considera necesario, puede evitar la narratio: «Nihil prodest narratio tum, cum ab adversariis re exposita nostra nihil interest iterum aut alio modo narrare; aut ab eis qui audiunt ita tenetur negotium, ut nostra nihil intersit eos pacto docere. Quod cum accidit, omnino narratione supersedendum est» (De inventione, I.xxi.30). Lo que subraya también el Ad Herennium, para el que en la oratoria deliberativa y epideíctica no se necesita narratio (III.vii.13; III.iii.7).

				

				
					6 El Ad Herennium sigue verbatim las obras de Cicerón (I.vii.12-viii.13).

				

				
					7 Entinema es el nombre que recibe un silogismo en el que se ha suprimido alguna de las premisas o la conclusión, por considerarse obvias o implícitas en el enunciado. Al entimema se le conoce también como silogismo truncado.

				

			

		

	
		
			CAPÍTULO I

			
Femina terrarum confusio est: el argumentario primitivo y sus ecos

			O donna in cui la mia speranza vige, / e che soffristi per la mia salute / in inferno lasciar le tue vestige, / di tante cose quant’i’ho vedute, / dal tuo podere e da la tua bontate / riconosco la grazia e la virtute. // Tu m’hai servo tratto a libertate / per tutte quelle vie, per tutt’i modi / che di ciò fare avei la potestate. / La tua magnificenza in me custodi, / sì che l’anima mia, che fatt’hai sana, / piacente a te dal corpo si disnodi (Dante).

			Femina terrarum confusio, mors ani- marum, / Ut mundo late resonet scelerum nouitate, / Nil dubium dubitat, nichil euitabile uitat, / Nil intemptarum sinit, it scelus omne patratum, / Ad causas quasque confundens fasque nefasque. / Quo magis obscenum scelus est, magis hinc fit amenum, / Quo magis horrendum, magis hoc putat ese colendum. / Imperium, sensum, uires, fastidia, censum, / Optinet, emollit, minuit, generat, male tollit. / Femina tormentum iuuenum, mortis monimentum (Pedro Píctor).

			En su ascenso al Paraíso, Dante destaca que Beatriz es la única vía de salvación para su alma pecadora y la sitúa un escalón por debajo de Cristo y la Virgen María en la escala divina (lo que describe unos versos más tarde) de modo que la mujer (o lo femenino en una definición laxa) se convierte en vía de salvación (Divina comedia, XXXI, vv. 79-90; 2590-2591). Pedro Píctor, un autor también eclesiástico, escribe en la primera mitad del siglo XII que la mujer es la fuente de todo vicio, mal y guerra (De muliere mala, vv. 36-46). ¿Cómo se hizo posible esta visión contrapuesta de la mujer (o lo femenino) en dos autores que, en principio, pertenecen a la misma esfera religiosa? La primera respuesta a hilvanar procuraría, evidentemente, aclarar que Dante ha bebido de las fuentes poéticas cortesanas comunes en el momento, el dolce stil nuovo, la poesía de amor cortés, etc., mientras que la obra de Píctor pertenece únicamente a la poesía de carácter religioso cuyas fuentes son bastante más misóginas. Esta primera y tentativa respuesta sería errónea, como veremos al final del capítulo, pues, en contra de la noción general que se suele dar de los ámbitos de producción poética medievales, ni la esfera cortesana es únicamente «filógina» (prueba de ello son los poemas misóginos en catalán), ni la religiosa se limita a los márgenes de la misoginia. Para poder responder con propiedad a esta pregunta, en este capítulo vamos a trazar las principales fuentes argumentales que utilizaron los debatientes sobre la naturaleza de la mujer del mundo clásico, bíblico y latinomedieval, de donde nacerá un debate que reverberará a lo largo de los siglos. Esto es lo que hemos denominado el argumento «primitivo» que eclosionará posteriormente en los textos de la querelle des femmes francesa y la disputa boccacciana (contexto directo del Cuatrocientos castellano).

			EL MUNDO CLÁSICO: «MULIERUM VIRTUTES, HOMO MUSCULATUS», MISOGAMIA


			El arsenal misógino viene dado por Aristóteles, Galeno, Ovidio y Juvenal; mientras que los filóginos utilizarán, sobre todo, las obras de Hesíodo, Platón y Plutarco. Hesíodo es visto por un amplio número de críticos como la auctoritas fundamental para la defensa de las mujeres (Allen, 1985 y McLeod, 2001), sobre todo, a partir de su catálogo Eioae, una obra de épica didáctica (al igual que la Teogonía y los Trabajos y los días) que, ya completa, debió contar con cinco libros en hexámetro dactílico1. El poema consiste en las genealogías de mujeres famosas de la mitología griega de las que las principales son las de los Aiólidas, Ináchidas, Pelásgidas y Atlántidas. El estilo es similar a los pasajes genealógicos de la épica homérica como la de Glaukos (Ilíada, VI) o Theoklymenos (Odisea, XV). La mayoría de los fragmentos de las Eioae destacan principalmente la función reproductiva de las heroínas o su relación con sus héroes, por ejemplo, de Ifimedea se destaca que fue mujer de Aloeus y Poseidón (157-159). Sin embargo, en ocasiones se destaca el aspecto intelectivo de las mismas como con Eurynome, hija de Nisus (158). No parece que el catálogo influyera directamente en las defensas medievales de Chaucer, Boccaccio, Pizan o Luna, pero sí hay noticia de su recepción en el Mulierum virtutes de Plutarco que, a su vez, sirvió de fuente para las mencionadas.

			Platón desarrolla su noción de los sexos en la República (Libro X) y el Fedro, donde desarrolla la visión de lo femenino como ente universal (forma) supeditado a la idea (ente universal masculino). Este reconoce la función educadora de las mujeres, así, en el Simposio destaca el antiguo conocimiento prerracionalista femenino en el discurso de Diotima y, en el Menéxeno, Sócrates presenta a Aspasia como su maestra en retórica (235)2. Lógicamente, pues, Platón aboga por la educación femenina y mantiene que ambos sexos deben educarse a la vez, aunque a las donas se les ha de conceder una ligera ventaja (V.3), lo que le lleva a concluir la igualdad de funciones entre hombre y mujer3. Al igual que en el caso de Hesíodo, no se puede corroborar la influencia de Platón en la Edad Media y la transmisión de su pensamiento fue más complicada de lo que podemos aclarar aquí, sin embargo, es indudable la influencia del mismo en algunas ramas del pensamiento medieval como el misticismo o el agustinianismo.

			Quizá sea el Estigirita el más influyente de todos los autores clásicos para la noción de la misoginia medieval pues su doctrina de polaridad sexual se instauró en la Universidad de París en 1250, en lo que Prudence Allen acertadamente llama The Aristotelian Revolution. El tratado sobre la Reproducción de los animales, parte de la Física, fue a la postre uno de los fundamentos de la ciencia medieval de modo que las investigaciones aristotélicas con respecto a las hembras (y las que se le atribuyeron) tuvieron una amplia difusión tanto por el mundo heterodoxo del pseudoaristotelismo (secretum secretorum, secreta mulieris) como por la vía que va de Averroes, a Maimónides y a los colegios de la Universidad de París. Aristóteles construye su teoría de la función de los sexos (tanto en animales como en hombres) a partir de la noción de que la hembra es cuerpo y el macho alma:

			Siempre la hembra proporciona la materia y el macho lo que le da forma. Afirmamos, pues, que cada uno tiene esa facultad, y ser hembra o macho consiste en eso. De modo que es necesario que la hembra proporcione un cuerpo y una masa, pero no es necesario que lo haga el macho. [...] El cuerpo proviene de la hembra, y el alma del macho: pues el alma es la entidad de un cuerpo determinado (149).

			La consecuencia lógica de esto es que la hembra es un macho imperfecto «Y es que la hembra es como un macho mutilado, y las menstruaciones son esperma, aunque no puro, pues no les falta más que una cosa, el principio del alma» (143). Tras esto, insiste en que la naturaleza de la mujer es fría y húmeda, lo que afecta a su menstruación la cual «resulta perjudicial, pues ocasionan enfermedades o un debilitamiento del cuerpo, porque las secreciones blancas continuas y demasiado abundante entorpecen el crecimiento de las niñas» (147-148)4. Galeno modifica algunos de los planteamientos aristotélicos y explica fisiológicamente las razones de la supeditación natural de la mujer. En De usu partium corporis humani explica cómo la hembra es menos perfecta que el varón al ser más fría lo que se ve en la disección de las partes pudendas del varón y de la mujer que son una inversión de estas hacia dentro entre el recto y la vejiga (IV.158-162). De este modo, la genitalia femenina es una especie de negativo de la masculina y ambos tienen, tras ser diseccionados, los mismos elementos aunque unos los externalizan y otras los interiorizan5. Galeno inserta la doctrina aristotélica dentro de la doctrina humoral, lo que, a la postre, sería su principal aportación y «da un nuevo paso al estructurar dicha idea dentro del concepto global del macrocosmos/microcosmos, siendo para él la mujer más imperfecta que el hombre en razón de su propia constitución, aplicando para ello la teoría de los cuatro humores y los cuatro elementos» (Canet, 1996). Toda vez que santo Tomás le otorgue una impronta cristiana (Summa Theologica, 1), la gran aplicabilidad y permeabilidad de la teoría aristotélico-galénica hizo que se manifestara en muy diversos medios hasta el XVI: en enciclopedias y tratados de medicina medieval como el De secretis mulierum del Pseudo-Alberto Magno o el famoso Malleus maleficarum de los inquisidores Heinrich Kramer y Jaime Sprenger, o en el contexto hispánico en El tratado de la fascinación o aojamiento de Enrique de Villena6. El mismo discurso aparece en el Examen de ingenios de Huarte de San Juan y en las controversias alrededor de la legitimidad moral del teatro áureo donde los moralistas los utilizarían para reprender las costumbres de los espectadores y de las actrices que emponzoñaban el aire con sus bailes y ejercían poder de fascinación sobre los concurrentes7.

			Al ser Ovidio (43 a.C.-18 d.C.) la auctoritas erotológica más importante (pese a Propercio, pese a los poemas amorosos de Virgilio) resulta el autor ideal para acercarse a la feminidad como tema8. De él vienen, entre otros, los topoi de la venatio amoris (Metamorfosis, I.452-567), la bellum amoris9, y el fundamento del mulier hominis confusio est. También da exempla como Helena o Medea que «vengó en sus hijos —bárbara— la ofensa / que le hizo su marido y el ultraje / a los derechos de su matrimonio» (Arte de amar, II.380-382) aunque, finalmente, la acaba exculpando «Phasida iam matrem fallax dimisit Iason: / Venit in Aesonios altera nupta sinus» (Amores, vv. 33-34). Su postura, empero, está marcada por su ironía pues los signa de maldad femenina son contradichas en el mismo poema por una breve investigación de sus causas. A la par, Nasón tiene un «elogio de mujeres», que forma parte del Ars amatoria y que podría verse como modelo clásico de la defensa (vv. 9-18). Ovidio parte de la argumentación in utramque partem, por la que se deben presentar las dos caras de la situación: primero menciona los ejemplos de Helena y Menelao (el Atrida menor), de Clitemnestra y Agamenón (el Atrida mayor), de Erifile y Anfiarao; después, contrapone los exempla de Penélope, que le fue fiel a Odiseo, y de Laodamia que se suicidó tras la breve visita de su esposo Filacides (Protesilao) del hades. De este modo, Ovidio utiliza los ejemplos de maldad y bondad femenina como contrapartida argumentativa sin decantarse por uno u otro lado.

			Mención aparte merecen sus Heroidas o Epistulae herodium (4-8 d.C), relatos epistolares en los que veintiuna heroínas de la Antigüedad se quejan de amor. Las primeras quince cartas están compuestas únicamente desde el punto de vista femenino. Están en su mayoría tomadas de Homero, la tragedia griega, los líricos griegos y la Eneida10. A partir de la carta decimosexta, los amantes masculinos también aparecen y responden o piden algo a sus amadas. Junto con las Eioae (que no tuvieron recepción en la Edad Media), las Heroidas representan un primer ejemplo de literatura filógina en el mundo grecorromano de singular importancia. El poema tuvo una gran difusión en la Edad Media y así encontramos traducciones por el poeta francés Octavien de Saint-Gelais y por Juan Rodríguez del Padrón en el Bursario11.

			Esta temprana tradición filógina continúa con el Mulierum virtutes de Plutarco, libro que cambió la manera en que se halagaba a las heroínas. Plutarco escribió este poema para Clea, la pitonisa de Delfos, y hace un planto a Leontis quien murió un poco antes. Intenta responder la noción aristotélica (que él atribuye a Tucídides) de que las mujeres no deben tener reputación pública. El de Plutarco es un florilegio en un sentido lato del término. De todas las virtudes que intenta destacar nuestro autor podemos entresacar algunas: coraje12, piedad, fidelidad (Camma), inteligencia (Aretaphila), belleza (Aretaphila), castidad (la mujer de Mileto y Ceos), patriotismo y generosidad (Statonice). Este arsenal pasará directamente al mundo de las polianteas.

			Juvenal da el argumentario fundamental para los posteriores ataques a la mujer: de él se extraen los motivos de la mujer parlera y culta, la mujer con ornatos y afeites, el odio a la mujer casada y el apetito sexual femenino. En la carta a Póstumo en contra de su mujer (la famosa sátira VI), Juvenal ofrece argumentos misogámicos (contra las mujeres casadas), que influirán en otras epístolas eróticas como De amore de Capellanus, el Bursario y Triunfo de las donas de Rodríguez del Padrón, la Defensa de virtuosas mujeres de Diego de Valera y el Razonamiento de Pedro Torrellas. El romano abre su sátira con una reflexión sobre la Edad de Oro (aurea secula) cuando «Credo Pudicitiam Saturno rege moratam / in terris uisamque diu» (vv. 1-2), en la forma de algunas mujeres como Cintia y Lesbia, amadas de Propercio y Catulo, respectivamente. En el instante en que Astrea volvió al Olimpo todas las mujeres perdieron su castidad lo que prueban los casos particulares de Epia, mujer de un senador que se marchó con un gladiador a Faros; Bibula, de codicia insaciable; Ogulnia, que moría de amor por los atletas; Manilia que, como Calfurnia, defendía a las mujeres pese a su pésima reputación y falta de moral13. La peor de todas es un ejemplo colectivo: la mujer culta que se permite hablar a Homero y de Virgilio y perdonar a Dido, hace paralelismos con los poetas, en un platillo coloca a Virgilio y en el otro a Homero, vence a gramáticos, retóricos, abogados, pregoneros y a otras mujeres «tal es la verborrea que suelta; parece que suenen al mismo tiempo calderas y campanas» (vv. 441-442). Es esta una versión tremendamente interesante de las mujeres «parleras» del viejo testamento y que darían lugar a los mitos de las mujeres bachilleras de fray Martín de Córdoba en su Jardín de nobles doncellas y Quevedo en La culta latiniparla (1628)14. También son muy difíciles de aguantar las coquetas mujeres ricas que no dejan de engalanarse de manera desorbitada15 y aquellas que se rinden a su apetito sexual: «hippomanes carmenque loquar coctumque uenenum / priuignoque datum? faciunt grauiora coactae / imperio sexus minimumque libidine peccant» (vv. 133-135). Con respecto a este último, podemos, entre muchos otros, destacar La premática de las cotorreras o Premática que han de guardar las hermanas comunes quevediana que se dedica: «A vosotras las busconas, damas de alquiler, niñas comunes, sufridoras del trabajo, mujeres al trote, hembras mortales, recatonas del sexto, ninfas de daca y toma, vinculadas en la lujuria, lo cual traducido en castellano quiere decir cotorreras» (121). También llegará la crítica al ornato femenino, tamizada por el De cultu feminarum de Tertuliano (c. 160-c. 225), «Sobre el porte exterior de las vírgenes» de Cipriano (c. 200-c. 258), y los Casibus virium ilustribus de Boccaccio (cap. XVIII) hasta la narrativa sentimental (es una de las depositiones de Torrellas en Grisel y Mirabella) y en múltiples formas de literatura moralista áurea: La perfecta casada de fray Luis de León (139; 131-132) o La fortuna con seso (599) o el Sueño del infierno (313) de Quevedo.

			EL MUNDO BÍBLICO: MUJER-VENENO, TABÚES, MODELOS


			Tras el mundo clásico, los argumentantes a los lados de la misoginia y la filoginia medieval tienen a mano una rica mina de textos bíblicos que se convierten en un material generador de citas, proverbios y reescrituras magnífico. El Eclesiastés («Predicador») comienza la tradición de predicación con argumenta en cuanto a la comparación de la mujer con la muerte que tiene redes y lazos su corazón que dejan preso a los amantes (que desarrollarían Martínez de Toledo o Torrellas)16, la conexión de la mujer con la vanidad, tan presente en las reprobaciones del amor mundano del XV en las que se censura moralmente la caracterización secular de la mujer17. Igualmente, es fundamental para el argumentario misógino la segunda de las dos narraciones del nacimiento del mundo y creación de la mujer en el Génesis (2, 21-25) en la que Yahvé tomó una de las costillas de Adán, y cerró la carne en su lugar ante lo que Adán dijo: «Hoc nunc os ex ossibus meis et caro de carne mea haec vocabitur virago quoniam de viro sumpta est». Este fragmento es pivotal para la tradición misógina posterior (no ya solo medieval) y el feminismo contemporáneo pues demuestra una serie de elementos de supeditación de la mujer al hombre. La mujer aparece como ancilar al hombre (es literalmente un fragmento derivado de él), además su propio nombre «virago» o «varona» la hace dependiente del hombre («varón» o «vir»). Asimismo, aparece relacionada con un acto de habla, Adán, el primer nombrador de todas las cosas le da nombre, por lo que la mujer queda caracterizada como un objeto más. Como veremos más adelante, este párrafo también es importante para los escritos filóginos quienes destacan no ya la supeditación de la mujer al hombre sino, por medio de una serie de planteamientos retórico-escolásticos, su superioridad al varón al ser creada posteriormente al varón, dentro del Paraíso y de carne purificada y no de barro como Adán.

			También destaca la narración de la expulsión del Paraíso de Adán y Eva por el pecado original (Génesis 3, 6-20)18. Este es el fundamento bíblico de la misoginia y la filoginia medieval. Se puede observar, en primer lugar, la conexión indisoluble del pecado original con la mujer, quien tiene la culpa de haber seguido la doctrina de la serpiente por su vana curiosidad (curiositas) que, lejos de resultar inquisitiva, es impertinente. Adán, al igual que el vano Salomón, prefiere desviarse del camino de Yahvé para seguir el de su mujer, lo que lo desvía del Paraíso y le acarrea los trabajos de la penitencia divina. Hombre y mujer son enemigos naturales («inimicitias ponam inter te et mulierem») hasta en sus simientes («et semen tuum et semen illius»), de modo que las generaciones de una y otro se odiarán. Metonímicamente lo femenino y lo masculino quedan adscritos al talón y la cabeza (dos esferas físicas contrapuestas): «ipsa conteret caput tuum» y «et tu insidiaberis calcaneo eius». El castigo tiene tres consecuencias: la mujer da a luz con dolores, controla con dificultad su deseo sexual y queda sometida en la esfera de lo público y lo doméstico al hombre (Jerome Biblical Commentary, 13a). Si bien antes era llamada mujer (‘îsah) por su relación con el hombre (‘is) aparece ahora como hawwah (Eva) en conexión con la creación (hay). Al igual que Juan Rodríguez del Padrón o los poetas catalanes misóginos, la onomástica tendrá fundamental importancia dentro de las tradiciones misógina y filógina medievales.

			Otro pasaje influyente se encuentra en los diversos tabúes que se establecen en el Levítico sobre dar a luz, pues la mujer será impura durante siete días y ella quedará en casa durante treinta y tres días con la prohibición de ir al santuario hasta que se cumpla la purga; si, además, diera a luz una hija, sería impura el doble de tiempo (Biblia Sacra Vulgata, 12, 1-5). También se prohíbe yacer con mujer menstruante o incluso tocar un mueble sobre el que se sentara (Biblia Sacra Vulgata, 15, 19-24). Los tabúes levíticos tienen una amplia tradición en el Mediterráneo oriental. Dionisio de Alejandría, discípulo de Orígenes, en su Carta canónica, 2, escribió que era innecesario afirmar que las mujeres con la menstruación deben mantenerse alejadas de la Eucaristía: las buenas cristianas no necesitaban que se les recordara una prohibición tan evidente (Canet, 1996)19. La noción de la naturaleza «venenosa» de la mujer se tuvo muy en cuenta en el Triunfo de las donas de Juan Rodríguez del Padrón y en la construcción del personaje de Marcela del Quijote (1605) (véase infra).

			La Biblia le prestará al debate algunas de las imágenes más importantes de misóginos iconizados: junto a Adán, Sansón y David (Archer, 2012, 32), destaca Salomón a quien la tradición medieval atribuye tres obras sobre el tema: el Cantar de los Cantares (obra de juventud que, dentro del debate, se usa a favor de las mujeres), Proverbios (obra de madurez que provee, sobre todo, de material misógino) y Reyes y el apócrifo Eclesiástico (obras de senectute en contra de las mujeres). Quizá el más conocido de los ejemplos de Salomón sea la sección de Reyes (1, 11, 1-27) donde se describe cómo este, ya instaurado en su corte, se aleja de la doctrina de Yahvé por culpa de las mujeres extranjeras, cómo tuvo hasta setecientas reinas y trescientas concubinas y cómo estas «inclinaron su corazón tras dioses ajenos» (Biblia Sacra Vulgata, 1 Reyes, 11, 1-4) en una censura moral al monarca que se deja gobernar por el amor, lo que le impedirá llegar al nivel de santidad de su progenitor David, quien sí se apartó de ellas. Salomón/Salamón aparece como misógino icónico en el Corbacho (I.xvii), el Spill de Jaume Roig (vv. 6469-9955), el Mal dit Ben dit de Cerverí de Girona (v. 184; cfr. Archer, 2012, 180) o, ya desde el lado filógino, en el Razonamiento de Pedro Torrellas, o en el preámbulo IV del Libro de las virtuosas e claras mugeres de Álvaro de Luna, quien mantiene que los misóginos se equivocan al usar esa imagen pues «bien entendidas las dichas autoridades aquellas solamente fablan e se entienden de las desordenadas mugeres ajenas de virtudes, mas non de las virtuosas [...] non solamente escrivieron contra las mugeres desordenadas, mas aun eso mesmo e más grave escrivieron contra los ombres desordenados e menguados de virtudes» (152). De sus obras atribuidas se extraen numerosas imágenes: de Proverbios se suele tomar la de la «mujer pública» que viste como una ramera, es astuta de corazón, alborotadora, rencillosa e inquieta (Proverbios, 7, 10-12); esta recuerda, claro, a la «mujer parlera», locuaz, charlatana y astuta que abunda en la literatura didáctica misógina como el anónimo catalán del XV Conseyll de bones doctrines (51-54), en el Corbacho de Martínez de Toledo, ese delicioso episodio del Spill en el que se describe la creación de la lengua de una mujer a partir de una cola de cabra (vv. 10333-10335) o el del Jardín de nobles doncellas de fray Martín de Córdoba en el que se la compara con una calabaza hueca: «la mujer fue fecha de huesso, donde si poner dos o tres huessos en una calabaça y la mueves, más ruýdo y son hacen que nuezes puestas en costal» (156). En la alfonsina Partida III se utiliza esta razón para adelantar que las mujeres no pueden ejercer de abogadas de sí mismas:

			Ninguna mujer, cuanto quier que sea sabidora, no puede ser abogado en juicio por otri [...] porque antiguamente lo defendieron los sabios, por una mujer que decían Calfurnia, que era sabidora: porque era tan desvergonzada, que enojaba a los jueces con sus voces. [...] y tomando escarmiento del mal que sufrieron de las voces de Calfurnia, defendieron que ninguna mujer no pudiese razonar por otri (Título 6, ley 3; cfr. Archer, 2001, 132)20.

			Desde el lado filógino, usan la imagen como signo ex contrario Le livre de la cité des dames de Pizan (28), la Cárcel de amor, o la Sempronia del Libro de las virtuosas e claras mugeres de Luna que resulta un ejemplo ex contrario a quien la chusma enoja en el espacio público «dando grandes bozes e clamores» contra lo que ella se comporta se comporta mejor que lo mejor («la fruente») de los príncipes (288).

			El principal libro novotestamentario es la Primera Epístola a los Corintios de san Pablo, en concreto, los versículos que tratan sobre el matrimonio (1, 7, 1-40). La prédica gustaba de usar los fragmentos sobre las fornicaciones (1-4), lo que la tradición crítica ha dado en denominar la poética de la virginidad promulgada por la iglesia (Bloch, 1991); también se usa la negación del sentido de pertenencia y posesión del propio cuerpo (un habeas corpus religioso) a la mujer y al marido pues su esencia se diluye en el matrimonio. La visión paulina del matrimonio como necesidad fue también recogida posteriormente en el proceso de iconización de lo femenino (véase infra). De entre el cuerpo de apocripha se destacan los párrafos del Eclesiástico que conectan placeres, mujeres, vino, e infidelidad: «No te acerques a la mujer ajena» «No trates con confianza a una cantante», «No te fijes demasiado en la mujer soltera» «No te entregues a las prostitutas» «Por las mujeres se han perdido muchos; / su amor quema como fuego» (9, 1-13); admoniciones repetidas: «El vino y las mujeres llevan al libertinaje, y el que anda con prostitutas se vuelve descarado» (19), y que actúan muy en consonancia con otras críticas de carácter estoico a los excesos. Así, del Eclesiástico, 25 se recoge el que la peor maldad es la de la mujer: «ascensus harenosus in pedibus veterani sic mulier linguata homini quieto» «a muliere initium factum est peccati et per illam omnes morimur» (25, 17-26), lo que se relaciona con el In hac lacrimarum valle del Salve regina que se rezaba en latín en determinados actos litúrgicos21. Del Eclesiástico, 26 se combina la crítica a la mala mujer y la vituperatio de las mujeres infieles («dolor cordis» cuyas lenguas «flagellum omnibus communicans» de cuerpo alacranado), con la alabanza de la buena (26, 1-4), laus que inicia una alabanza de la esposa (26, 16-19). El laus/vituperium estará presente en los textos cercanos a la reforma gregoriana, Martínez de Toledo y Torrellas. Además, el apócrifo Esdras tuvo un amplio eco medieval. La historia (hoy escindida de la Biblia en castellano e incluso de las últimas ediciones de la Vulgata pues fue suprimida en Trento en 1546) narra la reconstrucción del Templo de Israel en Jerusalén, durante la que Darío organiza un banquete donde tres sabios discuten sobre quién tiene más poder: el vino, los reyes o las mujeres. El vino iguala al campesino y al rey (como en el Libro de buen amor), otorga elocuencia y transforma miseria en abundancia; el hombre tiene poder sobre la tierra y el mar y el rey lo tiene sobre los hombres (3 Esdras, 4, 1-12). No obstante, la mujer es la más poderosa, pues, como indica Zorobabel: «Et hipsae faciunt solas omnium hominum, et hipsae faciunt gloriam hominibus, et non possunt homines seperari a mulieribus», es decir, «traen solaz» (4, 17; cfr. Blamires, 1993, 52). Es decir, utiliza los argumentos de matrorum y de la joie de vivre connatural a la mujer que recogerán posteriormente Josephus en las Antigüedades judías, Nicole Bozon en Les contes moralisés, John Gower en la Confessio amantis y Jean Le Févre en el Livre de Leësce.

			LA EDAD MEDIA LATINA: ICONIZACIÓN DE LO FEMENINO Y REPROBACIÓN DEL MUNDO


			Los autores de la Edad Media latina desarrollan algunos aspectos de interés para el debate, sobre todo, el proceso que hemos descrito como «iconización» de la mujer a partir del cual lo femenino pasa a ser un icono para la representación de virtudes y vicios por medio de la noción de que una mujer puede representar un concepto, una idea o una abstracción22. Aurelio Prudencio (348-c. 410) alegoriza en la Psicomaquia el combate por el alma humana entre las virtudes y los vicios y propone la imitación de Lot y Abrahán como modelos de virtud en una épica dedicada a Cristo («Christe, graues hominum semper miserate labores» (v.1; p. 42). Tanto virtudes como vicios son mujeres: Fe (pugnatura fides), Castidad (Virgo Pudicitia), Gracia (Legis) y Vergüenza (Pudicitia) se enfrentan a Soberbia (Superbia), Lujo (Luxuria), Avaricia (Avaritia), Lujuria (Libido) y Fraude (Fraus). Lujuria, más que una casual feminización alegórica de un vicio, es una fémina altamente sexualizada que raya en la imagen de la gran puta bíblica del Apocalipsis; esto contrasta con la asexualización de Castidad, quien no aparece siquiera descrita. Para Kenneth Haworth, Prudencio utiliza un método de alegoría descriptiva que une la tradición alegórica de los comentadores de Homero con la praxis de la retórica romana, según la cual se debe dar lujo de detalles en la amplificatio de una descripción, lo que convierte a las mujeres en físicas, palpables y humanas23. Estas representaciones icónicas de los vicios y virtudes de la Psicomaquia tendrán una gran fortuna posterior, lo que influirá en la construcción del imaginario medieval sobre la virtud y el vicio24. El segundo corpus que influyó de manera destacable en la «iconización de lo femenino» son los comentarios bíblicos a la segunda narración del Génesis en la que Virago nace de Adán (2, 21-25). La Biblia Sacra Vulgata va como sigue:

			inmisit ergo Dominus Deus soporem in Adam cumque obdormisset tulit unam de costis eius et replevit carnem pro ea / et aedificavit Dominus Deus costam quam tulerat de Adam in mulierem et adduxit eam ad Adam / dixitque Adam hoc nunc os ex ossibus meis et caro de carne mea haec vocabitur virago quoniam de viro sumpta est / quam ob rem relinquet homo patrem suum et matrem et adherebit uxori suae et erunt duo in carne una / erant autem uterque nudi Adam scilicet et uxor eius et non erubescebant (2, 21-25).

			Los comentaristas bíblicos debatieron ampliamente en torno al nacimiento de Eva. San Agustín (354-430) desarrolló algunos de los elementos propios del discurso misógino bíblico que amalgamó con algunas doctrinas de su particular platonismo. Por ejemplo, mantenía que, tras la muerte, las sexualidades de mujer y hombre dejarían de tener importancia, pues ambos serían ángeles en felicidad (o Buenaventuranza) y hombre y mujer en cuerpo. El de Hipona extrae una conclusión «filógina» del episodio bíblico de la costilla de Adán en la que Eva es profecía del Nuevo Testamento:

			Así como en el principio del género humano se le quitó una costilla al costado del varón para hacer a la mujer, era conveniente que en tal hecho se simbolizase proféticamente a Cristo y a la Iglesia. En efecto, aquel sopor del varón significaba la muerte de Cristo, cuyo costado fue atravesado pendiente aún en la cruz después de muerto, de donde salió sangre y agua. Que es la figura de los sacramentos con que se edifica la iglesia. [...] La mujer es, pues, criatura de Dios como el varón; pero en el hecho de salir del varón se pone de relieve la unidad, y en cuanto al modo de ser formada, se significa a Cristo (XVII; 901).

			La noción de la mujer como imagen de la Iglesia se popularizó enormemente y produjo una resignificación de la figura femenina. Santo Tomás de Aquino (1225-1274) continuó en la Summa Theologica I algunos de los temas de discusión que desarrollara san Agustín. Por ejemplo, partiendo de la noción aristotélica de la mujer como materia y el hombre como alma justificó la creación de Eva a partir de una serie de parámetros que inciden en su iconización (I.92.2; 823). El argumento fundamental del Aquinate es la posibilidad de regeneración del género humano a partir de la creación que combina con la respuesta también a quienes cuestionaban la concepción contra natura de la mujer dentro del hombre. La formación de Eva dentro de Adán equipara a este último con Dios pues fue hecho a semejanza de aquel; asimismo, Dios decide hacer a ambos para que se complementen pues el ser humano fue creado en sus dos sexos a la vez de manera que ambos son complementarios e igual de natura (Génesis, 1, 26-29)25. Para el de Aquino la creación dota al primer hombre de cierta dignidad en consonancia con lo que dice san Pablo (Hechos, 17, 26); facilita que hombre y mujer se adhieran; permite desarrollar una vida doméstica, como propugna Aristóteles (Ética, I.8, c. 12), en la cual uno y otro desempeñan algunos oficios comunes, siendo en ella el hombre cabeza de la mujer («vir est caput mulieris»); finalmente: «Hay también la razón sacramental de simbolizarse en esto que la Iglesia tiene su origen en Jesucristo; a cuyo efecto dice el Apóstol (Efesios, 5, 32): este sacramento es grande; mas yo lo digo en Cristo y en la Iglesia» (Summa Teológica, I, q.92 a.2 co.). Santo Tomás lleva la iconización un paso más adelante al adelantar los significados de la compleja alegoría de la costilla:

			Por qué fue formada Eva de la costilla de Adán.

			Primero, para dar a entender que entre ambos debe haber una unión social. Pues la mujer no debe dominar al varón (1 Timoteo, 2, 12); por lo cual no fue formada de la cabeza. Tampoco debe el varón despreciarla como si le estuviera sometida servilmente; por eso no fue formada de los pies. En segundo lugar, por razón sacramental. Pues del costado de Cristo muerto brotaron los sacramentos, esto es, la sangre y el agua, por los que la Iglesia fue constituida (I.92.2; 825).

			El episodio de la costilla de Adán sirve para establecer un paralelo entre Cristo y sus sacramentos y Adán y la Iglesia. El cuerpo de Eva representa la versión del Antiguo Testamento de los sacramentos y se pone en relación con aquellos los que seguirán los sacramentos26. A partir del siglo XII, una serie de poemas retoman la idea en clave cortesana. Como mantiene Ferrante:

			The figure of Love is a woman in Provençal partly because Amors is a definite noun, but clearly also because the poets think of Love and the lady as one. [...] Love’s powers do not differ perceptible from the woman’s: she can be capricious tyrant, preferring the proud and faithless, perversely choosing the worst suitor; she is cruel to those in her power; she uses the beauty of the woman to make the poet her slave. [...] Amors is not the only personification that appears in Provençal poetry [...] Joys, Joven, and Proeza are common figures, sometimes united in family groups (1975, 71-72).

			La imagen abstraída e iconizada de la mujer sirve a los poetas provenzales para hablar de muchos temas directamente relacionados con el amor que sienten por ellas. Asimismo, es común encontrar ideas abstractas que aparecen representadas como símbolos femeninos en la Castilla del Cuatrocientos: en los «entremeses» o máscaras aparecían mujeres vestidas de diosas, musas o esclavas del amor (Vélez-Sainz, 2013, 39-48).

			El segundo corpus mediolatino de importancia es la tradición de contemptu mundi relacionado con la reforma gregoriana. Iniciada a principios del XI por la decisiva aportación del papa Gregorio VII, buscaba la reforma de la vida monacal, lo que culminó con las fundaciones de Camaldoli, La Chartreuse y de Cîteaux hacia la mitad del siglo XII. Su fundamento ideológico se basaba en el convencimiento de que «la separación del mundo, con todo lo que ello comporta, [era] capaz de llevar a un grado más alto de caridad a las almas que han sido llamadas a una más alta perfección» (Puig Rodríguez-Escalona, 1995, 12), por lo que se procuró enaltecer el anhelo espiritual de los monjes por medio de la degradación de lo secular, la «reprobación del mundo». La doctrina se hizo sentir en el brazo secular de la Iglesia a través de sermonística y manuales de escritura. Una comparación entre los párrafos dedicados a las mujeres en los textos más conocidos de esta tradición y las primeras dos secciones del Corbacho muestran unos paralelos sorprendentes, si bien tamizados por la mencionada recepción de estos textos latinos en los sermones del momento. Puesto que ya hemos tratado con detalle el caso de De muliere mala de Marbodo de Rennes (1035-1123) y sus paralelos con el Corbacho en otro estudio (2010, 425-433), nos vamos a centrar en otros autores que siguen la doctrina. De muliere mala. De illa que impudente adamavit filium suum de Pedro Píctor es una sátira antifemenina apoyada en las Metamorfosis de Apuleyo en el que una madrastra se enamora de su hijastro. Píctor parte del discurso de la auctoritas y utiliza todos los topoi y exempla del tema:

			Femina terrarum confusio, mors animarum,

			Ut mundo late resonet scelerum nouitate,

			Nil dubium dubitat, nichil euitabile uitat,

			Nil intemptarum sinit, it scelus omne patratum

			Ad causas quasque confundens fasque nefasque.

			Quo magis obscenum scelus est, magis hinc fit amenum,

			Quo magis horrendum, magis hoc putat ese colendum.

			Imperium, sensum, uires, fastidia, censum,

			Optinet, emollit, minuit, generat, male tollit.

			Femina tormentum iuuenum, mortis monimentum.

			(vv. 36-46; Puig Rodríguez-Escalona, 1995, 180).

			Píctor utiliza abiertamente un método argumentativo retórico: partir ad generatim (la maldad de la mujer) para descubrir la maldad de una mujer en concreto, técnica que explotarán luego Jaume Roig en el Spill, el Sendebar, el Speculum laicorum, y su traducción castellana el Espéculo de los legos. En De las matronas, Píctor critica a las viejas que comercian con el amor y sigue una tradición ampliamente documentada del amor hereos en el que el amor se considera una enfermedad a la que solo el amor puede servir de antídoto o cura. Hijastras de estas encontramos en la predicación del momento y las vetulae del Arcipreste de Talavera: «unas viejas matronas, malditas de Dios e de sus santos, enemigas de la virgen Santa María» (197). En De contemptu mundi Bernardo de Morlás (o de Cluny) retoma la misma imagen de la mujer contaminante que explotara Prudencio, la pérfida que «munda coinquinat, impia ruminat, atterit aucta» (vv. 446; 78), y es foso último (fossa novissima), víbora terrible (vipera pessima), pulcra putrefacción (pulchra putredo), horripilante búho (horrida noctua), puerta pública (publica janua), dulce veneno (dulce venenum), insconstante (mobilis) (vv. 459-460); también puede ser pérfida, fétida y el trono de Satanás. Destacan las imágenes animales «lupa» (loba), «draco» (serpiente o dragón), «leo» (león); los listados de engañados clásicos (san Juan Bautista, Hipólito, Ammon, el casto José, Sansón, Rubén, David, Salomón); el amplio uso del lenguaje coloquial: «Criminis exitus: heu mihi! funditus, heu mihi! clamat / hanc fuge, lector» (vv. 518, 83); y el listado de buenas mujeres de la antigüedad: «rara Lucretia, nulla Sabina, nulla fere bona, nullus Amazona nunc videt ullam» (552-553, 90). Estos temas hallarán eco en diversas composiciones anónimas del momento: en Arbore sub quadam ditavit clericus Adam (siglo XII) la mujer es la entraña de la serpiente que atrapa al hombre en general (v. 5) y a sabios como David, Salomón, Sansón, Lot, Nabot y san Juan Bautista (vv. 7-13; 33, 35) de modo que «Femina cuncta regit, iuvenum sibi colla subegit» (vv. 13-14; 34), dicho esto, inicia un palinodo en el que el anónimo autor matiza lo dicho e invoca a la Virgen María («Femina, stella maris, sic Virgo Maria vocaris» (v. 51; 36); el Fuge cetus feminarum diferencia entre los peligros de los distintos estados de las mujeres: si son vírgenes desean incendiar el corazón, si casadas te pueden llevar a la difamación, las viudas son orgullosas, las beguinas maldicientes, las monjas pedilonas y las prostitutas te hechizan; De fraudulenta muliere sigue con la tradición de Bernardo de la sátira al mundo a partir de la mujer: «Et fateor verum nil peius in ordine rerum» (v. 3; 114-115), de su maldad natural y sus artes (11-12; 115); De artificiosa malitia mulieris destaca los impulsos contradictorios que luego se harán comunes en la literatura antifeminista posterior: la mujer es «dulce veneno» (dulce malum), la «rosa fétida» (rosa fetens), la «vil gloria» (vile decus).

			La tradición gregoriana fue, sin duda, recogida en el mundo del sermón y el debate eclesiástico (Cátedra, 1984, 39-50). Estos ejemplos gregorianos pasarían, por medio de la predicación, a los textos misóginos doctrinarios del Cuatrocientos (Coplas de las calidades de las donas, Dezir contra el mundo, Arcipreste de Talavera). Un segundo ámbito de transferencia serían los manuales de escritura (como denunciaría Christine de Pizan, véase infra). Son muchos los ejemplos: en Non est persona muliebris digna corona, el anónimo autor responde al dictum de Proverbios Mulier diligens corona est viro suo (12.4) por medio de una explícita estructura retórica (de hecho, forma parte de un ars poetica del siglo XII, Debemos cunctis proponere noscere montis); Marbodo de Rennes en De ornamentis verborum ejemplifica repetitio con tres proverbios misóginos sobre la contraposición Eva/Ave; Mateo de Vendôme ilustra su Ars versificatoria con versos de ataques a las mujeres; Nullus homo veterum scit tot superesse dierum (fines siglo XIII) desarrolla el tema de las artes mulierum por medio de una epífora del sintagma ars mulierum al final de cada verso27.

			Estos son los contornos clásico, bíblico y latino con los que se desarrollan las versiones vernáculas de la querelle. Los textos de la tradición «primitiva» darían lugar a gran parte de los argumentos directamente entroncados con la tradición hispana: la querelle de la rose francesa y la disputa boccacciana dispuesta alrededor del De claris mulieribus de Giovanni Boccaccio y el conjunto de textos del siglo XV ibérico; textos que se producen diacrónicamente en conexión con su memoria cultural, en correlación y concatenamiento con los que hemos citado y que comparten con ellos recursos literarios, tópica, el contexto cortesano, obsesiones temáticas, el trasfondo religioso de la discusión o incluso la conversión de la mujer en un icono que puede simbolizar una idea o una institución a partir de transferencias culturales y paralelos temáticos con otras literaturas contemporáneas. El envite estaba servido, los siguientes capítulos describirán la respuesta.

			
				
					1 La versión que conocemos hoy es fragmentada. En la mayoría de las ediciones se suele situar la Eioae tras la Teogonía, puesto que este poema acaba con una invocación a las Musas para ser cantada por mujeres.

				

				
					2 Como dicen González Suárez y Amorós Puente: «De la fama y controversia de la figura de Aspasia en Atenas, además del proceso sufrido bajo la acusación de impiedad, deja constancia el hecho de que cuatro de los discípulos de Sócrates, o bien escribieron obras tituladas Aspasia, o bien se refieren a ella no de un modo ocasional. Contemporáneo al Menéxeno se escribió un diálogo titulado Aspasia, cuyo autor fue Esquines. El diálogo de Esquines presenta a Aspasia como una mujer sabia y hábil en hablar que tiene escuela. Jenofonte se refiere a ella en numerosas ocasiones y Antístenes compuso una obra titulada Aspasia de la que nos da cuenta Diógenes Laercio» (38). Su figura quedará recogida en múltiples textos posteriores, véase Catálogo final.

				

				
					3 El texto dice: «Por tanto, si empleamos a las mujeres en las mismas tareas que a los hombres, menester será darles también las mismas enseñanzas [...] Por tanto, querido amigo, no existe en el regimiento de la ciudad ninguna ocupación que sea propia de la mujer como tal mujer ni del varón como tal varón, sino que las dotes naturales están diseminadas indistintamente en unos y otros seres, de modo que la mujer tiene acceso por su naturaleza a todas las labores y el hombre también a todas; únicamente que la mujer es en todo más débil que el varón» (V, 455c-456b).

				

				
					4 Aristóteles utiliza la misma noción en De generatione animalium, II.3 y IV.6, y en la Metafísica, VII.9; VII.16. San Isidoro explica a su manera la doctrina aristotélica en las Etimologías: «Menstrua supervacuus mulierum sanguis. Dicta autem menstrua a circuito lunares luminis, quo solet hoc venire profluvium; luna enim Graece mhVnh dicitur. Haec et muliebria nuncupatur; nam mulier solum animal menstruale est» (Etimologías, XI.1.140; II.36-37).
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