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RESUMEN:

El objetivo de este ensayo es exponer algunos paralelismos entre la obra del rey Alfonso X yla Visién deleyta-
ble de las ciencias del bachiller de la Torre, partiendo de sus respectivos acercamientos narrativos al tema del
progreso humano y a la ciencia. Igualmente se analiza como fue vertida la Guia de perplejos de Maimoénides
en la Vision deleytable, lo que lleva a postular que Alfonso de la Torre con toda probabilidad no trabajé con
fuentes originales, sino con versiones muy reelaboradas tanto de la Guia de perplejos como de la obra alfonsi.

ABSTRACT:

This work compares two medieval narratives dealing with the idea of progress in human history. Thereby
our aim is to expose certain parallelisms between the philosophical treatise Vision deleytable de las ciencias
(Pleasant Vision of Sciences) by Alfonso de la Torre and Alfonso Xs cultural legacy in science and literatu-
re. Moreover, the analysis of the use of Maimonides’ Guide of the perplexed reveals that Alfonso de la Torre
probably did not have access to original sources but to versions highly transformed by scholarly traditions.

La narracion del progreso humano en la General estoria de Alfonso x

Los colaboradores de Alfonso X colocaron casi al principio de la General estoria un
sugestivo relato sobre el progreso de la humanidad, narracién que, a mi modo de ver, no
se produce como simple decoracion literaria, sino que, por el contrario, se adopta como
estrategia defensiva con la que justificar la transmisidn, a través del canal 4rabe, de de-
terminados contenidos cientificos proclives a la controversia. La narracion a la que me
refiero —ubicada tras la historia de Noé en la tercera parte del primer libro de la General
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estoria'— servia para condensar la evolucion del ser humano mediante un recorrido por
los cultos religiosos que habian sido adoptados a lo largo de la historia, recorrido junto al
que se hilvanan comentarios sobre el progreso en las condiciones materiales. Se nos pre-
senta asi al hombre en su etapa mas primitiva, en la cual no se distingue de las bestias; gra-
dualmente, sin embargo, el ser humano entendera «mas las razones en las cosas» (62) y
se acogera «a alguna creencia» (62), ala vez que perfeccionard los medios que garantizan
la supervivencia y su calidad de vida. Poco a poco comenzard por convertir en objeto de
culto aquellas entidades visibles que le rodean: primero, las piedras; luego, las plantas, los
arboles, los animales, los peces, las aves, etc. Paulatinamente, la capacidad del hombre pa-
ra discernir el mundo se volverd mds sofisticada y con ello crecera en sutilidad la busque-
da de principios trascendentes, que cada vez exigen una mayor capacidad de abstraccion.
Como consecuencia se abandonaran los seres vivos y se pasara a rendir culto a los cuatro
elementos —Ila tierra, el agua, el aire, el fuego—, a las estrellas, los planetas y signos del
zodiaco, 0 a aquellos hombres y mujeres destacados, a los que se les consagraran idolos...
El punto culminante de esta hasta cierto punto intrahistoria naturalista —que desplaza a
la Biblia, puesto que la naturaleza se revela como el mapa cuya lecturalleva a Dios— es el
descubrimiento de un solo principio o unico Dios omnipotente; Abraham sera la mente
privilegiada que descifrara la verdadera esencia de lo divino y predicard el monoteismo,
desafiando asi el extendido culto a los idolos de su época.” Sin duda, esta narraciéon ad-
quiere el cardcter de exemplum que aspira a extractar una leccion del pasado para el pre-
sente, aunque hay que notar que curiosamente este relato sirve para justificar un patréon
cronoldgico de la historia diferente y anterior al biblico, con el que asi poder insertar por
derecho propio la historia de los gentiles; dicho de otro modo, se convierte en una defensa
de la viabilidad de la filosofia o estudios naturalistas para indagar en cuestiones de la me-
tafisica.’ De manera implicita, esta historia de cultos alcanza su corolario en otro héroe

1.- Corresponde a las péginas 62-68 en la edicion de Solalinde citada en la bibliografia.

2.- El Abraham de la General estoria se educd en tierra de caldeos. Su padre Thare, tras su expulsion de la tierra por
los cananeos, no quiso irse a Babilonia por «los {dolos que adoraban alli pablicamente» (84) y se fue para Caldea donde
«se trabajaban en los saberes de las estrellas mas que otra gente» (84), a pesar de que los caldeos, como los otros pueblos,
adoraban los idolos.

3.- Como hemos argumentado en un articulo de reciente publicacién, esta historia de las creencias muestra una gran
afinidad con los modos de narracién isldmicos en los que se intentaba conciliar filosoffa y teologfa. Concretamente, en Ha-
yy ibn Yagzan, de Ibn Tufayl, el personaje principal —una especie de Tarzan del intelecto, abandonado tras su nacimiento
en una isla—, ird recorriendo los mismos estadios cognitivos, y hasta cierto punto materiales, por los que pasa la humani-
dad de acuerdo con este fragmento la General estoria, sélo que ahora este periplo mental culmina en el descubrimiento de
Al4, dado desde la perspectiva de un suff.

Charles Fraker ha explorado las fuentes posibles de esta historia de cultos: «Alfonso inherits from Josephus a remark-
able motif, the idea that the patriarch Abraham was the first monotheist, in effect, the first natural theologian: a student
of the stars, of their motions and of their effects on the world below, he was the first to show that the spheres could not
impart their blessings to humans unless they were guided and indeed had been created by a superior being. The compilers
bolster this theme by virtually inventing its prehistory...» («A hermetic theme in the General estoria» 258-9). En un estudio
posterior Fraker completard esta informacién: «This section is remarkable in that it is at once on cult and the objects of
men’s worship and on the material and cultural progress of the race. In an extraordinary series of chapters we are given
one account of early man in hardly any way like the story of the race told elsewhere in the Estoria... Here, incidentally, we
have an eminent case of a text that has been tampered with. Literally speaking, the source is the Chronicon mundi of Lucas
de Tuy, which does speak of the worship of the elements and the stars. But in Lucas these cults are contemporary... To
adapt this material to their program the Alfonsine compilers made the cults successive... The progressive element is new.
The editors also enlarged the list of cult objects to make a broader sweep...» («Abraham in the General estoria» 183).
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del intelecto similar a Abraham; me refiero al propio Alfonso X, que seria el pinaculo de
esta evolucion intelectual y espiritual de la humanidad.*

Esta original narracion de la General estoria vuelve a reforzarse en uno de los altimos
textos que sale de los talleres alfonsies. En el Setenario —leccion magistral con la que un
Alfonso enfermo desafia a sus oponentes, puesto que se compone (o al menos completa)
durante la guerra civil que le enfrentd contra su hijo Sancho IV—, los autores se hacen eco
de la sintesis histdorica brevemente apuntada en la General estoria y la prolongan o clarifi-
can al presentar los cultos de la antigiiedad como precursores del cristianismo. Aquellos
que adoraron el agua, el aire, el fuego o las estrellas, en realidad estaban intuyendo los
misterios de la vida de Cristo, el bautismo, el Espiritu Santo o la Virgen Maria, respectiva-
mente. Lo mismo ocurrié con los que dedicaron culto a la luna, Mercurio, Venus, el sol y
todas las figuras de los signos del zodiaco. Y esta enumeracion de sectas se lleva mas lejos
en el Setenario, puesto que, de nuevo, culmina en una visién del trono de Dios con alusio-
nes a los textos misticos de las tres religiones (es decir, el Apocalipsis, la Escala de Mahoma
y la literatura judia en torno al trono de la gloria —Mercabah—, en otras palabras, los
relatos de ascenso al cielo).”

Resumiendo, los idedlogos de la corte alfonsi idearon una optimista historia de progre-
so cultural protagonizada por la humanidad que desembocaba en el cristianismo y cuyo
valor no era sdlo literario o religioso, sino que también funcionaba como estrategia para
justificar la atencion dedicada a los textos de la antigiiedad y a la sintesis de saberes; en
concreto podemos pensar en los campos del saber mds propensos a la controversia, como
son la astrologia, astronomia y magia, las cuales habian sido absorbidas a través de las tra-
ducciones del drabe.® En el relato alfonsi dicho legado se convierte en los escalones sobre
los que empinarse para razonar la superioridad del cristianismo.”

4.- Aplicamos las observaciones de Gémez Redondo sobre el peso del discurso histérico en la configuracion ideoldgi-
ca de la sociedad del siglo XI11: «no se trata tanto de fijar una ‘Biblia romanzada’ como de ejemplificar, con los episodios
narrados, actitudes y valores que deben configurar la imagen absoluta del saber humano. De ahi que muchos de estos
capitulos desarrollen funciones semejantes a las de los libros de caracter doctrinal: «castigos», «ejemplos», «razones» y
«sentencias» son términos que trasvasan el contenido religioso a normas de tipo social o didactico, validas para el contex-
to del siglo x111» (Historia de la prosa medieval castellana I, 697). Francisco Rico, en su estudio sobre la General estoria, ha
afirmado que el propio Alfonso X se incardina en la historia que se cuenta identificindose con héroes del pasado («por tal
entronque con Jupiter, Alejandro, los troyanos y demds caterva regia, la General estoria, la historia universal, se convierte
en cierta medida en historia propia, en historia de familia» (Alfonso el Sabio y la General estoria 114). Sin duda, insuflaba
energfa a esta visién el esfuerzo que hizo Alfonso para ser coronado emperador.

5.- Véanse paginas 118-119 en la edicién del Setenario de Vanderford. Esta voluntad sintetizadora lleva, por ejemplo, a
equiparar a Tolomeo con el San Juan del Apocalipsis en la misma obra.

6.- La obra del rey sabio nos haya llegado esquilmada, lo cual permite hasta cierto punto inferir que sus contenidos
generaron un cierto grado de polémica. Entre las obras parcial o totalmente desaparecidas, se encuentran la Escala de
Mahoma (conservada en francés y latin), Liber Razielis, la version castellana del Livre des secrets de nature (conservado en
francés), posiblemente textos del Talmud, el Cordn y la Cdbala, los tratados astrolégicos de Astromagia que sobreviven
fragmentariamente, el Picatrix, quizés tratados cinegéticos y de erotologia cientifica, etc. (Véanse Diccionario filolégico, 2,
39, y el articulo citado de Garcia Avilés en la bibliografia).

7.- Francisco Rico conjetura cémo se elabord la General estoria e imagina la existencia de diversos grupos de redactores;
los ultimos serfan los encargados de acoplar correctamente la historia sagrada y la profana y de aportar «—posiblemente
con la intervencién activa del rey— comentarios morales, notas de actualidad, glosas sabias, prestando a la obra una fiso-
nomia definitiva» (Alfonso el Sabio y la General estoria 62-3).

Por otro lado, existe una voluntad de sintesis en algunos circulos alfonsies que lleva a valorar el saber cualquiera que
fuera su procedencia (véase en esta linea el estudio de Lasley citado en la bibliografia). No hay que olvidar que Alfonso
X gravitaba bajo la esfera de influencia drabe, siguiendo modelos historiogréficos como el del Libro de las categorias de las
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Visién deleytable de Alfonso de la Torre: introducciéon y transmision de saberes

En nuestro segundo texto —la Visién deleytable de la filosofia y las Artes Liberales,
Metafisica y Filosofia Moral de Alfonso de la Torre— se establece un interesante contra-
punto con la narracién alfonsi, puesto que, como pretendo demostrar, se alimenta de
la misma tradicién discursiva y a la vez la desvirtaa de acuerdo con los planteamientos
ideoldgicos heredados de Maimoénides. Se debe apuntar primero que la Visién deleytable
estd lejos de ser un manual de historia; lo correcto seria clasificarla como un libro de texto
filoséfico-religioso, que dramatiza el acceso al conocimiento por medio de una ficcién de
cardcter alegérico. Se trata de una entusiasta invitacion al saber, construida a través de
un didlogo de preguntas y respuestas dentro de un marco fabulado, que muestra como
el hombre puede alcanzar la madurez intelectual y acceder, tedricamente, a la visién de
Dios.*En dos pasajes en particular se aborda el tema del progreso humano, concebido to-
davia como un relato de la evolucién de los cultos religiosos. Como paso previo al andlisis
de estos pasajes, conviene hacer algunos breves comentarios sobre el caracter de la Vision
Deleytable y el tratamiento que Alfonso de la Torre da a sus fuentes. Puedo anticipar que
lo singular de este manual filoséfico radica en cdmo se apropia y revitaliza de manera
original textos y contenidos ya conocidos, a pesar de lo cual sigue siendo enigmatica la
tradicion que alimenta este tratamiento y sintesis de los textos.

La obra comienza con un sueno del autor. En él, el personaje principal es un nino
llamado Entendimiento, un inquieto espiritu racionalista, que se apresta a escalar una
montana envuelta en nieblas. En su ascenso se encuentra con siete damas que encarnan
las artes liberales y que son el punto de partida de un periplo por las ciencias, al que En-
tendimiento se ve impelido por la ansiedad de dilucidar tres cuestiones: si existe Dios, si el
destino del ser humano es regido por la providencia y no la fortuna, y sila vida del hombre
tiene alguna finalidad que vaya mas alld de «nacer y morir como bestias».” En el recorri-

naciones, del que leemos: «La obra alcanzé notoriedad por su voluntad de acortar distancias entre las verdades de las ciencias
de los antiguos y las otras verdades de las ciencias religiosas, tratando de aunar la razén de aquéllas con la tradicién de éstas, en
las que la determinacién de la verdad se basa en el isnad, en la cadena de transmisores» (Maillo Salgado, Introduccion 25-26).
Ademads, segtin Elukin son los judios arabizados —quienes ya habian bregado con la nocién de asimilar y conjugar dife-
rentes culturas—los que hablan de diferentes sectas que adoran el fuego, las imagenes, etc. («Maimonides and the Rise

and Fall of the Sabians» 625).

8.- Para Crawford se trata de un trabajo poco original, que refleja «the decadence of learning in Spain» («The Seven
Liberal Arts in the Vision Delectable of Alfonso de la Torre» 75). Para una opinién mds ecudnime, véase Girén-Negron
quien define esta obra como «a primer of the fundamentals of philosophy and science for a discerning and qualified,
but philosophically inexperienced reader» (Alfonso de la Torre’s «Vision deleytables: Philosophical Rationalism and the Religious
Imagination in Fifteenth-Century Spain 2). La obra del bachiller gozé de un reconocido éxito, al que debieron contribuir las
originales estrategias pedagdgicas con las que el bachiller «dora la pildora» del conocimiento. Fue traducida al cataldn en
1484, y alitaliano por Domenico Delphini en 1556, quien lo hizo pasar por obra propia. Esta versién italiana fue traducida
al espanol por Francisco de Céceres en 1623. Girén-Negrén analiza la historia editorial de este texto en el capitulo 111 de su
libro. Crawford menciona que Alfonso de la Torre se gané el epiteto de «gran filésofo» («The Vision Delectable of Alfonso
de la Torre and Maimonides’ Guide of the Perplexed» 188).

9.- La cuestion de Alfonso de la Torre sobre el fin del hombre —aunque es una pregunta universal— cristaliza espe-
cialmente entre los intelectuales judios tras la crisis propiciada por la persecucién y conversiones de 1391 y figuraba de
manera prominente en las polémicas religiosas del siglo XV entre cristianos y judios (Tirosh-Rothschild, «Human Felici-
ty-Fifteenth-Century Sephardic Perspectives on Happiness»). Igualmente la expresién «nacer para morir» —«el omne
non se fizo synon para morirse» (Vision deleytable 154)— parece sustentar la tesis de un autor de extraccién conversa
(Véase el articulo de Mdrquez Villanueva citado en la bibliografia). Aunque no tenemos suficiente evidencia documental
que avale el origen converso de Alfonso de la Torre, temas y fuentes en la Vision Deleitable lo sugieren.
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do sucinto y esquemadtico de disciplinas que hace Entendimiento se delimitan dos partes:
una primera especulativa, concentrada en las artes liberales, la metafisica y la filosofia na-
tural, la cual permite al lector aprendiz hacerse con el suficiente bagaje intelectual como
para acceder a la segunda parte dedicada a la filosofia moral aristotélica."” Sorprenden la
variada gama y originalidad de los recursos didacticos del bachiller Alfonso de la Torre;
incluso el cldsico estratagema de endulzar los contenidos a transmitir acaba llevando al
bachiller a dotar al saber de un halo pseudo-médgico. No sélo nos referimos al uso de ale-
gorias, ejemplos, semejanzas, asi como de pinceladas humoristicas y realistas en el dialo-
g0, sino a la forma con que se remacha regularmente el caracter secretista y esotérico de
las ciencias."' Con frecuencia se hace referencia a grandes secretos. Se privilegian ahora
saberes que parecen remitirnos al periodo alfonsi, tales como la cdbala —segun Salinas
Espinosa, en dos vertientes: cristiana y practica o mégica (52)—, la astrologia y el herme-
tismo, asocidandose los tres a practicas magicas. Es significativo, como muestra el siguiente
fragmento, que estas disciplinas no estdn tan lejos del paganismo o la idolatria:

E verds como, entre tantos géneros de errores cuya verdad era muy poca, bue-
no fue devedarse, ca en otra manera los omnes synples fueran enganados e mu-
chos dellos fueran yddlatras. Enpero a los sabios fincé el saber de las cosas que
non tocan en ydolatria o supersticion, e aquéstas son las artes que usan sangre
o safumerios. E todas son maldichas, mas el ayuntar de lo activo e pasyvo, e el
esculpir de las piedras en tal o en tal sygno, e el devinar en las estrellas licito es,
si es a buen fyn, e otrosy el pronusciar de nonbres licitos, que llaman cavalla, e
costreniir los espiritus con aquella virtud, ligito es... ca son los mayores secretos
después de la profegia (206-7)*

De hecho, la distincién que hace Alfonso de la Torre en este parrafo —encaminada a revita-
lizar el pasado esotérico emergente en un contexto de idolatria— sugiere la pervivencia de
la problematica alfonsi, embozada en el exemplum descrito al principio de este trabajo.

10.- Carlos Heusch identifica la estructura tripartita aristotélica de los tres cursos de la facultad de artes salmantina por
la que habria pasado el Bachiller, con el énfasis nuevo en la filosoffa practica que habia caracterizado los estatutos de la uni-
versidad desde 1422. En el caracter préctico y divulgativo de esta sintesis de la ética —que casi por primera vez se traslada
del entorno universitario al ambito de las clases altas—ve Carlos Heusch la eclosién de un nuevo didactismo divulgador
centrado no ya en el anélisis tomista de las pasiones, sino en la praxis, en una visién social de la ética («El renacimiento del
aristotelismo dentro del humanismo espanol» 29, 15).

11.- Actitud que pudo resultar atractiva entre grupos nobiliarios, que posiblemente evocaba la ensenanza impartida
por un profesor a unos pocos discipulos (tipica de la formacién filoséfico-religiosa semitica), y que seguramente iba en-
caminada a exaltar la figura del intelectual, mds concretamente del cortesano judio. Segiin Tirosh-Rothschild: «I would
conjecture that the Jewish courtiers in Spain found in the [Aristotelian] Ethics an ideological justification for their own
aristocratic self-perception. Boosting the self-image of Jewish courtiers was particularly necessary during the fifteenth
century when this social group experienced real loss of power» («Human Felicity-Fifteenth-Century Sephardic Perspec-
tives on Happiness» note 52).

12.- Segiin Concepcidn Salinas Espinosa, este fragmento va mas alld de la referencia casual al hermetismo y facilita la
adscripcion de la obra al hermetismo préctico de tipo astroldgico (p. 59). Salinas Espinosa ha sido la primera —si no me
equivoco-- en notar el cardcter precursor de Alfonso de la Torre al revitalizar en la Visidn deleytable nociones herméticas
(55ss,59). El hermetismo — que va a resurgir con fuerza poco anos después con la traduccién por Marsilio Ficino del Cor-
pus Hermeticum— tiene ya un precedente en la literatura sapiencial de origen drabe traducida en los scriptoria alfonsfes,
como sugiere esta investigadora (65) yhan documentado los Kahane (vid. art. cit. en bibliografia final). Por otro lado, Gi-
rén-Negrén, en su estimulante libro sobre la Visidn deleytable, identifica como contexto idéneo para la génesis de la obra la
labor filoséfica realizada en las aljamas judias, apuntando (aunque sin explorar) la importancia que tuvieron las iniciativas
alfonsies en la difusién de la astronomia de origen islémico (p. 136, nota 169).
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El cardcter secretista de ciertas disciplinas —del saber en general— se ve ademas re-
forzado en la Visién deleytable por el uso de un espejo, en el que, a través de imdgenes, se
completa el aprendizaje; en otras palabras, en el texto el saber queda inconcluso, esque-
matizado o simplemente sugerido. El lector nunca llega a ver estas imdgenes que desfilan
bajo los ojos de Entendimiento y que sélo son enumeradas.” En concreto, la historia cul-
mina en dos visiones finales reflejadas en el espejo. Asi, cuando se refieren los principios
de la religion cristiana, por la que algunos se salvan y otros se condenan (p. 329), Verdad
tiene que recurrir al espejo, pues Entendimiento es incapaz de captar dichas verdades
trascendentes o dogmas, que desafian la 16gica de lo natural al no respetar el criterio cien-
tifico de la razdn. En el espejo aparecen la trinidad, los angeles, la Virgen, los patriarcas,
profetas y apdstoles, pero es tal el resplandor de la luz que Razén y Entendimiento se
quedan ciegos, incapaces de vislumbrar nada. A continuacién el espejo se oscurece pa-
ra mostrar el infierno y sus penas. La oscuridad es tal que igualmente Entendimiento y
Razén no perciben nada, mds que una sensacién de terror tal «que fueron convertidos
a creer lo que les dezia la Verdad, enpero que non entendian cémo estas cosas pudiesen
ser, mas conocieron su defecto muy grande» (p. 330). En otras palabras, el espejo sirve
para «no ver» y uno puede preguntarse si la vision deleitable que se habia anticipado en
el titulo —puesto que no reside en la contemplacién de Dios, ahora inalcanzable para el
hombre—" se limita a la revision critica de opiniones de sabios de cualquier procedencia
(como se sugiere en: «muy mds delectable te seria contar las opiniones de los pasados e
reprovarlas, asy como fize en la providencia» 193). No hay que olvidar que en un momen-
to clave de su periplo, Entendimiento afirma que no le «xmovera més la verdad dicha por
la boca del cristiano, que del judio o moro o gentil» (146), declaracion que parece reflejar
la voz y el enfoque del autor en su texto. Efectivamente, la sintesis de fuentes previas que
hace el bachiller resulta ecléctica y un tanto sorprendente. Por ejemplo, la descripciéon de
las figuras alegéricas y determinados recursos, como el espejo, estan sacados del Anticlau-
dianus de Adam de Lille,” algunos datos pueden encontrarse en las Etimologias de San
Isidoro, la légica de Al-Ghazzali también dejé una breve huella en el texto e igualmente
una de las obras que tienen un peso notable en la primera parte es la Guia de Perplejos de
Maimonides (y Aristoteles a través de Maimonides). Todos estos datos —dados sucinta-
mente puesto que son de sobra conocidos por la critica— nos llevan a una cuestién mds

13.- Alfinal dela obra, dice el autor: «<E verdad es que yo vi infinita mente mas cosas, enpero puse aquéllas por memoria,
e porque fuese cabsa de vuestra merged por aquéstas me preguntase las otras...» (349). El recurso del espejo proviene del
Anticlaudianus de Alan de Lille.

14.- La diferenciacién que Hava Tirosh-Samuelson establece en su articulo entre Maimoénides y Tomds de Aquino su-
giere que Alfonso de la Torre estd siguiendo a Tomas de Aquino cuando, al final, muestra que la razén humana no alcanza
a ver las verdades reveladas. Unicamente uno puede leer una cierta amargura en la aceptacién de esta tesis (la felicidad
humana depende de la gracia). Se percibe también la distancia mental con el optimismo alfonsi en el siglo X111, donde las
diferentes visiones del cielo —segtin las tres religiones— habian sido objeto de discusién dentro de la corte (véase Setenario
118-119)

15.- Del Anticlaudianus toma Alfonso de la Torre no sélo las descripciones de las artes liberales, sino parte del argumen-
to que reescribe: Naturaleza quiere crear el hombre divino y perfecto con ayuda de las virtudes. Prudencia recomienda
que el alma sea creada por Dios y Razdn sugiere que un embajador vaya al cielo y solicite el alma. Razén ordena a las siete
artes liberales que construyan un carro donde viajard Prudencia, guiada por cinco caballos que son los cinco sentidos.
Cuando Prudenciallega a los limites del Universo, el zod{aco, necesita la ayuda de la Teologfa. La luz se hard tan brillante
que se desmayard y Teologfa deberd recurrir a la Fe para reanimarla. La Fe le da un espejo donde puede ver las cosas en su
reflejo (v1, 108 y ss.) y le recuerda que las leyes humanas no pueden explicar lo trascendente (V1, 168).
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enigmdtica, que es la de determinar la procedencia de esta sintesis de conocimientos; para
responder a esta pregunta, quizas nos sirva analizar el tratamiento que hace Alfonso dela
Torre de una de sus fuentes.

Si tomamos la Guia de Perplejos, Alfonso de la Torre esta muy lejos de traducir frag-
mentos de esta obra; por el contrario sigue su propio orden, escoge con frecuencia el ma-
terial de mayor carga pedagdgica (es decir, los ejemplos) y puede llegar a simplificar y
resumir capitulos en un par de lineas. Es sorprendente la soltura y libertad con la que De
la Torre maneja el texto de Maimoénides. Sin duda no copia, sino que selecciona, simplifi-
ca y adapta.’® Es mas; la Guia de perplejos y la escoldstica cristiana parecen integrarse tan
bien que llegan a confundirse, a solaparse al menos en un caso. Concretamente, Alfonso
dela Torre integra un fragmento de la Guia de perplejos dentro de una anticuada polémica
escoldstica que habia enfrentado a voluntaristas (seguidores de Duns Scoto y defensores
de una voluntad divina absolutamente libre) con intelectualistas (seguidores de Aquino y
a favor de un Dios no arbitrario sino sabio en su creacién). A los ojos de Aquino, los «vo-
luntarios» (o voluntaristas) acusaban a Dios de todos los defectos de la creacién, porque
si Dios hubiera querido que las cosas fueran de otra manera, igualmente hubiera podido
haber creado un mundo distinto. Nuestro bachiller —al remachar que el mal se justifica
por la imperfeccién inherente de la materia y que Dios hizo el mundo lo mas perfecto po-
sible— se alineaba en el bando tomista y contra la posicién de los voluntaristas."” Asi, un
ejemplo del discurso de los voluntaristas asoma en el capitulo sobre los angeles:

[habla Sabieza] Non ay en el mundo bien conparado al saber e non ay tan grant
ceguedad como la ygnorangia. Un omne de los voluntarios, sy le dezian que un
dngel entrava en el vientre de una muger, el qual [el angel], segunt te dixe, es tan
grande como la tergia parte del mundo, e que le fazia los ojos al nifo e las narizes,
e que le fazia los otros miembros, jcreerlo ya? E sy le dezian que la symiente del
omne tenia virtud ynformatyva fasta el advenir del 4nima ragional, non lo cree-
ria... (202).

Lo mas curioso de este fragmento es que claramente se inspira en otro de la Guia de
perplejos:
jCuanta es la ceguera de la ignorancia y cudn peligrosa! Si dijeras a uno de esos
sedicentes sabios de Israel que Dios envia su dngel para que forme el seno de la

mujer el feto, le pareceria maravillosamente, y lo aceptaria, considerandolo co-
mo una manifestacion del poder divino, asi como de su sabiduria (jensalzado

16.- Algo similar debe haber pasado con la adaptacién de uno de los tratados de 18gica de Al-Gazili. Crawford apunta
que «Alfonso de la Torre did not attempt to summarize Al Ghazzali’s treatise on Logic, which he surely knew only in
Gundisalvi’s translation. He merely borrowed the comparison of the various types of propositions with gold coins of a
greater or less degree of purity, which Al Ghazzali himself had borrowed from Al Farabi» («The Seven Liberal Arts in the
Vision Delectable of Alfonso de la Torre» 68).

Es extrano, pues, que se considere a Alfonso de la Torre como un segundo traductor de la Guia de perplejos; el primero
lo fue Pedro de Toledo en 1432.

17.- De hecho, los «voluntarios» aparecen varias veces en el texto de forma ominosa, como representantes de una men-
talidad cerrada. Su antagonismo es tal que Alfonso se opone a que se difunda su libro para evitar la disensién con ellos:
«Por tanto, Sefior, yo vos suplico quanto puedo e demando, de merged syngular, que este libro no pase en tercera presona
(sic], porque por ventura algind voluntario que no entendiese mi fyn yncreparme ya e seria yo sostenedor de pena syn
meres¢imiento, e eso mismo serfa redargtiido porque lo puse en palabras vulgares o que tan abierta mente las cosas ama-
gadas declaré como fasta aqui ninguno non lo aya querido fazer en los que han escripto fasta agora» (349).
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sea!). Creeria al propio tiempo que el dngel es un cuerpo de ardiente fuego y que
su tamano iguala a un tercio del universo entero; todo eso le pareceria posible
con respecto a Dios. Pero si le dices que Dios (jensalzado sea!) puso el semen una
fuerza formativa que modela y estructura esos miembros y eso es el dngel, o bien
que todas las estructuras proceden de la accién del Intelecto activo, y ése el dn-
gel y el principe del mundo, de quien tanto hablan los Doctores, lo rechazaria...
(Guia 225).18

Nos podemos preguntar qué estaba haciendo Alfonso de la Torre y si su objetivo fue
el de camuflar el texto de Maimoénides bajo un ropaje probablemente mas familiar para
lectores cristianos. Por otro lado, dada la libertad con la que se adapta la Guia de perplejos,
no resulta ilégico cuestionar si Alfonso conocia realmente la procedencia original de sus
ideas; en otras palabras, si la mezcla de escolasticismo y judaismo en la obra de Alfonso
de la Torre puede ser explicada desde la profunda imbricacién de la Guia de perplejos en
la tradicidn escoldstica, ya existente gracias a tradicidn escolar de comentarios y manus-
critos acumulada durante dos siglos en torno a cuestiones sobre fe y razén.” De hecho,
no ha podido determinarse qué version de la Guia de perplejos usé Alfonso.”® Dada la
formacion teoldgica del bachiller por dominicos, los cuales ya estaban muy familiariza-
dos con la Guia desde la época de Tomads de Aquino, es posible especular que Alfonso de
la Torre no trabajé con una traduccién —como se estima— sino con una version diluida
por estudios, glosas anteriores y debates, en otras palabras, una versién masticada por la
escoldstica cristiana sobre la Guia.** Para pisar terreno mas solido, tendriamos que loca-
lizar una serie de manuscritos que reflejaran una evolucién paulatina en la adaptacion
de la Guia de Maimonides. Es mds, tendriamos que identificar un dmbito de trabajo, que
explicara la gestacion de la Vision Deleytable y que bien pudieron ser las escuelas de los

18.- Igualmente, cuando Alfonso de la Torre saca de nuevo a colacion a los voluntaristas —«encobriré algunos secretos
de grandisyma excelengia, los quales no es ligito fablar por miedo de los voluntarios e ynorantes, pero lo que fincaré de de-
cir la Verdad te lo mostrard en el espejo» (174)— es para tratar el topico de la providencia, hado y fortuna, cosa que hace
tomando como guién —bien que de forma muy libre— el capitulo 111, 17 de la Guia de perplejos.

19.- Eugenio Asensio y Simina Farcasiu han visto la obra como una sintesis entre Maimonides y la escoldstica cristiana;
Salinas Espinosa opina que «Alfonso de la Torre més que sintetizar el pensamiento escolastico con la filosofia de Mai-
monides, lo que hizo fue seleccionar los temas de su interés y aplicarles el anélisis escoldstico» (46). Gilman estima que
determinados lectores reconocerian enseguida la presencia de Maimonides tras el ropaje semi-cristiano alegérico (véase
Salinas Espinosa 34). Creo que nadie ha considerado que, dado el libre tratamiento de las fuentes, es posible que el bachi-
ller Alfonso de la Torre se hubiera distanciado de sus fuentes originales por medio de sintesis escoldsticas previas.

20.- Es decir, no sabemos si Alfonso de la Torre «usé el texto castellano, la version latina, el original drabe o la traduc-
cién latina» (Francisco Rico, El pequerio mundo, p. 102, nota 91); Girén-Negrén estima que Alfonso de la Torre no conocia
hebreo y que debié tener acceso a una versién verndcula o a una exposicion oral de la Guia, quizés la de Pedro de Toledo
u otra versidn no existente (Alfonso de la Torre’s «Visién deleytables: Philosophical Rationalism and the Religious Imagination in
Fifteenth-Century Spain 53, nota 151). Un rdpido cotejo entre la traduccién de Pedro de Toledo y pasajes de Alfonso de la
Torre muestra una gran distancia en el vocabulario empleado.

21.- Tomds de Aquino conocif, citd y reflexiond sobre la obra de Maimdnides. Por ejemplo, cita en su comentario a las
Sentencias d.1,q.1,a.5,la anécdota de un joven de pensamiento recalcitrante y criado en una isla, que no puede creer lo que
su padre le explica sobre las condiciones en que vive el feto dentro de la madre antes del parto, porque se sale del marco
de sus experiencias. Para Avital Wohlman, esta cita sirve para argumentar que Aquino tenfa un conocimiento directo y
literal de la obra de la Guia de perplejos (Thomas dAquin et Maimonide : un dialogue exemplaire 34), de hecho ya ampliamente
conocida en los medios teoldgicos cristianos (10). Por otro lado, Wohlman afirma que el autor de esta historia pudo muy
bien ser el propio Maiménides (p. 331, nota 53). El bachiller también recrea esta anécdota (196-197).
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dominicos, la universidad de Salamanca, sin descartar también los centros de ensefianza
filoséfica en las aljamas.”

El progreso humano en la Vision deleytable de Alfonso de la Torre

Volvamos, sin embargo, a nuestro primer tema: el enfoque que escoge el bachiller para
hablar del tema del progreso humano en su obra la Visién deleytable. Dos fragmentos son
pertinentes para entender como recrea el Bachiller las tradiciones recibidas.

El primero se integra en un didlogo entre Entendimiento y Sabiduria por el cual se in-
tenta dilucidar la naturaleza de Dios, lo que le impulsa a Entendimiento a inquirir si Dios
puede ser el sol, la luna o una estrella («Yo conosco bien que ay Dios e que es negesario
que sea uno, mas paréceme que sea alguno de los cuerpos del ¢ielo que veemos, o el sol o la
luna, o alguna de las estrellas» 162). En su respuesta, Sabiduria incide en la concepcion de
un Dios «yncorpoéreo, ynvisyble, ynmortal, omnypotente e bien aventurado» y condensa
una breve historia de los errados credos seguidos por «los tristes e mal aventurados de los
gentiles» los cuales:

adoravan las criaturas, videlicet, aquellos que creyeron a Tales Milesio adoraron
el agua, e los que siguieron a Anaximenes adoraron el ayre, e los que syguieron a
Crisipo adoraron el fuego, e los que syguyeron la opinyén de Algineo adoraron el
sol e la luna e las estrellas (162)

Se detiene en éstos ultimos puesto que con ellos convivié Abraham, al que pusieron
en la carcel por renegar de los idolos y predicar la existencia de un tnico Dios verdadero.
«Reyras mucho —dixo la Sabieza al Entendimiento—, sy te contase los sacrifi¢ios que
fazian, ca sacrificavan al sol syete escaravajos e syete mures e syete volatelias; e a la luna
sacrificavan otros animales ynmundos; e ddvanle olios de ranas en un crisuelo de syete pi-
cos. Escarnio es de como aquella gente fue tan errada» (163). Sabiduria continta acumu-
lando errores de los iddlatras,” como es la creencia de que los hombres famosos —algunos

22.- Esa esla tesis de Giron-Negrén en un estudio muy competente. Pudo ser en las aljamas también donde se transmi-
tid el legado alfonsi, dado que algunas de las grandes figuras en los scriptoria alfonsies habian sido judios y que probable-
mente se habia traducido la cdbala al castellano en el entorno alfonsi, como de hecho sugiere Sancho IV al asociar indi-
rectamente el legado alfons{ con los cabalistas en su texto Lucidario (77-78). Reforzaria esta interpretacién el impacto que
tuvo la escolastica cristiana entre los pensadores judios, en particular en el siglo Xv. Segun Tirosh-Rothschild: «To coun-
ter the Christian claim of spiritual superiority, Jewish intellectuals had to become proficient in Christian philosophical
and theological literature...» («Human Felicity-Fifteenth-Century Sephardic Perspectives on Happiness» 192). Ademds
desde muy temprano, la Guia de Perplejos fue conocida en dmbitos escoldsticos y generd «three centuries of disputation
and dialogue» (Tirosh-Rothschild, «Maimonides and Aquinas: the Interplay of two Masters in medieval Jewish Philoso-
phy»56). Este didlogo se proyecté en diferentes direcciones: «as much as Maimonides’ teachings exerted an influence on
Latin scholasticism, and above all on Aquinas, so did Aquinas’ teachings exert a profound impact on Jewish philosophy in
the post-Maimonidean era» (Tirosh-Rothschild, «Maimonides and Aquinas: the Interplay of two Masters in medieval
Jewish Philosophy» 59).

23.- «Ovo otra gente después que syguieron a Macrobio, e éstos adoraron el sol. E otros que siguieron a Teodongio
adoraron la tierra...» (163). Girén-Negrén no ha podido localizar el origen de la asociacién entre estos cinco sabios (Tales
Milesio, Anaximenes, Crisipo, Al¢ineo, Macrobio y Teodongio) y el culto idélatra de elementos naturales (pp. 115-6, nota
102) que, en nuestra opinion, parece ser una elaboracion de la informacion de la General estoria. Igualmente, Giron-Ne-
groén afirma que el bachiller incorpora datos sobre los sacrificios de los sabeos que no provienen de la Guia. Por otro lado,
afirma que la historia de Abraham, astrénomo y filésofo natural, habfa sido dada a conocer en la Espafia medieval a través
de la General estoria de Alfonso, que a su vez se habia servido de las Antigiiedades de Flavio Josefo (p. 131, nota 151).
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de ellos inventores y responsables del progreso material—, una vez muertos se convertian
en estrellas lo que llevé ala locura de adorar imdgenes hechas en piedras muertas. «E tan-
to fue este error que fue universal mente en todo el mundo o en la mayor parte» (164).

En este fragmento de la Visién deleytable se condensa, como cabe esperar, el capitulo 29
dellibro 111 de la Guia de Perplejos de Maimonides, aunque desvirtuado en parte.* El obje-
to del capitulo de Maimoénides fue el de desarmar los argumentos de los sabeos —quienes
consideraban a las estrellas deidades—, contra cuyos preceptos se habia definido la ley
judia. Maiménides vagamente identifica a los sabeos con una comunidad religiosa que
habia poblado toda la tierra y que en el momento en que escribia se habia visto reducida
a pequenos grupos que habitaban entre los infieles turcos y los hinddes (515). Es muy
posible que —bajo esta vaga alusién a los paganos— se encubriera un tipo de filésofo de
raigambre aristotélica, lector de La Agricultura nabatea, defensor de la eternidad del mun-
do, creador de talismanes y sequidor de Hermes.>® «Sabeos» habria sido pues una forma
velada de aludir a determinados saberes polémicos. Asi, segiin Maimoénides, los sabeos
pensaban que Dios era el espiritu de la esfera, crefan en la eternidad del mundo, practica-
ban la magia, especialmente la animacion de estatuas (propiciando que el espiritu de las
estrellas entrara en ella) y habian sido los carceleros de Abraham cuando éste predicé el
monoteismo. Para Maimonides, las practicas sabeas —en las que se habia educado Abra-
ham— eran sindénimo de idolatria y supersticion, ignorancia y oscuridad, y no servian
mas que para reflejar la incapacidad del intelecto de los sabeos por alcanzar las verdades
finales. Es mas, el objeto de la ley judia era terminar con la idolatria, para lo que incluso
estaba justificada la violencia.

Cuando revisamos el mencionado capitulo de Alfonso de la Torre ala luz de su fuente,
podemos ver que las referencias al contexto judio y al papel de los sabeos han desapare-
cido totalmente, aflorando solamente el espiritu burléon ante las practicas paganas que
propicia la pregunta de si Dios puede ser una estrella. Ademds, De la Torre combina las
ideas de Maimonides con elementos ajenos, tales como lo que parecen ser pinceladas de
la historia de cultos alfonsi y un fragmento de las Etimologias de San Isidoro. El grado de
libertad con el que el bachiller maneja sus fuentes apuntala de nuevo la hipdtesis de que
el bachiller no trabajé con una traduccion de la Guia de perplejos sino con manuscritos
frutos de comentarios y adaptaciones (probablemente escolares) de la obra maimonidia-
na. Por otro lado, vale la pena notar que, mientras en el modelo alfonsi las sectas paganas
podian ser respetadas e integradas en el discurso mayoritario cristiano bajo la cobertura

24.- Enla base de estas actitudes se encuentra la Biblia (véase, por ejemplo, la orden de Dios de separarse de las practicas
de otros pueblos y el consiguiente rechazo a la magia en Deuteronomio 18:10-11)

25.- Jonathan Elukin ha especulado si los sabeos es una forma oscura de identificar a los fildsofos en la tradicién aristo-
télica («Maimonides and the Rise and Fall of the Sabians» nota 13), ya que los sabeos crefan en la eternidad del mundo,
cuyo proponente mas importante era Aristoteles. Igualmente, para Ivry, la lucha contra la idolatria «is the struggle against
the Aristotelian naturalistic world view» («Maimonides and Neoplatonism: Challenge and Response» 141). No he local-
izado referencias importantes a los «sabeos» en la obra alfonsi; sospecho que el término usado era el de «caldeos.»

Por otro lado, en el Universal vocabulario en latin y romance de Alfonso de Palencia, del ano 1490, los sabeos tienen con-
notaciones muy distintas: «Saba. se llama Arabia aquella comarca que agora dizen sabea. Saba es prouincia & interpreta
se captiuidad o conuersion. Saba fue fijo de Chus & nieto de Cam de quien ouieron nascimiento & apellido los sabeos...
Sabei. se interpreta captiuados o quasi demonios. Sabei se dizen delo que es suplicar & honrrar por que honrramos la diui-
nidad con incenso que entre los sabeos se falla & se coie los sabeos son arabes que moran enel monte libano & ante libano
en arabia: alli donde los incensos se coien» [Agradezco esta referencia a los revisores de este articulo).



La narracién del progreso humano en la General Estoria Lemir 11 (2007) 113

de que debian entenderse como intuiciones o anticipaciones de las verdades reveladas
cristianas, en la Vision deleytable se rechaza el pasado, se incide en la contumacia de los
errores ideoldgicos, con el fin de que el hombre se libere de todo lo que entorpece el razo-
namiento objetivo de ideas; de ahi que la aparente critica o frialdad maimonidiana a todo
lo que no fuera judio se ponga ahora al servicio de la superioridad de la visién cristiana, a
la vez que alimente el pesimismo de la obra sobre la naturaleza humana (pesimismo que
légicamente tenia una base social).

El segundo pasaje sobre el progreso humano —que se encuentra en la parte que cul-
mina el viaje y antecede la visién de Dios y el infierno, a la que nos hemos referido pre-
viamente— remacha de manera algo burda o apresurada las mismas ideas. En este punto,
Entendimiento ya ha recibido lecciones de metafisica (en la mansién de la Sabiduria) y
de filosofia natural (en la mansién de la Naturaleza). Para completar su formacion, pasa
a la casa de la Razdén donde se instruye en ética, economia y politica. Al finalizar la par-
te sobre la ética, la Razén argumenta como la creciente complejidad de las asociaciones
humanas conlleva el abandono de modos barbaros por otros mas civilizados. Es decir,
el hombre crece en discernimiento gracias a la cadena de transmisiéon de saberes entre
hombres sabios. En esta linea, el autor traza tres breves historias del desarrollo humano
en tres campos: la medicina, las leyes y la religion (sintomaticamente religiéon no es de-
finida como teologia o incluso metafisica, sino como «santidad» 318). La historia de las
religiones consiste en citar los modos de introducir dioses en el mundo; el primero tuvo
como finalidad infundir terror en las poblaciones para poder dominarlas y evitar delitos;
en consecuencia el cielo y en especial el infierno eran ficciones con las que «avian mayor
eficacia las leyes» (p. 320). Con dicho estratagema, se describe la cultura cldsica como
pura ficcién

E ovo entr'ellos omnes sabios que se acordaron e siguieron la opinién del pueblo,
e conpusyeron libros de cantares e sacrifigios e anadieron ficgiones a las ficgiones,
e por dar color a la tal creencia, pues que veyan que por aquesto avian mayor efi-
cacia las leyes, fingieron que en el ynfierno estavan ¢iertos omnes e mugeres, los
quales la gente avia visto usar mal, e dixeron que en el ynfierno tenian grandes
penas entre los quales nombraron a Tantaro e Teseo e Tycio e Sisyfo... (320)

Ciertamente, un lector cuidadoso, alimentado por el racionalismo de la obra, —cuan-
do lea poco después la descripcién del infierno cristiano en el espejo (en el capitulo sobre
la «Declaracion de la fe catdlica», 327)— no va a poder evitar inferir que ese infierno es
una ficcién mds, como las del mundo pagano.

El segundo modo de introducir dioses fue mediante la adoracion de las estrellas, apar-
tado en el que se reiteran las opiniones de Maimonides sobre los sabeos (bien que no se
menciona ni a Maimoénides ni a los sabeos, que son, una vez mds, la fase infantil en el de-
sarrollo del hombre):

E entr'ellos ovo estrafias ydolatrias e diversas religiones o abusiones, ca unos eran
sacerdotes del sol e otros de la luna, e asy de las otras estrellas, e pedricavan a las
gentes que todos los bienes venian de las estrellas e que la voluntad de los dioses
era en labrar la tierra. E estatuyeron sacrificios de animales diversos porque ellos
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comiesen... E de aquesta materia mds larga mente la Sabieza tracté quando te
dixo de los sabios (320)

Finalmente, «la tercera manera de yntroduzir verdadera religion en el mundo» (320)
se produjo con la venida de Cristo, y de nuevo se hace referencia a la idolatria y al sacri-
ficio de animales (junto con Moisés),* lo que revela como el judaismo habia ocupado
originalmente, en la Guia de perplejos, el puesto que se cede en el nuevo texto, la Vision
Deleytable, al cristianismo.

Conclusién

Tanto en la obra de Maimonides como en los textos alfonsies, la oposicion a la idola-
tria oculta una lucha contra el naturalismo pagano, o en otras palabras, un intento de aco-
modar una tradicion cientifico-religiosa que cuestionaba el entramado de las respectivas
leyes religiosas pero que, a la vez, ejercia una cierta fascinacién intelectual. Mientras que
Maimonides habia establecido una relacién de contrarios entre el judaismo y los cultos
paganos —al afirmar que las leyes judaicas habian sido especificamente disefiadas para
contrarrestar principios de la ley sabea (Guia 621), es decir, que cada practica israelita
habia nacido en oposicion a un rito sabeo—, Alfonso X optéd por acortar distancias al es-
timar que el paganismo era una etapa previa, en una escala de progreso ininterrumpido,
que habia permitido a la humanidad alcanzar las verdades reveladas del cristianismo.

La Visién deleytable, siglo y medio mas tarde, sigue participando de esta tension. Ini-
cialmente, parece combinar ambas posibilidades narrativas, al integrar la optimista his-
toria de cultos naturalistas de Alfonso X en el paradigma establecido por Maimonides
de radical oposicion entre paganismo y judaismo. Logicamente ambas narrativas son in-
compatibles y, en el esfuerzo por afinar el espiritu critico del lector, se tiende a desechar
la mentalidad pagana. Esto no quita para que en otras partes de su obra el bachiller su-
cumba a determinadas pricticas que se asociaban con la idolatria —como es la magia de
talismanes, el hermetismo o la astrologia judiciaria—y que habian recibido carta blanca
durante el renacimiento alfonsi. Quizas, aunque sélo nos atrevemos a formularlo como
hipétesis de trabajo, la Vision deleytable puede estudiarse como un ejemplo de la perviven-
cia del pensamiento alfonsi imbricado en la continua relectura de la obra de Maimonides.
Elinterés por la cdbala, el hermetismo, la astrologia, la magia,... —con los que se anticipan
los gustos del renacimiento—, determinados datos histéricos, el vago naturalismo cien-
tifico, son una invitacién a intentar trazar cdmo el legado alfonsi sobrevivié de manera
en apariencia clandestina y asoma de nuevo en el grupo de conversos. Dada la profunda
reelaboracion de textos y tradiciones que se percibe en la Vision deleytable, permanece la
dificultad en analizar cudles fueron las fuentes de las que se sirvié el bachiller y su proce-
dencia, asi como su método de trabajo.

26.- «La qual ley, maguer fuese santa e bendita, que non pudo ser mejor segtint en aquel tiempo, enpero ella contenfa
en sy algunas cosas las quales no son ligitas agora, asy como el sacrifigio de los animales, lo qual era por quitar la idolatria»

(320).
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