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RESUM

La tesi doctoral titulada Luisa Sigea de Velasco: Reflexions filosofiques d’una docta
puella espanyola del segle XVI esta dirigida a comprovar i justificar si Luisa Sigea
(1522-1560) fou una auténtica filosofa. Per poder portar a terme aquesta recerca ens
hem basat en el didleg que aquesta pensadora escrigué titulat Duarum virginum
colloquium de vita aulica et privata (1552), el qual hem traduit al catala [Dialeg de dues
donzelles sobre la vida aulica i la vida retiradal.

El nostre treball d’investigacié ha consistit a fer una analisi filosofica d’aquest
dialeg. L’objectiu d’aquesta obra de Luisa Sigea és descobrir quin és el millor estil de
vida per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢: I’estil de vida aulic o
I’estil de vida retirada. Per poder respondre a aquesta qiiestio, Sigea desenvolupa una
série de reflexions politiques, antropologiques i epistemologiques que subordina a
I’objectiu ¢tic d’arribar a Déu 1 a la felicitat. Per presentar els seus arguments, Luisa
Sigea té en compte determinats aspectes de les filosofies pitagorica, platonica, estoica,
agustiniana i, sobretot, de la doctrina cristiana, a partir dels quals extreu les seves
propies reflexions i conclusions. Sigea, perd, no recull tots aquests arguments aliens per
poder, a partir d’aqui, aprofundir en els mateixos objectius dels autors citats o bé
oposar-s’hi de manera critica, sind per justificar i analitzar I’estil de vida aulic i I’estil
de vida retirat per tal de descobrir quin dels dos és millor per poder aconseguir la vida
feli¢ dintre d’aquest segle. La conclusié a qué arriba és que ambdos estils de vida sén
igualment valids per poder arribar al costat de Déu. La rad per escollir un estil de vida o
I’altre, segons ella, és el tipus de persona que és cadascu, és a dir, segons si hom
posseeix una anima feble o bé una anima forta.

A partir de totes les reflexions desenvolupades i de tots els arguments aportats per
Luisa Sigea al llarg del Dialeg de dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada,
considerem que podem confirmar la nostra hipotesi segons la qual aquest dialeg és un

dialeg filosofic i que Luisa Sigea és una auteéntica filosofa.
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RESUMEN

La tesis doctoral titulada Luisa Sigea de Velasco: Reflexiones filoséficas de una
docta puella espariola del siglo XVI esta centrada en comprobar y justificar si Luisa
Sigea (1522-1560) fue una auténtica filosofa. Para poder llevar a cabo esta investigacion
nos hemos basado en el didlogo filosofico que esta pensadora escribid: Duarum
virginum colloquium de vita aulica et privata (1552), y que hemos traducido al catalan
[Dialeg de dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retiradal.

Nuestro trabajo de investigacion ha consistido en hacer un analisis filos6fico de este
dialogo. El objetivo de esta obra de Luisa Sigea es descubrir cual es el mejor estilo de
vida para poder llegar al lado de Dios y disfrutar de la vida feliz: el estilo de vida 4ulico
o el estilo de vida retirado. Para poder responder esta cuestion, Sigea desarrolla una
serie de reflexiones politicas, antropoldgicas y epistemologicas que supedita al objetivo
ético centrado en llegar a Dios y a la felicidad. Para poder presentar sus argumentos,
Luisa Sigea tiene en cuenta determinados aspectos de las filosofias pitagorica, platonica,
estoica, agustiniana, y, sobretodo, de la doctrina cristiana, a partir de los cuales extrae
sus propias reflexiones y conclusiones. Sin embargo, Sigea no retine todos estos
argumentos para poder, a partir de aqui, profundizar en los mismos objetivos de los
autores citados o bien oponerse a éstos de manera critica, sino para justificar y analizar
el estilo de vida 4ulico y el estilo de vida retirado con el objetivo de poder descubrir
cual de los dos es mejor para poder conseguir la vida feliz dentro de este mismo siglo.
La conclusion a la que llega es que ambos estilos de vida son igualmente validos para
poder llegar al lado de Dios. La razén para escoger un estilo de vida u otro, segtn ella,
esta en la clase de persona que es cada uno, es decir, dependiendo de si uno posee una
alma débil o bien un alma fuerte.

A partir de todas las reflexiones desarrolladas y de todos los argumentos aportados
por Luisa Sigea a lo largo del Duarum virginum colloquium de vita aulica et privata,
consideramos que podemos confirmar nuestra hipétesis seglin la cual este didlogo es un

didlogo filosofico y que Luisa Sigea es una auténtica filosofa.
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ABSTRACT

The PhD entitled Luisa Sigea de Velasco.: Philosophical reflections of a sixteenth-
century Spanish docta puella focuses on verifying and justifying if Luisa Sigea (1522-
1560) was a genuine philosopher. To carry out this research, we analyze her
philosophical dialogue: Duarum virginum colloquium de vita aulica et privata (1552).
We also translated this dialogue into Catalan [Dialeg de dues donzelles sobre la vida
aulica i la vida retiradal).

Our research focused on doing a philosophical analysis of the dialogue. Luisa Sigea
aims at finding out whether the best life to come next to God and experience happiness
is the court lifestyle or the secluded one. To answer this question, Sigea goes through a
set of political, anthropological and epistemological reflections that are subordinated to
the ethical aim of reaching God and achieving happiness. To present her arguments,
Luisa Sigea builds upon certain aspects of Pythagorean, Platonic, Stoic, and
Augustinian philosophy, as well as the Christian Doctrine, from which she draws her
own reflections and conclusions. Nevertheless, Sigea doesn’t point to all these
arguments to inquire into the above mentioned authors’ objectives or to oppose them in
a critical way, but to justify and to analyze the court lifestyle and the secluded one in
order to discover which of these two lifestyles is better to achieve true happiness in life
in this century. She concludes that both ways of life are equally valid to come next to
God. Choosing one way of life or the other, according to her, depend on the type of
person you are. That is, on whether you have a weak or a strong spirit.

From all the reflections and arguments developed by Luisa Sigea in Duarum
virginum colloquium de vita aulica et privata, we can confirm our hypothesis according
to which this dialogue is a philosophical dialogue and Luisa Sigea is a genuine

philosopher.
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«Si és veritat que els cacadors passen les nits en plena neu i suporten el gel que els
crema a les muntanyes, i els pugilistes no es queixen quan so6n masegats pels cops dels
cestos, si per a ells la victoria als Jocs Olimpics €s un titol de gloria igual a aquell que
conferia en altres temps el consolat, i si els gladiadors, homes depravats o barbars,
suporten fins a I’extrem grans cops, si doncs, en tots aquests 1’exercici, la practica
regular i el costum tenen una gran forga, nosaltres, nascudes per a la gloria, ;no serem
també capaces d’escoltar les meditacions d’aquelles dones il-lustres, de tal manera que

les nostres animes en sortiran enfortides en contra de tot allo que les perjudica?»

Luisa Sigea, Dialeg de dues donzelles






INTRODUCCIO






1. Presentacio

En el segle VI a.C., la poetessa grega Safo de Lesbos encoratja les seves alumnes a
través de les segilients paraules: «Us asseguro que, en un futur, algii es recordara de
nosaltresy. I tenia rad. Vint-i-set segles més tard no només la recordem, sindé que no
hauriem d’oblidar-la. Ni a ella, ni tampoc a pesadores pitagoriques com Teano de
Crotona, Fintis, Melissa i Perictione; pensadores epictries com Temista i Leontion;
pensadores politiques com Aspasia de Milet; matematiques com Hipatia d’Alexandria;
mistiques com Hildegarda de Bingen i Eloisa del Paraclit; literates com Christine de
Pizan; pensadores com Luisa Sigea, Moderata Fonte, Oliva Sabuco i Juliana Morell;
entre moltes altres dones. No les podem oblidar perqué totes elles van ser dones
instruides, cultes, intel-ligents, valentes, capaces de desenvolupar els seus propis
pensaments en relacié als diferents ambits intel-lectuals regits per normes i estigmes
essencialment patriarcals.

Aquestes dones tingueren moltes coses a dir i, tot i que les seves reflexions i les
seves argumentacions no estigueren centrades a lluitar a favor de I’emancipacio ni de la
igualtat femenina, foren capaces de reflexionar sobre les dones des de diferents
perspectives, tot oferint una visid “femenina” de la realitat en relacio als diferents
contextos historics i indrets en els que visqueren.

Encara avui son poques les filosofes que han aconseguit assolir una rellevancia
filosofica important; destaquen els casos de pensadores contemporanies com Maria
Zambrano, Hannah Arendt, Simone de Beauvoir o Simone Weil. Totes elles son la
prova que les dones, com els homes, també tenen moltes coses a dir sobre qiiestions

filosofiques.

2. Objectius i hipotesis

L’estimul inicial d’aquest treball d’investigacié fou el de reivindicar les veus de les
dones filosofes dintre de la historia del pensament. Sabem que al llarg de tots aquests
segles hi ha hagut filosofes, perqué, en I’actualitat, son nombrosos els grups

intel-lectuals constituits essencialment per dones, perd també per homes, que es
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dediquen a I’estudi de figures femenines com les citades; grups investigadors, com per
exemple, el de Filosofia i Génere, DUODA, Creaci6 i Pensament de les Dones (CiPD),
Libreria de Mujeres de Milan, etc.

Per qiiestions de formacid i d’interés intel-lectuals, hem tingut I’oportunitat
d’estudiar i conéixer el pensament filosofic de pensadores pitagoriques i epictries dels
segles VI a.C.-1II d.C., i també de treballar alguns dels conceptes que s’han utilitzat al
llarg de la historia del pensament per fer referéncia a les dones filosofes. Conceptes com
el d’«hetera» —a 1’Antiga Grécia—, i els de «Precioses» i «Salonni¢res» —a Franga, als
segles XVII i XVIII, respectivament. També hem sentit a parlar d’un altre concepte, el
de «docta puella». Les docta puella dels segles XIV-XVI eren dones humanistes, cultes
i erudites, que tenien coneixements de llengua i cultura grega i llatina, i també de
filosofia. Aquest concepte ha estat treballat des d’un ambit literari, pero no des del
filosofic. Estudiant-lo i analitzant-lo a partir de les obres de pensadores com Maria
Milagros Rivera, Angeles Caso, Rosa Rius, Iris Maria Zavala, etc., 1 també de 1’obra
Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas (quatre volums), de I’historiador i
escriptor Manuel Serrano y Sanz, inferirem la hipotesi que el concepte de «docta
puellay» podria incloure, també, el significat de filosofa. Entre totes les docta puella
citades per aquests investigadors, ens crida 1’atenci6 el nom i ’obra de la toledana Luisa
Sigea (1522-1560), autora d’un didleg en llati titulat Duarum virginvirginumum
colloquium de vita aulica et privata (Dialeg de dues donzelles sobre la vida aulica i la
vida retirada). Buscarem informacid sobre aquesta pensadora espanyola, i
comprovarem que es tractava d’una autora inédita, ja que tan sols havia estat estudiada
des d’un ambit filologic, perd no pas filosofic. A més, el seu dialeg titulat Duarum
virginum colloquium de vita aulica et privata (Dialeg de dues donzelles sobre la vida
aulica i la vida retirada) no havia estat analitzat ni tampoc estudiat filosoficament; i pel
que ens consta, tan sols havia estat traduit al frances, ’any 1970. A partir d’una primera
lectura d’aquest dialeg, ens adonarem que, certament, contenia reflexions de caracter
filosofic, ja que en les primeres intervencions s’hi troben fragments del dialeg La
Republica de Plato, i també reflexions de Pitagoras i Plutarc. De manera que Luisa
Sigea i la seva obra Duarum virginum colloquium de vita aulica et privata eren
susceptibles d’ésser estudiats des d’una perspectiva filosofica.

A partir d’aqui, la nostra hipotesi de treball es concretd de la segiient manera:

considerem que Luisa Sigea ¢és una auténtica filosofa perqué la seva obra Duarum
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virginum colloquium de vita aulica et privata és una obra de filosofia. L objectiu de la
nostra investigacid, doncs, es centra a confirmar aquesta hipotesi.

Per comencar la nostra recerca, ens plantejarem les segiients qiiestions filosofiques:
quina fou la concepci6 antropologica de la dona durant els segles XV i1 XVI a Espanya?
El concepte de «docta puella» conté I’accepciod del concepte de «filosofan? Quins foren
els referents i les influéncies filosofiques i intel-lectuals de Luisa Sigea? El pensament
filosofic de Sigea encaixa amb el pensament filosofic paradigmatic de 1’Epoca
Moderna? Quins son els continguts de I’obra Duarum virginum colloquium de vita
aulica et privata que poden ser considerats filosofics?

Respondre aquestes preguntes ens pot ajudar a justificar que I’obra Duarum virginum
colloquium de vita aulica et privata és un dialeg filosofic, i, en conseqiiéncia, el nostre

objectiu quedaria assolit.

3. Metodologia

Concretada, doncs, la hipotesi de treball i I’objectiu a assolir, hem desenvolupat la
nostra recerca a partir de dues grans tasques: en primer lloc, la traducci6 al catala del
Duarum virginum colloquium de vita aulica et privata, i, en segon lloc, 1’analisi
filosofica d’aquesta obra.

La primera tasca ha consistit en la traduccio del llati al catala del dialeg filosofic
escrit per Luisa Sigea I’any 1552, que hem titulat Dialeg de dues donzelles sobre la vida
aulica i la vida retirada." Es tracta d’una traducci6 inédita, ja que fins avui tan sols
comptavem amb una traduccié francesa de I’any 1970, elaborada per la filologa
francesa Odette Sauvage.” El gran mérit de la traduccié de Sauvage és que aquesta
investigadora no només tradui del llati al francés aquest dialeg i n’elabora una detallada

introduccid filologica, siné que Sauvage es dedica a indicar i a identificar —siné totes,

' A partir d’aquest moment i al llarg de tot aquest treball farem referéncia a I’obra Didleg de dues
donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada de Luisa Sigea com Dialeg de dues donzelles, per tal de
facilitar i d’agilitzar la lectura. Només excepcionalment, i sempre de manera justificada, citarem tot el
titol complet. De fet, la propia Sigea, a la Dedicatoria d’aquesta obra, també escurga el titol (vegeu L.
Sigea, Dialeg de dues donzelles, p. 365 [Aquesta paginacié de 1’obra de Sigea fa referéncia a la nostra
traducci6 catalana. Vegeu la nota a peu de pagina n° 3]).

2 Vegeu O. Sauvage, Louise Sigée. Dialogue de deux jeunes filles sur la vie de cour et la vie de retraite,
pp. 76-279.
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gairebé— les referéncies citades directament i indirectament per Sigea. Aquest esforg
d’identificar les més de sis-centes citacions, ens ha facilitat molt la nostra feina.

La traduccié que hem elaborat del dialeg de Sigea divergeix, perd, de la d’Odette
Sauvage en queé es tracta, en primer lloc, d’una traducci6 del llati al catala; en segon
lloc, perqué compta amb la comprovacio, correccio i ampliacid —quan ha calgut— de les
diferents referéncies citades per Sigea i identificades per la mateixa Sauvage. I, en tercer
lloc, perqué hem indicat si Sigea era fidel o no en les referéncies als diferents autors que
ha anat introduint directament o indirectament al llarg de tota I’obra.

Traduir aquest dialeg filosofic ha estat un pas previ i imprescindible per poder portar
a terme, a posteriori, la segona de les dues grans tasques en les que hem dividit la nostra
investigacio: 1’analisi filosofica del Didleg de dues donzelles, que constitueix,
propiament, el cos del treball.> Hem portat a terme aquesta segona tasca a partir de tres
fases.

En primer lloc, per poder estudiar i comprendre el contingut filosofic desenvolupat
per Luisa Sigea al llarg del Dialeg de dues donzelles, hem considerat que era necessari
con¢ixer el context historic i filosofic d’aquesta pensadora. Per aixo, hem estudiat el
context historic d’Europa dels segles XV i XVI, el pensament filosofic desenvolupat
durant ’Edat Moderna, la concepcid antropologica de la dona propia d’aquest periode
historic, i el concepte de «docta puella». En relacid a aquest concepte, hem buscat els
seus origens, els seus significats, a quines dones féu referéncia i en quins contextos
s’utilitza. En relaci6 a totes aquestes qiiestions, hem posat un especial émfasi en els
casos d’Espanya i Portugal perqué foren els dos indrets geografics en els que Sigea
visqué i desenvolupa les seves reflexions filosofiques.

Després d’aquesta contextualitzacid, en segon lloc, ens hem centrat en la figura de
Luisa Sigea. Hem elaborat una detallada biografia d’aquesta pensadora, en la que també
hem inclos algunes referéncies a les seves obres, concretament, quines foren i quin desti
tingueren. També hem analitzat les caracteristiques formals de 1’obra Didleg de dues
donzelles. En aquest cas, hem estudiat el génere literari al qual pertany aquesta obra, els
personatges encarregats de conduir el dialeg en qiiesti6, I’espai on aquest dialeg es
desenvolupa, I’estructura a partir de la qual s’organitza, algunes qliestions de caracter

terminologic, les influéncies i les fonts d’inspiracié en les que Luisa Sigea es basa a

3 Tot i que la traduccié d’aquest dialeg ha estat la primera tasca que hem portar a terme, hem decidit
situar-la al final d’aquest treball —sota I’item “Annex”— perque, malgrat ser un pas previ i necessari per
poder portar a terme la nostra recerca, no constitueix, propiament, la recerca en si; a més, hem considerat
que podia entorpir la lectura d’aquest treball (vegeu pp. 363-514).
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I’hora d’elaborar-lo, i les similituds d’aquest didleg amb altres dialegs filosofics escrits
per altres filosofes coetanies a Sigea.

La darrera de les tres fases en qué hem dividit la nostra recerca ha estat centrada en
I’estudi i en I’analisi del pensament filosofic de Luisa Sigea a partir del Didleg de dues
donzelles. Aquesta darrera fase constitueix el contingut principal d’aquest treball
d’investigacio. En base, doncs al Dialeg de dues donzelles, hem estudiat en profunditat
el pensament politic, antropologic, epistemologic i moral desenvolupat per Sigea, i ho
hem fet tenint en compte, en primer lloc, el pensament filosofic de ’Edat Moderna; en
segon lloc, analitzant i estudiant alguns dels autors que Sigea esmenta en aquest dialeg;
en tercer lloc, relacionant i comparant les reflexions de Sigea amb les d’altres pensadors
dintre de la historia de la filosofia, tant anteriors com coetanis a la propia Sigea, i que
aquesta filosofa no cita al llarg de la seva obra.”

Per poder justificar totes les explicacions i tots els arguments desenvolupats al llarg
d’aquest estudi centrat en el pensament filosofic de Luisa Sigea, hem introduit en les
nostres argumentacions nombrosos passatges i fragments procedents de la traduccié que
hem elaborat del Didleg de dues donzelles. Alguns fragments els hem inserit dintre del
nostre text —perqué hem considerat que les paraules i les explicacions de Sigea
aportaven Illum a les nostres argumentacions i també constituien un suport per a les
mateixes—; alguns altres, els hem citat mitjangant notes a peu de pagina —perque Sigea
desenvolupava una mateixa tesi en diferents passatges del seu didleg i voliem indicar-
los tots, o bé, perqué es tractava de citacions molt llargues que dificultaven la
comprensié de les nostres explicacions, i segmentaven el nostre discurs. En alguns
casos, hem repetit determinades citacions perqué hem considerat que es tractava de
fragments clau per poder comprendre les reflexions de Sigea; o també perque en un
mateix passatge Sigea tractava dues qiiestions diferents, i, ens interessava destacar-les
totes dues, pero en moments diferents del nostre treball. De fet, la propia Sigea en la
seva obra també procedeix d’aquesta manera, és a dir, repeteix determinades qiiestions i
citacions amb 1’objectiu d’insistir i deixar clar quina és la idea i el missatge que vol
transmetre. També hem fet Gs de nombroses referéncies i citacions de fragments
originals de les obres dels pensadors i pensadores amb els que hem comparat les

reflexions i el pensament de Sigea.

* En relacié als autors amb els que hem comparat el pensament filosofic de Luisa Sigea, tots ells
apareixen citats en I’apartat 4. Fonts directes i fonts indirectes. Aixi com també s’hi troben les motius i les
raons de la nostra tria.
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Volem destacar i també¢ insistir en qué aquest treball d’investigacié no és un estudi a
fons del pensament dels autors a qui Sigea fa referéncia, sind que estd centrat en les
reflexions filosofiques de la propia Sigea. Certament, de cadascun dels diferents
pensadors que hem citat se’n podria fer una analisi i una comparacié més exhaustiva,
pero aixo traspassaria els limits de la nostra recerca, i, a més, tampoc no forma part dels
nostres objectius.

Aquestes dues grans tasques —la traducci6 i el desenvolupament del treball- han
donat lloc al conjunt de la nostra tesi doctoral. El cos del treball, és a dir, els continguts
treballats i desenvolupats al llarg d’aquesta recerca, esta organitzat a partir de tres parts
que corresponen a les tres fases anteriorment esmentades: una primera part dedicada al
context historic i filosofic de ’Edat Moderna, i a la concepcio antropologica de la dona
en aquesta €poca; una segona part centrada en la biografia de Luisa Sigea i en les
caracteristiques del Dialeg de dues donzelles; i una tercera part dedicada al pensament
filosofic de Luisa Sigea.

Respecte a la bibliografia, aquesta també consta de tres blocs, seguint el mateix
esquema del cos d’aquest treball, amb els corresponents subapartats: un primer bloc
dedicat al context historic i filosofic d’Europa, i a la concepcid antropologica de la dona
en aquesta época; un segon bloc que conté la bibliografia referent a la figura i les obres
de Luisa Sigea; i un darrer bloc que conté totes les referéncies bibliografiques que hem
emprat per poder congixer a fons i comprendre el pensament filosofic de Luisa Sigea.
Hem utilitzat els criteris de referéncies i citacions bibliografiques proposats pel
TERMCAT. Els llibres, els articles i les pagines web que constitueixen la bibliografia
son totes les obres que realment hem consultat i treballat, per aixo, totes elles apareixen
citades, en un moment o altre, al llarg del nostre treball. Sempre que ens ha estat
possible, hem consultat i citat edicions en catala.

L’annex conté la traducci6 al catala del Duarum virginum colloquium de vita aulica

et privata, iinclou I’index, la introducci6 i la bibliografia corresponent.
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4. Fonts directes i fonts indirectes

Per poder portar a terme la nostra recerca i poder confirmar la nostra hipotesi
principal —que consisteix a veure si Luisa Sigea fou una auténtica filosofa—, el que hem
fet, en primer lloc, ha estat basar-nos en fons directes, i, en segon lloc, tenir en compte
fonts indirectes.

La font directa més important amb qué comptem ¢€s el propi Didleg de dues donzelles
escrit per Sigea; juntament amb les seves cartes i el seu poema Syntra. En aquestes
darreres obres, pero, no s’hi troben reflexions de caracter filosofic.

Quant a les fonts indirectes, en disposem de tres tipus: les relatives als autors que
Sigea cita directament o indirectament al llarg del Didleg de dues donzelles i que han
estat identificades per Odette Sauvage; les relatives a tots els autors amb els que hem
volgut comparar el pensament i les reflexions filosofiques de Luisa Sigea; i en darrer
lloc, les obres d’historiadors, historiadors de I’art, literats, comediografs, politics, etc.,
que ens han servit per contextualitzar i comprendre d’una manera més completa el
pensament i les reflexions de Sigea.

Pel que fa a les primeres fonts secundaries, destaquem el fet que Luisa Sigea cita, de
manera directa i indirecta, a més de trenta autors diferents al llarg d’aquest didleg
filosofic, entre els quals s’hi troben filosofs, escriptors, poetes, comediografs,
dramaturgs i historiadors grecs i llatins, i les seves respectives obres. Sigea no cita
només una obra de cadascun d’aquests autors, sind que en ocasions, arriba a fer
referéncia fins a deu obres diferents d’un mateix autor —com son els casos, per exemple,
de Plaute i de Plutarc—; nou obres, en el cas de Plato; sis, en el cas d’Agusti d’Hipona,;
cinc, en el cas de Jeroni d’Estrido, etc. A més, també hi ha més de cent trenta passatges
biblics als quals Sigea apel-la directament o indirectament.

Davant de les més de set-centes cinquanta referéncies i citacions’ presents al llarg del
Dialeg de dues donzelles, seria facil inferir, a priori, que tant aquesta obra com el
pensament filosofic de Luisa Sigea estan constituits, basicament, per un compendi de
reflexions alienes. Una altra rad possible per a tantes citacions seria que, d’acord amb la

moda renaixentista,” Sigea cita tots aquests passatges d’autors destacables i reconeguts

3 Aquest és el nombre aproximat de referéncies bibliografiques que apareixen en la nostra traducci6
catalana; entre les quals s’inclouen les sis-centes referéncies aportades per Sauvage.

® Vegeu I’apartat 1.5. Canvis Culturals, on expliquem les caracteristiques propies de les obres
renaixentistes.
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per donar autoritat a la seva obra i als seus arguments, tal com feren també Antonio de
Guevara, Joan lluis Vives, Luis de Leén, etc., i com ella mateixa destaca en la
Dedicatoria del Dialeg de dues donzelles.” La nostra hipotesi és que, malgrat aquesta
pretenci6 d’humilitat per part de Sigea, el text d’aquesta pensadora va molt més enlla:
Sigea utilitza totes aquestes reflexions procedents d’altres autors com a pretext a partir
del qual desenvolupar el seu propi pensament filosofic, és a dir, els utilitza amb fins
propis per esbossar una teoria original.

D’entre tots els autors citats per Sigea, hem optat per escollir els pensadors que
considerem que estan més relacionats amb 1’objectiu filosofic d’aquesta pensadora.
Hem decidit procedir d’aquesta manera perque si haguéssim estudiat i comparat el
pensament filosofic de Luisa Sigea en relaci6 a tots els autors que ella esmenta i cita,
aquest treball d’investigacid, a part de ser inacabable, hauria consistit en un simple
compendi de reflexions alienes que no haurien fet res més que eclipsar el pensament
original de Luisa Sigea. Entre els nombrosos autors presents al llarg del Dialeg de dues
donzelles, doncs, hem tingut en compte les reflexions filosofiques dels segiients
pensadors: Pitagoras, Platd, Séneca, Cicer6é i Agusti d’Hipona, tot comparant-les amb
les reflexions desenvolupades per Luisa Sigea, amb 1’objectiu de descobrir 1’originalitat
d’aquesta filosofa.

Quant als autors amb qué ens ha interessat comparar el pensament i les reflexions
filosofiques de Sigea i que no han estat citats per aquesta filosofa, hem escollit
pensadors de I’Antiguitat, com Epicur; pensadors medievals, com Tomas d’Aquino i
Tomas de Kempis; i, sobretot, pensadors i escriptors més o menys coetanis a la propia
Sigea, com Nicolau Maquiavel (1469-1527), Thomas More (1478-1536), Joan Lluis
Vives (1493-1540), Luis de Leon (1528-1591), Francis Bacon (1561-1626) i Tommaso
Campanella (1568-1639). No sabem si Luisa Sigea (1522-1560) tingué la possibilitat de

conéixer el pensament de tots aquests autors,” tanmateix, hem escollit aquests pensadors

" Luisa Sigea diu: «De manera que qualsevol persona que em llegira podra veure que el poc saber que tinc
el dec a aquests autors, per aix0 haig de reconeixer francament el meu deute. Un esperit just —va ser dit—
¢és el que confessa francament a qui deu el seu progrés. A més, si bé jo no vaig saber recollir totes les
riqueses tan abundants d’aquests savis com hauria hagut de recollir, tanmateix, si sé que mai no podré
pagar el meu deute respecte a ells. De fet, confesso amb franquesa que no he arribat a beure ni una petita
gota de les rieres sobreabundants d’aquests coneixements, i molt menys podria tenir la presumpcio
d’imitar-los completament algun dia.» (Op. cit., pp. 365-366).

¥ Es evident que per qiiestions cronologiques Sigea no va poder llegir les obres de Francis Bacon ni de
Tommaso Campanella. Tanmateix, tots tres formen part de mateix periode historic i, com a tal, ens ha
semblat util i interessant comparar-los.
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perque considerem que el pensament filosofic de Sigea és similar a algunes reflexions
desenvolupades per tots aquests autors, tot i que també divergeixen en d’altres.

També hem estudiat i comparat el pensament filosofic de Luisa Sigea amb el de les
filosofes pitagoriques dels segles VI a.C.-1II d.C., com per exemple, Teano de Crotona,
Fintis, Melissa i Perictione. Aquestes dones, com Luisa Sigea, tingueren I’oportunitat de
ser instruides en filosofia i de desenvolupar, a partir d’aquests coneixements, el seu
propi pensament filosofic.” A més, entre les reflexions d’aquestes filosofes gregues s’hi
troben molts arguments relacionats amb diverses qiiestions relatives a les dones, tot i
que no son reflexions de caracter feminista. Considerem que és possible establir certes
similituds entre el pensament filosofic d’aquestes filosofes pitagoriques i el pensament
filosofic de Luisa Sigea, i per aixd hem recuperat algunes de les cartes i dels tractats
escrits per aquestes filosofes pitagdriques i els hem estudiat i treballat. Probablement,
pero, Sigea no conegué les reflexions, ni tampoc les obres, d’aquestes pensadores
pitagoriques.

En darrer lloc, hem consultat diverses obres d’historiadors, historiadors de 1’art,
literats, comediografs, politics, etc., de diferents époques, sobretot, en relacio al context
historic i cultural de I’Edat Moderna, i també en relacid a la concepcié antropologica de
la dona al llarg d’aquesta etapa historica per, d’aquesta manera, poder tenir una visio
més amplia del nostre ambit d’estudi. Algunes de les fonts antigues consultades son:
Plini el Vell, Ovidi, Giovanni Boccaccio, Antonio de Guevara, Joan Lluis Vives, Luis
de Leon, etc.; quant a les més actuals, es tracta d’autors catalans, espanyols, anglesos,

francesos, alemanys, etc.

’ Al llarg dels segles VI a.C. fins al segle III d.C. tenim constancia que les dones ateneses pogueren
formar part de les escoles filosofiques pitagorica i epictria. Els motius d’aquesta excepcionalitat es deuen
a les caracteristiques propies d’aquestes dues doctrines filosofiques. En el cas del pitagorisme, per la
concepcié de 1’anima, ordre, harmonia, prudéncia, mesura, nombre, virtut i paideia desenvolupats,
juntament amb les qualitats atribuides a Pitagoras. Respecte a 1’escola epicuria, les dones pogueren
formar part de I’escola El Jardi, gracies a les caracteristiques propies d’aquesta escola, juntament amb la
nova concepci6 del saber, amistat, felicitat, plaer i justicia desenvolupats per Epicur. Hem estudiat totes
aquestes qiiestions en el Treball Final del Master Iniciacid a la Recerca de les humanitats: filologia,
filosofia, historia i historia de ’art. Un treball que es titula Ni cortesana ni mestressa de casa: filosofa.
Dones a les escoles pitagorica i epicuria.
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5. Dificultats

La qiiesti6 de les fonts és una de les dificultats clau que cal afrontar a 1’hora
d’estudiar el pensament filosofic desenvolupat per dones. Els motius sén diversos: en
primer lloc, perqué comptem amb pocs testimonis que ens aportin informacié sobre
aquesta tematica concreta. En segon lloc, perqué molts d’aquests testimonis son literaris
i no pas filosofics. En tercer lloc, perque els qui escriuen son, habitualment, homes. En
quart lloc, perque al llarg de la historia del pensament, les obres d’autoria femenina han
caigut en I’oblit o bé no s’han conservat. I, en darrer lloc, per la problematica de la
manca de fiabilitat, d’objectivitat, de contrastaci6 i de verificacié d’aquestes mateixes
fonts.

A part d’aquestes dificultats de caracter bibliografic relacionades amb la recerca del
pensament i de les obres de dones filosofes, també comptem amb els problemes
bibliografics generals. Paradoxalment, el fet de disposar d’una extensa i nombrosa
bibliografia relacionada amb les caracteristiques historiques i el contingut filosofic de
I’Epoca Moderna fa que no sigui gens senzill simplificar i sintetitzar els trets més
rellevants d’aquest context historic. Per aixo, hem optat per seleccionar els fets i les
reflexions filosofiques més significatives i més rellevants, i també les que estaven més
relacionades amb els objectius de la nostra recerca.

Un altre problema que hem hagut d’afrontar ha estat 1’idioma: tant el poema Syntra
com les cartes escrites originariament en llati per Luisa Sigea han estat traduides al
castella, perd el (Dialeg de dues donzelles només comptava —com hem comentat— amb
una traduccié francesa. Dilucidar les auténtiques reflexions filosofiques de Sigea,
expressades a través d’un llati pompds i una sintaxi enrevessada propis del segle XVI,
per boca de dues protagonistes que defensaven postures aparentment oposades, i
situades entremig d’una multitud de referéncies i de citacions pertanyents a altres
autors, no ha sigut senzill. Per aix0, vam optar traduir-lo al catala, i, a més, fer-ho en
primer lloc.

Una altra qiiesti6 problematica de caracter també filologic és que Luisa Sigea
introdueix citacions no només en llati, sind també en grec i hebreu. En aquests casos, tot
i que Sigea sempre les tradueix al llati, ha calgut confirmar el grau de fidelitat. Per fer-
ho, hem comptat amb la inestimable ajuda del doctor Joan Manuel del Pozo, el doctor

Oriol Ponsati i el doctor Joan Ferrer.
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En darrer lloc, quan hem volgut estudiat el context historic de I’Epoca Moderna i,
sobretot, el pensament de Luisa Sigea hem hagut de consultar fonts escrites en diferents
idiomes. Per unificar el nostre treball, hem optat per traduir aquells textos dels quals no
hem trobat versi6 en catala.'” En aquests casos les traduccions també son nostres. Per tal
de facilitar trobar les versions consultades a la bibliografia hem mantingut les

referéncies en versio original, encara que el text ’hem traduit al catala.

Malgrat totes aquestes dificultats, considerem que si volem tenir una visi6 més
completa i més real de la historia del pensament és necessari escoltar totes les veus,
especialment les veus femenines que durant tants segles han estat silenciades. Amb
aquest treball doncs, volem donar veu a unes paraules, uns pensaments i unes reflexions
que fins avui, i en la majoria dels casos, no només no han estat sentides, sindé que ni tan
sols no han comptat amb la possibilitat de poder ésser conegudes. Volem escoltar-les
amb atencio, captar-ne tots els detalls, no perdre’ns cap contingut dels seus discursos.
Es a dir, volem recuperar els seus pensaments i les seves reflexions, perqué totes
aquestes veus femenines també formen part de la nostra historia, de la historia del

pensament occidental.

1% A excepci6 del text de G. Boccaccio titulat De mulieribus claris, que es pot trobar en algunes notes a
peu de pagina. En aquest cas, a causa de les dificultats que comporta traduir aquest text al catala
mantenint tots els recursos estilistics, formals, gramaticals, etc. que fa servir Boccaccio, i tenint en
compte que apareix només en les notes, hem decidit citar la traduccio en castella antic elaborada pel
filoleg valencia José Luis Canet I’any 1997.
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1. CONTEXT HISTORIC D’EUROPA A L’EDAT
MODERNA

La majoria dels historiadors consideren I’Edat Moderna com el periode historic que
s’inicia I’any 1453 amb la caiguda de Constantinoble en mans dels turcs, i perdura fins
a I’inici de la Revolucié Francesa I’any 1789. Com succeeix en la majoria d’etapes
historiques, és dificil concretar unes dates exactes, ja que també és comi considerar
I’any del descobriment d’Ameérica (1492), o bé el del naixement de la Reforma
Protestant (1517) com a possibles dates d’inici."' No hi ha consens a I’hora de decantar-
se a favor d’una o altra perque cadascuna d’elles, respectivament, fa referéncia a un fet
historic clau de I’Epoca Moderna; tres fets, en aquest cas, que suposaren un trencament
en relacio a I’etapa historica que els precedeix, I’Edat Mitjana.

Al llarg de I’Edat Moderna doncs, tingueren lloc a Europa un seguit de “reformes” i
de “revolucions” que abastaren diferents ambits de la realitat, com per exemple, I’ambit
socioeconomic, el politic, el religids i el cultural. Aquests canvis comportaren deixar
enrere la crisi de la Baixa Edat Mitjana i poder donar pas a la construccié6 del moén

modern.

1.1. CANVIS SOCIECONOMICS

Des de mitjans del segle XIV, els territoris d’Occident vivien afectats per una crisi
socioeconodmica causada per una série de conflictes i de situacions procedents de segles
anteriors. Entre aquests conflictes, destaquen les llargues guerres medievals, la
Reconquesta Ibérica (772-1492), la Guerra dels Cent anys (1337-1453) i la gran Pesta
Negra dels anys 1348-1349. Aquesta crisi socioecondomica també es veié aguditzada
pels problemes i les dificultats que comporta 1’abandonament del moén rural i
I’agricultura en benefici del moén urba i del comerg, i la davallada demografica causada

per ’esfondrament del feudalisme.

"' Vegeu A. Arostegui, Esquemas para una historia de la filosofia occidental, pp. 407-408.
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En el segle XVI pero, aquesta crisi socioecondmica comenga a ésser superada,
gracies, en bona part, a les grans riqueses que, a poc a poc, arribaren des d’América.
L’esperit del mon modern, és a dir, una incipient economia capitalista, la mentalitat
burgesa, ’afany de descobrir nous indrets, una ciéncia experimental i més lliure, una
consciéncia religiosa més critica, etc., s’anaren obrint pas, a la vegada que també
xocaren contra les velles formes medievals, encara homogenies.

De manera progressiva, tingué lloc un notable ressorgiment econdmic i un
considerable desenvolupament urba; les ciutats creixeren i s’obriren nous mercats, tant
per comprar com per vendre. Aquests foren els casos, per exemple, de la majoria de
ciutats italianes i d’algunes del sud d’Alemanya. També aparegueren quatre grans
centres econdomics: la zona nord dels Paisos Baixos (sobretot Holanda), Anglaterra,
Alemanya del sud i la peninsula Ibérica (amb Espanya i Portugal). El descobriment
d’América també suposa una millora a favor d’aquest desenvolupament socioeconomic,
perqueé com a conseqiiencia d’aquest fet historic tan rellevant tingué lloc la necessitat
d’una expansié econdomica centrada en la recerca de materies primeres pel sector
artesanal europeu, i també de mercats pels productes procedents d’aquest sector. Els
mercaders tingueren un paper destacable en relacidé a aquest procés, perque davant la
necessitat de més quantitat i de més varietat de productes per vendre, aconseguiren que
el comerg es recuperés i augmentés. Aix0 també propicia el naixement d’una nova
figura, la de I’empresari, un comerciant que treballava pel seu compte —€s a dir, fora del
gremi—, que s’encarregava de facilitar noves matéries als camperols dels voltants de les
ciutats i als mestres oficials que desitjaven augmentar els seus ingressos, i els pagava
una petita quota per peca fabricada. A causa de tots aquests canvis, els gremis anaren
perdent a poc a poc el seu poder absolut, deixant pas a les noves fabriques —sobretot les
encarregades de la produccio d’armes i de vaixells.

El desenvolupament i la difusié de la impremta també foren elements clau en relacié
a la superacié d’aquesta crisi socioeconomica dels segles XIV i XV, perqué el comerg
editorial fou un dels més destacables de I’¢poca. Els orfebres alemanys, Johannes
Gutemberg (1398-1468) i Johannes Fust (1400-1466) la inventaren I’any 1445.'* Entre
els anys 1450 i 1500 sortiren dels tallers grafics europeus uns 8 milions d’exemplars de

diferents llibres que superaven de llarg les copies fetes a ma dels segles anteriors."”

"2 La invenci6 de la impremta fou fruit d’un Ilarg procés. De fet, els seus precedents es troben a la Xina i
a Corea al voltant del segle X.
'3 Vegeu F.J. Puerto, EI Renacimiento, la superacién de la tradicién, p. 9.
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Foren moltes les conseqiiéncies positives que comporta la impremta; entre elles, la
vulgaritzaci6é del saber —en tant que generalitzacid del coneixement—, I’accessibilitat a
textos fins aleshores desconeguts, un intercanvi rapid d’informacio6 cientifica fidedigna,
la divulgacio de les caracteristiques del Nou Mon descobert, una interaccid entre ciéncia
i societat, i també una sensibilitat critica respecte a les fonts classiques. Des
d’Alemanya arriba a Italia, Franca, Bélgica, etc., i més tard a la Peninsula Ibérica'* i a
Portugal.'® Tanmateix, en aquests darrers dos paisos no tingué un paper massa rellevant
a causa, sobretot, de les limitacions i a les expurgacions portades a terme per la
Inquisicio i I’index de llibres prohibits.'®

A mitjans del segle XV doncs, ja es trobaven en ’economia europea una serie
d’elements que permetien parlar d’un cert capitalisme inicial. Aquest nou sistema
econdmic tenia la seva base en una racionalitzacié progressiva de la produccio i del
comerg. Es basava en el mercantilisme, i es caracteritza per la creacié d’una banca, la
separacié entre el capital i el treball, el recurs al crédit i ’agrupacié d’una seérie de
comerciants. Aquest capitalisme inicial es vei¢ afavorit, sobretot, per la circulacié de
diners per tota Europa a causa del desenvolupament de I’explotacié de mines de plata de
I’Europa central, i als estalvis acumulats durant els segles anteriors per nombrosos
mercaders i burgesos gracies a les rendes de les seves terres. Aquest augment de la
circulacié monetaria origina el desenvolupament del comerg, I’augment de la produccio
i I’afany de luxe entre els princeps i els nobles de les corts europees, aixi com també

entre els burgesos enriquits, sobretot italians, entre els que destacaven els Medici i els

' La primera impremta espanyola s’instal-1d a Valéncia I’any 1474, gracies al mecenatge del cardenal
Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1517); a continuacid, arriba a Saragossa, Barcelona, Toledo,
Sevilla, Granada, etc., i finalment a Madrid 1’any 1566. La majoria de les obres que s’imprimiren foren de
caracter religios i moral. Vegeu P. Johnson, E/ Renacimiento, p. 37; i també L.E. Rodriguez; J.L.
Sanchez, Los siglos XVI-XVII. Cultura y vida cotidiana, p. 197.

'3 A Portugal la impremta no arriba fins ben entrat I’any 1487, concretament, a les ciutats de Faro, Lisboa
i Leiria, i només es publicaven llibres religiosos en hebreu. Vegeu A.H. de Oliveira, Historia de Portugal.
Desde los tiempos mds antiguos hasta el gobierno de Pinheiro de Azavedo, vol. 1, p. 210.

' Alguns exemples d’aquestes llistes de llibres prohibits dintre de la Peninsula Ibérica foren els segiients:
la llista del 1551, coneguda com “la de Lovaina”; la del 1559 de Fernando de Valdés; la tridentina del
1564; la del 1570, anomenada de nou com “la de Lovaina™; i la de 1583 de Gaspar de Quiroga. Vegeu
L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, Los siglos XVI-XVII. Cultura y vida cotidiana, p. 198. A més, seguint les
pautes establertes en I’Edicte de Fe de 1’any 1530, els llibres, les llibreries i les biblioteques publiques i
privades foren vigilades escrupolosament, tot limitant i fins i tot impedint el desenvolupament del comerg
llibreter. A part d’aquest control, el rei Felip II (1527-1598) porta a terme encara una altra practica: I’any
1572 concedi en exclusiva la impressio dels llibres sagrats a I’impressor flamenc Cristobal Platino (1520-
1589) i als seus hereters, i atorga la venda exclusiva d’aquestes obres als Jerénimos d’El Escorial.
Aquesta politica priva als impressors i als llibreters espanyols d’una font d’ingressos forta i segura. Vegeu
L. Gil, Estudios del Humanismo y tradicion clasica, p. 30.
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Pazzi de Floréncia, els Sfor¢ca de Mila, els Fugger i els Welser d’Alemanya, o Jacques
Coeur de Franga.

Totes aquestes causes van donar lloc a un nou tipus de societat i també d’home; un
home dependent de la riquesa i segur de poder transformar el mon i d’intervenir-hi, és a
dir, ’home burges. En el si d’aquesta societat moderna, doncs, tingué lloc, sobretot a
Italia, I’ascens de la burgesia urbana, mercantil i artesana com a grup social dominant.
Aix0 també comporta la pérdua del poder politic de I’alt clergat i de la noblesa. Alguns
burgesos, juntament amb princeps, reis i nobles, actuaren com a mecenes d’artistes,
d’erudits i d’estudiosos, tot acollint-los als seus palaus i promocionant les seves obres,
possibilitant aixi ’aparici6 de la figura de I’intel-lectual, del cientific i de ’artista laic."”

A la Peninsula Ibérica, alguns d’aquests canvis es donaren, sobretot, a partir de
I’inici de la dinastia dels Habsburg, concretament amb la pujada al tron del rei Carles I
I’any 1516. Tot i aix0, I’economia espanyola encara es trobava lluny de 1’organitzacio
bancaria propia d’aquest capitalisme inicial i també de la mentalitat burgesa, de 1’interés
per la ciéncia experimental i lliure, i d’una consciéncia religiosa més critica,'® perque
I’economia espanyola continuava essent fonamentalment de base agricola i ramadera, i
el seu domini continuava en mans dels grans senyors propietaris de la terra. L’home
modern espanyol tampoc no fou ’home humanista paradigmatic de 1’época ni tampoc
un home d’empresa, sind més aviat un noble, un guerrer o un asceta.” Pel que fa a
Portugal, la societat lusitana s’organitza a partir de diferents estaments socials: clergues,
lletrats, ciutadans, artesans i, en darrer lloc, la resta de poblaci6. Respecte a 1’economia,
s’hi desenvolupa un incipient capitalisme comercial, fent que durant tres décades (1510-
1540) aquest pais brillés economicament.*

Tots aquests canvis socioecondmics no es produiren de manera sobtada, sind que la
seva aparicio i el seu conseqiient desenvolupament foren lents i progressius, tot
relacionant-se, com hem vist, amb els grans descobriments geografics que tamb¢ havien
tingut lloc en el segle XV.,”' el segle dels grans descobriments —d’aqui que se

I’anomenés com el “segle de les innovacions” o “I’era dels descobriments”.

Alguns dels mecenes més destacables foren la familia Médici de Floréncia i els Sforca de Mila,
anteriorment esmentats. A Espanya, la reina Isabel I de Castella també fou una auténtica mecenes, ja que
no només s’interessa per la politica, sind que també fou una vertadera protectora de les arts i de les lletres.
Vegeu J. Burckhardt, La cultura del Renacimiento en Italia, p. 17; M. Fernandez, Isabel la Catdlica, p.
31; i també P. Johnson, op. cit., pp. 60-63.

'8 Vegeu M. Fernandez, La sociedad espaiiola del Renacimiento, p. 38.

' Vegeu ibidem, p. 36.

20 Vegeu S.G. Payne, Breve historia de Portugal, p. 54.

! D’acord amb M. Fernandez, La sociedad espaiiola del Renacimiento, pp. 18,221 37.
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Fins aleshores, ’espai geografic conegut pels europeus era molt reduit, des de la mar
Mediterrania al mar del Nord, i des de les costes de Portugal a Mesopotamia. Se sabia
que existia un Orient llunya, sobretot d’enca que es publica a finals del segle XIII el
llibre Els viatges de Marco Polo, i també es coneixia 1’existéncia de 1’ocea Atlantic, un
mar concebut com a immesurable i ple de perills. Pero la recerca de noves rutes al llarg
del segle XV, sobretot per part dels espanyols i dels portuguesos, permeté ampliar de
manera prodigiosa 1’espai geografic europeu conegut.”> Aquest canvi tan profund fou
fruit de la combinacié d’un seguit de factors que contribuiren sobretot a la creaci6
d’ambicioses empreses maritimes. Alguns dels factors clau foren, en primer lloc, els
factors socioeconOmics explicats; en segon lloc, els factors ideologics, perque 1’home
modern tenia set d’aventures —fruit de la lectura de les aventures de Marco Polo— i
també d’enriquiment; per aix0 augmenta la recerca de metalls preciosos, d’espécies i
d’altres productes. I, en tercer lloc, els factors cientifics i técnics, amb el
desenvolupament de la cartografia, 1’ajuda de la bruixola i I’astrolabi, i la construcci6 de
naus i caravel-les, que substituiren les antigues galeres.

Castella i Portugal foren els primers estats europeus que s’embarcaren en una politica
sistematica de descobriments,” promoguda sobretot pels Reis Catdlics. Entre els
objectius de Castella i Portugal destacava el de trobar noves rutes que els portessin a les
terres de I’Asia Oriental, de cara a obrir noves rutes comercials. De fet, Lisboa es
converti en el centre del comerg de les espécies, superant Venécia, que fins aleshores
havia estat un dels ports més importants d’Europa en relacio, sobretot, al comerg.>

L’exemple paradigmatic de descobriment modern fou la descoberta i la posterior
colonitzaci6 europea d’América, I’any 1492. Un altre cas fou el de Vasco Nuifiez de
Balboa (1475-1519), que fou el primer espanyol i també el primer europeu a creuar
I'istme de Panama i a divisar I’Ocea Pacific I’any 15132 O el de Fernando de
Magallanes (1480-1521) i Juan Sebastian E1 Cano (1476-1526), que completaren la
primera volta al moén (1519-1522), confirmant que la Terra era rodona.

Davant doncs d’aquests descobriments i amb 1’inici de la colonitzacié europea, els
cientifics s’adonaren que era necessari elaborar una nova ciéncia i també modificar els

camps de ’astronomia, la cartografia, la construccié de naus i I’art de navegar. Aquests

2 Vegeu idem, Isabel la Catdlica, p. 30.

2 Vegeu G. Caselli, El Renaixement i el Nou Mon, p. 20.

** Vegeu M. Fernandez, La sociedad espafiola del Renacimiento, p. 24.
% Vegeu G. Caselli, op. cit., p. 20.
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interessos i aquestes inquietuds es veieren satisfets amb el desenvolupament de la

Revolucid Cientifica —com veurem més endavant.

1.2. CANVIS POLITICS

En I’ambit politic, a partir del segle XV, s’ana desenvolupant a poc a poc I’Estat
Modern, acompanyat de la fragmentacié del poder feudal i de I’aparici6 de les
monarquies autoritaries, precedents de les monarquies absolutistes dels segles XVII i
XVIII. Aquest nou régim monarquic es caracteritza per la concentracid i la
centralitzacido del poder en mans d’un rei, que no només era capa¢ d’enfrontar-se als
senyors feudals i a la burgesia, sindé també¢ al Papat. L’aparicié d’aquestes monarquies
autoritaries no es produi per casualitat, sind que fou conseqiiéncia logica de les noves
circumstancies socials i economiques que acabem de comentar, perqué el capitalisme
inicial que es desenvolupa al llarg del segle XV exigia la instauraci6 d’un poder fort i
concentrat per tal de poder dirigir amb ¢xit el conjunt de 1’organitzacié industrial i
comercial del pais, en competéncia amb I’exterior. Aquesta proteccid6 només podia
donar-la un monarca autoritari. De la mateixa manera, tan sols un estat autoritari podia
ser capa¢ de dominar la inestabilitat social del moment.

L’aparicio de la monarquia autoritaria es veié reflectida en la filosofia politica de
I’época, ja que a mesura que s’ana imposant, també comenca la reflexié tedrica sobre
alguns problemes derivats de la justificaci6é del poder, com ara: la qiiestio del dret divi
dels reis —perqué la base legal per assentar la monarquia autoritaria es trobava en la
teoria del dret roma segons la qual I’autoritat reial provenia de Déu—; el problema de la
limitacio del poder d’aquests reis; les noves reflexions sobre la naturalesa i les bases de
la societat politica; el desenvolupament de la consciéncia nacional, el seu fonament, la
seva justificacio i els seus limits; les noves reflexions sobre la llei i els drets naturals; la
consideraci6 de la relaci6é de I’Església amb 1’Estat; i el desenvolupament de les teories
del contracte com a fonament de la societat civil.”®

A causa de la centralitzaci6 del poder fruit d’aquest nou régim monarquic, tingué lloc
la unificacié de territoris geograficament i historicament poc afins, i s’establiren noves

fronteres molt ben determinades. Per tal de poder donar uniformitat a aquest nou

¢ Vegeu I’apartat 2.1. Filosofia Politica.
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conjunt, els monarques disposaven de noves institucions de govern, de noves lleis i de
nous ideals comuns, com per exemple: un exércit permanent, constituit per soldats amb
un sou de I’estat; la burocracia, que permeté posar en mans del rei I’administracio de
justicia, el cobrament d’impostos, la fiscalitzaci6 i la direccié de la vida economica en
general; i la diplomacia, organitzada també com a institucidé permanent, que feia
possible, d’aquesta manera, que els estats poguessin mantenir una relacié constant entre
ells.

Tot i que aquestes caracteristiques, en general, aparegueren a tota Europa, la
monarquia autoritaria només arriba a establir-se de manera ferma a Franga, amb el rei
Lluis XI (1423-1483); a Anglaterra, amb I’absolutisme dels Tudor, iniciat pel rei Enric
VII (1457-1509); i a Espanya, amb el matrimoni, I’any 1469, entre Ferran d’Arago
(1452-1516) i Isabel de Castella (1451-1504), que instaura una monarquia autoritaria
que arriba al seu punt algid amb el rei Carles I d’Espanya (1500-1558). En tots tres
casos, els nous monarques constituiren unes nacions realment poderoses.

Al llarg dels segles XV i XVI Europa fou I’escenari de les lluites per ’hegemonia
sobre Occident. Entre els anys 1494 i 1559, tingueren lloc les Guerres Italianes, que
implicaren els principals estats de I’Europa Occidental: a part de Franga, Espanya i
Anglaterra, també el Sacre Imperi Romanogermanic, I’Imperi Otoma, la Republica de
Venecia, els Estats Pontificis i la majoria de les ciutats-estat italianes. Inicialment es
tractava d’una disputa dinastica en relacio als drets hereditaris de Franca sobre el Ducat
de Mila i el regne de Napols, pero aviat aquest conflicte es converti en un seguit de
lluites territorials i de poder entre els diferents participants.

Enmig de la guerra, a Espanya Carles I aconsegui el 1516 el titol d’emperador del
Sacre Imperi Romanogermanic havent de fer front a un gran nombre de problemes
politics tant interns com externs: la Revolta dels Comuners de Castella (1520-1521),%
les Germanias en el regne de Valéncia (1519-1523), la gran amenaga que suposaven els
turcs de la Mediterrania i de I’Europa oriental, 1’expansié imparable del protestantisme
en el mon germanic, i les guerres constants amb Franca. En I’ambit econdmic i cultural,
en canvi, les coses foren més prosperes, ja que tingué lloc un important auge economic i

també una certa obertura cultural. Tanmateix, aquesta prosperitat no dura gaire.

%7 Diego Sigeo, el pare de Luisa Sigea, es veié involucrat en aquesta revolta. Per aquest motiu, hagué
d’exiliar-se a Portugal I’any 1522. Uns anys més tard, ho féu la resta de la familia. Vegeu ’apartat 4.1.
Biografia de Luisa Sigea de Velasco.
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Durant el regnat (1580-1598) de Felip II (1556-1598) es dona la paradoxa d’arribar
al punt algid del protagonisme mundial d’Espanya —ja que aquest monarca porta a terme
una politica expansionista en direccio a ’india, Filipines, Méxic, Florida, les Illes del
Carib, Cuba, Puerto Rico i Guinea— perd també fou I’inici de la decadéncia, a causa dels
conflictes mantinguts amb Portugal, Flandes i Anglaterra.

Aquesta decadéncia es confirma definitivament en el regnat (1598-1621) de Felip III
(1571-1621), el qual hagué de fer front a problemes amb Italia —amb els Savoia—,
Anglaterra, Franga i els Paisos Baixos, i també I’inici de la Guerra dels Trenta Anys
(1618-1648).

Pel que fa Portugal, el rei Joan II (1455-1495) fou I’artifex de I'Imperi portugues, un
projecte que es veié culminat amb 1’arribada al tron de Manel I (1469-1521) I’any 1495.
El rei Manel I fou succeit ’any 1521 pel seu fill Joan III (1502-1557),*® i aquest, al seu
torn, pel seu nét Sebastia I (1554-1578), de tres anys d’edat, sota la regéncia de la seva
avia Caterina d’Austria (1507-1578).* L’any 1562, Caterina cedi el tron al seu cunyat
Enric “El Piet6s” (1512-1580), fill de Manel I, que exerci de regent fins I’any 1568,
quan finalment puja al tron I’auténtic hereter, Sebastia I, que ja tenia catorze anys. El
regnat de Sebastia I fou curt, tan sols dura del 1568 al 1578; aleshores, fou succeit de
nou pel seu oncle-avi Enric “El Piet6s”, aquesta vegada com a Enric I, rei de Portugal,
que ja tenia 76 anys i mori sense descendeéncia. Aleshores, el tron portugués fou
reclamat pel rei Felip II d’Espanya (1527-1598) “El Prudent”, oncle de Sebastia I, el
qual aconsegui el poder I’any 1580. La introduccié de la dinastia del Habsburg a
Portugal no fou complicada ni tampoc problematica, perqué I’elit portuguesa no havia
perdut el sentit d’una identitat hispanica més amplia. De fet, la castellanitzacio cultural
de Portugal arriba al seu maxim apogeu en el segle XVI quan tot home instruit era o bé
bilingiie o almenys podia llegir en castella, tal com afirma Camdes: «Todos nosotros
somos espafioles».*’ De manera que els sentiments antiespanyols foren, en realitat, una

minima actitud literaria per part d’alguns homes procedents de les capes intel-lectuals i

8 Joan III (1502-1557) era el fill del rei Manel I (1469-1521) i de la infanta Maria d’Arago (1482-1517),
la quarta filla dels Reis Catolics. La seva germanastra va ser la infanta Maria d’Avis i de Portugal (1521-
1577), filla de Manel I (1469-1521) i Elionor d’Habsburg (1498-1558), que, com veurem, fou instruida
per Luisa Sigea.

2 Caterina d’Austria i de Portugal (1507-1578) era la vidua del rei Joan III (1502-1557). Fou infanta de
Castella, princesa d’Arago i reina consort de Portugal. Luisa i Angela Sigea primerament treballaren com
a dames de la cort d’aquesta reina, la cunyada de la infanta Maria d’Avis i de Portugal (que, com hem dit,
fou instruida per Luisa Sigea).

30 Citat per S.G. Payne, op. cit., p. 67.
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d’algunes animes del poble, que acabaren essent reduits a una silenciosa i reprimida

nostalgia.

1.3. CANVIS RELIGIOSOS

En I’ambit de la religi6 no es parla de revolucid sind6 més aviat de reforma,
concretament de la Reforma Luterana i de la Contrareforma Catolica o Reforma de
I’Església.

La Reforma Luterana portada a terme pel monjo alemany Marti Luter (1487-1546),
s’origina enmig del context de desordre i de confusié que tingué lloc al llarg del segle
XIV arreu d’Europa a causa de les guerres, la fam i la pesta, que al seu torn provocaren
horrors generalitzats i una preséncia obsessiva de la mort. La por a la mort i el sentiment
d’angoixa que aquesta provocava ja no eren apaivagats pels sermons dels sacerdots ni
per les practiques litGrgiques. D’aqui la necessitat d’una meditacié més personal i també
d’un sentiment religiés més profund, que només serien possibles si tenia lloc una
renovaci6 i una purificaci6 de I’Església, tal com defensava la reforma luterana.
Aquesta Reforma religiosa també volia ressuscitar 1’esperit del cristianisme primitiu a
partir de fer una lectura més directa de la Biblia, ja que estudiant amb deteniment les
Sagrades Escriptures podrien eliminar-se les falses interpretacions que fins aleshores
havien fet els comentadors medievals, i a la vegada, els fidels podrien recuperar el sentit
original dels textos sagrats. La Vulgata —la traducci6 llatina elaborada per Jeroni
d’Estrid6 (331/345-420) el 382 i admesa per I’Església— fou substituida per noves
traduccions llatines, com la que féu Erasme de Rotterdam (1466-1536) dels evangelis
I’any 1516, o en llengiies vernacles, com 1’alemanya de Marti Luter, impresa 1’any
1534. Aquestes traduccions tingueren una rapida difusié gracies a la impremta. De fet,
la Reforma Luterana es difongué¢ rapidament des d’Alemanya per Dinamarca, per la
peninsula Escandinava i pels cantons suissos, gracies en bona part a la impremta.

A poc a poc, doncs, a Alemanya es comengava a desafiar el domini de la Roma papal
fent que I’Església Catolica a I’Europa Occidental caigués en crisi. A més, per alguns
nobles europeus, el luteranisme significa la possibilitat d’enfrontar-se a I’emperador
Carles I d’Espanya, emperador del Sacre Imperi Romanogermanic i ferm defensor del

catolicisme. Aquesta situaci6 doncs, dona lloc a dos enfrontaments paral-lels: d’una
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banda, guerres religioses contra I’autoritat papal de Roma, i, de I’altra, guerres contra
els princeps alemanys. En son un exemple, les guerres que tingueren lloc a Franca, a
Anglaterra i a Alemanya. A Franga, tingué lloc la guerra entre luterans i calvins®' durant
els anys 1562-1598. Aquesta guerra finalitza amb 1’Edicte de Nantes I’any 1598, que
permetia 1’existéncia de les dues religions. A Anglaterra, el rei Enric VIII (1491-1547)
s’autoproclama 1’any 1531 cap de I’Església anglicana trencant amb el papat roma i
instaurant I’anglicanisme. A Alemanya, I’imperi dels Habsburg fou atacat pels propis
princeps protestants alemanys. Tots aquests conflictes a causa de la religid i de la
supremacia dels Habsburg acabaren provocant la Guerra dels Trenta Anys (1618-1648),
ila fi del domini d’aquesta familia a Europa.

La Reforma Luterana també suposa la proclamacié de la llibertat i de la igualtat
cristianes. La conseqiient abolicié de les diferéncies entre laics i religiosos buidaren els
convents, comportant també la predicaci6 religiosa i I’aparicié6 d’un gran nombre de
moviments protestants que interpretaren les seves doctrines en un sentit en qué el monjo
alemany no havia previst.”> A aquests, se’ls anomena “reformadors radicals”.

Davant d’aquesta situacio, I’Església catolica es veié obligada a adoptar les seves
propies mesures. En primer lloc, adopta una actitud defensiva en el terreny cultural. E1
Papa Pau III (1468-1549) refor¢a I’actuacié de la Inquisicid ’any 1542, sobretot a
Espanya (on practicament era administrada per 1’Estat) i a Italia (dirigida pel papat)
publicant diversos indexs de llibres prohibits, i fent Gis de les excomunions i de les
fogueres com a castigs. També es crearen nous ordes religiosos com ara el dels jesuites
I’any 1540, amb I’objectiu de fomentar I’educacio a tots els nivells. S’estava posant en
marxa, doncs, ’anomenada Reforma de 1’Església, o Contrareforma Catolica (1560-
1648), una reforma que adopta caracter institucional amb la convocatoria I’any 1545 del
Concili de Trento, que dura fins ’any 1563. En aquest Concili es defini la doctrina

catolica oposant-la clarament al protestantisme. Arran d’aquesta situacié doncs, la

31 El calvinisme, formulat pel tedleg francés Joan Calvi (1509-1564), discrepa en alguns punts del
luteranisme. Per exemple, defensa una nova teoria de la predestinaci6 segons la qual la fe no era res més
que un do concedit per Déu a alguns éssers humans (els predestinats) que havien estat escollits des de tota
I’eternitat, de manera que la resta d’humans estaven destinats a una eterna damnacio. El calvinisme tamb¢
formula i desenvolupa una ¢tica més severa i més puritana, basant-se, principalment, en una idea
pessimista de la humanitat. Calvi també féu un seguit d’aportacions dintre de 1’ambit de la ciéncia politica
i del dret public; per exemple, desenvolupa teories sobre les magistratures, la constitucio, el federalisme,
els drets fonamentals; sobre el mercat, els béns, I’educacio, el dret de resisténcia, etc. D’aqui que es parli
del “calvinisme politic”. Vegeu P. Carvajal, “La reforma politica. Una introduccion al pensamiento
politico-juridico del protestantismo en los siglos XVI y XVII” [Recurs en linia no paginat].

El concepte de «protestantisme» inclouria els luterans, els anglicans, els presbiterians, els
congregacionals, els reformadors, els metodistes, els baptistes, els anabaptistes i els pentecostals, en
funcid de les diferents linies interpretatives de la Biblia.
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cristiandat occidental queda dividida en dues parts: una part liderada per I’Església
catolica romana, autoreivindicant-se com a unica hereva valida de la cristiandat
occidental i destacant 1’autoritat papal com a cap suprem i Unic de I’Església Catolica; i
una altra part, que rebutjava ’heréncia cristiana medieval i les pretensions de Roma, i

que buscava la restauracio del cristianisme primitiu idealitzat.

1.4. CANVIS CIENTIFICS

A mitjans del segle XVI s’inicia a Europa I’anomenada Revolucié Cientifica, una
revolucié conceptual i mental que canvia radicalment, no només la idea de la naturalesa,
sind6 també la concepcid del coneixement huma i de la ciéncia. Arran d’aquesta
revolucid, es desenvolupa una nova cosmologia, i també es determind una nova
epistemologia segons la qual només alld quantificable era objecte de la ci¢ncia. La
concepcid del mon i de I’ésser huma dominants fins aleshores, doncs, es veieren
notablement modificades.

Fins al segle XV, la ciéncia fisica i I’astronomia medieval i renaixentista es basaven
en I’autoritat d’autors com Aristotil (384/383 a.C.-322 a.C.) i Claudi Ptolomeu (85/100-
165/170), 1 en una concepcid organicista. Les tesis cientifiques compartides i acceptades
en aquell moment eren les segiients: la terra esférica estava quieta al centre del mon, i el
limit de 'univers era I’esfera gegant dels estels fixos que girava didriament al voltant de
la Terra, arrossegant les set esferes cristal-lines de la Lluna, el Sol i els cinc planetes, els
quals, a més, realitzaven una complexa perd predictible trajectoria composta de
moviments perfectament circulars i uniformes. Es tractava d’un moén jerarquitzat dividit
en dues parts que tenien diferents graus de perfeccio: d’una banda, el mon sublunar,
imperfecte, compost dels quatre elements, amb moviments naturals i violents, amb
naixements i corrupcions; i, de I’altra, el mon celeste, proper a la divinitat, perfecte,
compost d’una quinta esséncia etéria, 1'inic moviment natural del qual [del mén
celeste] era el moviment uniforme i circular, que era el que més s’assemblava al repos
divi. Aquesta divisi6 en dos mons havia estat la base de la distincid entre la fisica i
I’astronomia. La fisica era la ciéncia qualitativa que estudiava el mon sublunar amb els
seus canvis i moviments violents; i I’astronomia, la ciéncia matematica que estudiava un

mon celeste sense canvis substancials ni moviments violents. La destrucci6 d’aquesta
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distincié entre fisica i astronomia basada en aquesta divisid del mén en dos fou un
element clau en el naixement de la nova ciéncia i la nova concepci6é del mon.

Com a reaccid davant d’aquesta concepcié organicista d’arrel aristotélica que
aparegué a finals del segle XV, durant el Renaixement adquiri for¢a una concepcié
magiconaturalista que considerava 1’univers com una obra d’art. Aquesta tradicid es
basava en Plat6 (427 a.C.-347 a.C.) i en el platonisme. El platonisme renaixentista veié
Platé com la culminacié d’una tradicié que es remuntava a 1’antiga saviesa egipcia i
persa, una tradici6 religiosa que formulava filosoficament les veritats que després féu
seves la religio cristiana. Segons aquesta concepcidé del mon, el cosmos era un misteri,
una mena de gran ésser viu i divi, com una totalitat animada i intimament articulada per
una xarxa d’influéncies i simpaties. Dintre d’aquesta concepcid, ’ésser huma era un
subjecte actiu, divi i lliure que podia, mitjangant el coneixement de la xarxa de relacions
de simpatia i d’influéncia cosmica del mon, elevar-se a Déu i dominar aquest mateix
moén amb la magia natural. La figura del cientific s’identificava amb la del mag o de
I’artista que, posseint els secrets naturals, es convertia en un ésser poderos. A diferéncia
dels organicistes renaixentistes que veien en Déu el primer motor immobil, els
magiconaturalistes platonics consideraven Déu com un mag o un artista, realitzador de
meravelles o obres d’art.

Contra aquestes concepcions, tant I’organicista com la magiconaturalista, sorgi al
segle XVI la concepcié mecanicista, que fou la base principal del pensament modern.
Les principals caracteristiques d’aquesta nova concepcio cientifica foren, en primer lloc,
la substitucié del mén tancat, ordenat i jerarquitzat de la concepcid organicista, i la
substitucio del mon misterios, divi i infinit de la concepcié magiconaturalista, per un
mon obert i il-limitat, obra de Déu perd no divi, regit per un conjunt de lleis valides per
a tot el cosmos.** En segon lloc, la consideraci6 matematica del mon; és a dir, la
naturalesa es reduia a allo que era susceptible de tractament quantitatiu, tal com defensa
especialment Galileu Galilei (1564-1642). En tercer lloc, la desantropomorfitzaci6é del
mon; és a dir, els éssers humans i el mon eren dues realitats absolutament diferents,
perque el mon, a diferéncia de les persones, era pura matéria extensa sotmesa a lleis
cientifiques immutables que podien ser descobertes pel coneixement huma. De manera

que, en I’estudi de la naturalesa s’havia d’abandonar I’estudi de les esséncies de les

% D’acord amb Eugenio Garin, pero, la magia i la ciéncia estigueren estretament relacionades i
col-laboraren entre si, perqué la tradicio especulativa misticomagica fou molt rellevant a 1’hora de
formular hipotesis cientifiques realment fecundes. Vegeu Ciencia y vida civil en el Renacimiento italiano,
p. 12.
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coses i de les causes finals —¢és a dir, “el per queé”—, i acontentar-se en explicar i en
predir el “com”. 1 en darrer lloc, la concepcié mecanicista es caracteritza per la
utilitzacié de 1’experimentaci6 en la investigaci6 cientifica: I’antiga ciéncia en feia prou
amb la simple observacié o bé amb arguments d’autoritat, pero la nova metodologia, en
canvi, “provocava” situacions triant, préviament, les caracteristiques quantificables del
fenomen que I’interessava estudiar. Els experiments servien per confirmar les hipotesis i
per comprovar si realment es donaven els fenomens que se’n deduien. Aquesta
necessitat d’experimentacid provoca el desenvolupament d’un ampli conjunt
d’instrumental cientific, tant d’observacid6 com de mesura —per exemple, el telescopi
(1609) de Galileu.

A diferéncia de les altres revolucions explicades al llarg d’aquest treball, que no
tenien una cronologia massa precisa, hom esta d’acord a situar I’inici de la revolucio
cientifica I’any 1543, quan es publica De revolutionibus orbium celestium, de Nicolau
Copernic (1473-1543), ja que per primera vegada, un text d’astronomia matematica
abandonava el principi tradicional de la Terra immobil i situada en el centre del mon per
posar la Terra, com la resta de planetes, al voltant del Sol (és el que s’anomena teoria
heliocéntrica, en contraposicié a la teoria geocéntrica). Amb aquest descobriment,
Copérnic, que probablement s’inspird en la lectura de I’astronom grec Aristarc de
Samos (310 a.C.-230 a.C.), inaugura una revolucié en el pensament, una revolucié
coneguda com “la revoluci6 copernicana”. El triomf final d’aquesta revolucio es fixa el
1687, data de la publicacio dels Principia Mathematica Philosophia Naturalis, d’Isaac
Newton (1642-1727). Aquesta obra es pot considerar com la gran sintesi de la revolucid
cientifica; a més, exerci una gran influéncia sobre el pensament modern durant segles.**
Durant els segles XVI-XVII, doncs, gracies a Copeérnic i a Newton, tingué lloc una
profunda mutaci6 de la concepcié del mon.

En el desenvolupament de la revolucié cientifica poden considerar-s’hi tres grans
periodes: el primer s’inicia amb Copérnic (1473-1543) i la formulaci6 de la teoria
heliocentrica. Un segon periode de consolidacid, representat per Tycho Brahe (1546-
1601), Johannes Kepler (1571-1630) i Galileu Galilei (1564-1642) que, amb
I’observaci6 de nous estels, I’aparicid de I’astronomia telescopica, I’ampliacid del

coneixement observacional del cosmos i el reconeixement de 1’homogeneitat de

Al llarg dels segles XVIII-XIX, la ciéncia newtoniana es converti en el model de ciéncia i de
coneixement en general, essent considerada com la descripcié vertadera del funcionament de I’univers.
Tanmateix, en el segle XX, arran de I’obra d’Albert Einstein (1878-1955), les teories de Newton
comengaran ser vistes com a bones hipotesis, perd només hipotesis al cap i a la fi, i per tant, refutables.
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I’univers, aconseguiren superar 1’astronomia de Ptolomeu i la fisica aristotélica, i
establir aixi les bases per donar una primera formulacié tedrica al nou métode cientific
fisicomatematic. I, finalment, una darrera fase de sintesi i sistematitzacié de les idees
esbossades en els periodes anteriors, amb la publicacié dels Principia Mathematica
Philosophia Naturalis (1687), on Newton presenta una teoria matematica molt
elaborada explicant com els cossos es movien en 1’espai absolut. Aquest cirntific també
unifica les lleis que governaven tot 1’univers, i formula la llei de gravitacié universal.
Tanmateix, la concepci®6 newtoniana estava impregnada de principis teologics i
metafisics, com per exemple, la consideraci6 de I’univers com el temple de Déu,

il-limitat en extensi6 i infinit.*®

En I’ambit de la medicina també tingueren lloc alguns canvis, especialment en
anatomia i cirurgia,’® ja que partir d’aquest moment, el metge galé universitari queda
separat professionalment del practic quirirgic.”” El cos huma passa a ser un dels
objectes d’estudi de la ciéncia de 1’Epoca Moderna, tal com ho demostraren anatomistes
i metges com Vesali (1514-1564), amb obra De humanis corporis fabrica (1542); Juan
Valverde de Amusco (1525-1587), amb Historia de la composicion del cuerpo humano
(1556);® Bartolomeu Eustaqui (1510-1574), gran anatomista que realitza diversos
descobriments en relacio als ossos, als musculs, les venes i sobretot a ’orella (la famosa
trompa d’Eustaqui), i que escrigué I’obra Tabulae anatomicae (1552); Gabriel Falopi
(1523-1562), un gran anatomista que destaca pel descobriment de les anomenades
trompes de Falopi i per la seva obra Observationes anatomicae (1561); Ambroise Paré
(1510-1590) considerat el pare de la cirurgia moderna amb la seva obra Dix livres de la
chirugie (1564); i en darrer lloc, Paracels (1493-1541), que fou un gran detractor de les
teories de Galé i d’Avicena, i que destaca sobretot en quimica i biologia. La concepcid

del cos huma doncs, canvia a causa del canvi de paradigma cientific: passa d’ésser

33 Tot i que la ciéncia cosmoldgica actual argumenta a favor d’una imatge del mén en expansio iniciada a
partir de la gran explosi6 inicial —el Big Bang—, i per tant, una imatge molt diferent a la que defensa
Newton, I’obra d’aquest cientific modern constitueix la base de la major part de la fisica actual i una part
considerable també de la tecnologia. De fet —tal com hem comentat—, durant els segles XVIII i XIX, els
treballs de Newton foren el paradigma a seguir en relacio al treball cientific.

36 Vegeu F.J. Puerto, op. cit., p. 46.

37 Vegeu L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 179; i també D. Carbd, Libro del Arte de las comadres
o madrinas y del regimiento de las prefiadas y de los nifios, p. 10.

3% Aquesta obra fou escrita en castella i publicada per primera vegada a Roma 1’any 1556. Juan Valverde
la va dedicar al seu protector, el cardenal espanyol fray Juan Alvarez de Toledo (1488-1557), arquebisbe
de Santiago i primer Inquisidor General de Roma.
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considerat com quelcom divi i desconegut, a quelcom que podia ésser conegut, estudiat,

tractat i curat.

1.5. CANVIS CULTURALS

En I’ambit de la cultura, al llarg de I’Edat Moderna s’utilitzen dos conceptes
realment importants, «Renaixement» i «Humanisme», perd tanmateix dificils de definir
i de distingir.

El Renaixement’® fou una época de transicio entre el mon medieval i el modern, una
fase cultural que tingué en compte els temps antics, que estigué vinculada als temps
medievals i que anuncia els temps moderns. De manera que I’art i el pensament de
I’antiga Grécia i Roma, la literatura i la llengua llatines, fins i tot la manera de viure dels
grecs i dels romans passaren a convertir-se en els ideals d’un mén que calia fer
renéixer.” Es molt important tenir en compte perd, que el Renaixement suposa una
revaloritzacio de la cultura de I’antiguitat classica actualitzada a través de ’Humanisme,
sense renunciar a la tradicié cristiana. Es a dir, es tractava de mirar 1’ Antiguitat classica
com un model, pero a partir d’una mirada influenciada pel cristianisme.

Al llarg d’aquesta transicié entre aquests dos mons, se substitui el teocentrisme
medieval per un antropocentrisme modern, de manera que el Renaixement, sense
oblidar Déu, situa I’home en el centre dels seus interessos i reafirma els valors humans.
L’home comenga a tenir consciéncia d’ell mateix, a sentir-se com el centre de I’univers,

a ser optimista, a interessar-se pel coneixement del seu propi cos i per la natura que

% El terme «Renaixement» aparegué per primera vegada el 1855 en la Histoire de France de Jules
Michelet, quan aquest historiador parla de «renaissance». No és segur perd, que el terme en qiiestio
I’inventés ell, ja que alguns escriptors del segle XVI utilitzaren termes com: «ressorgiment» i
«refloriment». Tot i aixd, en general, ha perdurat el terme de Michelet, que traduim com a
«Renaixement», i que fou adoptat universalment a partir de 1’obra E/ Renacimiento en Italia (1860) de
I’historiador suis Jacob Burckhardt. Vegeu M. Fernandez, La sociedad espaiiola del Renacimiento, p. 13;
D. Yndurain, Humanismo y Renacimiento en Espaiia, p. 60; P. Johnson, op. cit, p. 15; i també J.
Martinez-Falero, “La medicina en el Renacimiento: un protagonista, Miguel Servet”, p. 28.

40 El redescobriment dels classics tingué lloc després de la caiguda de Constantinoble en mans dels turcs
I’any 1453, quan molts savis bizantins buscaren refugi a Italia acompanyats d’un munt d’obres antigues
originals. A Italia, aquests savis contribuiren al desenvolupament del gust pels estudis grecs. A posteriori,
les vies de transmissio d’aquesta recuperacio foren els viatges que alguns artistes europeus feren a Italia,
les estades dels estudiants que hi acudiren per formar part de les noves académies i universitats, les
estades per part dels propis artistes italians que foren cridats a treballar a diferents corts europees, els
mecenes, etc.
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I’envoltava, que era immensa i diversa.*' Aquestes caracteristiques, juntament amb la
concepcid dinamica de I’univers que nasqué amb la Revolucio Cientifica i I’aparicio i el
desenvolupament de les llengiies vernacles, foren els causants del naixement de 1’home
modern. Veiem doncs, que ’home del Renaixement sorgi a partir de I’home medieval i
no pas directament del classic, com creien els pensadors dels segles XV i XVI. L’home,
alliberat dels falsos temors medievals, de les limitacions materials i técniques, i del pes
de les autoritats que fins llavors havien dominat tot el mén intel-lectual, era finalment
lliure i podia pensar, dirigir la seva vida i també revalorar la naturalesa amb llibertat. Es
a dir, aquest home del Renaixement se sentia capag de penetrar en els secrets més intims
de la naturalesa, i també creia que podria intervenir i col-laborar en el procés de
desenvolupament d’aquesta naturalesa; per aixo es dedica a desenvolupar un seguit de
ciéncies que li permetessin entrar en contacte amb les relacions i les propietats ocultes
de les coses.

El concepte de «coneixement» que tenia ’home del Renaixement també es veié
modificat, perque si pels grecs el coneixement significava contemplacio de la veritat, i
en I’época medieval, salvacid, ara, en la moderna, conéixer significava poder. Aquesta
revaloritzaci6 i la gran importancia de congixer la naturalesa, doncs, estaven relacionats
amb el poder, amb tenir la possibilitat de dominar aquesta naturalesa. Tal com explica
Francis Bacon (1561-1626) en la seva obra Novum Organum (1620): «Qui coneix les
formes abasta la unitat de la naturalesa en materies dissemblants. Per tant, pot revelar i
produir coses que encara no s’han fet, coses tals que ni les vicissituds de la naturalesa ni
els esfor¢os experimentals ni el mateix atzar mai no les haurien dut en acte, ni haurien
vingut al pensament huma. Per aixd, del descobriment de les formes, se’n segueixen la
contemplaci6 vertadera i la lliure operacio».* Gracies aquesta nova eina de poder,
I’home també s’atrevi a imaginar i planificar nous models politics, socials, religiosos,
artistics 1 humans.

Els primers renaixentistes foren homes de taller, mestres d’obres qualificats que
s’enlairaren a la categoria de genis. Foren una generacid6 d’homes universals,
encapgalada per les figures de Sandro Botticelli (1445-1510), Leonardo da Vinci (1452-
1519), Miquel Angel (1475-1564), Rafael (1483-1520), i molts més. Es tractava d’una

I Dacord amb J. Olesti, “La filosofia del Renaixement”, p. 143.

2 F. Bacon, Novum Organum, ILIIL, p. 183. Bacon també diu: «La ciéncia i el poder humans vénen a ser
el mateix, perqué la ignorancia de la causa impedeix de produir 1’efecte. No es pot véncer la naturalesa si
no és obeint-la; i el que en la contemplacio té valor de causa passa a tenir, en 1’operacio, valor de regla.»
(Ibidem, LIII, p. 80).
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generacid de savis que aspiraven a una renovacid en tots els ambits de la cultura
humana —tant en filosofia, com en ciéncia, en llengua i literatura, i també en art—, i a
esdevenir homes integrals, genis multiples. El model a seguir era la cultura classica
grecoromana. Tot utilitzant aquest model com a punt de partida, els genis moderns
volien aprendre dels classics, recuperar els seus sabers, i, a partir d’aqui, superar-los:*
passar de la pura «imitatio» a 1’«aemulatio» (és a dir, passar de la simple imitacié a la
superacié del model) per poder anar més enlla.**

L’ideal d’educaciéo del Renaixement foren els studia humanitatis, que substituiren
I’antic trivium (gramatica, dialéctica i retorica) i quadrivium medievals (aritmética,
geometria, astronomia i musica) ja obsolets. Les set arts liberals ja no representaven la
suma total de la saviesa secular o de la filosofia,* sin6 que calia molt més. La formaci6
en els studia humanitatis comencava per aprendre gramatica, que era la disciplina
encarregada de les regles formals i de la correcciéo del llenguatge. Basicament, es
tractava d’instruir-se en la llengua llatina, perqué tenir un bon domini del llati era un
requisit indispensable per qualsevol composici6 literaria.*® Una vegada assolit el
“domini” de la llengua llatina, calia aprendre poesia de la ma dels poetes i dels prosistes
antics (oradors, historiadors, moralistes, etc.), tot llegint-los i traduint-los, i també per
mitja d’exercicis i de practiques de composicid. En tercer lloc, s’aprenia retorica i
dialéctica, centrades en I’argumentacié del discurs. I, en darrer lloc, s’adquirien
coneixements d’historia i de filosofia moral. Sense aquests estudis, no hi havia educaci6
socialment reconeguda ni valorada, perqué aquests, precisament, es caracteritzaven per
educar I’home en la vertadera humanitat i acostar-lo a un ideal molt clar, el de ’home
classic. En ’Epoca Moderna doncs, aquell qui dominava els studia humanitatis ja no se
I’anomenava orator et poeta, sind humanista. En general perd, no fou comu que el
conjunt de la poblaci6 tingués i dominés tots aquests coneixements, sind que fou propi
tan sols d’alguns intel-lectuals.

El terme «humanistay sorgi al voltant de I’any 1490 entre ’argot estudiantil

. . .4 J N N .
universitari.*’ S’utilitzava per fer referéncia al professor d’umanitd, és a dir, el professor

“ Vegeu J. Burchardt, op. cit., p. 137; 1 també¢ L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 53.

* Tal com feren en el seu moment els autors llatins, com Enni (239 a.C.-169 a.C.) i Horaci (65 a.C.-8
a.C.) respecte als autors grecs.

* Vegeu P.O. Kristeller, EI pensamiento renacentista y sus fuentes, pp. 324-325.

4 Segons Jacob Burckhardt, durant dos-cents anys els humanistes consideraren que el llati era I'inic
llenguatge digne de la literatura. Vegeu op. cit., p. 193.

47 D’acord amb Domingo Yndurain, Cicer6 ja havia utilitzat el concepte «humanitas» en el sentit de
«civilta» (en italid) entés com a educacio. Aquesta civilita corresponia a 1’orador, perqué ’atribut propi de
I’home és la paraula. Aixi, la via d’accés a la perfeccié com a ésser huma havia de passar per 1’estudi de
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de gramatica, retdrica, poesia, historia i filosofia moral, per tal de diferenciar-lo dels
professors de disciplines més antigues, com eren els legistes, els juristes, els canonistes,
etc.”® Els humanistes, doncs, eren els hereus i els successors professionals dels retorics
medievals (dictatores).” Aquesta accepcio fou ben rebuda, i a poc a poc s’ana utilitzant
en els documents oficials i en la literatura per fer referéncia a I’estudios que es dedicava
a les qiiestions classiques perd que, tanmateix, no havia de ser necessariament
professor.”® De fet, els humanistes en general tenien dues professions, o bé eren mestres
0 bé, secretaris i cancellers de princeps.

D’acord amb I’historiador del I’art i de la cultura Jacob Burckhardt, la primera gran
generacio de poetes-filolegs humanistes foren Dante (1265-1321), Giovanni Boccaccio
(1313-1375) i Francesco Petrarca (1304-1374), que amb obres com la Divina Comédia
(composada entre els anys 1304-1314), el Decameron (composat entre 1349-1351) i el
Canzoniere (publicat per primera vegada el 1470), respectivament, ja aemularen els
autors grecollatins.’’ Francesco Pertarca, a més, fou qui ordenda els set sabers
humanistes.’”

Podem veure doncs, que I’humanisme renaixentista no fou tant una tendéncia o un
sistema filosofic, com sovint s’ha tendit a qualificar,® sin6 més aviat un programa
cultural i educatiu,> en el que es desenvolupa un camp d’estudis important. El principal
camp d’interés d’aquest programa fou la literatura; d’aqui que els humanistes es
dediquessin principalment a la recuperacié del llegat grecollati, i a partir d’aquesta
recuperacid passaren a centrar-se en la produccié d’una extensa literatura neollatina,
perqué partien del convenciment que les coses dites en llati es dignificaven i

s’ennoblien (fins i tot s’establiren vinculacions entre els ideals de virtut i les lletres

la cultura i de les materies que corresponien a la formacié de 1’orador, la qual integrava tots els sabers.
Vegeu op. cit., pp. 60-61.

* Vegeu P.O. Kristeller, op. cit., pp. 39 i 325; i també F. Rico, El suefio del humanismo. De Petrarca a
Erasmo, p. 78.

# Vegeu P.O. Kristeller, op. cit., p. 135.

%0 Segles més tard, concretament I’any 1808, el terme «humanismus» fou encunyat per 1’educador
alemany F.J. Niethammer, per designar la teoria educativa que defensava el lloc tradicional donat als
estudis classics en els plans d’estudi. Vegeu P.O. ibidem, p. 140.

3! yegeu J. Burckhardt, op. cit., p. 157.

52 Dacord amb P.O. Kristeller, op. cit., p. 55.

33 Vegeu ibidem, p. 48. Tot i aixd, I’Humanisme aviat s’estengué en direccié a totes les branques del
coneixement, inclosa la filosofia, ja que ressorgiren un seguit d’escoles filosofiques de 1’antiguitat, com
per exemple, la platonica, ’aristotélica, I’epicuria, I’escéptica, etc. Vegeu ’apartat 2. Pensament Filosofic
d’Europa a I’Edat Moderna.

5% Fora d’Italia, I'Humanisme era vist com un model de cultura, i també com un model de vida. Per aixd
Floréncia, Roma i Ferrara enlluernaren tant.
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llatines).>> Els humanistes doncs, abans que pensadors foren filolegs®® preocupats pels
métodes que els permetessin reconstruir i aemular les formes i els pensaments dels
autors antics.”’ Compartien la tesi que Lorenzo Valla (1406-1457) formula en el proleg
de la seva obra De elegantiae linguae latinae (1444), segons la qual hi havia una estreta
vinculacié entre la llengua llatina i I’auge, i també entre 1’expansié i la missio
civilitzadora de I'Imperi Roma,”® ja que el llati educava els pobles en les arts liberals,
oferia millors lleis, i obria cami cap a tot tipus de saviesa tot deixant de banda la
barbarie.

El llati dels humanistes també tingué un paper important dintre de la propia historia
de les llengiies vernacles, ja que fou un model d’elegancia, de mesura, de forga i
d’eloqiiéncia. De fet, paral-lelament a aquesta exaltacio i imitacio de la llengua llatina,
comenca a cultivar-se la llengua vernacle. Lingiiistes com Nebrija a Espanya I’any
1492, Barclay a Franga el 1521, Bembo a Italia el 1526, i Oliveira a Portugal el 1536,
s’encarregaren d’elaborar noves gramatiques de les seves respectives llengiies
vernacles.”

A la vegada, també s’impulsa 1’estudi del grec, tot i que a menor escala per la mala
consideraci6 que el clergat havia tingut d’aquesta llengua al llarg de 1’'Edat Mitjana.*’
Malgrat aquesta mala fama pero, la llengua grega fou introduida dintre dels plans
d’estudi de les universitats i de les millors escoles secundaries de I’Europa Occidental, i
també s’ana difonent mitjancant edicions bilingiies d’obres i d’autors fins aleshores
desconeguts, ja que es traduiren al llati directament del grec algunes obres gregues de

Plato, Aristotil, Hipocrates, Galé o Ptolomeu.

Cal tenir present que el Renaixement i ’Humanisme no es desenvoluparen de la

mateixa manera ni tampoc cronologicament igual per tota Europa. Per exemple, a

%% Vegeu L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 140.

%6 El filoleg classic alemany Werner Jaeger (1888-1961) defensa que a través de la filologia es podia
arribar a Greécia, a la paideia grega, perqué la filologia comprenia 1’estudi de la tradicio, a la vegada que
era capa¢ de mostrar-nos ’accio historica d’un text, d’una doctrina o d’un autor al llarg del temps. Vegeu
Humanismo y teologia, p. 43.

5" D’acord amb E. Bréhier, Historia de la filosofia. Del Renaixement a la Il-lustracio, vol. 11, p. 598.

58 Vegeu E. Garin, Medioevo y Renacimiento, p. 92; P.O. Kristeller, op. cit., p. 333; F. Rico, op. cit., p.
19; i també K. Kohut; S.V. Rose, Pensamiento europeo y cultura colonial, p. 52.

% Vegeu L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 53.

5 Jacob Burckhardt destaca el fet que eren molt pocs els erudits que dominaven el grec. De fet, autors
com Boccaccio o Petrarca veneraven un Homer que ni tan sols havien pogut llegir directament del grec.
La primera traducci6 llatina de la Iliada i de I’ Odissea la va fer Boccaccio lliurement i amb 1’ajuda d’un
grec de Calabria. Vegeu op. cit., p. 148. Luisa Sigea si que dominava la llengua grega, tal com podem
veure en la seva obra Dialeg de dues donzelles, on cita diferents passatges en llengua grega, d’obres de
Plato, Isocrates, Plutarc, etc., adjuntant-hi la traducci6 correcta.
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Espanya, com també succei a Franga, Anglaterra i Alemanya, es desenvolupa a una
escala menor, perque el principal interés d’aquests paisos era 1’estudi de la teologia, del
dret i de la medicina.®’ La impremta, en relacio a I"'Humanisme, tampoc no tingué massa
repercussio, ja que les obres que destacaren a la Peninsula Ibérica eren obres religioses,
morals i fantastiques, i no pas humanistes. Les constants irrupcions de la Inquisicio i el
poc interés per part dels monarques espanyols tampoc no afavoriren el desenvolupament
de I’humanisme en aquest pais.®> De fet, no fou fins al segle XVI que el poeta barceloni
Joan Bosca (1492-1542) porta a Espanya els models poctics italians. Entre les diferents
disciplines humanistiques que es desenvoluparen a Espanya, destaca la literatura, amb
escriptors com Fernando de Rojas (1470-1541), Félix Lope de Vega (1562-1635), sant
Juan de la Cruz (1542-1591), santa Teresa de Jesus (1515-1582) i Miguel de Cervantes
(1547-1616).

A Portugal succei quelcom similar: en aquest pais el Renaixement i I’Humanisme
arribaren uns cinquanta anys més tard que a Italia, i perduraren fins als voltants del
segle XVIL® En aquest periode, tingué lloc un important moviment teatral de la ma del
dramaturg Gil Vicente (1465-1536), que es dedica a escriure obres humanistiques per
mitja de les quals es burlava dels excessos de la cort, com ara 1’obra Auto de la India
(1509).%* També s’escrigueren tragédies seguint I’estil de la Grécia i de la Roma
classiques. Un dels representants més significatius d’aquest génere fou Antonio Ferreira
(1528-1569), conegut com “I’Horaci portugues”, amb 1’obra 4 Castro o Tragedia de
Inés de Castro (publicada I’any 1587). En poesia, destacaren poetes com Francisco de
Sa-Miranda (1485-1558), encarregat d’introduir els estils classics; Manuel da Costa (?-
1562),% poeta relacionat amb la Universitat de Coimbra; el comedidgraf Jorge Ferreira

de Vasconcelos (?-1585); i sobretot Luis de Camoes (1524-1580), considerat com un

¢! D’acord amb M.R. Prieto, Epistolario latino. Luisa Sigea, p. 14.

62 A excepci6 de la reina Isabel la Catolica (1451-1504), que ’any 1482 es dedica a 1’estudi del llati. Ho
féu pero des d’una optica utilitarista, és a dir, com a condici6 per poder entendre el que resava i per estar
en igualtat de condicions amb el seu marit, el rei Ferran. La seva mestra fou una de les docta puella
espanyoles més importants, Beatriz Galindo (1465-1534), coneguda com “la Latina” —com ja veurem més
endavant. Vegeu L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 64; i també L. Gil, Estudios del Humanismo y
tradicion clasica, p. 46.

% D’acord amb J. Martinez-Falero, op. cit., p. 28.

 L’humanista Gil Vicente no només es dedica a la composicié de peces teatrals, sind que fou 1’escriptor
que descrigué amb més clarividéncia les conseqiiéncies de ’expansid portuguesa i també un dels
pensadors socials més valents de 1’¢poca, tal com es pot comprovar en la seva obra Floresta de Engarios
(1470). Arran de la publicaciéo d’aquesta obra, Gil Vicente comenga a ser perseguit i amenagat per les
seves idees, fins que finalment fou castigat per la Inquisicio. Vegeu J. Hermano, Historia de Portugal, pp.
223-231.

8 Vegeu J.A. Sanchez, Caracteristicas de la obra poética de Manuel da Costa, pp. 258-259.
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auténtic humanista, perqu¢ fou un gran coneixedor de la cultura grecollatina,

especialment de la llatina.®

Els humanistes doncs, contrariament al teocentrisme escolastic dels segles medievals,
cultivaren les llengiies classiques, buscaren i exploraren les fonts de 1’Antiguitat,
recuperaren les propostes dels pensadors, dels cientifics i dels artistes d’aquella €poca, i
s’autoproclamaren hereus d’aquell passat grecoroma per mitja del qual fomentaren la
seva inspiracié i impulsaren una nova creativitat renascuda. A més, partint de la
filologia, els humanistes aviat accediren a altres camps de coneixement, com la
filosofia, la politica, la geografia, la religio, la ciéncia, etc., amb la clara intenci6é de
transformar-los, ja que pels humanistes, el saber era necessariament actiu, perqué

. . . . . . P 6
«impregnava la vida privada i repercutia en la vida publica». 67

% Vegeu A. da Costa, Para a Histéria do Humanismo em Portugal, p. 151.
7 F. Rico, op. cit., p. 75.
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2. PENSAMENT FILOSOFIC D’EUROPA A L’EDAT
MODERNA

Es complicat emmarcar, amb unes dates fixes i especifiques, el pensament filosofic
desenvolupat al llarg de I’Edat Moderna perque es tracta d’un pensament heterogeni i
molt divers. En general, es considera que la filosofia moderna, com a tal, podria
inaugurar-se tenint en compte dues dates: 1’any 1543 o bé I’any 1637. I finalitzaria ’any
1789, amb la Revolucié Francesa.®® L’any 1543 fou I’any en el que es publica I’obra De
revolutionibus orbium celestium, de Nicolau Copérnic (1473-1543), i en qué també
s’inicia la Revoluci6é Cientifica. Es tracta d’una data significativa dintre de la historia
del pensament modern perqué aquesta obra i aquesta revolucié donaren lloc a una nova
manera de concebre i congixer el mon i I’ésser huma. L’any 1637, per la seva banda,
fou ’any en qué René Descartes (1596-1650) publica la seva obra Discurs del métode.
Amb Descartes s’inaugurava una nova manera de reflexionar: reflexionar basant-se en
el subjecte i en la rao.

Tanmateix, fixar com a data d’inici la publicacié d’aquestes dues obres suposa deixar
de banda, tant en un cas com en ’altre, totes les reflexions filosofiques desenvolupades
des la Baixa Edat Mitjana (1350) fins a la segona meitat de I’Edat Moderna. Per aixo, en
general, s’ha tendit a organitzar la filosofia desenvolupada al llarg de I’Edat Moderna en
de dues etapes: la primera aniria aproximadament del 1350 al 1543/1637, i la segona,
del 1543/1637 al 1789, també aproximadament.

La justificacié d’aquesta divisié rau en el fet que abans de la segona meitat del segle
XVI, el racionalisme i I’empirisme en tant que disciplines epistemologiques propies de
I’Edat Moderna i també com a trets filosofics distintius d’aquesta época, encara no
s’havien desenvolupat. A més, segons alguns investigadors, el pensament compres entre
els anys 1350-1543/1637 no es tracta, en linies generals, d’un pensament filosofic propi
ni original, ja que els humanistes i els pensadors d’aquests primers segles de I’Epoca
Moderna es dedicaren, principalment, a la recuperacio de textos de I’antiguitat grega i
llatina, i a fer-ne les corresponents traduccions, versions i edicions. Es a dir, que

estigueren més interessats per la forma —ordre estétic, literari, gramatical i filologic— 1

6% Vegeu P. Johnson, op. cit., pp. 15-17; J. Hirschberger, Historia de la Filosofia I. Antiguedad, Edad
Media, Renacimiento, pp. 593-594 1 598-600; i també A. Aréstegui, op. cit., pp. 407-409.
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per la puresa de la bona llatinitat que no pas pel contingut. Per tant, foren més aviat, uns
autors critics més que uns pensadors originals.

Aquests arguments justificatius, pero, tampoc no estan exemptes de polémica perque,
d’una banda, aquestes traduccions portades a terme pels primers humanistes i pensadors
moderns foren clau pel desenvolupament del pensament filosofic d’aquesta €época en
qiiesti6. Marsilio Ficino (1433-1499), per exemple, tradui per primera vegada els
dialegs platonics directament del grec al llati, i després a I’italia, per encarrec de Cosme
de Medici (1389-1464). Ficino també tradui les obres de Ploti, Jamblic, Procle, Porfiri,
Xenocrates, Espeusip, Pitagoras, etc., donant a conéixer d’aquesta manera 1’auténtic
pensament —en tant que originari- dels filosofs de 1’Antiguitat. D’altra banda, el
pensador Ernest Bloch reivindica que durant aquesta primera fase de la filosofia del
Renaixement (sobretot, abans de I’any 1637) també hi hagueren pensadors realment
importants,” per exemple, fildsofs de la talla de Pietro Pompanazzi (1462-1525), Picco
della Mirandola (1463-1494), Nicolau Maquiavel (1469-1527), Thomas More (1478-
1535), Paracels (1493-1541), Jean Bodin (1530-1596), Giordano Bruno (1548-1600),
Francis Bacon (1561-1626), Tommaso Campanella (1568-1639), entre d’altres. Bloch
també argumenta que no reconeixent aquests pensadors, la filosofia del Renaixement
«havia estat negligida per la historia de la filosofia burgesa», provocant que aquesta fos
vista com una simple introducci6 al capitol consagrat a René Descartes (1596-1650),
que amb el seu cogito ergo sum havia establert la base d’una nova filosofia.”

A causa d’aquesta diversitat d’arguments, encara avui no comptem amb una
cronologia especifica per poder emmarcar la filosofia desenvolupada durant I’Edat
Moderna; el debat, doncs, resta obert —tal com succeeix, també, en relacié a la majoria
d’etapes historiques.

A efectes de la nostra recerca, hem optat per seguir aquesta divisio de la filosofia
moderna en dues etapes, prenent com a dates del primer periode I’any 1350 fins al 1637,
i del segon, del 1637 al 1789. Luisa Sigea (1522-1560) forma part de la primera
d’aquestes dues etapes, no només per motius cronologics, sind perque el pensament
filosofic desenvolupat per aquesta filosofa és més afi a les reflexions de pensadors
antics (grecs i llatins), de I’Edat Mitjana (especialment, el dels pares de I’Església) i
alguns coetanis (com Nicolau Maquiavel i Thomas More), que no pas al de René

Descartes (1596-1650) i John Locke (1632-1706).

% Vegeu E. Bloch, La filosofia del Renaixement, p. 45.
" Ibidem.
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Arran doncs d’aquesta opcio, al llarg d’aquest apartat ens centrarem, principalment,
en estudiar les caracteristiques d’aquesta primera etapa de la filosofia moderna, els
filosofs que en formaren part, i les reflexions i les disciplines en relacié a les quals
aquests pensadors reflexionaren. Tot i aixd, també farem referéncia a algunes de les
qiiestions més significatives i rellevants de la segona d’aquestes dues etapes, perque
encara que Sigea no pertanyi a aquesta epoca algunes de les seves reflexions es poden
entendre en el context d’aquesta segona fase.

Els primers filosofs moderns, en general, foren humanistes que posseien els ideals
d’aprenentatge, d’educacidé i de vida propis del Renaixement. Basant-se en aquests
ideals escrigueren tractats sobre qiiestions morals, educatives, politiques i religioses,
que es diferenciaren tant pel seu to com pel seu contingut dels tractats medievals
dedicats a temes similars. També practicaren una certa militancia ideologica contra tota
mena de tirania i de poder abusiu, i foren els primers intel-lectuals compromesos contra
la causa religiosa, ja que feren una critica al poder religios i al politic —com per exemple
Erasme de Rotterdam, Giordano Bruno i Tommaso Campanella. A més, exigiren canvis
socials —com Thomas More—, reivindicaren una nova educacio, fins i tot per a les dones
—com Joan Lluis Vives—, i lluitaren pels seus somnis nacionalistes —com Nicolau
Magquiavel.

Els pensadors d’aquest primer periode es dedicaren al cultiu dels studia humanitatis.
Entre els continguts desenvolupats destaca sobretot I’estudi de la moral, deixant en un
segon pla, no menys important, la 1ogica, la filosofia natural, la metafisica, I’astronomia
1 la medicina. D’aqui que no es pugui considerar ’humanisme renaixentista com un
sinonim de pensament filosofic, ni tampoc identificar-lo amb el conjunt del saber de
l’época.”

Durant aquesta primera etapa, també tingué lloc el ressorgiment d’escoles
filosofiques de 1’Antiguitat: d’una manera especial la platonica —amb Marsilio Ficino,
fundador I’any 1440 a Floréncia de 1’Académia Nova, i Pico della Mirandola—; pero
també D’aristotélica —amb autors com Pietro Pompanazzi—; 1’epictiria —amb Lorenzo
Valla i Pierre Gassendi—; I’escéptica —amb Pico della Mirandola i Michael de
Montaigne— i la filosofia naturalista —amb Giordano Bruno i Tommaso Campanella. Es
tractava de fer una sintesi entre allo antic i alld modern, és a dir, assumir I’heréncia del

passat i utilitzar-la per dissenyar un nou paradigma en el qual els models antics,

" Vegeu P.O. Kristeller, op. cit., pp. 401 337.
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adquirint una nova funcionalitat, es combinessin amb el pensament de la modernitat. La
cultura grecollatina fou una font d’inspiracié a I’hora de veure que el mén es podia
coneixer i viure d’una altra manera en contrast amb I’Edat Mitjana, tanmateix, es
tractava d’anar més enlla i passar de la imitatio a la aemulatio —tal com ja hem
comentat.”> Malgrat aquests canvis i novetats, el pensament cristid seguia essent
rellevant a I’hora de desenvolupar diferents qiiestions filosofiques. Autors com per
exemple, Marsilio Ficino i Pico della Mirandolla intentaren harmonitzar el pensament
filosofic antic amb el pensament cristia des d’una perspectiva moderna, de tal manera
que situaren I’home en el lloc més alt de la naturalesa, i el contemplaren com un ésser
dotat de llibertat, tot aspirant a desenvolupar una religi6 universalista i natural basada en
la ra6.

A partir de ’any 1637, comenga la segona etapa del pensament filosofic modern,
d’acord amb la divisid abans establerta, amb I’aparicié dels “filosofs moderns”
propiament dits. Aquests filosofs, a part de tenir una gran confianga en la naturalesa i
també en I’home, es caracteritzaren per allunyar-se de I’escolastica i per acostar-se als
originals antics.” Entre els seus interessos filosofics destacaren, sobretot, Pestudi de
I’origen i de les caracteristiques de I’home, la dignitat d’aquest, I’origen i els limits del
coneixement huma, el gran llibre de la naturalesa, el nou model de mén, etc. També
donaren més importancia a la vida activa que no pas a la contemplativa, gracies,
sobretot, al canvi de paradigma que comporta la Revolucié Cientifica.

La crisi dels universals, juntament amb el canvi de paradigma cientific, comportaren
el naixement d’un nou estil de pensament, el racionalisme, basat en el subjecte; de la
mateixa manera que I’individu passa a ser el centre a partir del qual conéixer i
comprendre la realitat, la rad passa a ser el centre de ’individu, una facultat privilegiada
que li permetria assolir un coneixement segur i fiable de la realitat en general. EI model
racionalista de saber fou el sistema deductiu de la matematica —en que tot nou
coneixement s’inferia de principis o d’idees primeres. Una altra caracteristica basica del
racionalisme fou I’innatisme, és a dir, I’afirmacié de 1’existéncia de les idees innates;
unes idees que no provenien de I’experiéncia sensible ni de la imaginacid. René
Descartes (1596-1650) fou qui desenvolupa aquest nou corrent filosofic, seguit per

Baruch de Spinoza (1632-1677) i Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716).

2 Es a dir, de la simple imitaci6 a la superaci6é del model. Vegeu I’apartat 1.5. Canvis Culturals.

™ Tot i aixo, diverses branques del pensament escolastic encara continuaren cultivant-se al llarg del
Renaixement, perdent perd, a poc a poc, la seva influéncia i veient-se modificades pels nous pensaments
desenvolupats.
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El pensament filosofic d’aquesta segona etapa, tanmateix, també tingué en compte
que en la modernitat havia triomfat una nova sensibilitat basada en el despertar dels
sentits i1 de les emocions, regits tots ells per la rad i per I’experiéncia, i també que havia
canviat el concepte de realitat i de naturalesa. D’aqui que també es desenvolupés una
nova teoria del coneixement que desplagava les idees innates i també a priori —propies
del racionalisme— cap a una realitat empirica, és a dir, en direcci6 al llibre obert de la
naturalesa. David Hume (1711-1776) fou un dels artifex principals d’aquest nou corrent
anomenat empirista, precedit per John Locke (1632-1704) i George Berkeley (1685-
1753). La realitat ja no era observada, analitzada i compresa des d’un sol angle sin6 des
de multiples perspectives, perqué es tractava d’una naturalesa complexa, rica i

paradoxal.

Al llarg d’aquestes dues etapes en que es divideix la filosofia desenvolupada al llarg
de I’Edat Moderna, també s’establiren les bases sobre les quals seria possible
desenvolupar una nova antropologia, una nova metafisica, una nova politica, una nova
ética, una nova epistemologia i una nova estética. Tot plegat de la ma d’un nou home:
un home que passa a ocupar un lloc privilegiat en el mon, que valorava la singularitat
concreta dels sentiments, de les expressions, de les experiéncies propies, de les
circumstancies, etc., és a dir, del jo. L’historiador de I’art i de la cultura Jacob
Burckhardt (1818-1897) fou un dels primers autors en parlar d’individualisme dintre del
context del Renaixement per referir-se a aquest interés pel jo i per tot alldo que
I’envoltava.”* En aquest sentit, I’antropologia fou una de les branques centrals del
pensament de 1’Epoca Moderna.

A Espanya i Portugal, tot aquest panorama relatiu a la historia del pensament
europeu es concreta de la segiient manera. En relacio a Espanya, encara avui no esta clar
si es pot parlar d’una filosofia renaixentista propiament dita. De fet, d’acord amb
I’historiador Marcelino Menéndez Pelayo, a Espanya, durant I’Edat Moderna, no es
desenvolupa un pensament filosofic original, ni tampoc no hi va haver historia
cientifica, perqué no hi hagué cap pensador de primer ordre. En canvi, Manuel de la
Revilla defensa que, en el Renaixement, si que es desenvolupa una certa filosofia
espanyola i cita com a exemples Foxo Morcillo, Gémez Pereira, Joan Lluis Vives,

Francisco Suarez, Juan de Huarte de San Juan i Oliva Sabuco. En la mateixa linia que

™ Citat per P.O. Kristeller, op. cit., p. 49.
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Revilla, I'historiador catala Miquel Batllori argumenta que la filosofia renaixentista
d’Espanya destaca, especialment, per dos fets: en primer lloc, pel gran nombre de
comentadors del pensament aristotélic; i, en segon lloc, pel gran nombre de metges-
filosofs. Afegi també que en comptes de parlar de filosofia espanyola, més aviat
s’hauria de parlar de filosofs espanyols; i tampoc no s’hauria de parlar de filosofia del
Renaixement sind d’una “cultura filosofica” de ’Humanisme i del Renaixement.”
Quant a Portugal, foren rellevants les publicacions d’uns cursos de filosofia
anomenats “Conimbricensis” realitzats entre els anys 1591 i 1607. Aquests cursos
consistien en 1’analisi i en el comentari filosofic de les obres aristotéliques. De fet, els
filosofs portuguesos estigueren molt interessats en estudiar i comentar les obres
d’ Aristotil, per aixo, un grup de pensadors lusitans, entre els que destacaren Manuel de
Goes, Cosme de Magalhaes, Baltasar Alvares i Sebastiao de Couto, s’agruparen al
voltant de Pedro de Fonseca amb 1’objectiu d’elaborar un comentari complet de 1’obra
de I’Estagirita. Aquesta fou una tasca realment rellevant en I’ambit europeu. Els temes

filosoficoaristotelics que principalment estudiaren foren els d’ética i politica.”®

2.1. FILOSOFIA POLITICA

Amb el Renaixement aparegué en la realitat politica una nova organitzacio politica:
I’Estat nacional, que lluitava per la seva autoritat, per la seva unificaci6 i per alliberar-se
de tots els llagos supranacionals de I’antic sistema medieval. Aquest Estat Modern
arriba acompanyat dels monarques absoluts, que pugnaven per la seva primacia tant a
I’interior com a I’exterior dels respectius paisos. Per exemple, a Anglaterra s’instaura la
nissaga dels Tudor, i a Espanya la familia dels Habsburg —tal com hem comentat.

En aquest context, també tingué lloc una laicitzacio de la politica derivada del
racionalisme de I’¢época i pel fet que, després de les revolucions religioses —la Luterana i
la Contrareforma— i de la Guerra dels Trenta Anys (1618-1648), s’havia acabat el somni
de la cristiandat, és a dir, ja no era possible la idea d’establir una unitat politica entre els

cristians, tal com es comenga a intuir a partir de les obres de Nicolau Maquiavel (1469-

3 Vegeu M. Batllori, Humanismo y Renacimiento, pp. 1-2 i 33-35.
" Vegeu L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 148; i també M. Batllori, op. cit., pp. 49-51.
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1527), Jean Bodin (1529-1596) i, de forma més evident, de Thomas Hobbes (1588-
1679) i els jusnaturalistes.

A mesura que I’absolutisme politic s’ana imposant arreu d’Europa, tingué lloc —com
ja hem esmentat— la teoritzacio d’alguns problemes derivats de la justificacié del poder.
Basicament es reflexiona sobre la teoria del dret divi dels reis, la limitacié del seu
poder, la naturalesa de la societat politica, la consciéncia moral, la llei i els drets
naturals, la relacié entre 1’Església i I’Estat, etc. Les respostes i les reflexions a totes
aquestes qiiestions foren nombroses i a la vegada ben diferents. El génere literari
utilitzat per presentar tals reflexions fou I’anomenat “mirall de princeps”.”’

Veiem doncs, que en el Renaixement, tant en el primer periode com en el segon, es
volgué renovar I’home, perd no només a nivell individual siné també en la seva vida
social.”® D’aqui que es passés a estudiar i a analitzar la comunitat politica, per tal de
descobrir el seu fonament i per referir aquest fonament a les seves formes historiques.

Foren dues les postures politiques des de les quals els filosofs moderns reflexionaren
sobre les diferents qiiestions politiques de 1’época: 1’idealisme politic i el realisme

politic. Vegem-les molt breument.

2.1.1. L’idealisme politic

L’idealisme politic es caracteritza per tractar les qiliestions politiques des d’una
perspectiva moral i metafisica, tot emetent judicis de valor. Els idealistes consideraven
que la politica tenia com a objectiu fer aflorar la bona naturalesa de I’home, de manera
que establiren una relaci6é de dependéncia entre la politica i les altres disciplines.

Aquesta concepcié politica doncs, depenia d’una determinada concepcié de la

naturalesa humana, tendia a moralitzar i a espiritualitzar el fet politic, a la vegada que

"7 S’anomenen aixi uns tractats de finals del Quatroccento que contenien un seguit de consells i de
recomanacions de cares a 1’educaci6 dels governants, a fi que esdevinguessin uns bons politics. Aixi, per
exemple, I’any 1515 Erasme de Rotterdam escrigué 1’obra Educacio del princep cristia per a Carles 1
d’Espanya (1500-1558), on explicava que era el que s’esperava d’un princep cristia perque aquest pogués
ésser virtuos. Les relacions entre els humanistes i els senyors no sempre foren fluides, ni tampoc
comodes, ja que sovint, els interessos, els caracters, la supérbia i la vanitat d’ambdues parts xocaren,
mantenint-se 1 suportant-se Unicament per qiestio de diners, ja que una de les principals fonts
economiques dels humanistes eren aquests mecenes. Els humanistes no aspiraven a exercir directament la
politica, sindé que simplement volien formar part de ’entramat burocratic d’historiadors, secretaris,
consellers i aduladors diversos. Vegeu D. Yndurain, op. cit., p. 125.

™ Més endavant veurem que una de les definicions propies de I’home modern és la que defensa que
aquest home fou un ésser social. Vegeu I’apartat 2.2.1.2. L’home en tant que ésser social.
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també proposava el savi com a model de bon governant. El jusnaturalisme i I'utopisme

foren dues tendéncies politiques idealistes.

2.1.1.1. El jusnaturalisme

El jusnaturalisme, que tenia els seus origens en Platé i Aristotil, contraposa el dret
natural” al dret positiu,® i defensa I’existéncia d’aquest dret natural. Un dret natural
que era possible conéixer a través de la rad, i que, a més, era considerat com el
fonament legitim de I’Estat.

Segons els jusnaturalistes, la finalitat de la politica era la perfecciéo o I’excel-léncia
humana, i per aconseguir-ho, els homes havien de viure en la millor societat possible, és
a dir, en aquella que els permetés desenvolupar la seva naturalesa. Aquests pensadors
politics també conservaren la creenga en 1’existéncia de Déu, d’aqui que defensessin la
tesi segons la qual la base del dret era la propia naturalesa humana; segons els
jusnaturalistes, aquesta naturalesa humana havia estat creada per Déu pero a la vegada,
podia gaudir d’independéncia i llibertat.

Alguns pensadors jusnaturalistes foren Jean Bodin (1530-1596), amb I’obra Six
libres de la République (1576); Francisco de Vitoria (1483/86-1546), amb 1’obra De
potestate civile (1528); Bartolomé de las Casas (1484-1566), amb 1’obra Brevisima
relacién de la destruccién de las Indias (1552); i Francisco Suarez (1548-1617), amb el

Tractatus de legibus ac Deo legislatore (1612).

2.1.1.2. L’utopisme

Per la seva banda, 1’utopisme, basant-se en un sistema idealista (fonamentat al seu
torn en I’ideal platonic de construir una ciutat modelica) i també moralitzador, defensa
que la naturalesa havia d’ésser transformada d’acord amb els desitjos i els interessos de
I’home. Les diferents utopies renaixentistes idearen diverses organitzacions socials
caracteritzades per la racionalitzacié de la vida col-lectiva, 1’assoliment d’un elevat grau
de llibertat individual i per I’augment del benestar i de felicitat material fruit d’un saber

practic. En aquestes utopies es revaloritza —d’acord amb I’antropologia de I’época—"" el

™ Dracord amb la teoria del dret natural, es considerava que la sobirania estava encarnada en la societat,
amb I’objectiu d’oposar-se a un absolutisme excessiu que amenagava en degenerar en una tirania.

80 E] dret positiu estaria constituit pel conjunt de normes juridiques establertes per una societat.

81 Vegeu I’apartat 2.2.1.3. L’home en tant que homo faber-.
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treball i la técnica; per aixd proposaven que tothom treballés en algun ofici, és a dir, en
un treball productiu. A la vegada, també postulaven I’establiment de republiques
tecnocratiques com a ideal. Les utopies renaixentistes, doncs, eren relats que
proposaven societats politiques utopiques; és a dir, narracions que oferiren una visio
idealitzada de la realitat, basant-se no pas en com era la realitat, siné en com havia de
ser.

Després del descobriment d’América comenga a difondre’s una copiosa literatura
utopica basada en relats de navegants i missioners, en que s’idealitzaven aquells paisos
llunyans, tot pintant els seus habitants com a homes feligos en estat natural. Tanmateix,
no es tracta d’una literatura ingénua ni tampoc purament fantastica, sind que volia ser
un mitja per criticar determinats defectes dels governs, tot contrastant aquests governs
amb exemples fabulosos.

Un dels maxims representants d’aquesta postura utopica fou Thomas More (1478-
1535), amb I’obra Utopia (1516). Es tractava d’un assaig, d’influéncia clarament
platonica, on More reflexionava sobre I’Estat ideal i les condicions socials i
econdomiques contemporanies tot basant-se en una idealitzacié de la vida moral que no
estava en harmonia amb I’esperit de la seva época. Com a alternativa, proposava la
instauraci6 d’una mena de comunisme a I’estil platonic, basat en les normes morals —
perque com a auténtic idealista que fou, defensava la tesi que la vida politica i la vida
moral eren indissociables. També proposava 1’eliminacié de la propietat privada, la
pérdua de valor dels diners i un repartiment equitatiu del treball per, d’aquesta manera,
poder assolir un dels objectius comuns dels homes, a saber, la felicitat. Utopia fou el
nom de I’illa ideal inventada per More. Aquesta illa destacava perqué en ella la
tolerancia religiosa era possible i tots els seus habitants reconeixien I’existéncia d’un
déu creador de I'univers i autor de I’ordre providencial, pero cadascu el concebia i el
venerava a la seva manera. Utopia, a més, era un estat conforme a la rad, en el que els
principis de la religio eren els mateixos principis que la ra¢ podia defensar i fer valer,
perque no hi havia lloc per a la intolerancia.

Aquesta obra influi en la de Francis Bacon (1561-1626), titulada Nova Atlantida
(1626), tot i que aquesta obra utdpica no era propiament de caracter politic, sind
cientific. L’objectiu de Bacon era descriure la ciutat ideal, en la qual es cultivaven totes
les ciéncies i les arts seguint la manera descrita en el Novum Organum (1620). Segons
Bacon, la clau estava en el coneixement, un coneixement practic a partir del qual I’home

pogués instaurar damunt la Terra el regnum humanum, el regne de ’home, la felicitat
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per a tothom, perque gracies a la técnica ’home podia alleugerir les seves carregues. En
aquest cas, també calia conéixer les causes dels esdeveniments per, a partir d’aqui,
poder forcar la natura tot posant-la al servei del regnum humanum.®* Bacon, com More,
també inventa una illa ideal, I’organitzaciéo de la qual estaria basada en la recerca, el
descobriment i la invencid, i governada per un monarca aconsellat per un conjunt
d’intel-lectuals. Bacon, a més, defensa que després d’aquesta utopia técnica vindria una
utopia social.

Un altre exemple d’utopia fou ’obra La ciutat del sol (escrita ’any 1602 i publicada
el 1623), de Tommaso Campanella (1568-1639), inspirada en La Republica de Platé i
en la Utopia de More. En aquesta obra, Campanella plantejava una vida social
rigorosament organitzada, tant politicament com economicament, de manera semblant a
un gran monestir i dividida en set barris. Estava governada per una “monarquia
universal”, és a dir, per un régim jerarquic, teocratic i comunista, ja que Campanella
deia que entre “el llibre de la natura” i “el llibre de la Biblia” no hi podia haver cap tipus
de contradiccio. Segons ell, ’Església era qui havia d’assegurar la relacié entre els
diferents elements d’aquests dos “llibres”. Campanella tingué en compte les
conseqiiencies d’aquest Estat concebut com una catedral jerarquicament organitzada, de
tal manera que preveié una forma i un lloc per a totes i cadascuna de les coses que el
constituien. Res no restava apartat del seu ordre, d’un ordre que culminava en una
Església de la Intel-ligéncia.

Amb aquesta obra, Tommaso Campanella contribui al pensament d’una filosofia
social, un pensament que considerava que I’educacid, la ciéncia i la religi6 havien

d’anar unides amb la solidaritat humana.®®

El jusnaturalisme i 1’utopisme doncs, en tant que dues tendéncies politiques
idealistes, coincidien en el fet que ambdues tractaven les diferents qiiestions politiques
des d’una perspectiva moral i metafisica. Tanmateix pero, diferien entre elles en el fet
que el jusnaturalisme defensava que existia un dret natural, possible d’ésser conegut a
través de la rad, que permetria que els homes assolissin la perfeccié a través de la

politica. L utopisme, en canvi, argumenta a favor del dret positiu; és a dir, confiava en

82 Francis Bacon diu: «I aqui poso terme a les diverses classes d’idols i a llur aparell. Coses totes elles que
cal rebutjar i repudiar amb determinacié constant i solemne. I cal alliberar-ne i expurgar-ne del tot
I’enteniment, de manera que al regne de I’home, que es fonamenta en les ciéncies, no hi hagi cap més
altra entrada que la que condueix al regne dels cels, al qual es permet de passar siné com a infants.»
(Novum Organum, LLXVIIL, p. 114).

 D’acord amb J. Quesado, Otra historia de la filosofia: por qué pensamos lo que pensamos, p. 148.
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que mitjancant aquest dret positiu hom podria modificar la naturalesa d’acord amb els
interessos 1 els desitjos humans. Ambdues tendéncies politiques perd, també

coincideixen a distingir-se del realisme politic, com veurem a continuacio.

2.1.2. El realisme politic

A diferéncia de I’idealisme politic, el realisme politic partia d’allo real, i defensava la
tesi que allo real (el que de fet és i no pas alldo que hauria de ser) era allo natural.
Basicament, consistia a avaluar 1’ordre politic en funcié de I’eficacia d’aquest ordre, i
amb independéncia de la moral, de la religid i de la metafisica. No es tractava de
descriure estats ideals, sind de governar estats reals.

El maxim representant d’aquesta postura politica fou Nicolau Maquiavel (1469-
1527). Aquest filosof no desenvolupa cap teoria sistematica, sind que presenta les seves
tesis en dues obres clau, a saber, EI Princep (1513),** on es dedica a parlar de I’Estat, i
Discursos sobre la primera decada de Tit Livi (1532), on desenvolupa el seu
republicanisme.® Aparentment, podria semblar que aquestes dues obres eren oposades,
ja que en la primera Maquiavel defensava un govern personal, monarquic i absolut;
mentre que en l’altra, apostava per un govern popular, democratic, lliure i moderat.
Tanmateix, es tracta de dues obres coherents entre si, perqué Maquiavel defensava que
cada moment historic, depenent de les circumstancies, necessitava un determinat tipus
de governant o governants. D’aqui, que en alguns casos fos necessaria la figura d’un
tira, mentre que en d’altres era més convenient una republica.

Maquiavel considerava la politica com ’art de crear, engrandir i conservar un Estat
per mitja de la voluntat i del valor d’un princep —en el cas de ’obra El princep—, al
marge de tota consideraci6 religiosa o moral. Basicament, i d’acord amb la logica de la
modernitat, es tractava de con¢ixer la realitat, i a partir d’aquest coneixement, actuar.
L’objectiu principal d’aquest filosof modern fou presentar la mecanica del govern tot

prescindint de les qliestions morals i, a partir d’aqui proposar els mitjans pels quals el

# Maquiavel dedica aquesta obra a Lloreng de Médici, el seu mecenes. L’escrigué I’any segiient de ser
despatxat de I’administracio, quan els Medici accediren al poder de Florencia després de la caiguda de la
Reptblica (I’any 1512). De fet, en un primer moment, dedica 1’obra a Julia de Médici, perd com que
aquest no li féu cas, decidi dedicar-la a Lloren¢ de Médici, el qual tampoc no li presta massa atencio.
L’objectiu d’aquesta obra, d’acord amb la moda dels “miralls de princeps”, era oferir un seguit de
consells clau a Lloren¢ de Medici perque aquest pogués aconseguir els béns de la politica, és a dir, el
poder, ’honor i la gloria. Vegeu El Princep, cap. XX VI, p. 138.

% Magquiavel no escrivi aquestes dues obres en llati, d’acord amb la moda humanistica, sind que només
utilitza el llati en els titols, la resta de 1’obra I’escrigué en italia, probablement pensant que si les escrivia
en italia serien accessibles a més lectors.
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poder politic podia establir-se i mantenir-se. Segons aquest filosof, la finalitat de I’Estat
era garantir la seguretat i el benestar dels ciutadans, de manera que el governant tenia el
dret de valer-se de mitjans immorals per a la consolidaci6 i la conservaci6 del poder. Per
tal de tenir éxit, era necessari que el princep conegués les lleis que regeixen la historia
de ’home, ja que la historia es repeteix; aixi podria afrontar els fets i les circumstancies
en qué es troba. Inspirant-se en I’historiador Polibi (200 a.C.-118 a.C.) i en altres
pensadors i historiadors grecs, Maquiavel argumenta a favor de la concepcid ciclica de
la historia."® Segons aquesta concepci6, els Estats passaven per diferents cicles, de
manera que, quan un Estat degenerava, aleshores n’apareixia un altre gracies a
I’actuaci6 del princep —en el cas de la seva primera obra, El Prz’ncelk,87 o bé d’un
govern democratic —en el cas de ’obra Discursos sobre la primera década de Tit Livi;*®
i aixi successivament. Centrant-nos en el cas de 1’obra E/ Princep, per tal que el princep
sabés actuar d’acord amb les circumstancies i les necessitats canviants, Maquiavel
proposa I’imperatiu de la necessitat; és a dir, depenent de les circumstancies, el princep
hauria d’actuar d’una manera o bé d’una altra. Gracies a aquest imperatiu, el princep
podria aconseguir i també mantenir el poder politic.*’

El princep, pero, també havia de tenir en compte la fortuna, especialment la
imprevisibilitat i la irracionalitat propies d’aquesta forca, perqué la fortuna
condicionava els fets. Segons Maquiavel, la fortuna estava relacionada amb ’atzar i el
desti,” i com ells, en alguns casos actuava com a amiga, i en d’altres com a enemiga. La
fortuna, doncs, era una for¢a cega, violenta, insaciable, ambiciosa i aliena als calculs
humans. Tanmateix, segons Maquiavel, si bé una part de les qiiestions i dels afers
humans estaven determinats per la fortuna, 1’altra part restava en mans dels homes, de
manera que el bon politic —que en el cas de Maquiavel era el princep—"" podia afrontar-
la i véncer-la mitjancant la seva sagacitat i la seva resolucio, és a dir, amb 1’ajuda de la

virty 1 tenint en compte les circumstancies (imperatiu de la necessitat).

86 Vegeu N. Maquiavelo, Discursos sobre la primera década de Tito Livio, libro 1, seccion 2, pp. 37-38.

87 Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XX, pp. 118-119.

8 Vegeu N. Maquiavelo, op. cit., libro I, seccion 17, p. 86.

% Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. X, pp. 82-84.

% Maquiavel, a part de la fortuna, I’atzar i el desti, també parla de la sort. Segons ell, només es podia
dominar la sort adoptant una actitud historica, és a dir, relacionant el passat amb el futur, perqué
d’aquesta manera s’evitarien els canvis incongruents i bruscos, i tamb¢ la guerra. Vegeu ibidem, cap. XII,
pp- 90-91.

°! Maquiavel no parlava del princep en tant que exaltaci6 personal d’algun monarca, ni tampoc pensant en
un tira, sind que considerava el princep com 1’encarnacio i la personificacio de I’Estat.
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La «virtu» és la paraula llatina que resumeix tots els aspectes virtuosos que havia de
tenir el princep, és a dir, el conjunt de qualitats necessaries per poder fer front als
vaivens de la fortuna, perqué com més virti, menys espai per a la fortuna.

Maquiavel discrepa dels moralistes romans i dels politics cristians, perqueé aquests
consideraven que tots els princeps havien de posseir una série de virtuts que es dividien
en dos grups: un primer grup constituit per les quatre virtuts cardinals: prudéncia,
justicia, fortalesa i tempranga; i un segon grup de tres virtuts anomenades propies dels
princeps o virtuts principesques:’* honestedat, magnanimitat i liberalitat. Maquiavel, en
canvi, considera que el princep havia d’ostentar les virtuts cardinals, perd no pas les tres
virtuts propies dels princeps. De fet, segons ell, el princep havia de posseir les virtuts
contraries a aquestes darreres; ¢s a dir, ser mentider i hipocrita (en comptes d’honest),”
ser cruel (en comptes de rnagna‘mim),94 i ser garrepa (en comptes de liberal).”” Només
amb I’ajuda d’aquestes virtuts el princep podria atraure els favors de la fortuna i els
béns propis de la politica: el poder, ’honor i la gloria.

Maquiavel, a més, defensa que tampoc no era necessari que el princep ideal fos

e . . 1096
virtuds, sindé que n’hi havia prou que ho semblés;

és a dir, el princep no havia de
posseir totes les virtuts, sind simular que tenia totes aquelles qualitats que el poble
voldria que tingués,’” perqué si el princep posseia més virtuts de les que el poble volia
que tingués, aleshores generaria enveja i rancunia entre aquests i aixd no afavoriria el
desenvolupament de I’Estat, sind tot el contrari. La justificacié d’aquesta tesi rau en el
fet que Maquiavel no confiava en qué el princep fos capac de posseir totes les virtuts;
considerava que tot i que els homes no eren bons ni dolents per naturalesa, on hi havia

. . . 98
espai per escollir, els homes sempre triaven fer el mal.

A més, segons ell, si el princep
era bo no es podria mantenir en el poder, perque no podia comptar en qué tots els altres
homes eren bons —de fet, si tothom fos bo, no hi hauria problema politic.”” De manera

que, segons Maquiavel, el princep havia de ser habil, simular que posseia unes

92 Al llarg d’aquest treball hem optat per no utilitzar 1’adjectiu «principesques» per fer referéncia al
conjunt de les virtuts de I’honestedat, la magnanimitat i la liberalitat, perqué amb el pas del temps aquest
adjectiu ha adquirit una certa connotacié banal que no reflecteix el valor que tenia en el passat. Per
referir-nos a aquestes tres virtuts, doncs, emprem 1’expressio «virtuts propies dels princeps».

%3 Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XVIII, pp. 106-108.

% Vegeu ibidem, cap. XVII, pp. 102-105.

% Vegeu ibidem, cap. XVI, pp. 100-102.

% Maquiavel cita els exemples de Moisés, del Cir de Pérsia, de Romul de Roma i de Teseu d’Atenes com
a princeps virtuosos paradigmatics. Vegeu ibidem, cap. VI, p. 65.

%7 La hipocresia fou considerada per Maquiavel com una virtut politica. Vegeu ibidem, cap. XVIIL, p.
107.

% Vegeu ibidem, cap. XVIIL, p. 107.

% D’acord amb J. Olesti, “El naixement de la filosofia politica moderna”, p. 214.
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determinades virtuts i, a partir d’aqui, actuar depenent de les circumstancies, en
ocasions com una guineu, i en d’altres com un lle6.'”

D’altra banda, pero, el fet que el princep no fos virtuds sind que només ho hagués de
semblar i que actués amb astiicia i fortalesa no significa que el princep hagués de ser un
despota o un tira. De fet, segons Maquiavel, el princep només podia actuar amb
despotisme en dues ocasions: en el cas de crear un Estat nou, i en el cas d’haver de
reformar un Estat corromput. En la resta de casos havia d’actuar tenint en compte la rad
d’Estat, la qual cosa significava, segons Maquiavel, que les raons del princep havien de
posar-se al servei de I’Estat. Aquesta maxima justificava 1’accid del princep
independentment de les consideracions morals.'"!

Recordem que Nicolau Maquiavel fou un fildosof politic realista; d’aqui doncs, que
argumentés que la moral i la religié eren ambits diferents respecte a la politica, i que per
tant, no calia preocupar-se per si encaixaven o no. Es a dir, argumenta a favor de
I’imperatiu de 1’autonomia. D’acord amb aquest imperatiu, el limit de I’activitat politica
no estava en la moralitat ni en la religié, sind en la naturalesa d’aquesta mateixa
activitat; de manera que la tasca politica es justificava per ella mateixa, per la seva
exigéncia intrinseca de conduir els homes a una forma ordenada i lliure de convivéncia.

El princep, a més, havia d’actuar tenint en compte com eren els homes, i no pas com
haurien de ser, i també pressuposant que si podien farien el mal,'” perqueé, segon ell,
tots els homes tenien els mateixos desitjos'” i els mateixos humors,'* i sempre havia
estat aixi. L’home, pero, desitjava més del que podia obtenir, i aix0 generava por i
guerres. Partint de totes aquests reflexions “realistes”, Maquiavel arriba a la conclusio
que el que calia era idear un sistema que permetés al governant fer només el bé, o que al

menys no pogués fer el mal, independentment de si aquest governant era bo o dolent.

1% Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XVIII, pp. 106-108; i també cap. XIX, p. 114.

1% Vegeu ibidem, cap. XV, pp. 98-100; i també cap. XVIII, pp. 106-108.

192 Tbidem, cap. XVIIL p. 107.

1% Magquiavel concebia els desitjos com els motors de 1’accié humana.

1% Maquiavel parla de dos humors relacionats amb els desitjos. Aquests dos humors eren: dominar i ser
lliure. El primer humor corresponia als nobles, que desitjaven governar el poble. I el segon corresponia a
la plebs, i era el desig de ser lliures, viure tranquils i segurs. La relaci6é doncs, entre els humors i els
desitjos era una relaci6é complicada, ja que els dos humors sempre estaven enfrontats inevitablement entre
si perque procedien de desitjos oposats, uns volien dominar i els altres no volien ser dominats. (Vegeu N.
Maquiavel, op. cit., cap. IX, pp. 79-82; i també N. Maquiavelo, op. cit.,, libro I, seccién 5, p. 44).
Magquiavel s’inspira en Gal¢ (120 d.C.-200 d.C., un destacable metge grec) a I’hora de desenvolupar
aquesta tesi dels dos humors. Segons Gale, la salut del cos era el resultat de 1’equilibri entre dos humors.
De manera que Maquiavel utilitza aquesta metafora per parlar de la “salut social”: es tractava d’aplicar
aquesta tesi al “cos social”; és a dir, considerar el conjunt de la societat com si fos un individu, de manera
que hom pogués aplicar a la societat el mateix que aplicava a I’individu. En conseqiiéncia doncs, hi hauria
salut, en tant que estabilitat social si els dos humors estaven en equilibri.
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D’aquesta manera, el princep no només podria aconseguir el poder, sind també

mantenir-lo.

Segons tots aquests arguments, doncs, podem afirmar que el realisme, en tant que
tendéncia politica, diferi de I’idealisme politic en que partia dels fets reals, considerava
la politica com a autonoma de la resta de disciplines filosofiques i tenia com a objectiu
idear un sistema que permetés al governant fer només el bé, o almenys el minim mal.
L’idealisme politic, en canvi, partia d’alld ideal, considerava la politica com una
disciplina que no era autonoma respecte a les altres, sind que havia de desenvolupar-se
en funci6 d’aquestes altres disciplines, i tenia com a objectiu fer aflorar la bona
naturalesa de ’home.

A partir doncs, d’aquestes dues tendeéncies politiques i de les seves variants, podem
veure com al llarg dels segles XV i XVI tingué lloc el desenvolupament d’un pensament
politic propiament modern i heterogeni, fruit del conjunt de canvis economics, socials i

antropologics de 1’época.

2.2. CONCEPCIO ANTROPOLOGICA

Segons Agnes Heller, en el Renaixement es desenvolupa I’antropologia filosofica
entesa com la ciéncia que tenia com a objecte d’estudi I’home en tant que ésser de
I’espécie humana.'® Certament, en I’Antiguitat s’havia reflexionat sobre I’home, perd
no s’havia donat una definici6 antropologica general de I’ésser huma, sin6 que se
I’havia definit a partir de les diferéncies que hi havia entre homes, dones, nens, esclaus,
estrangers, etc.

Al llarg Renaixement, I’individu també ana prenent consciéncia de si mateix, sentint-
se, a més, el centre de I'univers, a causa del pas que estava tenint lloc d’una societat
teocéntrica a una d’antropocéntrica. Giordano Bruno (1548-1600) considera que
Nicolau Copérnic (1473-1543) havia estat el gran alliberador de la humanitat, perque
amb els seus descobriments i les seves teories havia ampliat fins a ’infinit I’ego de

106

I’home i també la seva capacitat cognitiva. ~ L’home, a més, passa a ser optimista i a

193 yegeu A. Heller, op. cit., p. 379.
1% Vegeu ibidem, p. 381.
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interessar-se per coneixer el seu propi cos i la naturalesa que I’envoltava; una natura
immensa i diversa, concebuda com un organisme viu. L’home comen¢a a valorar
aquesta naturalesa, tot adoptant una actitud activa i interessada per allo immanent i no
tant per alld transcendent. Volia conéixer tot alld que I’envoltava. D’aqui el naixement
d’una nova filosofia, d’una concepcié vertaderament nova d’allo real vist sub specie
hominis, és a dir, des de la perspectiva de la llibertat, de la voluntat i de I’activitat

humana.

2.2.1. Definicions d’home

L’antropologia renaixentista prengué i adopta de I’Antiguitat dues tesis basiques i
complementaries entre si: I’home era un ésser natural i també un ésser social. A
aquestes dues tesis se n’hi afegi una tercera, a saber, ’home com a homo faber. Aquesta
nova caracteritzacio de I’home comporta que el propi home concebés el seu jo com a un
Jjo conqueridor i també com un jo lliure. Es tractava de tres tesis complementaries i no

pas excloents, com veurem a continuacio.

2.2.1.1 L’home en tant que ésser natural

Durant I’Edat Moderna, convisqueren dues formes de pensament diferents:
I’espiritualisme i el naturalisme.'”’” L’espiritualisme subratllava la peculiaritat humana,
és a dir, concebia I’home en el sentit més excels i espiritual del concepte «homey,
mentre que el naturalisme defensava la importancia de la naturalesa, tot destacant la
vinculacié natural que hi havia entre aquesta i I’ésser huma. L’espiritualisme també
definia ’home com un ésser autoconscient de la seva propia particularitat, del seu jo
especific i singular; en canvi, el naturalisme el definia com un microcosmos que
contenia en miniatura tot alld que contenia la naturalesa infinita.'*®

Respecte a la naturalesa, el naturalisme la concebia com un macrocosmos, com una
realitat immediata i fisica, i també com I’ambit social on I’home desenvolupava la seva

vida. D’aquesta manera, la naturalesa deixava de ser vista com a quelcom diabolic —

7 Dracord amb M.C. Garcia-Gomez, Hombre y Naturaleza. Apuntes sobre la antropologia renacentista,
p. 10.

198 vegeu les definicions dels conceptes «espiritualisme» (vol. II, pp. 1104-1105) i «naturalisme» (vol.
II1, pp. 2507-2510) que dona J. Ferrater Mora en el seu Diccionario de filosofia.
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visio dominant al llarg de I'Edat Mitjana—,'" és a dir, com la font de tots els mals i
relacionada amb el cos i les passions d’aquest, per passar a ser considerada com
quelcom susceptible d’ésser dominat per I’home.

Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) és un dels pensadors moderns que argumentara
a favor d’aquesta concepcio natural de 1’ésser, tal com es pot veure, principalment, en la
seva obra Emili o De I’educacio (1762).

Aquesta concepcio naturalista de I’home, doncs, era compatible amb la concepcid
social de I’home, per aix0 és la que acaba predominant al llarg d’aquesta etapa historica

del pensament.

2.2.1.2. L’home en tant que ésser social

Els origens de la concepcid segons la qual I’home és un ésser social es troben en les
reflexions d’Aristotil. D’acord amb I’Estagirita, ’home es definia per ser un zoon
politikon, és a dir, un ésser social per naturalesa; aixd era el que el diferenciava dels
déus i dels animals.'"" Aristotil argumenta que la polis era la forma d’organitzacio
sociopolitica propia de ’home i fins i tot, anterior a I’individu.''’ Per aixo, els seus
tractats €tics 1 politics tenen com a centre d’estudi ’home que habita a la polis, és a dir,
en societat, perque 1’home només pot aconseguir el benestar i la felicitat en societat i a
través de ’oci i de la practica de I’areté (la virtut).

En I’Epoca Moderna, aquesta concepcid de I’home no caigué en 1’oblit, tal com es
pot veure en les reflexions dels nombrosos filosofs politics d’aquell moment. Aquests
filosofs, partint de la tesi que I’home era un animal social, anaren més enlla: s’adonaren
de la necessitat de reflexionar sobre quins eren els millors mecanismes i sistemes per
poder gestionar la vida en comu d’aquests individus socials. A partir d’aqui,
desenvoluparen diferents teories politiques. Aquest fou el cas, per exemple del filosof
espanyol Francisco Suarez (1548-1617), seguidor de les tesis aristoteliques. En la seva
obra Tractatus de legibus ac Deo legislatore (1612), Suarez defensa la tesi
antropologica segons la qual ’home era un animal legal que politicament construia i
destruia sistemes politics. D’aqui la necessitat d’establir un pacte social, perqué

d’aquesta manera la potestat civil, atorgada per Déu, residiria en el col-lectiu format

1% Dracord amb E. Bloch, op. cit., p. 44.

10 Aristotil diu: «Esta clar que la ciutat és una de les coses naturals i que I’home és, per naturalesa, un
animal social. [...] I el qui no pot viure en societat, 0 no necessita res gracies a la seva autosuficiéncia, o
no és un membre de la ciutat, sind una béstia o un déu.» (Politica, 1,11,1253a) [La traduccio és nostra].

"1 Vegeu ibidem.
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pels ciutadans i aquests, al seu torn, podrien traspassar aquesta autoritat a unes quantes
persones per tal que es pogués establir una democracia i fer front a la tirania.''> Es a dir,
segons Francisco Sudrez, els individus es reunien entre ells de manera lliure per tal
d’ajudar-se matuament i per poder constituir en conseqiiéncia una comunitat politica.

A partir doncs, de la concepcid antropologica d’acord amb la qual I’ésser huma és un
animal social, sorgiren nombroses teories com les de Francisco Suarez —que acabem de
veure— les quals, a posteriori, donaren lloc a les teories contractualistes de Thomas

Hobbes, John Locke, etc.

2.2.1.3. L’home en tant que homo faber

Juntament a aquestes dues concepcions antropologiques que concebien 1’home com a
ésser natural 1 com a ésser social, en I’Epoca Moderna, se n’hi afegi una tercera, a saber,
I’home com a homo faber; és a dir, I’home com un ésser capa¢ de transformar el mén
amb la seva activitat, un home que no només inventava, sind que a més, gosava fer-ho
en tots els ambits, tant en el del pensament, com en el de la literatura, com en el de
’artistic.

Aquest home fou fruit del capitalisme primerenc, en el qual I’activitat i el treball
esdevingueren el paradigma de I’época.'"” Per tant, es tractava d’un home que treballava
i que no se n’avergonyia, perque aleshores treballar ja no estava mal vist. S havia acabat
I’antiga idea noble i filosofica —propia sobretot del pensament classic i d’autors com
Plato i Aristotil, a causa del context en qué visqueren—, que considerava que el treball
era quelcom degradant i deshonrés. En I’Edat Moderna doncs, es valorava més la vida

activa que la contemplativa.

2.2.1.4. El Jo conquereixo
La Revoluci6 Cientifica no només comporta un canvi de paradigma, sin6 també un
canvi en relacidé a la concepci6 de la ciéncia com a saber. Com ja hem comentat, la

ciéncia en el Renaixement passa a definir-se com un saber interessat, productiu i practic,

"2 Vegeu J. Pérez, Historia de la Filosofia Moderna. De Cusa a Rousseau, p. 107.

'3 Recordem —tal com hem comentat— que I’home modern tenia un esperit inquiet i un gran afany
d’enriquiment fruit sobretot dels nous descobriments geografics, d’aqui la revaloritzacid del treball,
especialment del comercial. Vegeu ’apartat 1.1. Canvis Socioeconomics.
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és a dir, el saber és poder.''* Es passa de la teoria (de la contemplacié desinteressada
propia dels grecs) a la practica (accid). L’altra cara del “jo penso” cartesia
(desenvolupada durant el segon periode de la filosofia moderna, 1637-1789) fou la del
“jo conquereixo”, que nasqué, principalment, arran dels nous descobriments geografics,
especialment del d’ Ameérica.

Aquest “jo conquereixo”, associat principalment al pensador Francis Bacon (1561-
1626), estava estretament relacionat amb [’homo faber, perqué en ambdods casos es
considerava 1’home com un ésser capag, no només de conéixer tota la realitat, sind
també de canviar-la i dominar-la.

Els diferents canvis que tingueren lloc en 1’ambit de la ciéncia donaren lloc a una
série de conseqiiéncies en ’ambit de I’antropologia. El cas més significatiu fou el que
dona lloc a la teoria mecanicista. Es a dir, arran dels canvis esdevinguts en I’ambit de la
fisica, es desenvolupa la teoria mecanicista que considerava 1’home i el mén com una
maquina, i com a tal podien ser estudiats i coneguts. Aquest mecanicisme fou un dels
motius que féu que la ciencia es deshumanitzés, perque ja no es parlava ni de sentiments
ni de valors, sind de lleis i mecanismes. René Descartes (1596-1650) fou un dels
filosofs que segui aquesta teoria de I’home-maquina, tot i que de manera relativa, ja que
salva I’anima d’aquest mecanicisme, i per tant, la seva llibertat i la seva immortalitat.'"”
Meés tard pero, el pensador Julien Offray de La Mettrie (1709-1751), en la seva obra
L’home maquina (1748), deshumanitza completament 1’home, ja que ni tan sols féu
referéncia a 1’anima; sin6 que desenvolupa un monisme antropologic. Segons aquest
filosof francés, I’home era una maquina''® i estava constituit per una unica substancia

"7 La Mettrie, doncs, s’oposa al paradigma antropologic

diversament modificada.
dualista dominant al llarg de I’Edat Moderna, no només respecte als pensadors de la

primera etapa d’aquest periode de la historia del pensament sind també als de la segona,

"1 Francis Bacon (1561-1626) desenvolupa aquesta maxima, que li servi per defensar la tesi que els qui
havien de governar eren els cientifics, és a dir, que calia la uni6 entre el govern i els cientifics, perque la
ciéncia significava poder. Bacon també argumenta que calia revitalitzar el treball manual, perqué la
técnica era molt important. De fet, segons ell, els homes es diferenciaven de la resta d’éssers pel fet de
tenir técnica, i aquesta els servia per autoafirmar-se; de manera que la uni6 del “jo penso” i la técnica van
donar lloc al “jo conquereixo”. Bacon diu: «L’objectiu de la nostra fundacio és el coneixement de les
causes i els moviments secrets de les coses, també 1’ampliacié dels limits de I’imperi huma per fer
possibles totes les coses.» (“Nueva Atlantida”, p. 263) [La traducci6 és nostra].

'35 Vegeu R. Descartes, Meditaciones metafisicas, sexta meditacion, pp. 193-194.

16 0. La Mettrie diu: «Entenem alguns detalls d’aquests ressorts de la maquina humana. Tots els
moviments vitals, animals, naturals i automatics es fan per la propia accié. ;No és maquinalment que el
cos s’enretira, colpit de terror, sobtat per la visio d’un precipici inesperat? [...] (No és maquinalment que
els porus de la pell es tanquen a I’hivern, perque el fred no penetri a I’interior dels vasos? [...] (No és
magquinalment que actuen tots els esfinters de la bufeta, del recte, etc.?» (L home maquina, p. 83).

"7 Vegeu ibidem, pp. 41-43.
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¢és a dir, a René Descartes (1596-1650), John Locke (1632-1704), Gottfried Leibniz
(1646-1716), Nicolau Malebranche (1638-1715), etc., entre molts d’altres.''®

Veiem doncs, que aquesta nova concepcié antropologica moderna que concebia
I’home com un ésser natural, social, treballador i conqueridor havia ampliat la definicio

d’home fins a tal punt que arriba a deshumanitzar-lo.""’

2.2.1.5. L’home en tant que ésser lliure

Malgrat el desenvolupament de la teoria mecanicista per part de pensadors com
Julien Offray de La Mettrie, els filosofs renaixentistes que reflexionaren sobre
I’esséncia de I’home ho feren tenint en compte una premissa clau, a saber, que ’home
era lliure. Hi hagueren, perd, diverses interpretacions sobre qué s’entenia per llibertat:
com un autodomini absolut (influéncia dels estoics), com la humanitzaci6é del conjunt
d’instints i de passions (influéncia dels epicuris), com una presa total d’autoconsciéncia
de les facultats essencials d’un mateix, com la possibilitat de dominar del moén exterior,
etc.

De fet, la llibertat era el punt de partida i ’objectiu de I’ésser huma; i els mitjans
amb els que hom comptava per assolir-la, d’acord amb Giordano Bruno, eren
I’intel-lecte i el treball.'*’

Arran de les diferents revolucions religioses que tingueren lloc al llarg de I’Edat
Moderna (sobretot amb la Reforma Luterana), I’home també s’adona que si bé una part
de la responsabilitat depenia de Déu, n’hi havia una altra que no. D’aqui que els homes
del Renaixement passessin a centrar-se, principalment, en els assumptes terrenals, i, en

segon lloc, en els transcendents o religiosos.

A partir de tots aquests arguments podem veure com 1’home modern, a causa del
context i de tots els canvis viscuts al llarg de I’'Epoca Moderna, passa a concebre’s com
un ésser que estava relacionat amb la naturalesa, que estava dotat de rad, que era social,
que “treballava” i que era lliure. Es a dir, es tractava d’un home que comenga a prendre

consciéncia de la seva peculiaritat i tamb¢ de la seva responsabilitat.

18 Vegeu ibidem.

19 Karl Marx (1818-1883) acaba de deshumanitzar I’home considerant-lo, principalment, com a forca de
treball, com es pot veure en els seus Manuscrits economico-filosofics (1844) i en la seva obra El Capital
(1867).

120 Citat per A. Heller, op. cit., p. 450.
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2.2.2. Dualisme antropologic

El pensament antropologic renaixentista —de la primera estapa de la filosofia
moderna— també mantingué la premissa, difosa ja en I’Antiguitat i també amb el
cristianisme, d’acord amb la qual I’home estava format per anima i cos. En relaci6 a
aquesta premissa antropologica pero, s’inicia un debat centrat en una série de qgiiestions:
si I’anima era una part eterna, infinita i necessaria de la naturalesa viva o no (qiiestio
sobre la que reflexiona Giordano Bruno); si Déu conferia la immortalitat de 1’anima
indirectament mitjancant I’anima de la naturalesa o no (d’acord amb Marsilio Ficino); si
la immortalitat de I’anima era col-lectiva (segons els averroistes) o bé individual
(segons els platonics i els aristotélics); si era substancia (d’acord també amb els
pensadors platonics) o bé forma (d’acord amb els aristotélics); o si les seves funcions
eren immanents o transcendents, entre moltes altres qiiestions.

Les respostes a totes aquestes preguntes foren diverses i variades, sempre pero,
partint d’una concepcidé antropologica dualista.

Aixi doncs, I’home modern es caracteritzava per ser un home constituit
antropologicament per la unié de I’anima i el cos, estava relacionat amb la naturalesa, i
era un home social, un home treballador, un home conqueridor i un home lliure. L’home
modern, a més, era un home que s’autoconeixia, perqué la Revoluciéo Cientifica, el
canvi de paradigma i la nova nocié del coneixement, li permeteren no només con¢ixer la

realitat que I’envoltava, siné també congixer-se a ell mateix.'*'

2.3. FILOSOFIA MORAL

Els canvis socioeconomics dels segles XV i XVI, juntament amb la Revolucid
cientifica foren un impuls positiu en relacié al desenvolupament de la filosofia, ja que
donaren lloc a noves reflexions i a noves concepcions de caracter politic, antropologic,
epistemologic i també étic.'”? Tal com hem comentat, els homes del Renaixement

comencaren a dedicar-se i a interessar-se més pels assumptes terrenals que no pas pels

121 Recordem que la medicina fou una de les disciplines que més es desenvolupa al llarg de la Revolucio
Cientifica, especialment en 1’ambit de I’anatomia i la cirurgia.

122 Al llarg d’aquest treball utilitzarem els termes «ética» i «moral» com a sinonims, d’acord amb els
arguments desenvolupats per Josep Ferrater Mora en el seu Diccionario de filosofia. Vegeu J. Ferrater
Mora, op. cit., accepcions dels termes «&tica» (vol. II, pp. 1141-1149) i «moral» (vol. III, pp. 2460-2462).
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transcendents i religiosos. Una de les principals qiiestions “terrenals” en relaci6 a les
quals reflexionaren fou el treball; concretament desenvoluparen una ética del treball
centrada en buscar la tranquil-litat, I’estabilitat i la prosperitat economica, i també
preocupada per la salut i la cura de I’home, ja que es passa a contemplar I’home des de
la perspectiva de la forga del treball. De fet, es considerava que un Estat era ric pel
nombre de subdits que el constituien, perqué com més n’hi havia, més forga de treball i
també més possibles soldats de guerra. Es desenvoluparen doncs, tesis utilitaristes i
practiques centrades en la cura de les persones perque fossin 1tils com a forga de treball.
Es tractava dels inicis del que més endavant esdevindria la salut publica.

Durant el Renaixement també tingué lloc una reinterpretacié de les virtuts i dels
valors heretats de 1’ Antiguitat grecollatina. Per exemple, el valor de la tempranga. Tots
els pensadors renaixentistes catalogaren la tempranga com una de les virtuts
cardinals,'” modificant-ne pero, el seu significat. Si bé en I’Antiguitat la tempranga
estava relacionada amb el terme mig, 1’equilibri (concepci6 aristotélica), en la
Modernitat la tempranga passa a ser definida com a autonomia, com a llibertat i com
una conseqiiéncia de la conducta global de I’individu. Aquesta virtut representava la
modernitzaci6 del terme mig de 1’Antiguitat i el patr6 general de comportament ¢tic
correcte.'*

Quelcom similar passa amb la virtut de la justicia. En 1’Antiguitat se I’havia
considerat, juntament amb la tempranga, com una de les virtuts principals. En aquell
context, només era necessari ser just; “com ser just” era irrellevant, una qiiestid
secundaria. En la Modernitat, continua conservant el seu caracter axiologic, perod perdé
el seu caracter inequivoc, perqueé ara si que importava el “com ser just”, ja que es podia
ser just respecte a una cosa, pero injust respecte a una altra.

El valor de la saviesa també es veié modificat. En I’'Epoca Moderna, el coneixement
tenia una doble vesant: la cognoscitiva i la practica, perqué en la Modernitat la saviesa
no consistia en la simple contemplacié desinteressada, ni tampoc en la contemplaci6 en
solitari, ja que ara saber significava poder —un poder per actuar degudament, o bé de
manera contraria a les normes. També calia tenir en compte que el contingut étic del
coneixement de cada persona estava en funcid del conjunt de la personalitat moral de

cadasct, de la seva situacio i dels altres factors personals.

12 Un exemple, tal com hem comentat, seria el cas de Nicolau Maquiavel.
124 Dracord amb A. Heller, op. cit., pp. 294-295.

78



També canvia el significat de la virtut de la lleialtat. La lleialtat passa a ser entesa
com a fidelitat respecte al governant, i també com a fidelitat conjugal. Quant a la
fidelitat envers el governant, el filosof contractualista Thomas Hobbes (1588-1679), en
la seva obra Leviathan (1651), argumenta que els ciutadans havien d’obeir el Leviatan,
és a dir, respectar el pacte/contracte que aquest governant representava i que havia estat
acordat de manera consensuada entre tots els individus, perque en el cas que aquests no
fossin fidels, aleshores, desapareixeria 1’estat social i retornaria 1’estat natural, un estat
de guerra de tots contra tots. Aquesta fidelitat respecte al governant i al pacte estava
assegurada, d’acord amb Hobbes, gracies a la rad i a la por: a la rad, perqué a partir de
la rad sorgien les normes de pau i perque els propis individus eren els qui havien
establert el pacte de manera consensuada i racional;'> i a la por, perqué els homes
temien haver de tornar a viure en un estat natural ple d’inseguretats i sense normes.'*®
Tanmateix, els ciutadans podien ésser infidels —desobedients— en el cas, principalment,

que el Leviatan no respectés el pacte/contracte establert.'?’

Veiem doncs, que Hobbes
explica 1 justifica a partir de principis racionals i realistes —fou, com Nicolau Maquiavel,
un filosof politic realista— la virtut de la fidelitat respecte al governant; un valor “nou”
en tant que era assumit voluntariament pels ciutadans, i no pas de manera submisa com
succeia, per exemple, amb el feudalisme de I’Edat Mitjana.

Respecte a la fidelitat conjugal, és a dir, a la segona accepcié de la virtut de la
lleialtat, es tractava, en teoria, d’una fidelitat tant masculina com femenina —encara que,
en realitat, feia referéncia especialment al cas de les dones, d’acord amb la concepcio
antropologica de 1I’época. Aquesta concepci6d de la fidelitat exigida als dos conjuges
estava basada en el pensament de Giovanni Boccaccio (1313-1375), el qual defensa,
concretament, que la infidelitat femenina havia de ser perdonada de la mateixa manera
que es perdonava la masculina. De fet, aquest humanista italia defensa la igualtat entre
tots els éssers humans'*® i justifica aquesta maxima basant-se en la tesi d’acord amb la
qual les obligacions de caracter étic només podien demanar-se i donar-se entre iguals; és
a dir, només eren valides si eren reciproques.

Les nocions del bé i del mal, durant el Renaixement, també es veieren modificades,
especialment la del bé. En I’ Antiguitat, el bé moral radicava en la practica de les virtuts,

és a dir, en la perspicacia amb qué es posaven en practica les virtuts. En el

123 yegeu T. Hobbes, Leviatdn, cap. XVIL, p. 145.

126 Ibidem, cap. XIV, p. 138; i també cap. XVII, p. 143.
"2 Tbidem, cap. XXX, pp. 182-188.

28 Dacord amb A. Heller, op. cit., p. 302.
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Renaixement, no; ara, la practica de determinades virtuts no significava necessariament
que una persona fos moral, de la mateixa manera que les virtuts tampoc no tenien un
unic significat concret, sind que depenien de les circumstancies, de les possibilitats i de
les ocasions. De manera que calia ser flexible. Aquesta manca de solidesa i de concrecio
fou deguda, en gran part, al paradigma cientificotécnic nascut en la modernitat, que no
proporciona a ’home un conjunt de valors especifics ni univocs. Aquesta situacid, en
conseqiiéncia, genera en 1’home modern angoixa, inseguretat i por, fent, a més, que

. . 12
busqués noves autoritats, com per exemple, els metges.'”

Quant al mal, la seva
concepcid continud essent la mateixa, 1’unic que varia fou el nom donat a allo que el
provocava. Si bé, durant I’Edat Mitjana era Satanas qui conduia els homes en direcci6 al
mal, és a dir, a sentir-se atrets per ’amor als diners, la voluptuositat i la set de poder, en
I’Edat Moderna, era el capitalisme i tot el que aquest nou sistema politic, economic i
social comportava, el que els corrompia.'*°

Aixi doncs, durant el Renaixement es modificaren els antics valors i les antigues
virtuts d’acord amb els canvis socioeconomics, politics, cientifics i religiosos que
anaren tenint lloc.

Alguns dels pensadors que desenvoluparen teories étiques al llarg d’aquest periode
de la historia del pensament foren Marsilio Ficino (1433-1499), en aquest cas, amb les
seves obres De christiana religione (1474), on reflexiond en relacidé a 1’¢tica
comunitaria, i Theologia platonica de immortalitate animorum (1482), on elabora una
nova sapientia que unia el coneixement, I’¢tica i la pietas, és a dir, la religi6 i el culte
divi. Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494), en la seva obra Discurs sobre la
dignitat de ’home (1484), desenvolupa una ¢tica individual i defensa el dret inalienable
a la discrepancia, el respecte envers les diversitats culturals i religioses, i el dret al
creixement i a D’enriquiment de la vida a partir de la diferéncia. També Nicolau
Maquiavel, en les seves dues obres El Princep i Discursos sobre la primera década de
Tit Livi, reflexiona sobre qiiestions étiques, subordinant-les, pero, a la seva concepcid
politica, d’acord amb el realisme politic. Maquiavel, basicament, féu referéncia a una
ética individualista, basada en I’experiéncia i en ’interés, és a dir, en I’observacio dels

fets politics, i, sobretot, de les conseqiiéncies d’aquests mateixos fets, perque el que

122 A causa de la Revolucié Cientifica, especialment al canvi de paradigma antropologic que aquesta
comporta, el metge passa a ocupar el lloc que el mossén ostenta durat I’Edat Mitjana. El metge, aleshores,
esdevingué una autoritat, perqué era ell qui tenia els auténtics coneixements, sabia com funcionava el cos;
un cos que era finit i mortal, i que en ocasions podia ésser curat, i, per tant, “salvat”.

30yegeu A. Heller, op. cit., p. 319.

80



realment li interessava eren els resultats. Com que la societat moderna no es regia ni pel
dret divi ni tampoc per la llei moral, sind exclusivament per les passions i pels
interessos, Maquiavel argumenta que si bé era cert que els homes eren capagos de portar
a terme bones obres, també era cert que podia ser que aquestes bones obres no fossin
portades a terme pensant en bons proposits, sind amb la finalitat d’aconseguir certs
objectius negatius. De la mateixa manera, defensa que si un individu obtenia bons
resultats a partir d’haver actuat mogut per males intencions i portant a terme accions
dolentes, si aquest individu assolia el seu fi, aleshores, I’obra en qiiesti0 seria
considerada, paradoxalment, com a bona ja que hauria assolit el fi proposat. En aquest
sentit, defensa la tesi que el bon governant no havia de vacil-lar davant de cap tipus de
maldat si volia aconseguir el seu resultat. Es a dir, que els fins justificaven els

.. 131
mitjans. 3

A partir de tots aquests arguments podem veure com la consciéncia d’un estil de vida
diferent accentuat per I’enorme increment d’experiéncies, de coneixements i de les
técniques que s’anaven desenvolupant comportaren el naixement d’una nova ética
adequada a aquestes noves circumstancies. Una ¢tica de caracter practic afi a tots

aquests canvis i novetats.

131 Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XVIII, pp. 107-108.
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3. CONCEPCIO ANTROPOLOGICA DE LA DONA A
L’EDAT MODERNA

Estudiar la concepci6 antropologica de la dona, en general, significa estudiar, entre
moltes altres coses, les relacions de poder,' els valors, les virtuts propies de cada
época, etc. Veient aquesta concepcid, doncs, hom pot adquirir una visié6 més completa
de la societat de cada moment. A efectes de la nostra recerca, ens hem centrat en els
casos relatius a les societats espanyola de I’Antic Régim i en la portuguesa dels segles
XV i XVI; tot i que en alguns casos també hem tingut en compte la concepcid
antropologica de la dona dominant, per exemple, a Italia i a Franca."*® En aquest context
historic, les societats espanyola i portuguesa es caracteritzaven per ser societats basades
en un ordre social jerarquic, teocratic, rigid, tancat, juridicament no equitatiu i basat en
una concepcié clarament patriarcal.'**

Gracies als moralistes de 1’época, com per exemple Erasme de Rotterdam (1466-
1536), Joan Lluis Vives (1492-1540), Juan Hurtado de Mendoza (1497-1550) o Luis de
Leon (1527/28-1591), que es dedicaren a elaborar un seguit de tractats en els que
definiren com havien de ser, segons ells, les dones, podem inferir com foren en realitat
les dones de I’Edat Moderna, quin paper tingueren, quines tasques se’ls atorgaven i
quines se’ls prohibien, etc.'*’

Aquests moralistes, a part de dedicar-se a escriure sobre com havien de ser les dones,
també reflexionaren sobre I’abillament que havien d’adoptar i I’educacié que podien
rebre. Pel que fa a ’aspecte fisic, tingueren en compte la vestimenta, el maquillatge i els
ornaments, perque segons ells, la moda tenia una funci6é exhibidora i legitimadora de

I’erotisme, i I’erotisme estava relacionat amb el pecat i la concupiscéncia. D’aqui doncs,

132 1 a concepcid antropologica de la dona sol ser fruit de la visi6 d’aquells que dominen, en aquest cas,
els homes.

133 Hem tingut en compte Itilia, perqué aquest fou el pais on tingueren lloc la majoria dels fets historics i
de revolucions propies de I’Epoca Moderna. 1 Franga, perqué fou on Christine de Pizan (1364-1430)
gesta, escrivi i publica la seva obra La ciutat de les dames (1405), I’obra que posa en marxa I’anomenada
“Querella de les dones” (un moviment que, com veurem més endavant, lluita a favor de les dones. Vegeu
la nota a peu de pagina n°® 223).

3 Dracord amb M. Vigil, La vida de las mujeres en los siglos XVI y XVII, p. 5; i també E. Garrido,
Historia de las mujeres en Espafia, p. 249.

135 Aquests tractats moralistes no son 1*(inica font a partir de la qual podem extreure informaci6 sobre com
eren les dones d’aquesta época en realitat, ja que també comptem amb la literatura picaresca. Vegeu la
pagina 90.
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la necessitat de la moderacié i de la sobrietat en tots aquests elements estétics.'*

Respecte a ’educacio, veurem com aquesta també estigué molt pautada.

3.1. CARACTERISTIQUES I CLASSIFICACIO DE LES DONES

La concepcid antropologica renaixentista de la dona begué de fonts antigues, sobretot
d’Aristotil (384/383 a.C.-322 a.C.) i de Plini el Vell (23-79), no només pel que fa la
qiiestio de la manca de logos'’ i a I’excés de vicis femenins,® siné també quant a les
tesis que defensaven la seva inferioritat fisica tot dient, per exemple, que eren éssers
febles o que la sang menstrual era una substancia impura i fins i tot verinosa."*’ De fet,
la medicina del segle XVI de tradicié galénica encara creia que les dones velles podien
tirar els anomenats “mals d’ull” per mitja, simplement, de la seva preséncia.'*” Aquesta
misoginia també s’ hereta de la Baixa Edat Mitjana, fruit de la concepcidé judeocristiana
unida, en aquest cas, a I’escolastica espanyola.'*!

De manera que, en ple segle XVI, no només es continuava argumentant que les
dones no tenien capacitats intel-lectuals ni morals —eren titllades d’imbecillae—,"** sin6
que a més, se les considerava uns éssers imperfectes, inferiors a I’home —al qual havien
d’estar sotmeses—, plenes de vicis condemnables, i inutils a I’hora de realitzar qualsevol
activitat fisica i mental; d’aqui que inicament poguessin realitzar tasques doméstiques i

familiars.

136 Per exemple, Tertul-lia (160-220), en les seves obres De ornatu mulierum i De cultu feminarum, ja
deixa clara la importancia i la necessitat que les dones vestissin de manera prudent i humil. O també,
d’acord amb la investigadora Guadalupe de Marcelo, 1’escriptor francisca Francesc Eiximenis (1330-
1409) en la seva obra Llibre de les dones (1396) explica que les donzelles que es pintaven ofenien Déu.
Vegeu G. de Marcelo, “Algunos aspectos comunes de los tratados didacticos para mujeres en los siglos
XIVy XV, p. 102.

137 Vegeu Aristoteles, Politica, 1,11,1252b.

138 Vegeu M. Jufresa, Saviesa i perversitat, p. 24.

139 Vegeu Aristote, De la génération des animaux, 1,715a; Politica, 1,11,1254b; i també Jenofonte, E/
Economico, VI1,21-28.

149 D acord amb M. M. Rivera, “Oliva Sabuco de Nantes”, p. 135.

"1 Ja des del segle XIII, els escolastics en general havien determinat que I’anima de les dones no podia
arribar al mateix nivell intel-lectual que I’anima dels homes. A més, tots els llibres oficials de 1’Església,
ja fossin litargics o del Concili, expressaven la desigualtat entre els dos sexes. Vegeu M. Ortega, “«La
defensa de las mujeres» en la sociedad del Antiguo Régimen. Las aportaciones del pensamiento
ilustrado”, p. 20; R. de Maio, Mujer y Renacimiento, p. 96; i també A. Suarez, “Entre el silencio y la
palabra: Escritura femenina en el Renacimiento”, p. 90.

2 Dacord amb E. Garrido, op. cit., p. 290.
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El cristianisme, que en un primer moment defini la dona com a persona tot atorgant-
li dignitat humana, aviat la hi revoca en culpar-la, essent filla d’Eva, de ser la
introductora del mal en el moén, i la subordina als homes, perqué la dona havia estat
creada per estar al costat de I’home.'” La moral escolastica del segle XVI també
defensa un model d’estratificacié social en que les dones eren les encarregades de donar
suport afectiu a ’home dintre de la familia, de vetllar per 1’organitzacié domeéstica i
d’ocupar-se dels fills. Es a dir, havien de ser bones cristianes, esposes decents i mares
responsables.

En general, les categories per mitja de les quals se solien definir i classificar les
dones eren les segiients: nena, donzella, esposa, vidua, monja, serventa i prostituta; €s a
dir, a partir de I’edat, de 1’estat civil o del religids. A partir d’aquesta classificacio, els
moralistes de 1’¢época elaboraren un seguit de models de perfectes donzelles, perfectes
esposes, perfectes vidues i perfectes monges. Uns models tots ells dirigits a dones de
classes urbanes, és a dir, de classe alta i mitjana, i no pas a dones de classes inferiors.'**

Segons Antonio de Guevara (1480-1545), Joan Lluis Vives (1493-1540) i Miguel de
Cervantes (1547-1616), el model de “donzella perfecta” era una dona verge, modesta,
obedient, pudica, innocent, humil, discreta, silenciosa i vergonyosa. Es tractava d’una
adolescent (d’entre 10 i 15 anys) que es preparava pel desti escollit préviament pel pare,
que era, gairebé sempre, el matrimoni. En general, no se solia fer us del terme «soltera»
perque no era freqiient que les dones visquessin sense estar sotmeses al control de cap
home i, a més, aquest terme tenia connotacions deshonroses per a la destinataria, ja que
en ocasions era sinonim de prostituta.'* En I’hipotétic cas que una dona es quedés
soltera, passava a convertir-se en serventa d’alguna cunyada o parenta, o bé podia entrar
a formar part de la comunitat d’un monestir'*® —com veurem més endavant.

D’acord amb les normes de I’época, les donzelles no podien sortir soles al carrer,
sind que sempre havien d’anar acompanyades de dones més grans, o bé d’algun familiar
masculi, i els centres de reunié femenins on acudien solien ser les esglésies, on després
de les celebracions es quedaven per fer tertulia.

Com hem comentat, els pares eren els encarregats de decidir i de concertar els

matrimonis, que no eren res més que contractes per mitja dels quals la familia podia

3 Dracord amb M. Vigil, op. cit., p. 11.

144 Vegeu ibidem, pp. 27 i 51; i també M. Ortega, op. cit., p. 15.

145 Com veurem més endavant, les prostitutes eren dones que es dedicaven a ’ofici del sexe, i que, a més,
no solien tenien marit.

146 Vegeu C. Ruiz, EI Renacimiento: cortesanas y misticas, vol. 1, p. 85.
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ascendir en la jerarquia social.'*’ El tema del dot fou una de les qiiestions
problematiques a tenir en compte, perque els moralistes de 1’época, com per exemple
Joan Lluis Vives, hi estaven en contra; creien que si les dones gaudien d’un dot molt
elevat, aleshores costava més sotmetre-les. E1 matrimoni, doncs, era una qiiestio clau en
la vida de les dones. De fet, en el Renaixement el matrimoni significava I’ingrés per part
de la dona a ’edat adulta,'* és a dir, com una forma d’emancipar-se del pare, perd per
passar a estar sotmesa a una altra autoritat, la del marit.'* Sense marit, les dones no
tenien ni identitat ni posici6 social. E1 poder que els marits exercien sobre les dones era
un poder social, economic, cultural, psicologic i fisic.

L’ideal d’esposa, és a dir, el de la “perfecta casada”, era com el de donzella: una
dona entregada, submisa, obedient, prudent, silenciosa i treballadora.'®® De manera que
els humanistes, sobretot els erasmistes espanyols,151 com Joan Lluis Vives, Gnicament
valoraven la dona dintre del seu ambit familiar, és a dir, se les valorava com un element
més dintre de I’economia familiar, com els criats, les robes, els objectes, les joies, etc. A
Castella, per exemple, les lleis vigents durant els segles XVI i XVII en relaci6 al
matrimoni i a I’adulteri eren compilacions d’antics codis medievals que, juntament amb
les “Lleis del Toro”'>? (1505), augmentaren la submissié femenina.'**

En la practica, pero, les esposes —com també la resta de dones— no seguien aquest
model."** De fet, si en aquesta época hi hagué tanta literatura i s’elaboraren tantes

normes fou perqué l’actitud de les dones no fou precisament de modeéstia ni de

147 Vegeu R. Romero, Oliva Sabuco (1562-1620): filésofa del Renacimiento espariol, p. 79. Tanmateix,
segons Maril6 Vigil, el dot també fou vist com una obra de caritat, ja que era possible entregar un dot a
donzelles pobres perque aquestes poguessin casar-se, o bé per crear fundacions o convents, etc. (Vegeu
op. cit., p. 83. Vegeu també la definicié que ofereix Victoria Sau del concepte «dot» en el seu Diccionario
ideoldgico feminista, vol. 1, pp. 102-107).

8 D’acord amb M. Vigil, op. cit., p. 78.

149 Aixo ja succeia a 1’Antiga Grécia: la dona grega era una perpetua pupila, és a dir, les dones sempre
romanien sota |’autoritat masculina. La dona, primerament era una kore (donzella dependent de 1’autoritat
paterna), després una nymphe (noucasada, i sotmesa a 1’autoritat del marit) i finalment una gyn (quan la
maternitat la convertia en una dona realitzada, pero tanmateix, continuava depenent del marit). Vegeu R.
Signorelli, La mujer en la historia, p. 127.

150 De fet, les recomanacions dirigides a les donzelles, a les esposes, a les vidues i a les monges en el fons
eren les mateixes. Es a dir, a totes se’ls recomanava i exigia que obeissin 1’esquema i les normes
patriarcals.

51 D’acord amb M. Ortega, op. cit., p. 21.

12 T es Lleis del Toro foren el resultat de I’activitat legislativa dels Reis Catolics. Es tracta de 83 lleis
sobre diverses qiiestions, especialment de dret civil, dret successori, dret matrimonial, dret processal, dret
real i dret penal.

'35 B.S. Anderson; J.P. Zinsser, Historia de las mujeres, una historia propia, p. 1146, i també M. Ortega,
op. cit., p. 39.

¥ D’acord amb G. Morocho, “Humanismo y educacion de la mujer. Reflexiones en el centenario de Luis
Vives”, p. 186; i també M. Vigil, op. cit., p. 4.
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submissio. Luis de Leon (1527/28-1591) ja digué que no existia la “perfecta casada”.'>

A més, tot i que les dones en general gaudien de poca llibertat, com en el cas de les
donzelles, les espones podien reunir-se amb altres dones a les esglésies, i, en el cas que
el marit fos més “liberal”, fins i tot podien realitzar i rebre visites d’amigues. Aquest
darrer cas fou, sobretot, el de les dones de classe alta i mitjana. D’acord amb Marilo
Vigil,'*® aquestes reunions organitzades en cases particulars per part de les propietaries
no només congregaven dones, sind també homes."*” Assistir al teatre també era una via
d’alliberament.

La “perfecta vidua” també fou subjecte de reflexido per part dels moralistes de
I’época, perqué en el context de les nombroses guerres el nombre de vidues es
multiplica. Perdre el marit significava un problema econdmic, perqué —com hem vist—
les dones generalment depenien dels esposos, i dificilment podien subsistir."*® Si les
vidues disposaven de patrimoni, la situacid no era tan complicada; en cas contrari,
tenien diverses opcions, com ara encarregar-se elles mateixes dels negocis familiars —
que sovint eren petits tallers, botiguetes o implrem‘[esf,]59 tornar-se a casar,'®” anar a
servir a altres cases, recorrer a la beneficéncia eclesiastica, entrar a formar part d’algun
convent, o, en darrer lloc, la prostitucié.'61

Ser monja, doncs, era una alternativa. Una alternativa per les dones vidues, pero

també per les nenes orfes, per les donzelles que no es volien casar, per les donzelles que

'35 Citat per M. Vigil, op. cit., p. 98.

1% Vegeu ibidem, p. 166.

57 A I’ Antiga Grécia tingué lloc una situacié similar, concretament en el cas de les heteres, anomenades
també cortesanes. Les heteres eren dones lliures en el sentit que no depenien del control de cap home. En
general eren dones molt belles, cultes, intel-ligents i posseidores d’un ampli ventall de coneixements
cientifics i culturals. Gracies a aquests coneixements solien convocar i participar en reunions, simposis i
en debats filosofics celebrats a les seves propies cases. Foren molts els filosofs, politics, poetes,
comediografs, artistes, oradors, etc., als quals es relacionaren amb les heteres. Ateneu de Naucratis (II-111
d.C.), al llarg de la seva obra titulada Sobre les dones, es dedica a fer un cataleg d’aquests autors, entre els
quals hi havia Sofocles, Euripides, Lisias, Isocrates, Praxitel-les, Hipérides, Demostanes, Plato, Epicur,
Aristotil, Crates, entre molts d’altres.

138 Aquesta dependéncia dels homes en alguns casos s’ha portat a 1’extrem més radical; un exemple son
els ritus sati en la religio hindu, en qué una dona que acaba de quedar-se viuda s’autoimmola a la pira del
marit com a senyal de bona esposa. Tot i que, en ’actualitat, aquesta practica esta abolida, a I’india se’n
continuen denunciant casos. Vegeu G. Flood, E! hinduismo, pp. 235 1 303.

139 Aixd suposava passar a interactuar amb els homes en un mén desconegut per elles i on a més, no eren
ben rebudes. Vegeu B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op. cit., p. 1146.

10 Tot i aixi, els moralistes no veien en bons ulls les segones niipcies, ni en el cas dels homes vidus ni en
el de les dones vidues. Vegeu M. Vigil, op. cit., p. 198.

"1 A la ciutat de Floréncia, la prostitucié fou una de les opcions de supervivéncia més recurrents al llarg
del segle XIV. En el segle XVI es veié frenada quan tingué lloc la propagaci6 de la sifilis des d’Italia fins
al nord-oest d’Europa. Arran d’aquest fet, a Espanya, durant la segona meitat del segle X VI, el rei Felip 11
(1527-1598) s’ocupa minuciosament de la prostitucio, obligant les prostitutes a sotmetre’s a examens
medics regulars. L’any 1623, el rei Felip IV (1605-1665) decreta la prostitucio com a practica il-legal.
Vegeu B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op., cit, pp. 387-390; i també A.L. Molina, Mujeres publicas,
mujeres secretas (La prostitucion y su mundo. siglos XIII-XVII), pp. 142-144.
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no trobaven marit, per les donzelles que no disposaven de dot, i, sobretot, per les
donzelles que volien consagrar la seva vida a Déu. Els moralistes també idearen un
model de “monja perfecta” que, com era d’esperar, també incloia les qualitats
desitjables en tota dona; a saber, I’obediéncia, la modéstia, la discrecio, la prudéncia, el
silenci i la devocio. Les dones dintre del convent adquirien una posicié social superior a
la de les solteres i equiparable a la de les casades. Per aixd, moltes dones de classe alta i
mitjana preferiren ser monges que no pas casar-se. La tasca de les monges consistia
basicament en l’oracié permanent, per tant, el silenci en elles era inexcusable. Els
convents eren com societats inserides dintre de la societat estamental de 1’ Antic Régim,
de manera que a escala menor, reproduien la jerarquia social de 1’¢poca, implicant que
en el seu interior també hi hagués diferéncies i tensions.'® Econdomicament, aquestes
institucions depenien dels dots de les monges, de donatius particulars o de la venda de
terrenys i arrendaments. Entre els convents espanyols destaca sobretot, el convent de
Las Huelgas de Burgos,'® que tingué el privilegi de ser afavorit per la Corona i la
noblesa espanyola. Aquest convent acolli especialment dones de I’alta aristocracia.

Com succeia en els casos de les altres dones, les monges també disposaven d’opcions
per poder eludir part del control i de la repressi6 requerits, gracies, per exemple, a les
celebracions religioses, algunes de les quals permetien acollir, fins i tot, representacions
teatrals.

Entre les monges, cal tenir en compte el cas de les beates. Les beates foren dones
dedicades a comentar amb profunditat les Escriptures i que no estaven sotmeses a les
ordes religioses regulars.'®* Sorgiren a finals del segle XII als Paisos Baixos i s’anaren

165
Es tractava

estenent per tota I’Europa occidental durant els ultims segles medievals.
de dones que havien trencat amb el tabu del silenci i que passaren a fer us de la paraula
a nivell public, és a dir, que es dedicaren a predicar, a ensenyar i a escriure, contribuint
d’aquesta manera a reforgar I’existéncia d’una auctoritas femenina. Algunes d’elles no

sabien llati, d’aqui que també se les anomenés “il-luminades”, perqué havien estat

162 Aquestes tensions, principalment, eren provocades per dos motius; en primer lloc, per les diferéncies
de classe que hi havia entre les monges que convivien en un mateix convent, ja que procedien
d’estaments socials diferents. I, en segon lloc, a causa de la divergéncia en els motius pels quals
cadascuna havia optat per aquest estil de vida. Vegeu G. Morocho, op. cit., p. 185.

193 Vegeu M. Vigil, op. cit., p. 220.

164 Aquestes dones s’anomenaven «beates» a Castella, i «beguines» a Europa. Vegeu M.M. Rivera, “La
querella de las mujeres: una interpretacion desde la diferencia sexual”, p. 29.

165 A Espanya també hi hagueren beates, aquestes es dedicaren a la instruccié de nenes, per exemple a
Sevilla, i també a recollir-ne d’orfes, per exemple, a Barcelona. Vegeu E. Botinas; J. Cabaleiro; M.A.
Duran, “Las beguinas: sabiduria y autoridad femenina”, pp. 288-291.
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il- luminades per I’Esperit Sant per poder interpretar les Sagrades Escriptures.'®® Aquest
fou el cas de santa Teresa de Jests (1515-1582), que I’any 1576 fou denunciada a
Sevilla, acusada d’“il-luminada”, pel seu llibre Camino de perfeccién (1562-1564),'" o,
anys abans, el de la franciscana Teresa de Cartagena (1425-1478), que fou alumna de la
Universitat de Salamanca. Aquesta beata escrigué I’obra Arboleda de los enfermos,'*®
gracies a la qual fou considerada com una reformadora de la medicina,'®® i on defensa
les capacitats intel-lectuals de les dones.'”® També destacaren els casos de les religioses
Ana de Jestis (1545-1621), deixeble de santa Teresa de Jests; i Maria Angela Astorch
(1592-1665), gran coneixedora de I’obra de santa Teresa de Jesus, i fundadora dels

17! Les beates volien créixer individualment i

convents de les Clarisses Caputxines.
espiritualment i veieren en la religié la possibilitat per aconseguir-ho. Tanmateix, els
plantejaments de la Contrareforma (1560-1648) les frenaren, perqué la Inquisicid, els
ensenyaments tridentins 1 els principis jesuitics tornaren a deixar clar el paper de la
dona, tot destacant la impossibilitat que fossin a la vegada savies i mestres de I’esperit.
Les monges lusitanes, a diferéncia de les dels regnes de Castella i d’Aragd, pogueren
publicar les seves obres amb més facilitat perqué no estigueren tan perseguides ni

tampoc acusades pel Sant Ofici.'”

166 Vegeu M. Ortega, op. cit.,, p. 22; i també M. Bruzzese; G. de Martino, Las fildsofas, pp. 542-543. En
aquestes obres es fa referéncia a les «alumbradas de Andalusia», dones mistiques que volien alliberar-se i
expressar-se personalment i individualment des de la religio.

" Dacord amb B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op. cit., p. 1152.

'8 No es coneix la data exacta d’aquesta obra de Teresa de Cartagena, com tampoc de la seva altra obra
titulada Admiragion Operum Dey. Tan sols disposem de dues copies manuscrites, de I’any 1481, firmades
per un tal Pedro Lopez del Trigo. Vegeu A. Oviedo, Teresa de Cartagena [Recurs en linia no paginat].

' D’acord amb R. Romero, “El género “posibilista” en el Renacimiento espaiiol: la filosofia de Oliva
Sabuco” [Recurs en linia no paginat]; i també M. Bruzzese; G. de Martino, op. cit., p. 542.

70 D’aquesta obra, I’Arboleda de los enfermos, destaca el fet que Teresa de Cartagena des del principi, i
utilitzant el tipic recurs de la docta ignorantia, manifesta el seu desconeixement en relacio a la medicina,
per a continuacid, proposar un estil de salut espiritual i de recuperacio6 de les ganes de viure i del desig de
Déu. Precisament, gracies a I’amor envers Déu i al dialeg mantingut amb Ell, Teresa de Cartagena
aprengué a acceptar el seu cos femeni malalt, ja que ella era sorda, i també aprengué com ajudar totes les
altres dones que patien alguna malaltia. (Vegeu M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del
Renacimiento (1400-1550)”, pp. 106-111). Tanmateix, Teresa de Cartagena es veié obligada a escriure
I’obra Admiragion Operum Dey per respondre a les critiques que va suscitar I’Arboleda de los enfermos,
sobretot en relacio a la defensa que féu aquesta beata del fet que Déu havia donat les mateixes capacitats
intel-lectuals tant a I’home com a la dona. També hagué de fer front a diverses acusacions de plagi,
perque segons alguns detractors, no podia ser que una dona hagués escrit una obra de la indole de
I’Arboleda de los enfermos. Tant I’Arboleda de los enfermos com 1’Admiragion Operum Dey serviren a
Teresa de Cartagena per defensar la seva llibertat, el seu talent personal i, sobretot, per pensar, reflexionar
i fer ciencia. I fer-ho des de la seva propia experiéncia personal i amb el contacte directe amb allo divi; és
a dir, prescindint de tota mediacié masculina. Vegeu M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del
Renacimiento (1400-1550)”, pp. 104-115; i també idem, “Escritoras castellanas del Humanismo y del
Renacimiento”, pp. 102-103.

""" D’acord amb L.E. Rodriguez; J.L. Sanchez, op. cit., p. 249.

172 Vegeu G. Morocho, op. cit., p. 191.
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Les dones del segles XV i XVI —com hem comentat— no foren la perfecta donzella,
ni la perfecta casada, ni la perfecta vidua. Es a dir, una cosa eren aquests pretesos
models de perfeccid, i una altra de molt diferent la realitat. D’acord amb les
historiadores Anderson i Zinsser, per exemple, la majoria de les donzelles no llegien els
llibres religiosos que els recomanava Joan Lluis Vives, sind novel-les de cavalleries; les
casades s’enfrontaven a [I’autoritat marital; i les monges mantingueren alguns
enfrontaments col-lectius amb les autoritats eclesiastiques a les que estaven subjectes.'

A més, d’acord amb els historiadors Duby, Galmarini i Perrot, les dones nobles
hispanes de I’Epoca Moderna gaudiren, ja des de mitjans de 1’Edat Mitjana, de majors
possibilitats no només per disposar dels seus dots, sind també per ser hereves, per rebre
les seves heréncies, per dirigir les seves propietats, per posar el seu cognom als fills (en
el cas de tenir marits de rang inferior), etc.'’® A més, algunes dones fins i tot
participaren en corrents religioses ortodoxos i heterodoxos, en revoltes populars de les
societats camperoles i urbanes, en canvis revolucionaris, etc.!”

De manera que, si haguéssim de basar-nos en algun génere literari com a font de
coneixement i de justificacio respecte a la manera de ser i d’actuaci6 real de les dones
del llarg dels segles XIV, XV i XVI, no seria tant el dels moralistes, sind més aviat la
literatura picaresca, perqué aquest génere literari ens mostra una visié més acord amb la
dona quotidiana a partir de protagonistes femenines treballadores, respectuoses i

. L g .. . . 176
responsables, perd també desimboltes, divertides, llicencioses de costums, etc.

3.2. LA INSTRUCCIO I L’EDUCACIO DE LA DONA

Respecte a la instruccid i a I’educacié femenina, cal tenir en compte que sempre ha
y 177 .
estat un tema de profunda preocupacié entre els homes, ** especialment entre els

religiosos, com per exemple, Cebria de Cartago (200-258) i Jeroni d’Estrid6 (331/345-

173 Vegeu B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op. cit., p. 1149.

174 G. Duby; M. A. Galmarini; M. Perrot, Historia de las mujeres: Del Renacimiento a la Edad Moderna,
p. 536.

'35 Vegeu M. Ortega, op. cit., p. 12.

176 Tbidem, p. 13; i també M. Vigil, op. cit., pp. 27 i 40.

77 Plato, en el seu didleg La Repiiblica, també reflexiona sobre la possibilitat que les dones fossin
instruides. En el seu cas, la resposta fou afirmativa. Tal com ell mateix diu: «-A veure, si hem de col-locar
els homes i les dones en les mateixes funcions, a elles, caldra que les formem com ho fem amb ells? —Si.
—Doncs als homes, els ensenyem musica i gimnastica. —Si. —O sigui que caldra ensinistrar les dones en
aquestes dues arts, i també per a la guerra, segons els mateixos principis.» (La Republica, 1V,451e-452a).
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420). Aquests pensadors, juntament amb molts d’altres, es dedicaren a elaborar un
seguit de normes i de preceptes relacionats amb la instruccid que podien rebre les

178

dones. " En I’Epoca Moderna, aquesta situaci6é continua en la mateixa linia perque, tot i

que I’Humanisme defensa que s’havia de dedicar la mateixa atencié a 1’educaci6 dels

179 . . .
De fet, ni ’'Humanisme ni el

homes que a la de les dones, en realitat no fou aixi.
Renaixement afavoriren el desenvolupament intel-lectual de les dones, ja que aquest
desenvolupament fou vist com un perill i una amenaga envers al sistema patriarcal. Tal
com explica el filoleg i historiador Luis Gil, imaginar una dona humanista discutint
sobre Porfiri o Cicerd no només seria ridicul, sindé també perillos per a 1’ortodoxia, per a
la familia i per a la societat en general;‘go dones aixi, és a dir, dones cultes i instruides,
més aviat serien objectes de burla, tal com també defensaren escriptors i poetes com
Miguel de Cervantes (1547-1616), Félix Lope de Vega (1562-1635) i Francisco de
Quevedo (1580- 1645) per mitja de les seves obres. Tot 1 aix0, a través dels inventaris
de llibres que apareixen en els testaments de moltes cases nobles, aixi com de la
literatura d’autoria femenina —com ara epistoles i poemes— es pot inferir i justificar que
les dones de classes socials superiors reberen una certa formacié humanistica.'®'

Al llarg del segle XVI doncs, els moralistes europeus es dedicaren a escriure un
seguit de tractats on aportaren arguments a favor i en contra d’aquesta qiiesti6. Els
tractats més coneguts foren el d’Erasme de Rotterdam, Apologia del matrimoni
(1518),"™ on defensa que les dones podien rebre una determinada formacio intel-lectual,
sempre i1 quan estigués orientada a ajudar-les en relacio a les seves tasques domestiques,
és a dir, a saber governar adequadament la casa i educar bé els fills."*® Joan Lluis Vives,
a De institutione feminae christianae (Sobre la instruccio de la dona cristiana) (1523),
defensa que la formacié que podien rebre les dones havia d’estar basada en el
coneixement dels Llibres Sagrats, en els pares de 1’Església, en alguns autors classics
com Platd, Séneca i Cicero, en les bones maneres, i en senzills principis morals. Pero

n’hi havia prou en congixer-los, no calia anar més enlla ni reflexionar sobre tots aquests

' D’acord amb Guadalupe de Marcelo, aquests tractats didactics tenien un seguit de caracteristiques
comunes, per exemple, s’escrivien en forma de dialeg, estaven plens de proverbis i de frases fetes amb
contingut moral i didactic, s’utilitzaven cites d’autoritats eclesiastiques i de Pares de 1’Església, etc.
Vegeu G. de Marcelo, op. cit., pp. 97-98.

' Dacord amb P. Johnson, op. cit., p. 63.

'8 Vegeu L. Gil, Panorama social del Humanismo espaiiol, p. 67; i també P. Tena, La cosmética durea a
través de las mujeres literarias [Recurs en linia no paginat].

81 Dacord amb G. Morocho, op. cit., pp. 1841 191.

182 Algunes de les obres d’Erasme de Rotterdam va ser traduides per Isabel de Vergara (segle XV), dama
de la cort de la reina Isabel la Catolica (1451-1504).

'8 Dacord amb C. Ruiz, op. cit., vol. I, p. 81.
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continguts; és a dir, no s’havien de formar dones lletrades i erudites en filosofia ni
ciéncia, sin6 dones honestes, castes, docils i obedients respecte als familiars masculins,
per tal que per mitja d’aquests coneixements sabessin desenvolupar millor i amb més
virtuositat les seves obligacions femenines. A més, Joan Lluis Vives també considerava
imprescindible que sempre estiguessin ocupades, perqué el pensament femeni era
perillds.'** L obra de Luis de Ledn, La perfecta casada (1583), també recomana a les
dones la subjeccio, la humilitat i el silenci, i nega la seva capacitat intel-lectual.'®

Els moralistes europeus en general, com els hispanics, coincidien en que les dones no
havien de ser lletrades sin6 honestes, castes, pudoroses i silencioses. Per aconseguir-ho,
era necessari que rebessin una educacié adequada, perque la falta d’educaci6 en la dona,
com també en 1’home, era causa d’ociositat i d’entrega al luxe i a les frivolitats. D’aqui
doncs, que les dones aprenguessin alguns coneixements de lletres'™ i sobretot
coneixements relacionats amb les tasques domeéstiques.

També s’escrigueren tractats dedicats especificament a dones d’estaments socials
elevats, i1 fins i tot a futures reines, com fou el cas de 1’obra Jardin de las nobles
donzellas (1487), de fray Martin Alfonso de Coérdoba (?-1476), a peticid de la reina
Isabel de Portugal (1428-1496) per tal d’educar a la infanta Isabel de Castella (1451-
1504),"*7 i el Tratado en loor de las mujeres (1592), escrit pel lusita Cristovio da Costa
(1515-1581), dedicat a la infanta Caterina de Portugal (1507-1578).'®

En relacio a la instruccié femenina, 1’historiador Jacob Burckhardt, en la seva obra
La cultura del Renacimiento en Italia,"®® dona a conéixer que els pares italians de rangs
superiors iniciaven en literatura i en filologia tant els seus fills com les seves filles.'”"

De manera que les dones italianes de les classes socials superiors podien arribar a

'8 Joan Lluis Vives dedica aquesta obra a la reina Caterina d’Aragd (1485-1536) (vegeu I.L. Vives,
Instruccion de la mujer cristiana, “Prologo”, p. 31). Paradoxalment, aquesta reina defensa i impulsa per
tota Europa ’educacio de les dones, perque segons ella, ser una dona docta no era quelcom contradictori
amb ser una dona virtuosa. En canvi, la ignorancia no justificava ni tampoc no conduia a la virtut. Vegeu
A. Sudrez, op. cit., p. 99.

'85 D’acord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 22; i també A. Sudrez, op. cit., p. 103.

186 Exceptuant, d’acord amb Joan Lluis Vives, els coneixements relacionats amb els llibres de cavalleries,
La Celestina i el Decameron, perque aquestes obres no eren adequades per a les dones. En canvi, si que
ho eren les obres de Plato, Cicerd, Seneca, Boeci, els Evangelis, els Fets dels Apostols, 1’ Antic Testament
i els escrits dels Pares de I’Església, com per exemple Jeroni d’Estrid6 i Agusti d’Hipona. Vegeu J.L.
Vives, op. cit., libro L, cap. 4, pp. 49-58; i també G. Morocho, op. cit., pp. 204-205.

87 Vegeu G. de Marcelo, op. cit., pp. 971 201.

'8 Vegeu M. Batllori, op. cit., p. 50.

18 Vegeu J. Burchkardt, op. cit., pp. 169, 179 i 305.

1% Encara que Burckhardt parli dels pares italians, aquesta argumentacié es pot extrapolar en relaci6 a
altres paisos, per exemple en el cas d’Espanya. A la Peninsula Ibérica no només comptem amb I’exemple
de Luisa Sigea, sind també amb el d’Oliva Sabuco (1562-1620) i Juliana Morell (1594-1653), perqué
totes tres també van ser instruides pels seus respectius pares.
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assolir un elevat grau de virtuosisme en oratoria i en composicié llatina, podent
participar aixi en les converses i en les celebracions masculines. Burckhardt també
explica que aquestes dones no només destacaren per la seva cultura, sind també pels
seus dots naturals, és a dir, per la seva bellesa, per la seva pietat, pels seus bons
costums, etc. Eren dones que seguien el mateix «esquema espiritual que feia perfectes
els homes»,"' pero a diferéncia d’aquests, no els interessava atraure el public, les
persones en general, sind tan sols impressionar els homes importants de 1’época.'”> A
aquestes dones belles i cultes se les anomena cortesanes. Fou el cas, per exemple,
d’Isabel de Luna (segles XV-XVI) o de Caterina di San Celso (segles XV-XVI), de les
quals tan sols en tenim coneixement a partir de la informacid que ens han transmes els
homes cultes que les visitaven. Aixo ens demostra, d’acord amb Burckhardt, que els
homes distingits que les freqiientaven o que hi convivien eren intel-lectualment homes
exigents, i que a més, les relacions que hi mantenien no eren només de caracter
sexual.'”

Respecte als centres educacionals de 1’época, destacaren els convents, les escoles i
les universitats. Els convents, com hem vist, eren els centres on solien acudir noies amb
caracteristiques ben diverses, és a dir, donzelles amb escassos recursos economics,
dones que no trobaven marits, vidues, camperoles, pero també dones de classe mitjana i
aristocrates. Un cop rebien la formacid, aquestes dones podien quedar-s’hi, com a
monges o com a mestres, o bé sortir-ne per casar-se.'”* Per ingressar-hi, era necessari
pagar un dot, pero també es reservaven places per a les noies pobres, principalment les
orfes.

Pel que fa I’escola,'” estava pensada, especialment, pels fills de sexe masculi
d’aristocrates 1 nobles,196 perque les dones eren imbecillae,]97 i, a més, aquestes tampoc
no tenien I’obligacio, per exemple, de conéixer les lleis o saber parlar bé —coneixements

que eren clau a ’hora de poder exercir determinats carrecs o oficis publics. Eren les

"1 1. Burchkardt, op. cit., p. 306.

192 Vegeu Ibidem.

1% Ibidem, p. 307.

1% Dacord amb M. Ortega, op. cit., p. 16.

19 D’acord amb Margarita Ortega, els infants acudien a I’escola als set anys, i els coneixements que
adquirien eren: llengiies vernacles, calculs aritmétics senzills i religio (a partir de recitar oracions
senzilles). L’ensenyament secundari estava centrat en I’estudi del llati, la retorica, les matematiques, la
geografia i la filosofia, ¢és a dir, en els studia humanitatis. Aquesta formaci6 els servia, basicament, per
poder formar-se com a juristes, sobretot en 1’época dels Habsburg, perqué en aquesta época 1’Imperi
Espanyol necessitava homes preparats i amb formacié. Vegeu op. cit., p. 17.

1% D’acord amb E. Garrido, op. cit., p. 293.

7 Ibidem, p. 290.
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avies i les mares, generalment, les que ensenyaven a les seves filles i nétes a llegir,
escriure, les tasques propies del sexe femeni, els valors morals (com per exemple,
I’entrega, la submissio, la passivitat, etc., tots en direccié a la humilitat), els valors del
matrimoni, els de la maternitat, etc."”® A Espanya, aquesta situacié no canvia fins al
segle XVIII amb el reformisme il-lustrat i amb 1’arribada dels Borbons. A partir
d’aleshores, i a mesura que el laicisme ana entenent-se per la peninsula, tingué lloc el
desenvolupament d’una mentalitat més tolerant per part dels homes, la qual cosa
repercuti en I’educacid, possibilitant el sorgiment d’escoles per a nenes, Académies per
a noies, la Junta de las Damas,'® etc. Tanmateix, encara continuaven defensant-se els
valors tradicionals de la dona: la paciéncia, la humilitat, la sensibilitat, la submissio,
etc., tal com queda palés a partir del seglient exemple: 1’11 de juliol de I’any 1783
s’obri, a Madrid, la primera escola per a nenes a partir d’una Real Cédula;*® tot i que
les professores d’aquest centre eren dones, 1’educacié que s’impartia continuava essent
la tradicional: s’ensenyava a resar, a llegir, a escriure i a fer labors amb 1’objectiu de
formar les dones per al matrimoni i per a la maternitat. Es a dir, es tractava de
proporcionar a les dones una educacié basada en la passivitat d’una vida reglada,
centrada en el coneixement dels llibres sagrats, de les bones conductes i de senzills
principis morals, que els ajudessin a fomentar la moral, la virtut, per poder viure més
religiosament.201 La filosofia i la ciéncia, evidentment, quedaven excloses. A les zones
rurals no hi havia escoles, perqué aquests centres educatius no proporcionaven beneficis
de cap tipus, sind més aviat pérdues.

Pel que fa les universitats, coneixem els casos d’algunes dones, també de classes
socials elevades, que tingueren la possibilitat d’acudir-hi per tal d’intruir-se: Lucia de
Medrano (1484-1527), alumna i professora de la Universitat de Salamanca,”*” i també
Francisca de Lebrija (segle XVI), que fou estudiant i professora de la Universitat

d’Alcala d’Henares, entre d’altres. De fet, a Salamanca i a Alcalad d’Henares, a part de

198 Vegeu G. Morocho, op. cit., p. 192.

19 a Junta de las Damas és una institucié sense anim de lucre que fou fundada en virtut d’una ordre reial
del rei Carles III d’Espanya (1759-1788) el 27 d’agost de I’any 1787 a la ciutat de Madrid. L’ objectiu
d’aquesta institucio consistia a acollir nenes i donzelles orfes, cuidar-les i instruir-les fins que complissin
la majoria d’edat, moment en qué podien accedir al moén laboral, o bé casar-se. En ’actualitat aquesta
institucid continua oferint aquests i molts altres serveis. Vegeu R.M. Capel, “La conquista de nuevos
espacios para la accion de la mujer: la Junta de Damas de Mérito y Honor”, p. 161.

2 D*acord amb M. Ortega, op. cit., pp. 16 i 19; i també E. Garrido, op. cit., p. 290.

2! D’acord amb Ana Sudrez, aquesta educacié impartida també incloia I’ensenyament de normes de
vestimenta i d’engalanament, una de les qiiestions clau en relacié a la qual es reflexiona al llarg de I’Edat
Moderna, perqueé la puresa exterior era un simbol de la puresa i de les virtuts interiors. Vegeu op. cit., p.
90.

22 yegeu G. Morocho, op. cit., pp. 198-199.
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les respectives universitats, també hi havia Académies on s’imitaven les formes i els
centres de 1’Académia florentina. En aquestes Académies s’impartia educacid, es
celebraven reunions i es debatien temes filosofics i qiiestions d’interpretacio dels autors
i pensadors antics. Aquestes reunions, pero, es realitzaven al marge dels ensenyaments

reglats.

Veiem doncs, que les dones, al llarg de I’Edat Moderna, si bé pogueren accedir al
coneixement, hi accediren d’una manera limitada, perfectament reglada i amb unes
finalitats clarament patriarcals. Malgrat aquestes restriccions, perd, aquestes dones
modernes i instruides destacaren en dos ambits intel-lectuals: el médico-cientific i el

literari.

3.3. LA MEDICINA: SANADORES I BRUIXES

Foren dos els factors que influiren de manera decisiva en I’accés, tot i que limitat tant
en ambit com en nombre, de les dones a ’activitat cientifica durant els segles XV, XVI i
XVII: primerament, els familiars, és a dir, si dintre de la familia hi havia algun membre
que tingués coneixements cientifics;"”> i en segon lloc, la categoria encara no
professional de la ciéncia.

De fet, les dones en general foren les primeres metges i anatomistes de la historia,
perqué sempre han exercit de cuidadores. Sabien provocar i realitzar avortaments,
actuar com a infermeres i1 conselleres, combinar herbes medicinals, exercir de
llevadores, etc. I duien a terme totes aquestes tasques sense titols ni estudis, sind
simplement aprenent les unes de les altres. El poble anomena aquestes dones “dones
savies”, perqué sabien curar malalties que els metges no podien curar.”** Les autoritats,
en canvi, les titllaren de bruixes i magues.

El fet que les dones, en aquest cas les “metgesses”, quedessin subordinades al poder
dels homes, no fou a causa d’un procés natural, sind fruit d’una lluita politica dintre de

la lluita entre sexes. Es a dir, la ciéncia de les dones formava part d’una subcultura

2% Fou el cas d’Oliva Sabuco (1562-1622), ja que el seu pare Miguel Sabuco i el seu germa Alonso

Sabuco foren apotecaris, i a més, estigueren en contacte amb el cercle de cientifics d’Alcaraz (Albacete).
24 Dacord amb R. Romero, “La nueva filosofia de Oliva Sabuco (s. XVI) y el problema de su autoria”,
p- 258.
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popular, perque elles exercien de metges del poble, com a sanadores no professionals

. -, 205
que estaven al servei de la poblacio.

En canvi, els professionals —els homes—
s’encarregaven de la ciéncia medica oficial, estaven al servei de les classes dominants i
els membres d’aquestes classes dominants els ajudaven a prosperar.”’® De tal manera
que el rebuig i la anul-laci6 de I’autoria femenina fou una estratégia més per
desautoritzar els sabers médics de les dones™’ i també les propies dones, tot i que
moltes d’elles foren auténtiques coneixedores del cos huma i no pas simples
observadores passives. Aquest fou el cas, per exemple, de ’espanyola Oliva Sabuco
(1562-1622), autora de 1’obra Nueva filosofia de la naturaleza del hombre no conocida
ni alcanzada de los grandes filosofos antiguos: la cual mejora la vida y salud humana
(1587), i a la qual no se li reconegueren els mérits.”*®

En aquesta ¢época —com ja hem vist— el saber comenga a ser vist com a sindnim de
poder. Con¢ixer implicava poder fer previsions, poder manipular i poder controlar les
persones, les coses i els fets. I aquesta eina de poder no podia estar pas en mans de les
dones, perque en aquest cas, la ciéncia medica podria actuar com una forga alliberadora
pel sexe femeni, ja que donaria a les dones un auténtic control sobre els seus propis
cossos i també respecte a les seves vides, contrariament amb el paradigma patriarcal.

L’acusacid de bruixeria fou un altre recurs emprat pel paradigma patriarcal per mitja
del qual desacreditar les dones cientifiques. La caca de bruixes dura quatre segles des
que s’inicia a Alemanya, fins que arriba en darrer lloc a Anglaterra®®” La guia que
seguiren I’Església i I’Estat al llarg d’aquests quatre segles a 1’hora de portar a terme

aquesta caga fou l’obra Malleus Maleficarum, escrita I’any 1484 pels sacerdots

inquisidors dominics Heinrich Kramer (1430-1505) i Jacob Sprenger (1435-1495).2'°

295 En general, al llarg de la historia, s’ha tendit a considerar els metges com a professionals aferrats a les
doctrines i a la teoria, i, per tant, allunyats de la praxis. En canvi, a les dones, en tant que “curanderes”, se
les ha considerat com les representants d’una visio i d’una practica més humana i més empirica. Vegeu B.
Ehrenreich; D. English, Brujas, comadronas y enfermeras, historia de las sanadoras, pp. 7-15.

2% Vegeu ibidem, pp. 8-9.

27 D’acord amb M. Cabré; T. Ortiz, “Introduccion”. A: M. Cabré. La ciencia de las mujeres en la Edad
Media, pp. 9-15.

2% A I’Estat Espanyol no fou fins 1’any 1882 que una dona aconsegui el titol de doctora en medicina.
Aquesta dona fou Dolors Aleu Riera (1857-1913), que es llicencia i també es doctora per la Universitat de
Barcelona, amb una tesi centrada en la salut de les dones. Dolors Aleu també fou I’autora d’un cataleg de
dones en el que es dedica a parlar de les seves antecessores, amb la finalitat de demostrar que ella no fou
la primera, sin6 que en segles anteriors ja hi hagueren dones cientifiques. Entre aquestes dones, una de les
citades fou, precisament, Oliva Sabuco, aixi com també Laura Cereta (1469-1499). Anys més tard, I’any
1889, a Valéncia destaca Manuela Solis Claras (1862-1910), que fou la primera dona que obtingué la
llicenciatura de medicina per la Universitat de Valéncia. Vegeu M. Cabré, “Mujeres cientificas e historias
“cientificas”. Una aproximacion”, pp. 27-28.

29 Vegeu B. Ehrenreich; S. English, op. cit., p. 11; i també E. Garrido, op. cit., p. 234.

219 yegeu B. Ehrenreich; S. English, op. cit., p. 13.
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S’acusava les bruixes de ser persones empiriques que confiaven més en els seus sentits i
en ’experimentacié que no pas en la fe ni en la doctrina; d’elaborar remeis i beuratges
amb herbes; de tenir poders magics sobre la salut, és a dir, de ser capaces de provocar
tant la salut com la malaltia. Aquestes dones s’oposaven als preceptes de ’Església,
perque 1’Església no només menyspreava profundament el mon material —segons ella,
no era necessari investigar les lleis naturals—, sind que també desconfiava dels sentits,
perqué els sentits formaven part del terreny del dimoni, el qual pretenia allunyar els
homes de la fe tot conduint-los cap a la quimera de la carn. D’aqui que en aquesta ¢poca
els metges fossin considerats com a guardians de la salut fisica i de la salut moral,
sobretot de la salut espiritual de les dones.

A Espanya, al llarg del segles XVI i XVII, especialment durant el regnat dels Reis
Catolics i de Felip II, el Sant Ofici es dedica a actuar i a perseguir aquest tipus de
dones,”" que també foren acusades de visionaries, de curanderes i d’estar relacionades
amb Satanas. Les persecucions més agressives tingueren lloc al Pais Basc, a Valéncia,
Talavera de la Reina i Andalusia.”'> Paradoxalment, pero, reis com el propi Ferran el
Catolic o el comte-duc d’Olivares es feren visitar per curanderes;?!® a més, entre els
jueus, era habitual i reconegut que les dones es dediquessin a la medicina.*'

Al llarg de I’Edat Mitjana i de la Moderna s’utilitzaren altres termes, a part del de
«bruixa», per referir-se a les dones metges, com ara «vetulae», «infermeres» o
«obstetricis».”" Les vetulae eren dones grans que curaven les dones i que exercien
sobretot de llevadores. Les infermeres eren dones que treballaven a les infermeries dels
hospitals, les cases de la caritat, els monestirs, etc. I les obstetricis eren les dones
encarregades de treure la sang menstrual acumulada a I’Gter després del part, i en alguns
casos també alletaven els nounats. Si es donava el cas que hi haguessin problemes de
fecunditat o dubtes sobre la virginitat de la dona, aleshores I’especialista a consultar era
["obstetrix cum est indocta, que també era una dona gran.

No deixa de ser curios el fet que les dones destaquessin sobretot en medicina, perque
tots els textos medics antics s’obcecaren en intentar justificar cientificament la

inferioritat femenina; fisiologicament, per exemple, se les considera débils, fredes,

21 Vegeu B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op. cit., p. 1149; i també G. Duby; M.A. Galmarini; M. Perrot, op.
cit., pp. 534-535.

12 D’acord amb B.S. Anderson; J.P Zinsser, op. cit., p. 1152.

213 Thidem.

214 Dacord amb E. Garrido, op. cit., p. 234.

213 Vegeu A. Pifieyraa, “La mujer y la medicina en la Espafia medieval ¢ inicios de la moderna”, pp. 146-
149.
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humides i obscures.?'® De fet, des de I’ Antiga Grecia, la qiiestid de la menstruaci6 havia
estat un recurs recorrent per poder justificar tot aixo, encara que en realitat, els metges
d’aquella eépoca desconeixien profundament els organs sexuals femenins. Tanmateix,
malgrat totes les critiques, els menyspreus i les persecucions a qué foren sotmeses les
dones cientifiques, aquestes dones continuaren actuant en el camp de la medicina,
almenys en I’ambit doméstic, realitzant, per exemple, els primers auxilis als marits i als
familiars ferits a les guerres, o exercint de llevadores.”'” Aquestes “bruixes” perd, no
deixaren res escrit de la seva historia, de manera que avui només les coneixem a través

dels ulls dels seus perseguidors.

3.4. LA LITERATURA: LES DOCTA PUELLA

El segon ambit intel-lectual en el que destacaren les dones al llarg de I’Edat Moderna
fou el de la literatura. D’acord amb Maria Milagros Rivera, des de la Baixa llatinitat,
passant pel feudalisme, el Renaixement carolingi, ’Edat Mitjana i fins arribar al
Renaixement italia sempre hi havia hagut dones escriptores.”'® Eren dones que gaudien
de privilegis de classe i que, gracies a aquesta situacid, pogueren dedicar-se a la
literatura; foren els casos, per exemple, de Dhuoda (775-816), Hrostvitha de
Gandesheim (935-1002), Hildegarda de Bingen (1098-1179) o Teresa de Cartagena
(1425-1478). Tanmateix, els textos d’aquestes dones no s’han tingut en compte, i en
ocasions, fins i tot han estat devaluats, com en els casos de Hrosvitha o de Teresa de

219

Cartagena.” ~ El motiu d’aquest menyspreu es deu a que les obres d’aquestes dones han

estat jutjades a partir de parametres de geénere; recordem que, per definicid, 1’atribut de

220
1

o s 11220 . 21 .
la dona era el silenci —tal com argumentaren Aristotil™ i el mateix sant Pau—,""" i que, a

216 Ibidem, p. 138.

27 Ibidem, p. 157.

218 yegeu M.M. Rivera, “Las escritoras en Europa. Cuestiones de anélisis textual y politica sexual”, p.
195.

1% La historiadora Maria Milagros Rivera, precisament, denuncia que les obres d’aquestes dues autores
foren considerades, per part d’autors coetanis a elles, com a trivials i amb manca de significat. Vegeu
ibidem, p. 203.

220 Aristotil diu: «A una dona el silenci li serveix com a joia.y (Politica, 1,X111,1260a) [La traducci6 és
nostral.

221 1Tim 2,11-12: «A I’hora de la instruccid, les dones casades s’han de mantenir en silenci i submises als
marits. No els permeto que es dediquin a ensenyar i aixi dominin els seus marits, siné que han d’estar en
silenci».
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més, tampoc no era propi de les dones dedicar-se a activitats intel-lectuals a causa de la
seva debilitat fisica i mental. A part d’aquest menyspreu, I’autoria d’aquestes mateixes
obres també els ha estat qiliestionada. N’és un exemple clar el cas d’Oliva Sabuco
(1562-1620),”* entre molts altres.

En el segle XV, a Italia tingué lloc I’anomenada “Querella de les dones”, a partir de
I’obra La ciutat de les dames (1405) de Christine de Pizan (1364-1430). Es tractava
d’un projecte d’igualtat entre sexes centrat en la defensa de les capacitats intel-lectuals
de les dones i que lluitava no tant per aconseguir una igualtat legal, sind més aviat una
igualtat d’accés al coneixement.””> A Espanya no fou possible que les dones s’unissin i
constituissin un moviment d’aquesta indole, com tampoc que poguessin desenvolupar
les seves capacitats intel-lectuals a partir dels estudis. A principis del segle XV tingué
lloc una considerable emigracié d’espanyols en direccié a ultramar i aixd comporta que
les dones haguessin de treballar no tan sols molt durament, sind també soles, i que per
tant no poguessin dedicar-se a la formacio. A més, tal com hem comentat, les dones
eren considerades a membres del grup dels imbecillorum, és a dir, dels illetrats i dels
vulgues ignorants, perque les dones eren ignorants per definicido. A Espanya, de fet, la
majoria de les dones renaixentistes eren analfabetes. D’aqui que no poguessin ser
escriptores, ni poetes, ni pensadores, etc., perqué no tenien 1’autoritat que donaven els
estudis: saber escriure implicava saber llegir, i per saber llegir era imprescindible haver
rebut una educaci6. Tot i aix0, dones lletrades com Maria de Zayas (1590-1661), i més
tard, Inés Joyes (1731-1808) i Josefa Amar y Borbon (1749-1833) defensaren el dret a
I’educacio.”®* A Italia, a part de Chritine de Pizan, moltes altres escriptores també
lluitaren a favor de les capacitats intel-lectuals i individuals de les dones, entre elles,
Moderata Fonte (1555-1592) amb la seva obra Il mérito della donne (publicada
postumament I’any 1600) i Lucrezia Marinelli (1571-1653) amb I’obra La nobilta et

l’eccellenza delle donne co’ diffetti et mancamenti de gli huomini (1601).

222 Encara avui no hi ha acord sobre si 1’autor de 1’obra Nueva filosofia de la naturaleza del hombre, no
conocida ni alcanzada de los grandes filosofos antiguos, la cual mejora la vida y la salud humana (1587)
fou Oliva Sabuco o bé el seu pare, Miguel Sabuco. Alguns dels investigadors que defensen 1’autoria
d’Oliva Sabuco sén Otero Romero, Rosalia Romero, Eduardo Ruiz Jarén, Maria Angélica Salmeron
Jiménez, Monica Balltondre, Montserrat Cabré, Maria Milagros Rivera, Mary Ellen Waithe i Maria
Colomer Vintrd. En canvi, Serrano y Sanz, Atilano Martinez Tomé, Benjamin Marcos, Julian Sancho
Ruano, Benjamin Marco, Domingo Henares, José Fernandez Sanchez, José Marco Hidalgo i Mercedes
Caridad Garcia Gomez, defensen que aquesta obra fou escrita pel seu pare Miguel Sabuco.

22 La “Querella de les dones” també fou una manera de posar en paraules el que significava ser home i
ser dona, per expressar quin tipus de relacions es volia que hi hagués entre els dos sexes, és a dir,
manifestar per escrit la diferéncia sexual. Vegeu M.M. Rivera, “La querella de las mujeres: una
interpretacion desde la diferencia sexual”, p. 29; i també R. de Maio, op. cit., p. 131.

224 yegeu M. Vigil, op. cit., p. 60.
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El Renaixement encara hereta de I’Edat Mitjana la tesi que la lectura, especialment
determinades lectures, conduia al pecat, a les passions i al descontrol, sobretot en el cas
de les dones. Per aixo, la lectura fou condemnada per la Inquisici6. L’analfabetisme,
doncs, era vist com a remei contra I’heterodoxia, és a dir, com un salvador de la
seguretat personal i com un infal-lible cintur6 de castedat mental sobre aquesta fragil
mentalitat del génere huma, la qual era especialment propensa a caure a les temptacions

225 . . . .. . . . 226
Tal com deien els adagis: «Ni moza adivina, ni mujer latinay.

de Satanas.

Malgrat totes aquestes consideracions i restriccions, i de la mateixa manera que
algunes dones de rangs superiors tingueren la possibilitat de ser instruides en relaci6 a
les ciéncies, altres dones, també d’estatus elevats, foren instruides en llengiies
classiques i en els diferents coneixements que integraven la formaci6 humanista. Una
formacid literaria i humanistica rebuda de la ma d’algun familiar masculi, com ara el
pare, els germans o els oncles.””” Aquestes dones foren les anomenades docta puella.

El concepte de «docta puella» s’utilitza, originariament, dintre del context roma per
referir-se a dones llatines d’un elevat llinatge social, que a partir dels ultims anys de la
Republica romana (circa segle 111 a.C.) pogueren ser instruides en llengiies gregues i
llatines, en literatura, en poesia, en musica i que a més, tenien algun talent.”*® Sovint es
tractava d’esposes d’homes coneguts,”®’ perd també de dones divorciades, viudes i
cortesanes, etc., dones oposades, en qualsevol cas, al model de matrona (esposa). La
matrona era ’ideal de dona a Roma. Partint de la concepci6 antropologica de la dona

grega, els romans argumentaren que la matrona llatina, com la gynaika grega, també

230 231

. . 232 . 233 r :
havia de ser una dona fida,”" piua,” casta™" i pudica.”” Es a dir, com a heretera dels
valors tradicions, la matrona llatina havia de respectar i seguir el paradigma de dona

fidel d’acord amb els bons costums i segons el seu llinatge. L’antitesi de la matrona

2 yegeu L. Gil, Estudios del Humanismo y tradicion cldsica, pp. 33-34.

226 . Correas, Vocabulario de refranes y frases proverbiales, p. 337.

27 Tal com hem comentat, aquest fou el cas de Luisa Sigea, Oliva Sabuco i Juliana Morell.

28 Vegeu A. Alvar, Poesia de amor en Roma. Catulo, Lidgamo, Sulpicia y Propercio, pp. 18-30; P.L.
Cano, “Sobre los personajes de Propercio”, p. 103; i també S. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y
esclavas: mujeres en la antiguedad clasica, p. 195.

22 D’acord amb James Sharon, Tit Livi (59 a.C.- 17 d.C.) i Suetoni (70 d.C.- 125 d.C.) explicaren que les
docta puella solien ser dones pertanyents a les elits romanes. Vegeu Learned girls and male persuasion:
gender and reading in Roman love elegy, p. 251.

201 a fidelitat (fides) era una de les virtuts més apreciades de la matrona romana, d’acord amb les lleis de
I’honor de 1’época. No respectar-la significava violar un valor social.

2! La pietat (pietas) era la virtut femenina relacionada amb els aspectes religiosos de I’época, és a dir,
amb els mores maiores llatins. Significava el respecte envers als déus, als familiars i als ancians. Per tant,
era un valor molt important, perqué els romans es caracteritzen pel fet de ser profundament religiosos.

22 La castedat (castitas) significava puresa, integritat en els costums i abstinéncia del plaer carnal.

33 La pudicicia (pudicitia) era la virtut que permetia a les dones posar fre a les passions. A part de ser el
millor cosmeétic i el millor ornament de la bellesa femenina.
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3 &5 a dir, dones altives, desdenyoses,

eren les faciles puellae™* i les prostitutae,’
desvergonyides, liberals, cruels, etc.3®

Les docta puella, perd, tot i que foren dones que inspiraren i enamoraren poetes
elegiacs 1 historiadors famosos perqué representaven I’altra cara de 1’ideal femeni, no
eren faciles puellae ni tampoc prostitutae. Les docta puella eren dones doctes, cultes,
intel-ligents, amb coneixements de literatura i de musica com els poetes que les
lloaven,”’ i algunes, a més, amb molts encants i amb un gran poder de seduccio. Les
docta puella, juntament amb algunes matrones i dones de rangs socials elevats, havien

tingut la possibilitat d’instruir-se i de cultivar-se en diferents camps intel-lectuals®®

gricies als canvis succeits durant ’época del Principat de Roma (27 a.C.- 284 d.C.).**’
De fet, ja des dels ultims temps de la Republica (509-a.C.- 27 a.C.), aquestes dones
comencaren a gaudir de certs privilegis, perqué gracies al rang del que provenien,
disposaven de mitjans econdomics propis —€s a dir, no depenien del homes per poder
subsistir— que els permetien viure de manera alliberada. Aixi, per exemple, tingueren la
possibilitat de divorciar-se, de casar-se de nou, d’abandonar 1’ambit domestic, de tenir
un cert protagonisme public, d’assistir a actes socials i culturals, de dedicar-se a
activitats mercantils i a oficis especialitzats,**" etc. Fins i tot s’ha arribat a parlar de
“I’emancipacié femenina” o del “feminisme en la Roma Antiga”.**' Tanmateix, aquests
privilegis i possibilitats no es poden generalitzar, perqué aquestes millores tan sols

afavoriren les dones de I’aristocracia i no pas les de rangs inferiors.

B4 «Faciles puellaey era el concepte llati utilitzat per referir-se a les vertaderes prostitutes, conegudes
també com a meretriciae (meretrius), perqué es tractava de dones que cobraven (merere) a canvi de
serveis sexuals. Vegeu Marcial, Epigrames, 111,69,5; i també VI,66.

23 Definir les prostitutae i les faciles puellae llatines i diferenciar-les entre elles és complicat —igual que
distingir les pornai de les pallake gregues—, ja que el fil que separaria totes aquestes dones entre elles és
molt fi, perqué totes estaven relacionades amb la prostitucio. El que si esta clar és que, de la mateixa
manera que a Grécia les pornai i les pallake eren diferents de les heteres, a Roma les prostitutae i les
faciles puellae eren diferents de les docta puella, perqué tant a Greécia com a Roma les heteres i les docta
puella, respectivament, foren dones cultes, instruides, intel-ligents i lliures, i no pas simples prostitutes.
De fet, en alguns casos, ni tan sols es dedicaren a la prostitucio.

26 yegeu M.J. Barrios; M.J. Barrios; B.J. Duran, “Arquetipos femeninos en la novela historica
grecollatina”, pp. 11-12.

27 D’acord amb P.L. Cano, op. cit., p. 103.

2% Alguns exemples de dones cultes foren, en el camp de les lletres, Agripina (16-59, mare de Nero); en
oratoria, Estatilia Mesalina (35-68, tercera esposa de Nerd); i en filosofia, Helvia (segle I d.C., mare de
Séneca). Vegeu M. Maiias, “Mujer y sociedad en la Roma Imperial del Siglo I, p. 194.

29 Ibidem, p. 191.

%0 Hi havia una série d’oficis, perd, que els foren directament vetats, com ara: banqueres, jutgesses,
advocades, procuradores, accedir a les magistratures, etc.; ¢és a dir, els officia publica, els oficis
relacionats amb 1’ambit public. També se’ls prohibi tenir vot en els comicis. Ibidem, p. 200.

! Vegeu G. Fau, L’émancipation fémenine Dans la Rome Antique; i també V.A. Sirago, Feminismo a
Roma nel Primo Impero.
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Entre les docta puella i els escriptors llatins s’establia una relacié com de vassallatge,

242 . :
1 Properci

és a dir, els poetes —principalment els elegiacs, com Tibul (55 a.C.-19 a.C.)
(47 a.C.-15 a.C.)— actuaven com esclaus davant les seves docta puella assumint un
paper passiu, subordinat, tot deixant-se inspirar per aquestes dones. Aleshores, aquests
autors cantaven a les docta puella un cant d’amor, en el que la dona prenia aires divins,
perqué idealitzaven les seves puellae, i també es patentitzava la superioritat de
I’estimada, la qual provocava amargura en l’amant i en conseqiiéncia un amor
turmentat.

Les docta puella doncs, foren a la vegada dones doctes reals i també un recurs literari
que servi de font d’inspiraci6 pels poetes elegiacs.”*® Alguns exemples foren
Semprc‘)nia,244 lloada per I’historiador Sal-lusti; Deélia,*® 1la inspiradora del poeta Tibul,

L 24 . . S 247 - 1..248 (o249
Cintia,**® estimada pel poeta Properci; Corinna,*” inspiradora d’Ovidi;***® Sulpicia,

2 Dacord amb Angel Casas, els humanistes italians Petrarca i Boccaccio s’inspiraren i seguiren la forma
de I’amor elegiac iniciat per Tibul. Vegeu “Poética elegiaca clasica en el Renacimiento. La Elegia IV de
Fernando de Herrea”, p. 188.

2 Dracord J. Sharon, op. cit., pp. 51, 661251.

2% Sempronia (finals del segle I a.C.) fou ’esposa del consol Décim Juni Brutus. Segons Sal-lusti (87
a.C.- 35 a.C.) Sempronia, a part de ser molt bella i de tenir un gran encant, destaca pel seu enginy i la
seva erudicid, perque havia llegit literatura grega i llatina, sabia tocar la lira i, sobretot, tenia una gran
capacitat intel-lectual per escriure versos i explicar acudits. Fins i tot participa en la conjuracié de Catilina
sense que el seu marit ho sabés; ¢s a dir, gosa participar en politica. Vegeu G. Sal-lusti, La conjuracio de
Catilinia, XXV; i també M. Garcia, Pandora, el portal de la dona de I’Antiguitat [Recurs en linia no
paginat].

* De Délia (segle I a.C.) tan sols sabem que era una dona casada d’origen plebeu. Ella i Tibul (55 a.C.-
19 a.C.) pogueren gaudir de nombrosos moments d’amor, tot i la por a ser descoberts i també malgrat les
infidelitats de D¢lia al mateix Tibul. Vegeu A. Casas, op. cit., p. 203.

246 properci (47 a.C.-15 a.C.) defini Cintia (segle I a.C.) com una dona amb cultura, amb capacitat de
decisio (animus), amb humanitat i amb violéncia (aquesta darrera caracteristica era propia dels homes).
També com una dona molt especial, d’ulls negres i cabell ros, de bona algada, amb capacitats de seduccio,
amb dots de ballarina i amb una bona veu. Vegeu P.L. Cano, op. cit., pp. 104-107; i també A. del Castillo,
op. cit., pp. 179-192.

47 En realitat, Corinna és el pseudonim que Ovidi utilitza per referir-se a Jilia (39 a.C.-14 a.C.), la filla
d’August, a qui dedicava les seves composicions. Aquest “festeig” fou un dels motius per desterrar Ovidi
de la seva estimada Roma a Tomis, I’any 8 a.C. per decisio de I’emperador César August (63 a.C.-14
d.C.). Vegeu S. Pomeroy, op. cit., p. 195.

28 Ovidi (47 a.C.-17 d.C.) anhelava que la seva poesia fos captada per les agudes orelles d’una docta
puella; si aquesta docta puella aprovava els seus poemes, aleshores no li importarien ni el criteri ni
tampoc 1’opinid del poble, ja que restaria salvat gracies al judici de la seva estimada. Segons Ovidi, les
docta puella, en referéncia sobretot a Corinna (Julia), eren capaces d’escoltar, interpretar, valorar i
aprovar o reprovar el treball d’un artista, un treball per mitja del qual els artistes aconseguirien la
immortalitat. Assolir la immortalitat a partir de les seves obres era 1’objectiu principal d’Ovidi. Vegeu S.
Pomeroy, op. cit., p. 195.

249 Sulpicia (finals del segle I a.C.) fou una poetessa romana i I’esposa de Calé. Gracies als Epigrames de
Marcial (43 d.C.-107 d.C.), per exemple el X,35,38 sabem que fou poetessa, tot i que als seus versos,
segons aquest poeta, els mancava passio. Tot i aixo, Marcial no s’estigué de comparar-los amb els de la
poetessa grega Safo de Lesbos (650 a.C.-580 a.C.). Els versos de Sulpicia foren utilitzats per ensenyar a
les dones com podien ser honestes i castes. (Vegeu M.B. Fant; M.R. Letkowitz, Women's life in Greece
and Rome, pp. 124-126). No s’ha de confondre aquesta Sulpicia amb Sulpicia (primera meitat del segle I
a.C., durant I’imperi d’August) filla de Servius Sulpicius Rufus (106 a.C.-43 a.C.), que també fou una
docta puella i poetessa gracies als ensenyaments del seu oncle matern Marcus Valerius Mesala Corvino
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lloada pel poeta Marcial; Neera,™ estimada pel poeta Ligdam; i Clodia,”' lloada pel

poeta Catul. >

Malauradament, només coneixem informacié d’aquestes docta puella a
través del que aquests autors en digueren en les seves obres, i en la major part dels casos
es tracta d’idealitzacions i de topics.

Aquest concepte de «docta puella» i la visid del génere femeni que implicava no
caigueren en 1’oblit, i en el segle XIV tornaren a aparéixer arran de I’obra de Giovanni
Boccaccio De mulieribus claris (1361/1365), amb un significat relacionat amb 1’original
pero, a la vegada, ampliat. Boccaccio, tot imitant 1’obra De viris illustribus (1337) de
Francesco Petrarca (1304-1374), redacta, en llati, la “biografia” de cent tres dones
il-lustres procedents de la mitologia, de la historia i de la Biblia; dones com per
exemple, Eva, Medea, Penclope, Safo de Lesbos, la filosofa epicuria Leontion, etc.
Algunes d’aquestes dones foren lloades per Boccaccio, d’altres, criticades i titllades de
prostitutes.

Encara que Giovanni Boccaccio no utilitzés mai el terme «docta puella» per referir-
se a les dones que descriu en aquesta obra, sind només el de «docta», la concepcié de la
dona que aquest concepte [el de «docta puella»] implica si que es troba present en
cadascuna de les cent tres biografies desenvolupades. Es a dir, Boccaccio caracteritza
aquestes dones com a dones cultes, intel-ligents i instruides, pero que, a diferéncia del
cas de les docta puella llatines, ja no inspiraven ni enamoraven els poetes i altres
artistes per la seva bellesa i les seves qualitats intel-lectuals, sind que es caracteritzaven,
especialment, per adoptar rols masculins i procedir de manera masculina. Es tractava de
dones que deixaren de banda el model de dona submisa, entregada i mestressa de casa
dominant al llarg de tota la historia, per passar a adoptar actituds masculines i a “gosar”
participar en tasques reservades tan sols als homes. Si aquestes qualitats i els
coneixements que tenien aquestes docta puella eren utilitzats per portar a terme accions

virtuoses, és a dir, accions femenines, com per exemple, educar els fills, aconsellar-los,

(64 a.C.-8 d.C.), i a la qual el poeta Tibul dedica alguns versos. Vegeu A. Casas, op. cit., p. 203; M.B.
Fant; M.R. Lefkowitz, op. cit, pp. 106-111; i també E. Cantarella, Pasado proximo: mujeres romanas de
Tacita a Sulpicia, pp. 186-1871 198.

2% Neera (segle I a.C.) fou una dona llatina docta, membre d’una casa distingida, que abandona el poeta
Ligdam (imitador del poeta Tibul, 55 a.C.-19 a.C.) per un altre amant. Vegeu A. Casas, op. cit., p. 204.

31 Clodia (95 a.C.-?), també coneguda com Claudia Metela, fou un patricia romana, instruida en llengua,
literatura i filosofia gregues. Destaca sobretot en poesia. Tingué molts amants, entre ells Catul (87/84
a.C.-57/54 a.C.), que li assigna el pseudonim de Leésbia —pseudonim inspirat en la poetessa lirica grega
Safo de Lesbos (650 a.C.-580 a.C.)— perque no pogués ésser identificada, ja que estava casada amb Luci
Lucini Licul. Aviat, pero, es divorcia de Luci Lucini i es casa amb amb Cecili Metel Celer, governador
de la Galia Sisalpina. Vegeu M.B. Fant; M.R. Lefkowitz, op. cit., p. 244; i també S. Pomeroy, op. cit., p.
195.

2 Vegeu A. Alvar, op. cit., pp. 22-26.
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guiar-los, etc., aleshores, no hi havia cap problema. Tanmateix, si s’utilitzaven per
qiiestionar I’autoritat masculina i per pretendre ser igual en drets que els homes, com
per exemple, escollir el propi marit sense tenir en compte el criteri del pare, o atrevir-se
a emprendre una guerra, aleshores, aquestes docta puella eren considerades com a
prostitutes, perque havien traspassat el llindar de la virtuositat, és a dir, no posseien cap
de les virtuts que tota dona havia de posseir.

Entre les cent tres biografies femenines elaborades per Boccaccio podem identificar-
hi dos grups de docta puella. Un primer grup constituit per aquelles docta puella que
actuaren virtuosament, essent guiades pels seus coneixements i per les noves virtuts
adquirides (virtuts masculines) juntament amb algunes de femenines. NicOstrata i
Penélope en serien dos exemples. I un segon grup constituit per aquelles docta puella
que gosaren envair excessivament 1’espai reservat inicament als homes, sense guiar-se
per cap virtut propiament femenina. Com per exemple, Medea i Ledntion.

Boccaccio explica que Nicostrata fou una dona molt culta en lletres gregues i

234 També

llatines,”* fins al punt que se la considera com la inventora de I’alfabet llati.
sabia predir el futur. De fet, Nicostrata revelava les seves visions recitant-les en forma
de poema, per aixd, entre els italians fou coneguda com a Carmenta (en llati, el terme
«carmeny significa poema).”> Tingué un tnic fill, Evandre, que fou rei de I’ Arcadia, al
qual li transmeté tots els seus coneixements per tal que fos un bon governant. Nicostrata
1 Evandre es traslladaren a Italia, i pel cami, Nicostrata aconselld i revela al seu fill com

havia d’actuar per tal de tenir exit. Junts fundaren Pallatinum, la ciutat que, segles més

tard, formaria part dels set turons que constitueixen la ciutat de Roma.>*

33 Boccaccio diu: «Fija de Jonio, rey de los archados, segin algunos casé con Pallante arcado, segin
otros fue su nuera. Y no solamente fue insigne por ser reyna, mas ahun porque fue muy docta en letras
griegas. E tovo un ingenio tan habile a todo lo que quiso que llegd con studio y vigilias a saber
prophetizar; y fue una muy conoscida y nombrada prophetissa y adevina.» (De mulieribus claris, cap.
XXV) [Recurs en linia no paginat].

2% Bocceaccio diu: «[...] con cuya gracia acahecié que inventadas por ella nuevas formas de letras, segin
la lengua ytaliana ensefasse el ayuntarlas, contenta solamente de haver inventado seze figuras, assi como
mucho tiempo antes Cadmo, fundador de Thebas, havia inventado a los griegos.» (Ibidem).

2% Boccaccio diu: «La qual, como dixiesse algunas vezes las cosas venideras a los que la consultavan, y
ge les dixiesse en carmen, que quiere dezir verso, los latinos quasi quitado el primer nombre de
Nicostrata, llamaronla Carmenta.» (Ibidem).

2% Boccaccio diu: «Esta fue madre de Evandro, rey de Arcadia, [...] de consejo de Carmenta, su madre,
que le prometia grandes cosas con su prophecia si fuesse a donde ella le mostraria, faziéndose ella
compafiera de la peregrinacion, subida en las naves con parte de los pueblos, venido con viento prospero
y bonanga de la ysla de Peloponeso al puerto de Tiber con la misma madre que le guiava en el monte
Palatino, el qual nombroé assi por el padre Pallante o por el fijo, en el qual monte la gran Roma fue
después edificada y fundada, assentd con los suyos y con su madre y fund6 la ciudad llamada Pallantea.»
(Ibidem).
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A partir d’aquesta descripcié de Boccaccio, veiem que Nicostrata gracies als seus
coneixements i a la seva erudicio, sabé educar, instruir i guiar el seu fill Evandre perqué
aquest, essent rei, pogués governar amb justicia i rectitud. Fins i tot, I’aconsella en
qiiestions militars, com per exemple, estratégies de combat i on fundar la nova ciutat.

Quant a Penélope, Boccaccio explica que es caracteritza per ser el model de matrona,
és a dir, de dona virtuosa perquée posseia i donava mostres de totes les virtuts femenines,

257

especialment, la castedat 238

—la castedat entesa com a fidelitat.”" Per decisi6 del seu
pare es casa amb Odisseu, i junts tingueren un fill, Telémac. Durant els vint anys en qué
Odisseu estigué errant pel mar Egeu, Penélope sempre li fou fidel. Per tal de preservar
aquesta virtut, Penelope féu us del seu ingeni i dels seus coneixements, ideant un pla
perfecte.”’ Proposa als pretendents, que la vetllaven desitjosos per casar-s’hi,*®® que
quan acabés de teixir el sudari pel seu sogre Laertes escolliria un espos. El que no
sabien els pretendents, pero, era que durant la nit Pen¢lope desteixia tot el que havia
estat cosint durant el dia. D’aquesta manera pogué continuar essent fidel al seu espos,
fins que aquest, finalment retorna.

Veiem doncs, que Penélope, com Nicostrata, féu us dels seus coneixements i del seu
ingeni (virtut propiament masculina) per tal, en aquest cas, de preservar la virtut
femenina de la castedat que tant la caracteritzava.

Les docta puella Medea 1 Leontion, a diferéncia de NicOstrata i Penelope, segons
Boccaccio, no utilitzaren els seus coneixements ni tampoc les virtuts masculines
adquirides per portar a terme accions virtuoses. Al contrari: mitjangant els seus
coneixements i les noves virtuts adquirides deixaren de banda les virtuts propiament

femenines i s’atreviren a actuar de la mateixa manera que actuaven els homes de les

seves respectives époques.

27 Boccaccio diu: «Pendlope fue fija del rey Ycaro y mujer de Ulixes, varén esforcado, la qual fue de una
honrra nunca dafiada y de castidad no corrompida; a las otras matronas un enxemplo sanctissimo y eterno
[...]» (Ibidem, cap. XXXVIII).

28 Boccaccio diu: «Castissima entre todas las griegas porque andoviendo muchos afios su marido por el
mundo y no sabiéndose cosa cierta de su vida, siendo requerida por muchos enamorados de matrimonio,
nunca quiso consentir a ninguno.» (Ibidem).

2% Boccaccio diu: «Empero ella temiendo que no dafiasse su buen proposito, y viesse no tener manera
para negar lo que le requerian, divinalmente alumbrada pensé con astucia de engafiarlos algun tiempo; y
pidi6 a los que la instavan y solicitavan que le dexassen esperar a su marido fasta que pudiesse acabar una
tela que havia comencado, a fuer de las mujeres reales.» (Ibidem).

20 Boccaccio diu: «Fue muy atormentada y vexada por ellos, porque como de cadaldia la speranca de la
vida de Ulixes o su tornada paresciesse disminuirse, vino a esto: que yéndose a una aldea y apartindose
Laertes por enojo de los tantos festejadores y enamorados y servidores della, los mismos enamorados
occuparon el palacio de Ulixes y trabajaron con ruegos y consejos, muchas vezes con todas sus fuercas,
por se casar con ella.» (Ibidem).
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Segons Boccaccio, Medea es caracteritza per ser I’antitesi del paradigma de 1’ideal
de dona, de filla i d’esposa. Medea fou una dona culta en I’art de la “ciéncia” (és a dir,
en la mélgia),261 que decidi no només casar-se amb Jasé sense el consentiment del seu
pare, revoltar el poble contra aquest mateix (el seu pare era Eetes, rei de Colquida),
fugir amb el seu estimat i matar el seu propi germa durant el cami,”** siné que a més,
quan descobri que el seu espos li havia estat infidel, crema la llar familiar amb 1’amant
del seu marit a dins, i assassina els dos fills que havien tingut junts.”** Veiem doncs, que
Medea, es caracteritza per posseir trets masculins, és a dir, per ser valenta, decidida,
atrevida, astuta, desobedient, etc., en comptes de les virtuts propiament femenines: la
submissio, la humilitat, la castedat, la pudicicia, el silenci, la moderacid, la prudéncia,
etc. I també per prendre decisions que només podien prendre els homes, per exemple,
acordar un matrimoni; i per emprendre tasques masculines, com ara revoltar un poble o
cometre algun crim.

La descripcié que fa Boccaccio de la filosofa epictria Leontion (segles IV a.C.-111
a.C.) també és interessant: «Leoncio, si yo asaz lo pienso, fue mujer griega, y qui¢ad muy
nombrada en el tiempo del gran Alexandre, rey de Macedonia. Cuya gloria fuera mucho
mayor si guardara la honestad matronal y de duefla, toviendo tan grandes fuercas de
ingenio. Ca segln el testimonio de los antiguos, tanto valid en el estudio de las letras

que, o por invidia movida o por un atrevimiento mujeril, 0sé scrivir contra Theophrasto,

281 Boccaccio diu: «La qual Medea fue asaz fermosa y muy docta en la arte de hechizos, ca sea quien se
pagare el maestro que la ensefd, tan a mano y tan familiares tovo las fuercas y propiedades de las hierbas
que ninguno mejor supo, ni mas llenamente cantando ciertos versos turbar el cielo, y fazer salir los
vientos de las cuevas y mover tempestades y turbillinos; y para[r] los rios que no corriessen; y fazer
po[n]cofias; y con artificio componer fuegos para quemar qualquier cosa. Y esto fazia con gran
perfeccion.» (Ibidem, cap. XVI).

62 Boccaccio diu: «E fizo Medea por mas recabdar y haver su gracia que, llevantada una grave discordia
y alborogo entre los vassallos, moviessen guerra a su padre y toviesse Jason tiempo y spacio para cumplir
su deseo. (Qual hombre de seso podra esto pensar, que en un cerrar y abrir de ojos se siguiesse la
destruccién de rey tan poderoso? E assi, cometida aquella maldad, después de haver dado su persona a
este mancebo por ella tan amado, levo consigo toda la riqueza de su padre, y fuy6 con él ascondidamente.
E no contenta desta maldad tan grande, diverti6 su coragéon a fazer aiin peor, ca pensando que Oetes les
iria detras, por le detener en Thomitania, isla de Phasis por donde havia de passar el que iva empos dellos,
mand6 matar a Absyrtio, niflo ermano suyo, al qual havia consigo levado para la acompafiar en el fuyr. Y
después de muerto mandodle desquartizar, y poner y sembrar los miembros por los campos y por el
camino, porque mientra se occuparia y deternia el desventurado y triste padre en replegar y coger los
miembros de su fijo, y lloraria sobre ellos y los sepultaria, [y assi] toviessen ellos mas tiempo y spacio
para fuyr. Y no la engald su opifion, ca assi acaecio.» (Ibidem).

26 Boccaccio diu: «Después, por discurso de algunos afios, vino Jasén a aborrecerla, y tomé en lugar
della a Cretsa, fija de Crehonte, rey de los Corinthios. Y como estoviendo muy alterada por esto y diesse
vezes y pensasse muchas cosas contra Jason, vino a esto, que por su ingenio y industria quemo con fuego
por el aire a Cretisa y a todo el palacio real de Crehonte, y en vista de Jason mat6 los fijos que de él havia
hovido.» (Ibidem).
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grandissimo philésopho en aquel tiempo y de mucha auctoridad, lo qual yo no vi.
[..]»2

A partir d’aquesta descripcid, veiem que Boccaccio, primerament, valora Leontion
perqué fou una dona molt culta, pero, a continuacid, ja fos per enveja o pel seu
atreviment femeni —segons ell-, aquesta dona gosa oposar-se a Teofrast (deixeble
d’Aristotil), participant d’aquesta manera en ’ambit de la filosofia, un espai com molts
d’altres reservat fins aleshores tan sols als homes. Actuar d’aquesta manera, és a dir,
“gosar” participar en un ambit masculi i, a més, qiiestionar una autoritat masculina,
comportava ésser titllada de prostituta, encara que la dona en qiiestio no es dediqués a
I'ofici del sexe.”®

Leontion, a diferéncia de Nicostrata, Medea i Penélope, fou una dona que realment
va existir, d’acord amb els testimonis de Cicer(),266 Plini el Vell,267 Ateneu de
Naucratis®® i Diogenes Laerci.*®® De fet, fou una de les nombroses alumnes que
formaren part de I’escola EI Jardi d’Epicur.””® Boccaccio, doncs, en la seva obra De
mulieribus claris, elabora la biografia de dones reals, com per exemple, Ledntion,
Agripina (la mare de Nerd), Julia (la filla de Juli César), Porcia (filla de Cato), etc.; de
dones de la Biblia, com Eva; i de dones de la mitologia, com per exemple, Medea,
Penélope, Dido, Minerva, etc.

A partir de les descripcions de Boccaccio d’aquestes diferents dones docta, podem
inferir que el significat del concepte de «docta puella» continuava estant relacionat amb
I’original, és a dir, amb el concepte de «docta puella» 1lati, perd a la vegada, es veié
ampliat. Del significat original llati, en conserva tres trets. En primer lloc, es tracta d’un
concepte que fa referéncia a dones cultes, instruides i intel-ligents que pertanyien a

classes socials elevades. En segon lloc, apel-la a dones que posseeixen unes virtuts que

2% Tbidem, cap. LX.

2% Boccaccio diu: «Esta [Leontion], dexada la vergiienca femenil, fue ramera y muy publica. ;O
desventura y indigna fazafia! Conversando entre rufianes y vellacos y putas y burdeles pudo ensuziar y
desonrar la philosophia —maestra de todas las cosas— con dissoluciones y ensuziar con manzillas
vituperosas, y acogearla con desonestas pisadas y ¢apoza[r] y empozarla en fedientes latrinas, si el
resplandor de la philosophia puede ser offuscado con tacha de coragon no casto. De doler es, por cierto,
un tan noble ingenio, otorgado por don especial de Dios, haverse podido someter a tan suzio exercicio.
No sé, por Dios, si me diga haver sido ella mas rezia en traher la philosophia a lugar tan vellaco y
scelerado, o si llame la philosophia remissa en permitir un tan docto ingenio ser sometido a
dissoluciones.» Ibidem.

266 Vegeu Cicerd, La naturalesa dels déus, llibre 1,33 1 93.

7 Vegeu Plinio el Viejo, Historia Natural, “Prologo”, 29; i també XXXV, 11.

28 yegeu Ateneo de Naucratis, Sobre las mujeres, 597.

269 yegeu D. Laerci, Vides dels filosofs, llibre X,5-7.

270 Vegeu la nota a peu de pagina n° 9, on expliquem els motius pels quals les dones pogueren formar part
de I’escola epicuria d’El Jardi.
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no soén virtuts propiament femenines, siné que en posseeixen unes altres que son virtuts
considerades masculines, per exemple, ser savies, atrevides, astutes, valentes, decidides,
etc. I, en darrer lloc, no inclou el concepte de prostituta com a dona que es dedica al
sexe, encara que els homes per referir-se a les docta puella empressin, en alguns casos,
el terme «prostitutay. El concepte llati es vei¢ ampliat en referir-se també a les docta
puella com a dones que accedien a ambits que fins aleshores havien estat reservats

unicament als homes; per exemple, la filosofia, la literatura, la politica, etc.

Pocs anys després que Giovanni Boccaccio escrigués i publiqués I’obra De
mulieribus claris, el concepte de «docta puella» fou recuperat en la cort de la reina
Isabel la Catolica (1474-1504), preservant aquestes tres caracteristiques originaries ja
des dels temps de les docta puella llatines, i afegint-n’hi de noves —com veurem tot
seguit. En aquesta ocasid, a més, s’utilitza per fer referéncia, només, a dones reals.

La reina Isabel la Catolica fou una reina docta en lletres, que senti un gran interés per
la cultura, pels Ilibres,””" per la llengua llatina i sobretot per I’educacio de les dones. De
fet, fou una gran defensora i protectora de la instruccid femenina. A la seva cort reuni
un grup de noies cultes perqué li ensenyessin, a ella i a les seves filles Juana, Catalina i
Isabel, un seguit de coneixements humanistics, i també per impulsar I’estudi de la
cultura i de les llengiies classiques. La reina volia aprendre a llegir per poder estar en
igualtat de condicions amb el seu espos, el rei Ferran d’Aragd (1452-1516), que havia

272 Al seu voltant

estat educat en llati a la cort del seu pare Joan IT d’Aragd (1398-1479).
reuni dones espanyoles com Beatriz Galindo (1475-1534, coneguda com la “Latina”),
Florencia del Pinar (1470-1530), i Lucia de Medrano (1484-1527). Altres docta puella
espanyoles foren: Teresa de Cartagena (1425-1478), Catalina de Paz (segle XIV-XV),
Ana Caro Mallén de Soto (1590-1650), Maria de Zayas (1590-1661), Maria Pacheco
(1496-1531), etc. Entre aquestes destaca Luisa Sigea (1522-1560), que estigué a la cort
la infanta Maria d’Avis i de Portugal (1521-1577),%” la qual, com la seva avia Isabel la

Catolica, també s’interessa per 1’estudi de les llengiies i la literatura classiques. A la cort

del rei Carles I d’Espanya i V d’Alemanya (1500-1558), també destacaren Francisca de

"' D*acord amb Trinidad Durén, la reina Isabel disposa d’una biblioteca amb més de 250 volums. Vegeu
“Beatriz Galindo” [Recurs en linia no paginat].

22 Tbidem.

" La infanta Maria d’Avis i de Portugal estigué envoltada d’altres dones erudites, a part de Luisa Sigea,
com foren la seva neboda Maria de Guimarares (1538-1577) princesa de Parma, i Leonor (?) filla del
Marques de Villarreal. Vegeu F. Diaz, “La poetisa entre los literatos. El ejemplo de Isabel Enriquez entre
los judaizantes del siglo XVII”, p. 421.
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Nebrija, Ana Giréon de Rebolledo, Maria Téllez, Ana Osorio, Lorenza Menéndez de
Zurita, Catalina de Rivera, Maria Sabiote, Catalina Trillo de Armenta, Maria Urrea, i
Angela Mercadez Zapata;*™* i en I’época de rei Felip II (1527-1598), Oliva Sabuco
(1562-1620) i Juliana Morell (1594-1653).>” L’erudit Marcelino Menéndez Pelayo
conta 38 docta puella.”’®

També hi hagué docta puella a Italia, Franga®”’ i Anglaterra, perd no ens hi aturarem.

Les docta puella espanyoles del segle X VI es caracteritzaven, seguint la definicié de
les docta puella en general, per ser dones de classes privilegiades instruides en el
coneixement de la cultura humanista i de les llengiies classiques. Vivien en ambients
propicis, ja que eren sobretot aristocrates, filles de professors, de metges, d’advocats,
etc. Des de petites aprenien grec, llati i la resta de sabers de 1’época, exceptuant la
retorica, perque aquest tipus de coneixement seguia pertanyent a I’ambit masculi ja que
estava relacionat amb 1’exercici de la politica, un espai vetat a les dones. Aquestes
dones de ’Epoca Moderna solien ser instruides a casa, o bé en cercles intel-lectuals. Es
un tret comi de la majoria de docta puella “modernes” el fet que fossin educades pels
seus familiars masculins, sobretot pels pares, ja que en aquest context I’ensenyament
mitja i superior estava vetat a les dones.”” Aquest fou el cas de tres docta puella

espanyoles: Luisa Sigea, Oliva Sabuco i Juliana Morell.

2" Malauradament, no coneixem les dades biografiques d’aquestes dones. Vegeu M.M. Rivera, “Las
prosistas del Humanismo y del Renacimiento (1400-1550)”, pp. 129; i també N. Baranda, “Escritoras sin
fronteras entre Portugal y Espafia en el Siglo de Oro (con unas notas sobre dos poemas femeninos, XVI)”,
p. 224.

*7 Juliana Morell visqué els primers anys de la seva vida a Barcelona durant el regnat (1556-1598) del rei
Felip II (1527-1598). L’any 1602 hagué d’exiliar-se a Franga, primer a Lid i després a Avinyd. Un
possible motiu d’aquest exili és que el seu pare, Joan Antoni Morell, va ser acusat d’homicidi. Una altra
possible explicacio és la que considera que la familia Morell hagué de marxar a Franga perqué eren
descendents de jueus. Vegeu M. Gasso; A. Espargard, “Juliana Morell, una humanista a destemps.
Contrareforma i Barroc”, p. 152.

76 Citat per M.M. Rivera, “Escritoras castellanas del Humanismo y del Renacimiento”, p. 105; i també
idem, “La querella de las mujeres: una interpretacioén desde la diferencia sexual”, p. 30.

271 A Franca s’hi trobaria Heloisa del Paraclit (1101-1163/64). Heloisa es podria considerar una docta
puella medieval, ja que visqué en ple segle XII. Heloisa fou una erudita francesa, educada pel seu oncle
canonge Fulbert a I’Abadia de Nostra Senyora d’Argenteuil, on aprengué llati, grec, hebreu i retorica. En
general, és coneguda per la relacié sentimental que mantingué amb el seu mestre Pere Abelard (1079-
1142). Vegeu M. Bruzzese; G. de Martino, op. cit., p. 67; P. Dronke, Las escritoras de la Edad Media, p.
174; i també R. Pernoud, Eloisa y Abelardo, p. 225.

278 Aquests pares foren professionals liberals, burgesos cultes i amb una visié certament avancada per la
seva época (Vegeu M.R. Prieto, op. cit., p. 19; A. Caso, “Las mujeres del Humanismo”, p. 83; S.
Pomeroy, op. cit., p. 193; 1 també R. Amores, “Biografia de Luisa Sigea la Toledana. Una taranconera del
siglo XVI en la corte portuguesa espafiola”, p. 170). Tanmateix, els motius pels quals decidiren instruir
les seves filles encara no estan ben determinats. Podria ser que els pares les haguessin instruit per tal que
I’educacio rebuda els servis per devenir dones virtuoses, d’acord amb els tractats moralitzadors de
I’época, per exemple d’Erasme de Rotterdam, Joan Lluis Vives, Luis de Leén i Juan Huarte de San Juan.

109



Aixi doncs, les docta puella eren dones doctes que per mitja dels coneixements
adquirits foren capaces d’escriure poemes, epistoles, novel-les sentimentals i tractats

\ , . 125 279
filosofics en llati des del seu “jo femeni”.*’

Es tractava de dones intel-ligents i erudites
conscients de la situaci6 d’inferioritat, de menyspreu i de desigualtat en la que es
trobaven. Una manera de mostrar aquesta insatisfaccié era fent-ho des del seu “jo
femeni” literari, és a dir, per exemple, darrera de queixes d’amors contraris, tal com ho
féu Lucia de Medrano (1484-1527).2*° Malauradament, algunes de les obres de les docta
puella “modernes” no s’han conservat, perque en aquest context, les dones encara no
tenien una plena consciéncia d’autoritat, d’aqui que no es preocupessin per la
conservacio ni per la difusi6 de les seves creacions. L’oralitat era el seu punt de partida,
1 en alguns casos, després, passaven a I’escriptura. Aquesta situacié no canvia fins que
es publicaren les obres de santa Teresa de Jesus (1515-1582), presentades i autoritzades
per Luis de Ledn (1527-1591). Santa Teresa servi de model per a les dones
escriptores.”®!

Algunes de les docta puella espanyoles de les quals disposem d’informacié foren:
Teresa de Cartagena, Beatriz Galindo, Florencia del Pinar, Lucia de Medrano, Catalina
de Paz, Ana Caro Mallén de Soto i Maria de Zayas.

Beatriz Galindo (1475-1534) fou la docta puella per excel-1éncia,”™ i fou coneguda
com “la Latina”, “la mare de totes les arts liberals i de totes les vir‘[uts”,283 0 “la Nueva
Atenea”.”®* D’acord amb els plans del seu pare, el seu desti era ser monja; tanmateix, no
ho compli. Beatriz Galindo pogué estudiar a la Universitat de Salamanca i instruir-se no

285

només en teologia sind també en llati i cultura classica™ . Amb setze anys comenca a

7 . N1 286 ’ . . .
ensenyar llati a la reina Isabel la Catolica,”” i també a exercir de mestra de dones joves i

2 D’acord amb J.R. Gonzalez, EI enigma Sabuco. La investigacioén, p. 331; i també C. Martinez [et al.]
Mujeres en la historia de Espana. Enciclopedia biogrdfica, p. 346.

20 D’acord amb E. Garrido, op. cit., p. 238; i també M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del
Renacimiento (1400-1550)”, pp. 126-127.

21 yegeu N. Baranda, “Las escritoras espafiolas en el siglo XVI: La ausencia de una tradicién literaria
propia”, p. 51.

82 Foren nombrosos els autors coetanis a Beatriz Galindo que deixaren constancia de la seva erudicio. Per
exemple, el cronista Gonzalo Fernandez de Oviedo (1478-1557) en la seva obra Batallas y Quincuagenas
(?), o el poeta Félix Lope de Vega (1562-1635), en les seves obres la Jerusalén conquistada (1609) 1 El
laurel de Apolo (1630).

283 Segons I’historiador i humanista sicilia Lucio Marineo Siculo (1460-1533). Citat per M. Azahar, Dos
“doctae puellae” renacentistas [Recurs en linia no paginat]; per T. Duran, op. cit. [Recurs en linia no
paginat]; i també per J.R. Gonzalez, op. cit., p. 331.

8 Segons el cronista italia Pedro Martir de Angleria (1459-1526). Citat per M. Azahar, op. cit. [Recurs
en linia no paginat]; i també per T. Duran, vegeu op. cit. [Recurs en linia no paginat].

285 yegeu M.A. Bel, Mujeres espariolas en la Historia Moderna, p. 17.

28 Dracord amb Trinidad Durén, Beatriz Galindo també fou la mestra de llati de les infantes Isabel,
Juana, Maria i Catalina, les filles d’Isabel la Catolica. Vegeu op. cit. [Recurs en linia no paginat].
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pobres. Anys més tard, essent vidua de Francisco Ramirez de Madrid (?-1495) i a carrec
de cinc fills, funda convents, hospicis, hospitals i escoles, ja que a part d’erudita també
fou una gran benefactora.”®’ Se li atribueixen unes Notas y comentarios a Aristoteles
(dedicats a la reina Isabel la Catolica), unes Anotaciones sobre escritores clasicos

288
Malauradament, aquestes obres resten

antiguos 1 diverses poesies i cartes llatines.
avui perdudes.”

Entre les docta puella que formaren part de la cort de la reina Isabel la Catolica, a
part de Beatriz Galindo, també destacaren Florencia del Pinar (1470-1530) i Lucia de
Medrano (1484-1527). Tenim constancia que Florencia del Pinar participa en justes
poetiques a Valladolid on firmava amb el seu nom real.?”’ El contingut amoroés i el
llenguatge figurat, agil, sexual i picardiés de la seva poesia causaren més d’una
polémica. D’ella es conserven set poemes, agrupats en una Glosa i en el Cancionero
general de muchos y diversos autores, compilat per Hernando del Castillo I’any
15117

Lucia de Medrano,”” per la seva banda, fou membre del cercle de dames cultes de la
cort d’Isabel la Catolica, i arriba a ser catedratica de llati i potser també de dret a la

Universitat de Salamanca I’any 1508,>

tot i que el seu contemporani Joan Lluis Vives
(1492-1540), contrari al projecte humanista a favor de ’educacié de les dones, silencia

. 294
la seva memoria.

27 Vegeu A. Sudrez, op. cit., p. 87; i també M. Azahar, op. cit. [Recurs en linia no paginat].

28 D’acord amb M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del Renacimiento (1400-1550)”, p. 126;
T. Duran, op. cit. [Recurs en linia no paginat]; M. Azahar, op. cit. [Recurs en linia no paginat]; i també A.
de Artega, Beatriz Galindo “La Latina”. Maestra de Reinas, p. 54.

29 Com que no disposem de les obres d’aquesta docta puella, no podem justificar que Beatriz Galindo fos
una auténtica filosofa. Tanmateix, a partir dels titols de les seves obres, Notas y comentarios a Aristoteles
i Anotaciones sobre escritores cldsicos antiguos, si que, en certa manera, ho podriem inferir.

2% D’acord amb M. Azahar, op. cit. [Recurs en linia no paginat].

#! D’acord amb S. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el aiio
1401 al 1833, p. 129; M. Azahar, op. cit. [Recurs en linia no paginat]; i també J.R. Gonzalez, op. cit., p.
331.

2 E] nom complet de Lucia de Medrano fou Luisa —i no Lucia— de Medrano de Bravo de Lagunas de
Cienfuegos. Pertanyia a una familia noble d’Atienza (Guadalajara) i els seus pares foren Diego Lopez de
Medrano i Magdalena Bravo de Lagunas. Aquesta familia fou una dels dotze families més importants i
respectables de Guadalajara, i a més, estigué vinculada a la cort de la reina Isabel la Catolica (1451-
1504). Lucia rebé una solida formacio dels classics llatins i també de dret. Recordem que en aquesta
época les noies no podien acudir a llocs publics per tal d’instruir-se, d’aqui que rebés formacio particular i
privada de la ma del seu pare i també de Pedro de la Rhua (?-1556). Malauradament les seves obres no
s’han conservat. Vegeu M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del Renacimiento (1400-1550)”,
pp. 126-127.

% Dacord amb I’humanista i historiador sicilia Lucio Marineo Siculo (1460-1533) i amb el poeta i rector
de la Universitat de Salamanca Pedro de Torres (1583-1658). Vegeu J.R. Gonzélez, op. cit., p. 330.

2% D’acord amb M.M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del Renacimiento (1400-1550)”, p. 127.
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Destaquem el fet que, d’una banda, humanistes com Erasme de Rotterdam, Luis de
Leodn, o el mateix Joan Lluis Vives contribuiren en afavorir el desenvolupament d’un
cert nivell d’educacié femenina entre les classes socials més cultes i riques, pero en el
fons, aquesta singular educacié fou un recurs més per poder allunyar les dones de la
vida publica i social i mantenir-les recloses dintre de 1’esfera privada de la llar,” és a
dir, per evitar que les dones es dediquessin a 1’escriptura o a altres tasques masculines
en comptes de limitar-se a les seves obligacions.””® Tanmateix, com que no pogueren
evitar que les dones escrivissin, aleshores, aquests moralistes, juntament amb els
educadors i els pedagogs, els recomanaren el cultiu de diferents géneres religiosos, de
confessions o d’autobiografies, que eren generes menys perillosos. De fet, algunes
docta puella fins 1 tot reberen elogis per les seves obres per part dels seus
contemporanis, com Lope de Vega, Benito Pérez Feijoo, el tedleg Juan Claudio, Nicolas
Antonio, Juan de Sotomayor, Pérez de Pareja, etc.

Catalina de Paz (segle XIV-XV) fou una altra docta puella espanyola, probablement
natural de d’Alcala d’Henares.””’ A diferéncia de Beatriz Galindo, de Florencia del
Pinar i de Lucia Medrano, Catalina de Paz no fou una erudita de la cort de la reina
Isabel la Catolica. Sabem pel retoric i humanista Alfonso Garcia Matamoros (1490-
1572) que fou una poetessa exquisida, tant en llengua llatina com en llengua castellana,
i que participa en diversos certamens literaris a Alaca d’Henares i a Sevilla. D’ella es
conserven dos poemes preliminars, escrits en llati, de ’obra Buen plazer trobada en
treze discantes de cuarta rima castellana segun imitacion de trobas francesas
compuesto por don Juan Hurtado de Mendoga: cuyo es Frexno de torote... (1400), i
també un elogi dedicat al cardenal Juan Martinez Guijarro o Siliceo (1477-1557), escrit
en castella.””®

Ana Caro Mallén de Soto (1590-1650) fou una altra docta puella que no forma part
de la cort d’Isabel la Catolica. Residi a Sevilla i fou l’autora de dos “autos
sacramentales” titulats La puerta de la Macarena i La cuesta de Castilleja, que,

2
malauradament, resten perduts.??’

2% Dacord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 21; i també C. Ruiz, op. cit., vol. I, p. 83.

26 D’acord amb A. Suérez, op. cit., p. 104.

7 Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde la formacién del
lenguaje hasta nuestros dias, vol. I (segona part), pp. 123 1 663.

2% Dacord amb N. Baranda, “Notas para un cancionerillo de poetas cortesanas del siglo XVI”, p. 9.

2% Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espafiolas desde la formacion del
lenguaje hasta nuestros dias, vol. 1 (segona part), p. 629.
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Una altra de les docta puella per excel-léncia, juntament amb Beatriz Galindo, fou
Maria de Zayas (1590-1661), coneguda com la “Décima Musa”.**’ Maria de Zayas fou
membre de 1’alta noblesa madrilenya, ja que era la filla del capita d’infanteria Fernando
de Zayas y Sotomayor (1556-?) i Catalina de Barrassa (segle XVI). Segons els
historiadors Serrano y Sanz, Cotoner i Riera, el cercle d’amics de Maria de Zayas fou
bastant ampli i ple d’erudits, als quals aquesta docta puella dedica algunes de les seves

! Entre ells destacaren el poeta Félix Lope de Vega (1562-1635),’" la docta

obres.
puella Ana Caro de Mallén (1590-1650), ’escriptor i dramaturg Juan Pérez de
Montalban (1602-1638), el llicenciat Francisco de las Cuevas (segle XVII), I’escriptor
Antonio del Castillo (segle XVII), etc.’”

A part de ser una gran erudita, Maria de Zayas també fou una gran escriptora del
Siglo de Oro espanyol, de la qual sortosament conservem totes les seves obres. Entre
aquestes destaquen les seves Novelas amorosas y ejemplares conegudes també amb el

39 Novelas y Saraos (1647) i Parte segunda del

titol del Decameron espaiiol (1637),
Sarao y entretenimientos honestos (1649). Totes aquestes obres es caracteritzen pel fet
que les protagonistes son dones que no responen al paradigma femeni de 1’época, que
viuen les seves passions amb molta intensitat, que lluiten contra els impediments i les
imposicions patriarcals, i que no defensen els seus interessos a partir de raons tedriques,
sind per mitja de les seves vivéncies.”” Son, doncs, obres que transmeten un missatge
de rebel-1i6 contra el sentiment d’autoritat paterna, i també contra I’enclaustrament
d’una vida domeéstica sense instruccio, perqué Maria de Zayas volia mostrar la injusticia
que imperava en la relacid entre sexes, i la necessitat d’adoptar comportaments
alternatius per corregir-la. Per exemple, en les seves obres La perseguida triunfante, La
fuerza del amor i El quinto desengario, defensa que 1’home i la dona estaven constituits

per la mateixa matéria, tenien els mateixos sentits i Organs, la mateixa sang, les

3% Seoons Juan Pérez Montalban (1602-1838) en la seva obra Para todos (1632). Vegeu ibidem, p. 584.
301 Vegeu ibidem; i també L. Cotoner; C. Riera, “Zayas o la ficcion al servicio de la educacion femenina”,
p. 282.

%92 Maria de Zayas va dedicar la novel-la Fama Péstuma a Félix Lope de Vega.

393 Tal com també succei amb Beatriz Galindo, Maria de Zayas també fou lloada pels seus contemporanis,
com per exemple, Félix Lope de Vega (1562-1635), en la seva obra El laurel de Apolo (concretament a la
Silva VIII) (1630), o Juan Pérez Montalban (1602-1638), en la seva obra Para todos (1632).

39 Aquesta obra esta constituida per un conjunt de deu novel-les cortesanes, i s’anomena Decamerdn,
perque son novel-les escrites seguint el model del Decameron (1371) de Giovanni Boccaccio (1313-
1375).

395 Tal com també ho defensaren Safo de Lesbos, Aspasia de Milet, Teistoclea, Diotima, Eudocia o
Christine de Pizan. Vegeu E. Garrido, op. cit, p. 317; M.V. Lopez-Cordon, “La fortuna de escribir:
escritoras de los siglos XVII y XVIII”, p. 226; i també M. Greer, Maria de Zayas: The said and the
Unsaid [Recurs en linia no paginat].
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mateixes poteéncies i fins i tot una anima igual, perqué les animes no sén ni homes ni
dones. De manera que no hi havia raons per dir que els homes podien ser savis i en
canvi les dones no. Segons Maria de Zayas, una de les vies per poder solucionar aquesta
pretesa inferioritat i el conseqiient subjugament femeni era, precisament, la cultura,
I’educacio. Aquestes obres també es caracteritzen pel fet que tots els continguts tractats
d’indole moral i doctrinal’® estaven basats en la propia experiéncia de I’autora.’”’
Veiem, doncs, que Maria de Zayas 1luita en contra de la tesi segons la qual els homes
havien de trobar una dona nécia i honesta, perqué segons ella, aquesta era una tesi
contradictoria, ja que una dona nécia no podia ser una dona honesta perqueé si era nécia
no sabia en qué consistia ser honesta.>*®

Les obres d’aquesta docta puella foren reconegudes a Espanya ja des del mateix any
que les comenca a publicar, el 1637. Entre els anys 1650 i 1659, pero, els filolegs
Scaron i1 Boisrobert feren la traducci6 al frances de totes les obres de Maria de Zayas,
provocant que aquestes obres fossin atribuides erroniament a Miguel de Cervantes.*”’
Arran d’aquesta confusid, alguns estudiosos han dedicat les seves recerques a comparar
les obres de Marfa de Zayas amb les de Cervantes, com per exemple Margaret Greer.>'

A partir doncs, de tot el llegat de Maria de Zayas, podem justificar que es tracta
d’una auténtica docta puella, capag no només de reflexionar sobre diferents giiestions
propies de la seva €poca, sind també de fer-ho des del seu propi jo femeni.

Respecte a la resta de docta puella citades en llarga llista oferta per Marcelino
Menéndez Pelayo, malauradament no disposem d’informacié ni de caracter biografic ni
tampoc en relaci6 en les seves obres. Tanmateix, tenint en compte els casos de les docta
puella llatines del segle 111 a.C, els casos de Teresa de Cartagena, Beatriz Galindo,
Florencia del Pinar, Lucia de Medrano, Catalina de Paz, Ana Caro Mallén de Soto,
Maria de Zayas i de Luisa Sigea —com veurem al llarg d’aquest treball-, podem inferir

que el concepte de «docta puella» en I’Epoca Moderna s’utilitza per referir-se a dones

3% Maria de Zayas s’interessa per les diferents giiestions socials, culturals i ambientals de la seva &poca, i
sobretot, per les situacions d’injusticia que vivien les dones. Aquesta docta puella, a més, presenta
solucions i formes de vida alternatives que dona a conéixer mitjancant els personatges de les seves obres,
tot enfrontant-se, d’aquesta manera, a una societat que condemnava les dones al silenci. Vegeu L.
Cotoner; C. Riera, op. cit., pp. 286-291; M. Bruzzese; G. de Martino, op. cit., p. 549; i també A. de
Zayas-Enriquez, Maria de Zayas Sotomayor (1590-1661) [Recurs en linia no paginat].

37 Dracord amb M. Ortega, op. cit., pp. 31-32.

3% D’acord amb Ana de Zayas-Enriquez, aquest argument era similar al que féu sor Juana Inés de la Cruz.
Ambdues, de fet, foren precursores d’un cert feminisme. Vegeu op. cit. [Recurs en linia no paginat].

399 yegeu H.P. Boyer, “Introduction”. A: idem. The Enchantments of Love, by Maria de Zayas, p. Xvi.

319 Margaret Greer compara I’obra La inocencia castigada (1647), de Maria de Zayas, amb dues de les
Novelas Ejemplares de Cervantes, a saber, El casamiento engarioso (1613) i El coloquio de los perros
(1613). Vegeu op. cit. [Recurs en linia no paginat].
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doctes de classes socials superiors, que tenien coneixements humanistics i de llengiies
classiques, que eren conscients de la situacio de desigualtat en la que vivien en relacié
als homes i que s’atreviren a mostrar aquesta insatisfaccio a través de les seves obres,
tot aportant possibles alternatives i solucions. A diferéncia de les docta puella llatines,
les docta puella “modernes” no serviren de font d’inspiracié als poetes, ni tampoc es
caracteritzaven per posseir determinants encants ni un gran poder de seducci6. Les
docta puella “modernes” també es distingeixen de les de Boccaccio perqué son, en tots
els casos, dones reals que si bé s’atreviren a irrompre en determinats ambits masculins,
com el de la literatura i la filosofia, no traspassaren més fronteres. Es a dir, no
participaren, per exemple, en I’ambit politic, com si feren algunes de les dones descrites
per Boccaccio. Les docta puella “modernes”, a més, malgrat no representar el model de
dona ideal de I’época descrit per moralistes com Joan Lluis Vives, Juan Hurtado de

Mendoza, Luis de Ledn, etc., no foren mai titllades de prostitutes.

Arran de les tres definicions del concepte de «docta puellay» desenvolupades al llarg
de la historia, hem inferit la segiient hipotesi: considerem que €s possible que aquest
concepte, a part de fer referéncia a dones de rangs elevats, cultes, erudites, instruides en
els diferents sabers humanistics, i capaces de reflexionar i d’escriure les seves propies
obres des del seu jo femeni, en el segles XV i XVI també s’utilitza per fer referéncia a
les dones filosofes, és a dir, per apel-lar a dones que foren capaces de reflexionar sobre
diferents qiiestions filosofiques propies de la seva época. Disposem de tres exemples
clau de docta puella espanyoles que complirien aquest requisit: Luisa Sigea (1522-
1560), Oliva Sabuco (1562-1620) i Juliana Morell (1594-1653). Totes tres, a més,
comparteixen molts trets, tan de caracter biografic com també filosofic.

La figura i el pensament d’Oliva Sabuco ja han estat estudiats en profunditat per les
pensadores Mary Ellen Waithe i Maria Colomer Vintr6,”'' les quals han argumentat,
justificat i corroborat que es tracta d’una auténtica filosofa, malgrat el debat, encara avui
vigent, en relaci6 a I’autoria de la seva obra Nueva filosofia de la naturaleza del hombre
no conocida ni alcanzada de los grandes filosofos antiguos: la cual mejora la vida y

salud humana (1587).2"

3 Vegeu la darrera edicié de ’obra de Sabuco realitzada per aquestes dues investigadores, New
Philosophy of Human Nature: Neither Known to Nor Attained by the Great Ancient Philosophers, which
Will Improve Human Life and Health (2007).

312 La investigadora Mercedes Caridad Garcia Gomez també ha estudiat en profunditat I’obra Nueva
filosofia de la naturaleza del hombre, pero en el seu cas, atorga I’autoria de 1’obra al pare d’Oliva Sabuco,
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Juliana Morell, per la seva banda, ha estat estudiada biograficament per la filologa i

313 . 314 :
i Teresa Lamy,” * tot i que malauradament no

les investigadores Laia de Ahumada
disposem de les seves obres filosofiques Cum logicas tum Morales (1606) i 1’Oracié
recitada davant Pau V (1608), que li permeteren obtenir el grau de doctora en lleis, i el
grau de doctora en dialéctica i ¢tica suma cum laude per la Universitat d’Avinyo,
respectivament.

Resta per estudiar el cas de la toledana Luisa Sigea, autora de 1’obra Didleg de dues
donzelles. Aquesta és doncs, la nostra tasca, perqué aquest treball esta centrat en
con¢ixer i estudiar en profunditat el pensament filosofic de Luisa Sigea per, a partir
d’aqui, confirmar o bé refutar que ens trobem davant d’una auténtica pensadora. De
poder-ho confirmar, comptariem amb un argument més a favor de la nostra hipotesi,
segons la qual el concepte de «docta puella» també inclouria el de filosofa, tot i que el

concepte de «docta puella» no s’esgotaria amb aquesta accepcid; alhora que també

podriem emfatitzar la preséncia de dones filosofes dintre de la historia del pensament.

Miguel. Vegeu Tradicion y novedad en el pensamiento de Miguel Sabuco: su version del «condcete a ti
mismoy, p. 33; La concepcion de la naturaleza humana en la obra de Miguel Sabuco, pp. 11-14; i també
Hombre y naturaleza: Apuntes sobre la antropologia rencentista, p. 13.

313 Vegeu L. de Ahumada, Juliana Morell. Moments historics de les dones a Catalunya; i també, Juliana
Morell, una humanista catalana.

31 Vegeu T. Lamy, Juliana Morell: Child Prodigy, religious reformer, spiritual writer.
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2? Part

LUISA SIGEA DE VELASCO

El DIALEG DE DUES DONZELLES SOBRE LA

VIDA AULICA I LA VIDA RETIRADA






4. VIDA 1 OBRES DE LUISA SIGEA DE VELASCO

4.1. BIOGRAFIA DE LUISA SIGEA DE VELASCO

Luisa Sigea de Velasco va néixer a Tarancon (regne de Toledo) el dia 3 de febrer de
I’any 1522°" i va morir a Burgos el dia 13 d’octubre de ’any 1560. Els seus pares foren
Diego Sigeo (?-1563) i Francisca de Velasco (?).*'® El matrimoni Sigeo de Velasco
tingué quatre fills, Diego (2),"" Antonio (?),*"® Luisa i Angela (02" Diego Sigeo fou

320 . 1 321 ek ;
un home culte’”” d’origen frances,” un notable humanista i també un reconegut mestre

315 No coneixem amb exactitud 1’any de naixement de Luisa Sigea, perqué no apareix citat en cap de les
seves obres, no s’ha trobat 1’acta del seu bateig, i autors coetanis a ella tampoc no en diuen res. Alguns
investigadors han esmentat 1’any 1530. Tanmateix, si tenim en compte els arguments aportats per Raul
Amores, a Biografia de Luisa Sigea Toledana. Una taranconera del siglo XVI en la corte portuguesa
espariola, és més raonable decantar-se pels voltants de I’any 1522. Amores argumenta que els
investigadors que han optat per fixar I’any 1530 ho feren per emfatitzar que Luisa Sigea fou una nena
prodigi, pero que si es tenen en compte les dates que apareixen en les cartes, i també la biografia del seu
pare, Diego Sigeo, és poc probable que Sigea nasqués 1’any 1530. Si Sigea hagués nascut aquest any,
aleshores el seu pare no seria Diego Sigeo, perqué per aquestes dates Diego Sigeo feia anys que estava a
Portugal on fugi I’any 1522 després d’haver estat relacionat amb la Revolta dels Comuners de Castella
(1521-1522). Vegeu R. Amores, op. cit., pp. 222-224.

316 S6n pocs els coneixements que es tenen de Francisca de Velasco. Tan sols se sap que era natural de
Tarancon, que procedia d’una familia noble molt arrelada a aquesta ciutat, i que es va casar amb Diego
Sigeo I’any 1510. Vegeu ibidem, pp. 204-205; i també P. Alvarez, “Juego de damas”: Una corte
femenina en el quinhentismo portugués, p. 47.

*'7 Diego Sigeo de Velasco estudia teologia a la Universitat d’Alcala d’Henares i a la de Coimbra, i també
exerci com a capella. Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espanolas
desde el aiio 1401 al 1833, vol. 1I (primera part), p. 395; i també R. Amores, op. cit., p. 204.

318 Antonio Sigeo de Velasco va ser nombrat oficial d’escriva de cambra del rei Joan III de Portugal
(1502-1557), 1 durant uns anys visqué i treballa a Roma al servei de Gaspar Barreiros (1515-1574, clergue
i erudit portugues). Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espariolas desde
el aiio 1401 al 1833, vol. 11 (primera part), p. 395; i també R. Amores, op. cit., p. 204.

319 Angela Sigea va destacar en poesia bucolica i sobretot en misica. Com la seva germana Luisa, també
fou reconeguda pels seus coetanis, en aquest cas, musics. D’ella se sap que es casa amb Antonio Mogo de
Mello Carvilho, que visqueren a Torres Novas i que tingueren vuit fills. Vegeu M. Serrano y Sanz,
Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el aiio 1401 al 1833, vol. Il (primera part), p.
395; R. Amores, op. cit., pp. 204 1 225; i també M.R. Prieto, op. cit., p. 49.

329 D’acord amb Cristina Ruiz, Diego Sigeo hauria estudiat a la Universitat de Salamanca i hauria tingut
com a mestre Antonio de Nebrija (1441-1522); mentre que segons Pedro Alvarez i Raul Amores, hauria
estudiat a la universitat d’Alcala d’Henares, i hauria gaudit d’una destacable reputacié com a savi
humanista i com a mestre de nobles. (Vegeu C. Ruiz, “El Renacimiento: cortesanas y misticas”, vol. I, p.
95; P. Alvarez, op. cit., p. 47; i també R. Amores, op. cit., p. 186). Per la seva part, Manuel Serrano y
Sanz destaca que Diego Sigeo escrigué 1’obra De ratione accentuum, commatum, colorum, sectionum, ac
diversorum apicum: quibus Regiae Portugalliae capellae libri denuo recogniti, atque emendati, in lucem
prodeunt, Diego Sygaeo Toletano observatore. Libellus. Per santae Inquisitionis Magistrus integerrimos
probatus (Sobre el perque de I’accentuacio, de les comes, del to, de les seccions i d’altres ornaments:
respecte als quals, essent-ne [jo] Diego Sigeo, toleda observador, novament, vaig revisar, corregir i
treure’n a la llum, a partir dels llibres de la capella de la Reina de Portugal. Llibre. Aprovat pels
integres Magistrats de la Santa Inquisicio [La traducci6 és nostra]). Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes
para una biblioteca de escritoras espariolas desde el aiio 1401 al 1833, vol. 11 (primera part), p. 395.
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de princeps i de reis,’*> que comenga la seva carrera estant al servei de Maria Pacheco
(?-1531).** L’any 1522 Diego Sigeo es veié obligat a traslladar-se a Lisboa buscant
refugi acusat d’estar relacionat amb la Revolta dels Comuners de Castella (1520-
1521).** La familia Sigea Velasco es trasllada a la capital portuguesa anys més tard,
entre el 1536 i el 1538.°%

Luisa Sigea, coneguda entre els llatinistes com “Aloysia Sygaea Toletana™*® o
simplement com la “Toledana” (destacant el gentilici del regne on nasqué, tal com ella
mateixa féu en la carta que envia al rei Felip II d’Espanya’*’ I’any 1559 i també en la
seva obra Didleg de dues donzelles),**® fou instruida, juntament amb la seva germana
Angela, primer per canonges i pel seu germa Diego. Més tard, aquesta tasca educativa
fou continuada pel patriarca quan la familia Sigea Velasco es reuni de nou a Portugal.**’
Gracies a aquests ensenyaments, Luisa Sigea esdevingué una auteéntica erudita, perque a
part de dominar un gran nombre de llengiies, com el 1lati, el grec, I’hebreu, el caldeu, el
siri, I’arab, el portugués, el francés i I’italia*™*® —d’aqui que també fos coneguda com “la

331

poliglota®-,”"" també tenia coneixements de filosofia, literatura, poesia, historia i

teologia.

321 No esta clar si Diego Sigeo fou en realitat francés, espanyol o fins i tot lusita, perqué tot i que ell es
reconeixia com a toleda, tal com hem vist en el titol de la seva obra, autors coetanis a ell, i també
posteriors, situen els seus origens a Franca. Tanmateix, aquests autors no aporten arguments convincents,
tan sols referéncies indirectes. Vegeu R. Amores, op. cit., pp. 184-187; i també M. Serrano y Sanz,
Apuntes para una biblioteca de escritoras espariolas desde el aiio 1401 al 1833, vol. II (primera part), p.
395.

322 D’acord amb R. Amores, op. cit., pp. 184 i 189-204; i també MLR. Prieto, op. cit., p. 43.

323 Maria Pacheco, filla del compte de Tendilla, era I’esposa de Juan Lopez de Padilla (1480-1521), cap
de la Revolta dels Comuners de Castella (1520-1521). L’any 1521, Juan Lopez de Padilla fou executat.
Com que en aquells moments Diego Sigeo estava al servei de Maria Pacheco, les autoritats el
relacionaren amb aquesta revolta, de manera que ambdds hagueren d’exiliar-se d’Espanya 1’any 1522. Els
costa molt trobar un refugi segur; finalment, pero, s’instal-laren a Braga (Portugal) ajudats per
I’arquebisbe d’aquesta ciutat. Quan Maria Pacheco mori, Diego Sigeo passa a treballar al servei del rei
Joan III de Portugal (1502-1557), dels ducs de Braganga Jaime (1479-1532) i Teodosio (1510-1563), i
d’altres membres de la familia reial. R. Amores, op. cit., pp. 189-204

324 Encara avui, no esta clar quin fou realment el grau de participacié o d’implicacié de Diego Sigeo en
aquesta Revolta. Vegeu M.R. Prieto, op. cit., pp. 451 56.

32 D’acord amb Maria Regla Prieto, Diego Sigeo fugi a Portugal havent deixat ja embarassada a la seva
esposa Francisca, de Luisa. Vegeu ibidem, p. 9.

326 Vegeu P. Alvarez, op. cit., p. 42.

327 Felip I aconsegui la corona espanyola 1’any 1556 i exerci de monarca fins que mori ’any 1598.

328 Luisa Sigea, com el seu pare Diego Sigeo, sempre utilitza aquest gentilici, fins i tot durant els anys que
visqué a Portugal. Segons Maria Regla Prieto, Sigea I’hauria utilitzat amb la finalitat que, gracies a la
seva gran fama i a la seva gran erudicid, la gent de Toledo pogués perdonar el seu pare, Diego Sigeo, per
haver estat relacionat amb la Revolta dels Comuners de Castella. (Vegeu M.R. Prieto, op. cit, p. 56).

329 Vegeu R. Amores, op. cit., pp. 180-181; i també M.A. Bel, Mujeres espaiiolas en la Historia Moderna,
p. 75.

3% Dacord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 11; i també C. Ruiz, op. cit., p. 96.

331 Vegeu M.V. Lopez-Cordon, “La rueca y el huso o el trabajo como metafora”, p. 185; A.M. Gémez-
Bravo, “Luisa Sigea: Pasados tengo hasta ahora”, p. 87; i també R. Amores, op. cit., p. 169.
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L’any 1542, Luisa Sigea, juntament amb la seva germana Angela, entra al servei de
la reina Caterina d’Austria i de Portugal (1507-1578) —esposa del rei Joan III de
Portugal (1502-1557)— com a mossa de cambra. Més tard, ’any 1552, entra al servei de
la infanta Maria d’Avis i de Portugal (1521-1577) —filla del rei Manel I de Portugal
“L’Afortunat” (1469-1521) i de la seva tercera esposa, la reina Elionor d’Austria (1498-
1558)— com a “dama llatina”, és a dir, com a preceptora de llengua llatina. La infanta
Maria estigué molt interessada per la cultura, per les lletres i per 1’art, per aixo procura
envoltar-se de noies cultes. De fet, aconsegui que la cort portuguesa destaqués pel cultiu
de les humanitats tot imitant les corts italianes. D’aqui que 1’erudit portugués Manuel de
Faria Sousa (1590-1649) considerés aquesta cort com «la reial aula portuguesa».’*> En
aquest ambient reial, Luisa Sigea entra en contacte amb diferents artistes i amb
nombrosos erudits com fray Miguel Pacheco (?), que li ensenya filosofia, i fray Juan

) . X . 333
Suarez (?), que li ensenya escriptura,

perd també amb un grup molt selecte
d’escriptores, les docta puella.** Concretament pogué conéixer i fer amistat amb Paula
Vicente (1519-1576)**° i Juana Vaz (segle XVI), deixant de banda la resta de dones de
la cort, perqué aquestes altres, segons ella, no dialogaven sobre qiiestions filosofiques,
ni poétiques ni teologiques, sind que tan sols estaven interessades per coses ampul-loses
i insignificants.**® Dintre de la cort portuguesa, Luisa Sigea forma part de I’esfera de les
criades («servitutiumy») —dones que no eren nobles i que vivien de la seva feina—, que era
una esfera diferent a la de les dames —filles de families aristocrates, amb un estatus
social i cortesa superior al de les criades, i posseidores d’una cultura mediocre. Durant
els anys que passa a la cort portuguesa, Luisa Sigea tingué la possibilitat de continuar
formant-se i dedicar-se a I’escriptura, gracies a les grans obres que pogué conéixer i

llegir a la biblioteca de la cort de Lisboa,”*’

i al contacte amb tots aquests erudits i
erudites.
Pels volts del 1536-1538, Luisa Sigea s havia relacionat amb el capita Juan Cano (?),

vei de la poblaci6 de Tarancén, i membre de la familia del celebre tedleg Melchor Cano

332 Citat a F. Diaz, “La poetisa entre los literatos. El ejemplo de Isabel Enriquez entre los judaizantes del
siglo XVII”, p. 421.

333 Dacord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 59.

334 Vegeu N. Salvador; C. Moya, La literatura en la época de los Reyes Catdlicos, p. 286.

333 Paula Vicente era la filla del dramaturg portugués Gil Vicente (1465-1536).

336 Vegeu C. Mufioz Roca-Tallada, Spinola el de las lanzas y otros relatos historicos: Ana de Austria,
Luisa Sigea, Rosmittal —por la Condesa de Yebes, p. 539. Més endavant veurem com Luisa Sigea, en la
seva obra Dialeg de dues donzelles, concretament per boca del personatge de Blesilla, fara una critica a
aquestes dones i a aquestes qiiestions que, segons ella, son molt tipiques de la cort, i que converteixen en
odioses les dones als ulls dels homes i tamb¢ als ulls de Déu.

337 Vegeu M. Prieto, op. cit., pp. 28 1 59.
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(1509-1560), que li demana la ma; Luisa Sigea pero el rebutja.**® Més tard, I'any 1552,
el mateix any que acaba d’escriure la seva gran obra titulada Dialeg de dues donzelles,
s’acorda el seu matrimoni amb Francisco de Cuevas (1520-1559), un noble castella i
culte.® Junts, treballaren a la cort de la infanta Maria de Portugal durant els anys 1552-
1555. L’any 1555, després d’estar tretze anys al servei de la cort portuguesa, Luisa
Sigea i el seu marit abandonaren aquell espai reial per motius desconeguts, i
s’instal-laren a Burgos. A partir d’aquest moment, comenga una etapa molt dura per a

ella, >

ja que ni els seus coneixements ni tampoc la seva fama no li serviren per poder
trobar feina a Espanya. La rad, segons Nieves Baranda, fou que en aquest pais el
nombre de mecenes era molt reduit, no hi havia corts literaries ni tampoc un especial
interés pel llati;**' i, a més, a Espanya no s’oblidaren que Luisa Sigea era la filla d’un
exiliat, i, una dona.**#?

Aquest menyspreu i aquesta indiferéncia per part de la cort espanyola, juntament
amb la impossibilitat de no poder continuar realitzant-se personalment ni
intel-lectualment provocaren en Luisa Sigea un gran desanim, una profunda tristesa i, en
conseqiiéncia, una inevitable depressio,”** ja que, tot i que la cort portuguesa li havia
permeés convertir-se en una humanista coneguda, respectada i admirada, Sigea no sabé
com ni on aprofitar el seu saber.***

Luisa Sigea envia diverses cartes al rei Felip II d’Espanya (1527-1598) i a la seva

esposa la reina Isabel de Valois (1546-1568), destacant els seus mérits i els serveis

338 Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el afio 1401 al
1833, vol. 1I (primera part), p. 395; i també M.R. Prieto, op. cit., p. 9.

339 Francisco de Cuevas era fill de Diego de Cuevas (?) i de Juana Garcia de la Torre (?). El matrimoni
Cuevas Garcia tingué quatre fills. A Francisco de Cuevas se li atribueix una obra titulada Representacion
a la venida y recibimiento de los cuerpos de los Santos Justo y Pastor en Alcala de Henares, de ’any
1568. Vegeu M.R. Prieto, op. cit., p. 73.

39 Segons Nieves Baranda, Luisa Sigea passa pentries, sobretot de caracter laboral i psicologic, perd no
pas de caracter economic, perque la familia Cuevas era una notable i adinerada nissaga de Burgos. De fet,
un dels membres de la familia Cuevas havia exercit d’alcalde major d’aquesta ciutat I’any 1501, i Diego,
un dels germans de Francisco, havia sigut canonge de la Catedral. Baranda també argumenta que durant
I’embaras, Luisa Sigea continua cobrant encara que no treballa, i que la infanta Maria de Portugal al
morir, deixa una pensio anual vitalicia al matrimoni Cuevas Sigea. De fet, Juana, la filla de Luisa Sigea i
Francisco de Cuevas, quan es casa, compta amb un dot realment considerable. Vegeu N. Baranda, “Luisa
Sigea, la brillante excepcion femenina”, pp. 139-140; N. Baranda, “De investigacion y bibliografia. Con
unas notas documentales sobre Luisa Sigea” [Recurs en linia no paginat]. Vegeu també C. de Yebes,
Muiioz-Roca-Tallada, op. cit., p. 54.

3! yegeu N. Baranda, a les seves dues obres “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 151; i
també N. Baranda, “Escritoras sin fronteras entre Portugal y Espaiia en el Siglo de Oro (con unas notas
sobre dos poemas femeninos XVI)”, p. 222.

2 D’acord amb M.R. Prieto, op. cit., pp. 74-76.

33 Dacord amb M. Rivera, “Las prosistas del Humanismo y del Renacimiento (1400-1550)”, p. 117; i
també N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 141.

3% Dracord amb N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 141; i també M.R. Prieto,
op. cit., pp. 67-68.
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prestats a la cort lusitana, perd mai no rebé cap resposta. L’any 1556 va ser cridada per
entrar a treballar a Valladolid, ella com a dama de la cort i el seu marit com a secretari
de Maria d’Austria (1505-1558), germana del rei Carles I d’Espanya i tia de Maria de
Portugal. Els carrecs, perd, només duraren un any, ja que Maria d’Austria mori molt
aviat.

El 25 d’agost de I’any 1557 fou mare d’una nena, Juana de Cuevas Sigea (1557-
1593). Tanmateix, Sigea tan sols pogué exercir de mare poc més de dos anys, ja que
mori I’any 1560 a Burgos. El seu marit Francisco de Cuevas li dedica el segiient epitafi:
«A Déu Optim Maxim. A Luisa Sigea, una dona incomparable. La seva integritat
rivalitzava en tot moment amb un coneixement verament prodigiés de les llengiies.
Francisco Cuevas ’erigi a la seva benemerita i molt enyorada esposa. Adéu, feli¢
animeta. El teu marit mai no deixara de plorar-te mentre viuray.**’

En vida, Luisa Sigea rebé un considerable nombre d’elogis per part d’autors com
Alonso Fernindez de Madrid (1474-1559),>*° Alfonso Garcia Matamoros (1490-
1572),**" entre d’altres, que la consideraren com una auténtica geni ja des de ben
petita.**® Altres autors com el poeta Fernando Ruiz de Villegas (1510-?), el poeta Pedro
Lainez (1538-1584),>*° Juan de Merlo (?), Juan Vasaeo (?)** i Francisco de Pisa (?)
ploraren la seva mort.**!

La memoria de Luisa Sigea perd, es veié pertorbada quan, ’any 1669 a Lid, a

I’impremta de Jean Nicolas Varret, es publica un manuscrit titulat, primer, com Satyra

3 Lepitafi original en llati és: «D.O.M. (Deo Optimo Maximo). LOISIAE SIGAEA, foeminae
incomparabili, cujus pudicitia cum eruditione linguarum quae in ea ad miraculum usque fuit ex aequo
certabat. Franciscus Cuevas moerentissimi conjugi. B. M. P. (Bene Merenti Posuit). Vale beata animula
conjugi dum vivet perpetuae lachrimae». [La traducci6 en catala és nostra]. Vegeu M. Serrano y Sanz,
Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el aiio 1401 al 1833, vol. 1l (primera part), p.
399; i també R. Amores, op. cit., p. 256.

346 Segons Raul Amores, Alonso Fernandez de Madrid comenta que Luisa Sigea havia tingut molt d’éxit a
la cort lusitana pero no a la cort espanyola malgrat els elogis d’alguns dels seus contemporanis espanyols.
Vegeu R. Amores, op. cit, p. 251. Destaquem, especialment, el cas d’Alonso Fernandez de Madrid
perque es tracta d’un gran erudit i també d’un influent historiador i compilador de 1’época, que lloa Luisa
Sigea en diverses ocasions.

7 Maria Regla Prieto explica que Alfonso Garcia Matamoros lloa Luisa Sigea dient que aquesta docta
puella no tenia res a envejar ni a la filosofa grega Diotima ni a la poetessa Safo de Lesbos. Vegeu M.R.
Prieto, op. cit., p. 37.

38 Dacord amb M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el afio
1401 al 1833, vol. 11 (primera part), p. 400; i també C. Martinez; R. Pastor; M.J. de la Pascua; S. Tavera,
Mujeres en la historia de Espania. Enciclopedia biogrdfica, p. 347.

39 El poeta Pedro Lainez dedica a Luisa Sigea una Elegia a la muerte de Luisa Sigea, muger doctissima.
Vegeu M.M. Rivera, “Escritoras castellanas del Humanismo y del Renacimiento”, p. 107; i també M.A.
Bel, Mujeres espariolas en la Historia Moderna, p. 75.

3% Juan Vasaeo, autor contemporani de Luisa Sigea, destaca sobretot el seu domini de les llengiies. Vegeu
M.R. Prieto, op. cit, p. 37.

331 Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espariolas desde el afio 1401 al
1833, vol. II (primera part), pp. 399-400.
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sotadica de arcanis amoris et Veneris (Satira sotadica dels arcans d’amor i de Venus) i
més endavant com a Satira sotadica o com L’Académie des dames. Es tractava d’un
dialeg erotic i obsce, en llati, que suposadament hauria escrit Luisa Sigea i que hauria
estat traduit al castella per Joannes Meursius.”* Aquest didleg estava dividit en set
parts, i les protagonistes eren dues dones, Tullia i Ottavia. En aquell moment, es pensa
que aquest frau havia estat provocat per Juan Westréne (jurisconsult de La Haia), pero
el misteri queda aclarit ’any 1680 quan s’imprimi a Grenoble (Franga) un volum de
poesies llatines del frances i llatinista Nicolas Chorier (1612-1692), que incloia aquest
dialeg obscé. L any 1700 aquesta obra entra a formar part de I’index de llibres prohibits,
tot i que ja se n’havien publicat unes sis edicions, amb les corresponents traduccions al
francés i a I’anglés. Segons el fildoleg portugués Americo da Costa Ramalho (1921-
2013), Luisa Sigea hauria caigut en I’oblit si no hagués estat precisament per aquest
dialeg erotic de Nicolas Chorier.*> Ja fos a causa d’aquesta atribuci6 erronia, o no, molt
temps després de la seva mort, Luisa Sigea encara continuava rebent elogis, per part del
padre Benito Jeronimo Feijo6 (1676-1764), de ’escriptor Gaspar Melchor de Jovellanos
(1744-1811), i sobretot de la pedagoga i escriptora Josefa Amar i Borbon (1749-
1833).3* També I’escriptora Carolina Coronado (1820-1911) s’inspira en ella, I’any

1854, per escriure 1’obra titulada La Sigea. Novela original.**

De manera que, fou
reconeguda tant a Portugal com a Europa,”® i també finalment a Espanya, tot i que en
menor mesura. A finals del segle XVII, els erudits i iniciadors de la bibliografia
espanyola com Nicolas Antonio (1617-1684) i més tard, Francisco Cerda y Rico (1739-
1800) parlaren seriosament de les auténtiques obres de Luisa Sigea, unes obres que els
arribaren de la ma d’Alonso Fernandez de Madrid (1474-1559). Aquests erudits
elaboraren una biografia de Luisa Sigea a partir de les seves obres i de les seves cartes,

tot idealitzant-la a causa de I’admiraci6 que sentien envers aquesta docta puella.™’

352 Tbidem, p. 400; i també M.R. Prieto, op. cit., p. 76.

333 Vegeu A. da Costa, “Notas de leitura. A propésito de Luisa Sigea. Humanitas XXI-XXII (1969-
1970)”, pp. 15-17.

334 Josefa Amar i Borbon, en la seva obra Discurso en defensa del talento de las mugeres (1786) elogia
Luisa Sigea, Oliva Sabuco i Juliana Morell. Vegeu R. Amores, op. cit., p. 258.

335 Vegeu M.M. Rivera, “Escritoras castellanas del Humanismo y del Renacimiento”, p. 106; i també A.
Sudrez, op. cit., p. 128.

336 D’acord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 39.

337 Vegeu ibidem, p. 42.
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4.2. OBRES DE LUISA SIGEA DE VELASCO

Des de ben petita, Luisa Sigea va ser una gran erudita, una estudiosa apassionada, i
una dona treballadora i humil, perd a mesura que passaren els anys, les seves ansies de
reconeixement augmentaren, especialment durant els darrers anys de la seva vida, tal
com es pot veure a les seves cartes.’

Escrivi sobretot en llati, igual que els més il-lustres representants de I’Humanisme
europeu, per poder parlar aixi dels problemes del seu temps, donar a con¢ixer les seves
reflexions filosofiques, i, sobretot, perqué li fos reconeguda la seva autoria i la seva
autoritat. Féu us d’un llati viu i fluit, sense respectar massa perd, ni la gramatica ni la
sintaxi d’aquesta llengua, ja que per exemple —tal com es pot veure en les seves cartes i
en el Didleg de dues donzelles— construeix frases molt llargues, elidint en moltes
ocasions els subjectes i acabant-les bruscament.’* En alguns casos, perd, també utilitza
el castella, per exemple en els seus poemes i en algunes epistoles.

Per mitja de les seves obres lloa i critica alhora la societat del seu temps, sobretot els
princeps 1 I’aristocracia arrogant, frivola i decadent a la que es veié obligada a servir
durant tretze anys a la cort de Portugal, tal com veurem en el Dialeg de dues donzelles
(a través del personatge de Blesil-1a). De fet, tota la seva vida depengué laboralment de
la noblesa, trobant-se d’aquesta manera, davant d’una situacié contradictoria, ja que
d’una banda menystenia la vida de la cort, pero d’altra banda necessitava formar-ne part

per poder desenvolupar-se intel-lectualment.**

Tot i aix0, en aquest mateix dialeg (per
boca de Flaminia) i en el seu poema Syntra, —com veurem a continuacié— Sigea també
elogia aquests mateixos princeps, destacant la seva bondat i la seva magnificéncia.

Durant els primers anys que visqué a Portugal Luisa Sigea comenga a escriure petits
poemes en llati i en castelld, on expressava els seus pensaments més intims i personals,
que anad enviant al papa Pau III (1468-1549), amb l’objectiu d’ésser reconeguda i
admirada.

Al voltant de I’any 1546, Luisa Sigea escrigué un poema molt especial titulat Syntra,

dedicat a la infanta Maria de Portugal. Es tracta d’un poema elegiac en llati, inspirat en

358 Tbidem, pp. 111 36.

339 Maria Regla Prieto ha traduit i publicat totes les cartes de Luisa Sigea en la seva obra Epistolario
latino. Luisa Sigea. En aquesta mateixa obra també comenta algunes de les incorreccions comeses per
aquesta autora. Tanmateix, Prieto valora especialment totes aquestes “errades”, perque, segons ella,
gracies a aquests errors podem deduir I’estat d’anim de Luisa Sigea. Vegeu ibidem, p. 80.

3% Tbidem, pp. 11 i 46. Com veurem més endavant, aquesta contradiccio, precisament, és el pretext
argumental de la seva obra Didleg de dues donzelles.
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la bellesa del paisatge d’una de les residencies de la familia reial portuguesa, a la
muntanya de Syntra (prop de Lisboa). En aquest indret, enmig de la natura i lluny de la
vida de la cort, Luisa Sigea podia deixar anar la seva imaginacié i pensar i composar
lliurement.*®" El contingut d’aquesta composicié consistia en un elogi de la infanta
Maria per part del personatge Syntra, el qual relata al personatge-autora Sigea el futur
tant prometedor que li espera a la «virgen regia» (la infanta Maria). Syntra també és el
nom del personatge protagonista del poema. Syntra fou imprés, postumament 1’any
1566, a Paris per Jean Nicot (ambaixador de Franga a Portugal durant els anys 1559-
1561), gracies al pare de Luisa Sigea. L’any 1781 fou reeditat per Francisco Cerda Rico
en la seva obra Clarorum hispanorum opuscula selecta et rariora tum latina, tum
hispana magna ex parte nunc primum in lucem edita; i ’any 1878 fou traduit al castella
per Marcelino Menéndez Pelayo.**

Durant els darrers anys de la seva vida, Luisa Sigea escrigué encara alguns poemes
més, els quals reflecteixen, sobretot, la melancolia que aleshores aquesta autora
sentia,’®’

Luisa Sigea també conrea el génere epistolar, un génere comu entre els escriptors

humanistes.>**

Es tractava d’epistoles erudites i literaries, anomenades també
“humanistiques”, que eren com petits tractats o assajos que seguien les regles formals
de les cartes oficials de 1’Ars dictaminis medieval. Luisa Sigea segui el model epistolar

. 365 g+ .+ - , . . Jo . , . .
petrarquista,”” dirigint-les no només als seus amics i familiars, sin6 també a destinataris
erudits. Nicolas Antonio, en la seva obra Biblioteca hispana nova, 1i atribueix 32

epistoles, 21 escrites en Ilati i 11 escrites en castella.’®® Escrigué cartes de tematica

381 Tbidem, p. 396; i tamb¢ C. Ruiz, op. cit., p. 94.

362 Vegeu M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de escritoras espaiiolas desde el aito 1401 al
1833, vol. 11 (primera part), p. 404. Serrano y Sanz transcrigué aquest poema en llati i la traduccié que
Marcelino Méndez Pelayo féu en castella (1878) en la seva obra Apuntes para una biblioteca de
escritoras espariolas desde el afio 1401 al 1833, pp. 404-407. En aquesta obra, Serrano y Sanz també
transcrigué altres poesies de Sigea, juntament amb el Dialeg de dues donzelles, i algunes de les cartes
llatines i castellanes d’aquesta pensadora (Idem, pp. 407-471).

363 Vegeu P. Alvarez, op. cit., p. 50.

364 D’acord amb M.M. Rivera, “Escritoras castellanas del Humanismo y del Renacimiento”, p. 108; i
també M.A. Bel, Mujeres espaiiolas en la Historia Moderna, p. 75.

363 Vegeu N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 145; i també M.R. Prieto, op.
cit.,, p. 32.

3% Citat a M.M. Rivera, “Escritoras castellanas del Humanismo y del Renacimiento”, p. 108; i també
M.A. Bel, Mujeres espariolas en la Historia Moderna, p. 75. Quinze d’aquestes cartes foren publicades
per Manuel Serrano y Sanz, I’any 1903, en la seva obra Apuntes para una biblioteca de escritoras
espariolas desde el afio 1401 al 1833, vol. 11 (primera part), pp. 409-416. D’acord amb Céandida Martinez
i Maria Regla Prieto, aquestes cartes foren descobertes per Antonio Puigblanch a Anglaterra. Actualment,
es troben a la Biblioteca Nacional de Madrid i a la British Library de Londres. Vegeu C. Martinez, R.
Pastor; M.J. de la Pascua; S. Tavera, op. cit., p. 347; i també M.R. Prieto, op. cit., p. 83.
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personal i familiar, i d’altres de tematica professional. Les epistoles de caracter familiar
ens serveixen per comprovar que Luisa Sigea fou una gran coneixedora dels sentiments
humans, com els de I’amistat, I’amor, la soledat, la tristesa, etc.,367 i que fou capag
d’expressar-los des del seu jo femeni, sense estar influenciada per les doctrines de
I’Església ni les de I’Estat. Les epistoles professionals li serviren sobretot, per destacar
la personal i constant dedicacié a I’estudi que mantingué al llarg de tota la seva vida.
Podem considerar-les, doncs com el seu curriculum vitae, on es presenta com una dona
intel-ligent, erudita i aguda. Segons Nieves Baranda, aquest afany de reconeixement i de
propaganda personal és propi de la literatura femenina, i té la finalitat de demostrar que
les dones també compten amb capacitat d’estudi, d’escriptura i de creacid; és a dir,
serveix per deixar ben clara I’autoria de les obres.**®

Destaca especialment una carta oficial que 1’any 1546 Luisa Sigea, amb 24 anys,
envia al papa Pau III (1468-1549).>® Aquesta carta estava escrita en cinc llengiies
diferents (llati, grec, hebreu, caldeu i arab), i en ella Luisa Sigea parlava sobre la
importancia i la necessitat de 1’esfor¢ personal, considerant-se ella mateixa un clar

exemple. Aquesta carta anava acompanyada del poema Syntra.*™

L’epistola i el poema
en qiiesti6 pogueren arribar a mans del papa Pau IIl gracies a la intervencio de
I’humanista i del poeta italia Girolamo Britorio (1491-1549), amic del seu pare Diego

. 1
Sigeo.”’

El gener de I’any 1547, el papa Pau III li respongué també en les mateixes
llengiies, reconeixent-li la seva valua i elogiant el seu ingeni de poliglota, sobretot, pel
fet de ser una dona,372 i brindant-li, a més, la seva ajuda. Aleshores Luisa Sigea li
escrigué de nou, demanant-li feina pels seus germans Diego i Antonio. En aquesta
ocasio, pero, el papa Pau III no li respongué.

Luisa Sigea incrementa la seva creacid epistolar quan es trasllada a Burgos
acompanyada del seu marit Francisco de Cuevas, perqué trobava a faltar la cort
portuguesa. A Espanya no se la reconeixia, ni tampoc no trobava mecenes, de manera

que escriure cartes li permetia apaivagar en certa mesura el seu dolor, i a la vegada

lluitar per ser reconeguda i per trobar feina a la cort espanyola. De fet, fou gracies a les

37 Dracord amb M.A. Bel, Mujeres espariolas en la Historia Moderna, p. 76.

3% Dacord amb N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 147; i també M.R. Prieto,
op. cit., p. 36.

3% Recordem que Luisa Sigea ja havia enviat també alguns dels seus poemes al papa Pau II1.

370 Vegeu A.M. Gomez-Bravo, op. cit., p. 87; N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”,
p- 142; i també M.R. Prieto, op. cit., p. 57.

7' D’acord amb R. Amores, op. cit., p. 230.

372 Vegeu ibidem, p. 175; i també N. Baranda, “Luisa Sigea, la brillante excepcion femenina”, p. 114.
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seves cartes, 1 no tant per les seves obres, que la reputacié i la fama finalment li
arribaren.’”

La seva obra mestra fou el dialeg filosofic en llati titulat Didleg de dues donzelles
sobre la vida aulica i la vida retirada, que escrigué ’any 1552, deu anys després
d’arribar a la cort portuguesa. Luisa Sigea féu diverses copies d’aquesta obra i les
distribui entre els seus amics.””* Pogué escriure aquest didleg gracies a tots els
coneixements que ana adquirint a la cort lusitana, especialment a la biblioteca reial, i al
temps lliure que li deixava la infanta Maria de Portugal. Luisa Sigea envia un manuscrit
d’aquesta obra al toleda Alvar Gomez de Castro (1515-1580), que no la hi retorna
perqué li agrada molt; és més, Alvar Gomez féu arribar aquest mateix manuscrit a
Alonso Fernandez de Madrid (1474-1559), el qual el rebé amb la mateixa admiracio.’”
Actualment tan sols es conserva un manuscrit de 1’obra Didleg de dues donzelles a la
Biblioteca Provincial de Toledo, datat de I’any 1552, que fou localitzat per Manuel
Serrano y Sanz, i que el publica en la seva obra Apuntes para una biblioteca de

escritoras espaiiolas desde el aiio 1401 al 1833, I’any 1903.77¢

373 D’acord amb M.R. Prieto, op. cit., p. 36.

37 Vegeu ibidem, p. 35.

375 Ibidem, p. 68.

376 Aquest manuscrit datat del 1552 esta digitalitzat i es pot consultar a través de la segiient direccid
electronica: <http://bvpb.mcu.es/es/consulta/registro.cmd?id=397594>
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5. CARACTERISTIQUES DEL DIALEG DE DUES
DONZELLES SOBRE LA VIDA AULICA I LA VIDA
RETIRADA

5.1. GENERE LITERARI I TEMATICA

D’acord amb Nieves Baranda, el génere literari de 1’obra Dialeg de dues donzelles és
el debat intel-lectual,*”’ perqué seguint la moda renaixentista, Luisa Sigea utilitza el

8 entre dos

debat com el mitja literari a partir del qual desenvolupa un dialeg’’
personatges amb la intencid didactica d’aclarir quina és la millor forma de vida i la
també la més felig: la vida aulica, o bé, la vida retirada.

Aquesta tematica fou recorrent al llarg del Renaixement a causa de la recuperaci6 de
la literatura grecollatina que tingué lloc durant aquesta época, fins al punt de convertir-
se en un topic literari. Es a dir, s’idealitza el passat classic i a causa d’aquest fet els
literats i els pensadors humanistes volgueren imitar-lo, perd no en el sentit de copiar-lo
literalment ni de plagiar-lo, sind concebent-lo com a font d’inspiracid, per, a partir
d’aqui, poder superar el model antic en qiiesti6 (en llati procedir d’aquesta manera
s’anomena aemulatio). Els literats i els pensadors humanistes lloaven la vida retirada, la
vida del camp, ’auténtica vida, la vida en contacte directe amb la naturalesa que
visqueren els classics i des de la qual podien reflexionar; una vida, per tant, allunyada
de la cort i de la multitud. La vida aulica, doncs, era vista com una forma de vida
oposada a la vida retirada. L’obra paradigmatica dintre de la literatura humanista
espanyola que exemplifica clarament aquest topic literari és 1’obra Menosprecio de

Corte y Alabanza de Aldea, d’ Antonio de Guevara (1480-1545), publicada a Valladolid

377 Vegeu N. Baranda, “Las escritoras espafiolas del siglo XVI: La ausencia de una tradicién literaria
propia”, p. 53.

378 Rosa Rius explica que fou poc freqiient que les autores del segle XVI escrivissin en forma de dialeg, ja
que, en general, solien fer s de la poesia. Aquesta situaci6 es degué al fet que el didleg era una forma
considerada, fins aleshores, com un génere literari de competéncia basicament masculina. Rosa Rius
també cita alguns dels pocs exemples d’autores del segle XVI que escriviren en forma de dialeg, entre els
que destaquen Tullia d’Aragona, amb el dialeg Della infinita di amore; i Moderata Fonte, amb 1l merito
delle donne. També cita el nom d’una autora del segle XV, Isotta Nogarola, amb el dialeg De pari aut
impari Evas adque Adae Peccato. Vegeu R. Rius, “Del secreto a la voz: Moderata Fonte y el mérito de
las mujeres”, p. 67.

129



I’any 1539; en ’humanisme portugues trobem el Tratado en contra y pro de la vida
solitaria. Con dos Tratados, uno de la Religion, y Religioso, otro contra los hombres
que mal viven, del lusita Cristovao da Costa (1515-1594) i publicat a Venecia ’any
1592. Tanmateix, aquestes dues obres es diferencien del Dialeg de dues donzelles sobre
la vida dulica i la vida retirada de Luisa Sigea perqué no son tractats filosofics;’”’ ja
que tot i que contenen certes reflexions de caracter moral, en realitat es tracta d’obres
literaries propiament dites.

Curiosament, Luisa Sigea i Antonio de Guevara coincideixen, en certa manera, en un
seguit de punts, tant de caracter biografic com respecte a les seves obres. Pel que fa als
aspectes biografics, destaquem, en primer lloc, que Antonio de Guevara participa en la
Revolta dels Comuners de Castella (1520-1521) sense patir perd, cap mena de
represalia. Al contrari, com a recompensa per la seva lluita en contra dels comuners, el
rei Carles I d’Espanya (1500-1558) el nombra inquisidor de Toledo. Com ja hem
explicat, Diego Sigeo, el pare de Luisa Sigea, veient-se involucrat de manera indirecta
en aquesta Revolta de Castella, pati certes represalies, 1 es vei¢ obligat a exiliar-se a

1.%*% En segon lloc, Antonio de Guevara i Luisa Sigea coincideixen en el fet que

Portuga
ambdos estigueren relacionats, en certa manera, amb la vida de la cort. En el cas de
Guevara, podria haver format part del cercle de joves de la cort del rei Joan IIT de
Portugal (1502-1557),*" espos de Caterina d’Austria i Portugal (1507-1558), ja que
dedica la seva obra, Menosprecio de Corte y Alabanza de Aldea, a aquest monarca
portugués. Es segur, en canvi, que Guevara estigué al servei del rei Carles I d’Espanya.
Respecte a Luisa Sigea, aquesta pensadora forma part de la cort de la reina Caterina
d’Austria i Portugal (1507-1558) —I’esposa, precisament, del rei Joan III de Portugal,
com acabem de veure—, i també de la cort de la infanta Maria d’Avis i de Portugal
(1521-1577), exercint de donzella de cambra i d’instructora, respectivament.’** En

darrer lloc, Guevara i Sigea també comparteixen el fet que ambdos decidiren abandonar

les corts espanyola i portuguesa, respectivament, després dun nombre considerable

379 Al llarg d’aquest treball anirem veient que 1’obra Didleg de dues donzelles de Luisa Sigea es tracta
d’un auténtica obra filosofica, sobretot a partir dels continguts filosofics desenvolupats per aquesta
pensadora.

89 Vegeu I’apartat 4.1. Biografia de Luisa Sigea de Velasco.

381 No sabem si Antonio de Guevara foma part de la cort portuguesa perqué no consta en el Libro de la
cambra real del Principe. Vegeu A. Rallo, “Introduccion”. A: A. Guevara. Menosprecio de Corte y
Alabanza de Aldea, pp. 16-17.

382 No ens consta que Guevara i Sigea coincidissin en algun moment en la cort portuguesa, potser, perqué
probablement Guevara no forma part d’aquesta cort.
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d’anys de serveis prestats; Antonio de Guevara per retirar-se a un convent de Valladolid
de I’orde de Sant Francesc; i Luisa Sigea per motius desconeguts.

Quant a les seves obres, Menosprecio de Corte y Alabanza de Aldea (1539) 1 Dialeg
de dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada (1552), Antonio de Guevara i
Luisa Sigea també coincideixen en certs punts. En primer lloc, el titol de la Dedicatoria
de I’obra d’Antonio de Guevara és similar al de Luisa Sigea, ja que ambdés dedicaren
les seves respectives obres a personatges de la cort i lloaren llurs destinataris. El de
Antonio de Guevara diu: «Comenga el proleg de I'autor dirigit al serenissim rei de
Portugal®® en el que aporta doctrines molt bones i toca histories molt notables»,*** i el
de Sigea: «Dedicat a la serenissima infanta Maria, filla del divi Manel, potentissim rei
de Portugal, de Luisa Sigea, toledana poliglota».*®* En segon lloc, coincideixen en la
tematica de les seves respectives obres, és a dir, la comparaci6 de la vida aulica i la vida
retirada. En tercer lloc, ambdos desenvolupen aquesta comparaci6 establint un seguit de

386

contrastos entre conceptes clau, com per exemple «vida» i «mort»,” «virtuty i

388

«vicin, ¥ «llibertat» i «servitud»,**® entre d’altres. I, en darrer lloc, ambdos citen

? i també diferents fragments d’obres filosofiques de

391 393

qps L 38
nombrosos passatges biblics,

pensadors com Platc’),390 Séneca, Plutarc®”? o Bernat de Claravall,”” en la majoria de
casos amb poca fidelitat respecte als originals.

Antonio de Guevara (1480-1545) i Luisa Sigea (1522-1560) coincideixen en tots
aquests punts perqué ambdos visqueren en la mateixa época i per tant, les seves vides i
les seves obres foren fruit de les caracteristiques i de les modes propies d’aquest
moment historic en qiiestio. Tanmateix, es tracta de dues obres diferents, perqué —com
hem dit— I’obra d’ Antonio de Guevara és una obra literaria, mentre que 1’obra de Luisa

Sigea és una obra de caracter i de contingut filosofic. Es a dir, formen part de disciplines

3% Antonio de Guevara es refereix al rei Joan III de Portugal (1502-1557).

384 Bl titol original en llengua castellana és: «Comienza el prologo del autor dirigido al serenisimo rey de
Portugal en el cual pone muchas buenas doctrines y toca muy notables historias.» (A. de Guevara,
Menosprecio de Corte y Alabanza de Aldea, de Antonio de Guevara, p. 99).

385 L. Sigea, op. cit., p. 365.

386 Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. XV, p. 237. Vegeu també L. Sigea, op. cit., p. 461.

387 Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. XIX, p. 271. Vegeu també L. Sigea, op. cit., p. 421.

388 Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. V, p. 167. Vegeu tamb¢ L. Sigea, op. cit., p. 383.

3% Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. II, p. 139. Vegeu també L. Sigea, op. cit., pp. 390-391.

390 yegeu A. de Guevara, op. cit., “Prologo”, p. 103, i també cap. I, p. 135, etc. Vegeu també L. Sigea, op.
cit., pp. 375, 456, 441, 450, etc.

3! Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. 11, p. 137 i cap. XVII, p. 258. Vegeu també L. Sigea, op. cit., pp.
394, 451, 479, etc.

392 yegeu A. de Guevara, op. cit., “Prélogo”, p. 99; cap. II, p. 135; cap. XIII, p. 222; cap. XV, p. 247, etc.
Vegeu també L. Sigea, op. cit., pp. 431, 435, 437, 488, etc.

3% Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. XX, p. 277. Vegeu també L. Sigea, op. cit., pp. 385, 472, 506, etc.
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diferents perque els continguts desenvolupats també son diferents. A més, Luisa Sigea
argumenta a favor d’ambdues vides,””* mentre que Antonio de Guevara té clar que la
millor forma de vida és la vida retirada en oposicio a la vida aulica.**’

Seguint amb la qiiestio del génere literari i la tematica, cal afegir que ’obra Didleg
de dues donzelles de Luisa Sigea, a priori, semblaria que podria considerar-se com una
obra que formaria part del génere literari renaixentista anomenat “mirall de princeps”,*®
d’acord amb les caracteristiques propies d’aquest génere. En primer lloc, perqué Luisa
Sigea dedica aquest didleg a la infanta Maria de Portugal, a la que qualifica com a
«Serenissima [...] i Divina Princesa»;*’ en segon lloc, perqué li servi per lloar i agrair a
aquesta infanta portuguesa el seu mecenatge;” i, en darrer lloc, perqué al llarg
d’aquesta obra ofereix un seguit de recomanacions i de preceptes de caracter politic i

. : 99
també moral sobre com han de ser els governants ideals.’

Tanmateix, el Dialeg de
dues donzelles no és propiament un manual sobre com esdevenir un bon governant,
perque com veurem al llarg d’aquest treball, el tema principal de ’obra de Sigea no és
la politica, sin6 I’¢tica. Luisa Sigea subordina les seves reflexions de caracter politic a
les seves reflexions de caracter étic perqué 1’objectiu d’aquest obra és descobrir «quina
¢és la vida més feli¢ d’aquestes dues: la vida aulica o bé la vida retirada i allunyada dels
tumults urbans i en solitud»,** és a dir, quin és el millor cami per poder arribar al costat
de Déu, perque, d’acord amb Sigea, «Déu és la meta, i els qui es dirigeixen cap a Ell
viuran feligos».*"!

Entre les obres que si constitueixen propiament aquest génere literari del “mirall de
princeps” destaca especialment £/ Princep (1513), de Nicolau Maquiavel (1469-1527).
Tot i que les obres de Maquiavel*® i aquest dialeg filosofic de Luisa Sigea pertanyen a
geéneres literaris diferents, ambdos pensadors coincideixen en determinades reflexions,
especialment de caracter politic, encara que també divergeixen en moltes altres, tal com

anirem veient al llarg d’aquest treball.

9% Luisa Sigea diu: «Es clar, doncs, que ambdos estils de vida han estat establerts per Déu, i per tant, no
s’ha de considerar detestable ni menyspreable la vida en el segle.» (Ibidem, p. 485).

395 Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. XX, pp. 274-286.

3% Vegeu les caracteristiques d’aquest gener literari a I’apartat 2.1. Filosofia Politica.

37 L. Sigea, op. cit., p. 365.

3% Vegeu ibidem, p. 366.

3% Vegeu per exempler, ibidem, pp. 375-376.

49 Tbidem, p. 365.

407 Tbidem, p. 452.

402 Bns referim a El Princep (escrit any 1513 i publicat ’any 1531) i Discursos sobre la primera década
de Tit Livi (escrits entre els anys 1513-1519 i publicats també al 1531).
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Entre les similituds formals, destaquem les semblances que hi ha entre la dedicatoria
del Dialeg de dues donzelles, a la infanta Maria de Portugal, i la dedicatoria d’E!/
Princep, a Lloreng de Médici II, duc d’Urbino (1492-1519). En primer lloc, en la seva
dedicatoria, Maquiavel qualifica a Lloreng de Médici com a «Magnific» i com a «vostra
Magnificéncia»;*” mentre que Sigea, com hem vist, considera la infanta Maria com a
«Serenissima [...] i Divina Princesa».*” En segon lloc, Maquiavel reconeix que ha
tingut en compte fonts modernes i també fonts antigues;**’ Sigea també fa referéncia a
les seves fonts bibliografiques, sense perd, especificar gaire.*® En tercer lloc, utilitzant
el tipic recurs de la captatio benevolentiae,”’ tant Maquiavel com Sigea consideren la
seva obra indigna de la grandesa del seu destinatari.*®® En quart lloc, Maquiavel demana
a Lloreng de Médici que accepti la seva obra malgrat la humilitat d’aquesta;*® quelcom

. . . . 410
similar fa Sigea respecte a la infanta Maria.

En darrer lloc, tant Maquiavel com Sigea
destaquen el paper de la fortuna en relaci6 a I’¢xit tant dels seus destinataris (Lloreng de
Meédici i la infanta Maria de Portugal) com de les seves respectives obres literaries (E/

Princep i Didleg de dues donzelles).*"!

403 N Maquiavel, op. cit., p. 49.

4041 Sigea, op. cit., p. 365.

495 Nicolau Maquiavel diu: «Desitjant jo, doncs, oferir-me a la vostra Magnificéncia amb algun
testimoniatge de la meva devocio a vos, no he trobat entre les meves pertinences res que tingui en tant de
preu o estimi tant com el coneixement de les accions dels grans homes, aprés mitjangant una llarga
experiéncia de les coses modernes i una lectura continuada de les antigues: després d’haver-les meditades
i examinades llargament amb gran diligencia, i d’haver-les recollides ara en un petit volum, [...]» (E/
Princep, p. 49).

496 | uisa Sigea diu: «[...] vull fer saber obertament que medito els ensenyaments d’aquests savis quasi des
del bressol. De manera que qualsevol persona que em llegira podra veure que el poc saber que tinc el dec
a aquests autors, per aixo haig de reconéixer francament el meu deute.» (Op. cit., p. 365).

7 La captatio benevolentiae és un recurs literari que consisteix, mitjancant una falsa modéstia, a
considerar I’obra presentada com a menor, amb 1’objectiu de captar la bona predisposicié dels lectors o de
1’auditori.

4% Nicolau Maquiavel diu: «I, tot i que consideri que aquesta obra indigna de la vostra preséncia,
tanmateix tinc prou confianga que la vostra benvolenca voldra acceptar-la, tenint en compte que jo no us
puc fer cap present millor que d’oferir-vos la facultat d’assabentar-vos en un temps brevissim de tot allo
que jo he conegut en tants anys i amb tants treballs i perills. [...]» (El Princep, pp. 49-50). Luisa Sigea
diu: «A més, si bé jo no vaig saber recollir totes les riqueses tan abundants d’aquests savis com hauria
hagut de recollir, tanmateix, si s¢ que mai no podré pagar el meu deute respecte a ells. De fet, confesso
amb franquesa que no he arribat a beure ni una petita gota de les rieres sobreabundants d’aquests
coneixements, 1 molt menys podria tenir la presumpcié d’imitar-los completament algun dia.» (Op. cit.,
pp. 365-366).

49 Nicolau Maquiavel diu: «Prengui, doncs, la vostra Magnificéncia aquest petit present amb el mateix
anim amb qué jo ’ofereixo, [...]» (El Princep, p. 50).

4101, Sigea diu: «A Vés, Divina Princesa, que sou la meva joia i la dels més doctes, sigueu favorable a
aquest llibret, perqué la seva autora és la vostra admiradora, el lloc on el vaig elaborar és la vostra
biblioteca, i a compondre’l m’han ajudat els vostres excel-lents llibres. Sota aquests auspicis, amb
seguretat i sense por [el llibret] podra tapar la boca dels envejosos que lladren.» (Op. cit., p. 366).

1" Nicolau Maquiavel diu: «[...] que si el llegiu i mediteu diligentment, hi descobrireu el meu desig
profund que pugeu aconseguir aquella grandesa que la fortuna i les qualitats vostres us prometen. I si la
vostra Magnificéncia des del cim de la seva altesa es digna alguna vegada girar els ulls cap a aquests
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La clau per justificar totes aquestes coincidéncies rau en el fet que Nicolau
Magquiavel i Luisa Sigea foren dos pensadors coetanis. Es a dir, es tracta de dos filosofs
de I’Epoca Moderna, i com a tals, parteixen, segueixen i tenen en compte les
caracteristiques 1 la manera de procedir propia d’aquest moment de la historia del
pensament. Quelcom similar al que succeeix respecte a I’obra de Luisa Sigea i la
d’Antonio de Guevara.*'? Malauradament, desconeixem si Luisa Sigea tingué
coneixement de les obres i les reflexions filosofiques de Nicolau Maquiavel, perqué tot i
que per qiiestions cronologiques podria ser, no ens consta que les obres de Maquiavel

formessin part de la biblioteca de la infanta Maria de Portugal.*"?

5.2. ELS PERSONATGES

Els dos personatges d’aquest dialeg filosofic son dues donzelles, Flaminia i Blesil-la.
Com es veu en el subtitol d’aquesta obra —Dialeg en una casa de camp, entre Flaminia
de Roma i Blesil-la de Siena, donzelles, nobles i també doctes, sobre la vida aulica i la
vida retirada— sabem que Flaminia i Blesil-la son dues donzelles (noies joves i
verges)*!* cultes procedents de Roma i de Siena, respectivament. Destaquem el fet que,
tot i que Luisa Sigea era espanyola, i que visqué i escrigué aquesta obra a Portugal, les
protagonistes del seu dialeg son originaries d’Italia. Aquest fet quedaria justificat tenint
en compte que, aleshores, en ple segle XVI, Italia fou el bressol del Renaixement i,
segles abans, el de I’ Antiguitat Classica. Italia, doncs, simbolitzava el passat, els origens

i el model a imitar 1 aemular en el sentit llati.

baixos llocs, s’adonara de com suporto tan immerescudament una malvolenca gran i continuada de la
fortuna.» (El Princep, p. 50). Luisa Sigea diu: «[...] Sota aquests auspicis, amb seguretat i sense por [el
llibret] podra tapar la boca dels envejosos que lladren. Que em valgui vostra Excel-léncia, que teniu el
zenit suprem del prestigi i del poder amb qué podreu mostrar ben clarament a tot 1’orbe de la terra els
admirables dots divinals del vostre esperit que ara, un xic amagats per la gelosia d’una fortuna ara
enfosquida, ben aviat difondran un esplendor inextingible.» (Op. cit., p. 366).

412 La lloanga que fa Antonio de Guevara al rei Joan III de Portugal, dedicant-li I’obra Menosprecio de
Corte y Alabanza de Aldea, és molt similar a la de Luisa Sigea i també a la de Nicolau Maquiavel.
Destaquem el fet que la dedicatoria de Guevara, a diferéncia de la de Sigea i la de Maquiavel, ocupa 28
pagines, esta dividida en tres subapartats, i es troba situada dintre del proleg. Vegeu A. de Guevara, op.
cit., pp. 99-117.

413 Vegeu M. Prieto, op. cit., pp. 28 i 59.

#1* D*acord amb la concepci6 antropologica de la dona propia de I’Epoca Moderna, donzella significava
ser una noia jove i verge. Vegeu I’apartat 3. Concepcié Antropologica de la dona a I’Edat Moderna.
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A partir del subtitol d’aquesta obra, Odette Sauvage també dedueix que ’origen de
Flaminia seria un origen urba, perqué procedeix de Roma, i Roma és la capital; mentre
que Blesil-la és de provincies. També afegeix que el nom de Flaminia podria
correspondre al gentilici roma Flaminius,*" i el de Blesil-la, al nom de la mare i d’una
de les quatre filles de santa Paula, deixeble de Jeroni d’Estrid6. Jeroni d’Estrido és un
dels autors més citats per Luisa Sigea al llarg de la seva obra.*'®

Tal com es pot veure al llarg del Didleg de dues donzelles, Flaminia és la
interlocutora encarregada de defensar la vida aulica, mentre que Blesil-la argumenta a
favor de la vida retirada. Aquesta darrera protagonista és 1’encarregada de portar el pes
del dialeg. Malgrat que Flaminia intervé molt menys que Blesil-la, les seves
intervencions son molt completes pel que fa als continguts exposats. Es a dir, Flaminia
amb poques paraules sap aportar contraarguments de pes respecte a les explicacions
desenvolupades per Blesil-la.

Luisa Sigea dona a congixer, doncs, tots els seus arguments de caracter politic,
antropologic, epistemologic i ¢tic a partir d’aquestes dues protagonistes. El fet que les
protagonistes d’aquest dialeg filosofic siguin dues dones no és irrellevant en relaci6 al
contingut filosofic desenvolupat, com tampoc no ho és que Sigea dediqui tot el Segon
dia d’aquest dialeg a reflexionar sobre diferents qiiestions relatives a les dones.
Considerem que no és irrellevant perque Sigea, parlant a partir de Blesil-la i Flaminia i
reflexionant sobre qiiestions relacionades amb les dones fent referéncia a les
experiencies vitals d’aquestes dues donzelles, demostra que les dones també poden
arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.

Alguns investigadors s’han preguntat quina d’aquestes dues donzelles representa
Sigea; és a dir, si 'auténtic pensament de Sigea és el defensat per Flaminia, la qual
argumenta a favor de la vida aulica; o bé, és el de Blesil‘la, que defensa la vida retirada.
La majoria d’ells, es decanten a favor de Blesil-la. Per exemple, Maria Regla Prieto i
Pedro Alvarez, argumenten que 1’auténtic pensament de Sigea es troba amagat darrere
del personatge de Blesilla,*'” perqué —com hem comentat— és el personatge que porta el
pes i la direcci6 del dialeg.

La nostra hipotesi, en canvi, és que Sigea esta representada per totes dues, €s a dir,

tant per Flaminia —defensora de la vida aulica—, com per Blesil-la —defensora de la vida

415 yegeu O. Sauvage, op. cit., p. 29.

416 Com veurem més endavant, Luisa Sigea basant-se en Jeroni d’Estrid6, considera que santa Paula és el
model i ’exemple a seguir per les dones.

417 yVegeu M.R. Prieto, op, cit., p. 68; i també P. Alvarez, op. cit., p. 48.
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retirada—, perque, com ella mateixa diu, «ambdds estils de vida han estat establerts per
Déu, i per tant, no s’ha de considerar detestable ni menyspreable la vida en el segle»,*'®

per tant, ambdoés serveixen per arribar al costat del Senyor i ser felig.

5.3. ESPAI ON ES DESENVOLUPA EL DIALEG EN QUESTIO

Aquest col-loqui entre Flaminia i Blesil-la es desenvolupa enmig d’un locus amoenus
idil-lic, és a dir, en un paisatge bucolic, en una casa de camp envoltada de prats plens de
flors i d’arbres, prop d’un riu i en plena primavera.

Coneixem tots aquests detalls a partir dels comentaris que fan les dues protagonistes.
Per exemple, sabem que es troben envoltades d’un paisatge idil-lic per la descripcid que
ambdues protagonistes fan a I’inici i al final de cadascuna de les converses que
constitueixen aquest dialeg; una descripcié rica en detalls i inspirada en passatges i
versos literaris dels poetes llatins Terenci,*"” Horaci*?’ i Virgili.**' Sabem també que es
troben en una casa de camp perqué Flaminia inicia el dialeg destacant, precisament,
I’encant de la casa de camp en la que es troben;**” i sabem que és la primavera perqué
Blesil-la, en dues ocasions, fa referéncia a Zéfir o Favoni: Zefir és el nom grec i Favoni
el nom llati que s’utilitzen per designar el vent de I’oest. Aquest vent, generalment, bufa

. - . . . . 423
durant la primavera, per aixo també se’l coneix com la brisa de la primavera.

5.4. ESTRUCTURA DE L’OBRA

Aquesta obra consta de diferents parts: en primer lloc, trobem la dedicatoria a la
infanta Maria de Portugal; en segon lloc, el proleg, que serveix d’introduccid; i, en
darrer lloc, el dialeg en qiiestio, al llarg del qual es troben desenvolupats els continguts

filosofics propiament dits.

418 1. Sigea, op. cit., p. 485.

19 | uisa Sigea cita diferents passatges de les comédies de Terenci: L Eunuc i Formi.

20 | nisa Sigea s’inspira en les Odes d’Horaci.

421 T uisa Sigea cita diferents versos de les Bucoliques i diferents passatges de L’Eneida de Virgili.

422 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 369.

42 En aquest cas, Luisa Sigea fa us de 1’Oda, 1,4,1, d’Horaci. (Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 425 i 441).
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El dialeg, seguint la tradici6 classica i també la moda renaixentista, s’estén al llarg de
diversos dies, en aquest cas, durant tres dies. La durada de les converses mantingudes al
llarg d’aquests tres dies és desigual, ja que per exemple, en el cas del primer dia, les
dues protagonistes no interrompen la seva conversa, és a dir, dialoguen de manera
continuada; al contrari del que succeeix durant el segon i del tercer dia. Quant al segon
dia, el dialeg esta estructurat en dues converses, a saber, una primera mantinguda a
primera hora del mati i fins ben entrada la tarda; i la segona, iniciada a ’ocas i acabada
en plena nit. El darrer dia de dialeg, la conversa es desenvolupa en tres fases: des del
mati fins a I’hora de dinar, després de dinar i fins abans de sopar, i després de sopar fins
ben entrada la nit.

Respecte als continguts, durant el primer dia de didleg el tema a tractar és
principalment la politica. Les dues converses del segon dia estan centrades en un seguit
de reflexions de caracter antropologic, concretament d’antropologia femenina. I, en
darrer lloc, durant les tres fases en qué es divideix el tercer dia de dialeg, les dues
protagonistes dialoguen sobre qiiestions de caracter ¢tic —el tema principal d’aquesta
obra—, especialment sobre la felicitat, alhora que també desenvolupen una concepci6
practica del coneixement.

Al llarg d’aquest dialeg, les dues protagonistes van intervenint una darrera 1’altra
perd no de manera equitativa, ja que malgrat que Flaminia és 1’encarregada d’iniciar

aquest debat, és Blesil-la —com hem dit— la qui en realitat el dirigeix, ja que en tot

4 5

moment, s’encarrega de senyalar,”* i fer saber quins sén els temes que tractaran.*’
Tanmateix, en alguns moments, Flaminia s’encarrega de fer notar que s’han desviat del
tema i la necessitat de reconduir-lo.*® Com que no es tracta d’un col-loqui dinamic —a
diferéncia, per exemple, dels dialegs platonics—, sin6 que les intervencions de cadascuna
de les dues protagonistes son desiguals i extremadament llargues, especialment en el cas

del personatge de Blesil-la, ha sigut complicat mantenir I’estructura de dialeg.

2% Luisa Sigea a través de Blesil-la diu: «Ja vam examinar els primers aspectes de les coses humanes ahir
a la nit, quan parlavem dels princeps; ara (si no ho recordo malament), ens centrarem en les trivialitats
que hi ha a les corts, 0 més ben dit, en les seves foteses.» (Ibidem, p. 409).

435 Luisa Sigea a través de Blesil-la diu: «Passem, doncs, a veure quins avantatges proporciona la
vertadera plaga dels aduladors, [...]» (Ibidem, p. 401).

26 [ uisa Sigea a través de Flaminia diu: «T’estas allunyant del teu proposit completament, Blesil-la, i
estas renunciat al teu projecte, perqué em vas prometre mostrar, només, que els meus princeps no son tal
com han de ser segons els nostres filosofs, i que al no ser-ho no sén dignes que els homes dotats d’ingeni
els serveixin. Pero, en canvi, t’has centrat en els problemes causats pels envejosos, en les astiicies dels
enemics, en els falsos afalacs dels aduladors, i reflecteixes amb aquesta demostracié que els princeps son
completament detestables.» (Ibidem, p. 397).

137



5.5. INFLUENCIES I FONTS D’INSPIRACIO

Fou comt en el Renaixement, concretament en ’Humanisme hispanic dels segles
XV i XVI, que els autors de dialegs basessin els seus arguments en nombroses
reflexions de diferents autors classics grecs i llatins, i també amb les desenvolupades
pels pares de la tradicio cristiana;*’ és a dir, que combinessin ’humanisme cristia amb
la cultura antiga pagana. L’objectiu d’introduir nombroses cites d’aquestes
caracteristiques és atorgar prestigi i valor a les noves obres, d’aqui que Luisa Sigea
recolzi els seus arguments i les seves tesis filosofiques desenvolupades al llarg d’aquest
dialeg i que citi en nombroses ocasions autors grecs com Euripides i Isocrates; autors
llatins com Horaci, Ovidi, Virgili, Plaute, Suetoni, Terenci, etc.; filosofs com Pitagoras,
Socrates, Platd, Cicerd,*”® Séneca, Plutarc, Agusti d’Hipona, etc.; pares de 1’Església
com Ambros de Mila, Bernat de Claravall, Cebria de Cartago, Gregori el Gran, Jeroni
d’Estrid6, Tertul-lia, etc; i passatges de 1’Antic i del Nou Testament, encara que, en
ocasions, es tracti de citacions falses o erronies.*” De fet, Luisa Sigea fa un us lliure
d’aquestes citacions, ja que en més d’una ocasié no ¢s fidel als originals, adapta les
citacions a les seves argumentacions,”” ofereix de manera lliure noves interpretacions

P .. . ., 431
d’aquestes, afegeix i elimina informacio,

etc. Alguns d’aquests errors es deuen,
probablement, al fet que Sigea els cita de memoria, sense comprovar-ne les referéncies,
i també a la utilitzaci6 de fonts indirectes, és a dir, citacions presents en d’altres
citacions de les quals en desconeix la procedéncia original.

També €s caracteristic del moment el fet de no indicar 1’autoria dels passatges citats,
és a dir, I’apropiacié d’arguments aliens, tot i que Luisa Sigea, a la Dedicatoria del seu
dialeg i de manera puntual, reconeix humilment i obertament el seu deute respecte a tots
els autors els passatges dels quals cita. També reconeix que els arguments d’aquests

autors li serviren per elaborar la seva obra. Sigea a més, deixa clar que mai no ha pretés

imitar (en el sentit de plagiar) aquests autors, com tampoc superar-los (aemulatio, en el

27 Dacord amb A. Rallo, op. cit., p. 62.

28 Curiosament, Ciceré també escrigué la seva obra Tusculanes en forma de didleg. Cicerd organitza
aquest debat en cinc converses, al llarg de dies successius, mantingudes entre ell i uns amics que I’havien
anat a visitar al seu mas de Tasculum. A diferéncia dels altres dialegs ciceronians, en les Tusculanes els
interlocutors no intervenen de manera individual i fluida, sind6 que hi ha un portaveu que participa
puntualment en tant que contrapunt respecte als arguments de Cicer6. Vegeu E. Valenti, “Introduccio”. A:
Cicer6, Tusculanes, pp. iv-v.

42 Per aixo, en algunes ocasions no hem pogut identificar les referéncies de certs passatges, tal com
expliquem a I’apartat titulat “Introducci6 a la traducci¢” (dintre de 1’ Annex).

0 yegeu, per exemple, L. Sigea, op. cit., p. 401.

1 Ibidem, p. 455.
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sentit llatf).**

Aquest fet ens permetria inferir que 1’obra Dialeg de dues donzelles no és
un compendi ni tampoc un simple recull de citacions i d’arguments de pensadors i
literats antics reconeguts col-locats uns al costat dels altres i mancats d’una reflexio

. . L 433
critica, com podria semblar a priori.”” L’

objectiu de Sigea no és recollir tots aquests
arguments aliens per poder, a partir d’aqui, aprofundir en els mateixos objectius dels
autors citats o bé oposar-s’hi de manera critica, sind justificar i criticar 1’estil de vida
aulic i I’estil de vida retirat per tal de descobrir quin dels dos és el millor estil de vida
per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig, «tot citant les paraules dels
més savis i introduint alguns dels meus pensaments».”* De manera que aquests
arguments li serveixen com a fils conductors per expressar i donar autoritat a les seves
propies reflexions. Aixi doncs, Luisa Sigea no parteix del no res a I’hora d’elaborar el
seu propi pensament, sind que utilitza com a pretext i com a punt de partida reflexions
alienes, que compten amb una certa autoritat, i a partir d’aqui formula les seves propies
reflexions —tal com féu Platd respecte a Pitagoras, Heraclit, Parménides, Socrates, etc.;
Aristotil respecte a Plato; Agusti d’Hipona respecte a Platd; Tomas d’Aquino respecte a
Aristotil; etc., i molts altres filosofs dintre de la historia del pensament.

Sén aquestes reflexions propies de Luisa Sigea les que ens permeten inferir i
justificar que ens trobem davant d’una auténtica filosofa, és a dir, d’una docta puella,*”
i també davant d’una auténtica obra filosofica, especialment si tenim en compte les
qiiestions filosofiques en relacid a les quals Sigea reflexiona. Tot i que al llarg del
Dialeg de dues donzelles Luisa Sigea no desenvolupa un sistema filosofic complet, ni
una teoria politica, ni una teoria antropologica, ni una teoria €tica, ni una teoria
epistemologica de manera sistematica i ben delimitada, a partir del didleg establert entre
les dues protagonistes —Flaminia i Blesil-la—, si que construeix el que es pot considerar
com un auténtic pensament filosofic, on totes aquestes teories s’integren i
s’interrelacionen al voltant d’unes qiiestions etiques clau que sén el motor del dialeg en

qiiesti6. Malgrat aquests arguments, és just reconéixer que el pensament desenvolupat

2 Ibidem, pp. 365-366.

433 Un dels filosofs que Luisa Sigea cita de manera recorrent al llarg del seu Didleg de dues donzelles és
Cicer6. La finalitat de 1’obra filosofica de Cicer6 era presentar en llati la filosofia grega. Les seves obres
filosofiques no eren obres originals, sind ecléctiques, ja que recolli idees de diversos filosofs grecs, des de
Platé a I’estoicisme passant per 1’escola peripateética, i evitant, especialment, Epicur i les seves reflexions.
El seu merit fou la capacitat de sintesi, la claredat expositiva, generalment en forma de dialegs i, sobretot,
la creacio de tot el llenguatge filosofic 1lati.

B4, Sigea, op. cit., p. 365.

45 Al llarg d’aquest treball anirem veient com el concepte de «docta puella» també inclou 1’accepcié de
«filosofay.
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per aquesta filosofa no pot ésser comparat amb el de pensadors de I’Epoca Moderna
com foren René Descartes, Baruch Spinoza, Gottfried Leibniz, John Locke, George
Berkeley o David Hume, perqué son pocs els qui podrien ésser equiparats a pensadors
d’aquesta categoria, especialment si hom té en compte la voluntat sistematica d’aquests
filosofs moderns.

El pensament filosofic de Luisa Sigea, doncs, consisteix en un seguit de reflexions
basades en uns conceptes clau: «anima», «cos», «virtuty, «vicisy, «passionsy,
«libertat», «felicitaty, «moderacid», «justicia», entre d’altres; uns conceptes afins a
I’esperit renaixentista de 1’época. A partir de les definicions que Luisa Sigea en dona
podem comprovar com aquesta fildsofa combina el redescobriment i 1’exaltacié del
passat classic amb I’heréncia cristiana medieval. També ho podem constatar a partir

dels pensadors per mitja dels quals completa, recolza i justifica els seus arguments.

Com ja hem dit, Luisa Sigea fou instruida, juntament amb la seva germana Angela,
primerament, pel seu germa Diego i per canonges, i després pel seu pare. Sigea pogué
mantenir i ampliar aquesta formaci6 gracies a la Biblioteca del palau de la infanta Maria
de Portugal —tal com ella mateixa explica a la Dedicatoria del Dialeg de dues
donzelles—,"*° perqué en aquesta biblioteca reial, tingué la possibilitat de llegir, conéixer
i reflexionar sobre els continguts de les obres de tots els pensadors que cita al llarg de la
seva obra, juntament amb obres de poetes i comedidografs com Virgili, Horaci, Plaute,
Terenci, entre d’altres, presents també al llarg del seu dialeg. En molts casos, Luisa
Sigea coneixia els continguts i les obres d’aquests autors en profunditat, per aixd —com
hem comentat— en moltes ocasions s’aprofita dels seus arguments sense indicar-ne
’autoria ni essent fidel als originals, sind citant-los de memoria.

No sabem si entre els nombrosos volums que constituien la biblioteca lusitana de la
infanta Maria, Sigea pogué llegir I’obra La imitacio de Crist i del menyspreu del mon i

totes les seves vanitats (1418)*7 del mistic alemany Tomas de Kempis (1380-1471),%*

436 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 366.

BT Al llarg d’aquest treball ens referirem a 1’obra La imitacio de Crist i del menyspreu del mon i totes les
seves vanitats de Tomas de Kempis com a “El Kempis” o bé com a “La imitaci6 de Crist”, d’acord amb la
tradicio, per tal de facilitar i d’agilitzar la lectura. Només citarem tot el titol complet de manera puntual i
excepcional, per exemple, en el cas que vulguem destacar-ne algun element concret; igual que en el cas
del titol del Didaleg de dues donzelles de Sigea.

8 En relacié a I’autoria de I’obra La imitacié de Crist, cal tenir en compte que encara avui es tracta d*una
quiesti6 dubtosa. De fet, els experts continuen debatent si I’auténtic autor fou Tomas de Kempis, Joan
Gerson o Joan Gersen, entre d’altres. Vegeu J.M. Rambla, “Introducci6”. A: T. de Kempis. La imitacio de
Crist, pp. 24-30.
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ja que en el seu Dialeg de dues donzelles no en fa cap tipus de referéncia. Tanmateix,
una de les principals influéncies del pensament filosofic de Luisa Sigea és el
cristianisme, i “El Kempis”, d’acord amb la tradici6, és una obra que servi de model per
portar una vida cristiana i créixer espiritualment. De fet, aquesta obra fou 1’obra catolica
més publicada després de la Biblia, fins al punt que nombrosos lectors cristians la
llegien com a substitut de la propia Biblia.*** Escrita en forma de consells, 1’objectiu
d’aquesta obra consisteix a ajudar els creients a deixar de banda les coses materials tan
valorades en aquest mon terrenal tot adquirint, a partir de la purificacié del cor, una
série d’actituds (com per exemple, la humilitat, la caritat, ’amor, el penediment, la
renincia, etc.) que sempre han d’estar presents en aquells que volguessin seguir
veritablement el Senyor. El contingut d’aquesta obra, doncs, consisteix en una renincia
a la vida d’aquest segle i a totes les coses que aquesta comporta. Al llarg d’aquesta obra,
Tomas de Kempis també desenvolupa una concepcid antropologica negativa, perque,
segons ell, ’home en tant que home té una naturalesa pecaminosa,**’ d’aqui la

necessitat d’imitar la vida de Crist.**!

Basicament es tracta que hom alliberi la seva
anima de totes les temptacions i de tots els mals presents en aquest mon a partir de la
contemplacio i de la practica de la virtut perque, d’aquesta manera, la seva anima pogui
unir-se amb Déu; perqué la vida del cristia, segons Kempis, consisteix en «una constant
opcid absoluta entre dues alternatives: Déu o ’home, la gracia o la naturalesa, la soledat
o la societat, el silenci o la paraula, el recolliment o la peregrinaci6é continua, I’oraci6 o
I’accion.**? Tanmateix, la tria és clara «perqué no pots estar per mi i delitar-te ensems
en les coses moridores».** La influéncia i la transcendéncia “del Kempis” fou tal que
pensadors i religiosos com Ignasi de Loiola, Teresa de Jesus, Francesc Sales, Teresa de
Lisieux, entre molts d’altres, el seguiren fidelment ***

A partir del contingut de I’obra La imitacio de Crist i del menyspreu del mon i totes
les seves vanitats de Tomas de Kempis, i tenint en compte el contingut del Didleg de
dues donzelles, podem adonar-nos —com veurem al llarg d’aquest treball- que ambdues
obres comparteixen diversos punts en comu, com ara la defensa d’una visi6 negativa del

mon 1 de les coses que el constitueixen, el desenvolupament d’una concepcid

49 Tbidem, pp. 71 15.

40 Tomas de Kempis diu: «Qué diré jo, reu de pecat i ple de confusié? No tinc boca per a dir altre mot
sind: He pecat, Senyor, he pecat; tingueu pietat i vulgueu personar-me.» (Op. cit., 111,52,14-15).

*! Tomas de Kempis diu: «Qui vol comprendre i gustar les paraules de Crist, que conformi amb Ell tota
la seva vida.» (Ibidem, 1,1,6).

442 M. Rambla, op. cit., p. 16.

3T de Kempis, op, cit., 111,53,6.

444 Vegeu J.M. Rambla, op. cit., p. 18.
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antropologica negativa de ’home, i tot el que comporta la defensa i ’argumentaci6
d’aquestes dues concepcions. Tomas de Kempis i Luisa Sigea també coincideixen en
I’ts de diverses citacions, especialment citacions bibliques; tot i que Tomas de Kempis,
a diferéncia de Luisa Sigea, reconeix explicitament 1’autoria de tals referéncies.

D’altra banda, aquestes dues obres també divergeixen entre elles. Concretament, es
distingeixen pel que fa als objectius i les finalitats de cadascuna, perqué La imitacio de
Crist és una obra clarament religiosa, mentre que el Didleg de dues donzelles és una
obra filosofica que inclou arguments de caracter religiés. A més, entre els objectius de
Luisa Sigea —com veurem— hi ha I’interés per descobrir si és la vida de la cort o bé la
vida retirada el millor cami per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.
Tomas de Kempis, en canvi, n’hi s’ho planteja, perqué per a ell la resposta és clara: la
millor vida és la vida retirada. Per Luisa Sigea, en canvi —com veurem—, ambdues vides
son igual de bones, ja que hom pot assolir aquesta fita vital tant si segueix una vida com
’altra.

A partir d’aquests arguments doncs, podem inferir que, probablement, Luisa Sigea si
tingué la possibilitat de llegir aquesta obra. Aixd també ens permet justificar I’origen de
la concepcié antropologica negativa que Sigea defensa al llarg de la seva obra, perque la
concepcid antropologica cristiana desenvolupada en la Biblia és diferent de la concepcio
antropologica negativa que aquesta pensadora presenta en la seva obra —tal com veurem
més endavant.** El fet que Luisa Sigea no citi directament I’obra de Kempis ni el propi
Tomas de Kempis es podria deure al fet que, com que 1’obra La imitacio de Crist fou
una obra tant coneguda —fins al punt que substitui la lectura de la propia Biblia—, els

lectors ja en reconeixerien els arguments.

5.6. ALTRES PENSADORES COETANIES

Luisa Sigea, com a tipica erudita i humanista que és, té en compte —com hem
comentat— diferents reflexions, diferents pensaments i diferents referéncies tant antigues
com medievals a I’hora d’elaborar i escriure el seu Didleg de dues donzelles. També

reflexiona sobre qiiestions propies de la seva época, ja que el seu pensament filosofic,

43 yegeu I’apartat 7. Concepcié Antropologica.
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especialment el de caracter politic —com veurem— conté reflexions similars a les de
Nicolau Maquiavel (1469-1527) i Tomas More (1478-1535). A la vegada, també és
equiparable al d’altres pensadores coetanies a ella, especialment al de dues docta puella:
Moderata Fonte (1552-1592) i Oliva Sabuco (1562-1622). Moderata Fonte fou una de
les veus més intenses i més polémiques del Renaixement italia;**® I’any 1600 es publica
postumament a Venécia la seva obra titulada I/ merito delle donne. Ove chiaramente si
scuopre quanto siano elle degne e piu perfette de gli huomini. Per la seva banda, Oliva
Sabuco, docta puella hispanica, erudita en gramatica, retorica, llengua i literatura
llatina, filosofia, fisiologia i medicina, publica a Madrid I’any 1587 la seva obra titulada
Nueva Filosofia de la naturaleza del hombre, no conocida ni alcanzada de los grandes
filésofos antiguos, la cual mejora la vida y salud humana.*"’

Les obres de Luisa Sigea, Oliva Sabuco i Moderata Fonte comparteixen una serie de
caracteristiques comunes; tanmateix, també divergeixen en d’altres. Respecte als trets
comuns, podem destacar que, tot seguint I’estil humanistic i del Renaixement, en primer
lloc, escriuen en forma de dialeg, i que les converses d’aquests dialegs es desenvolupen
durant tres dies en el cas de Luisa Sigea; en cinc dies, en el cas d’Oliva Sabuco; i en dos
dies, en el cas de Moderata Fonte.

En segon lloc, els respectius col-loquis estan ubicats en un jardi idil-lic, i estan
protagonitzats, en el cas de Luisa Sigea, per dues dones erudites i italianes, una d’origen
urba i I’altra rural; en el cas de Moderata Fonte, per set dones savies, totes elles d’origen
noble, gentils, virtuoses i dotades amb un gran enginy, les quals, Unicament es

diferencien per 1’edat i pel seu estat civil;**®

i en el cas d’Oliva Sabuco, per quatre
homes i no dones: tres pastors i un metge.**

En tercer lloc, el tema d’aquests tres dialegs filosofics també és similar, ja que en els
tres casos, els respectius protagonistes dialoguen, entre d’altres qiiestions, en relacio als

homes i al matrimoni; €s a dir, sobre qiiestions de caracter antropologic i moral.

46 D’acord amb R. Rius, Moderata Fonte fou una escriptora, poeta i miisica veneciana, autodidacta, pero
també instruida en un convent. Motivada per la seva avia, pel marit d’aquesta, i més tard pel seu propi
espos, escrigué des de ben joveneta. També es preocupa perque les seves filles fossin instruides. Vegeu R.
Rius, op. cit., p. 61.

47 Oliva Sabuco de Nantes Barrera, natural d’Alcaraz (Albacete), fou membre d’una familia hispana que
gaudi d’una bona posici6 social. Com Luisa Sigea, rebé una selecta i completa formacio per part del seu
pare, Miguel Sabuco; el seu cas, a més, també per part del seu germa Alonso, del seu padri el doctor
Alonso de Heredia i del doctor Molina. Malgrat que no s’ha qiiestionat el fet que fou una gran erudita, si
que es qiiestiona I’autoria de la seva obra —com ja hem comentat. Vegeu la nota a peu de pagina n°® 222.
48 Vegeu R. Rius, op. cit., pp. 67-68.

9 Veiem que, com Luisa Sigea, Oliva Sabuco també escolli protagonistes procedents d’ambits diferents,
¢és a dir, procedents del mon rural i de la ciutat. El personatge del metge és 1’alter ego d’Oliva Sabuco.
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Dr’altra banda pero, aquestes obres també presenten certes divergencies, perque tot i
que aquestes tres pensadores reflexionen sobre les mateixes qiiestions, les conclusions a
les que arriben son diferents. En el cas de Moderata Fonte, aquestes reflexions la
condueixen a argumentar a favor d’una concepci6 feminista, mentre que en les obres de
Sigea i Sabuco no ¢és aixi, al contrari. També divergeixen en relacio als objectius a
assolir. L’objectiu de Luisa Sigea és reflexionar sobre quin és el millor estil de vida —
I’aulic i el retirat— per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig; el d’Oliva
Sabuco, mostrar i solucionar els errors en medicina, els quals, segons ella, es deuen als

450 - .
i el de Moderata Fonte, encomiar les dones

errors en els fonaments de la filosofia;
destacant les virtuts femenines i considerar-les com a subjectes dignes de lloanga i de
reconeixement.*'

Veiem doncs, que el Didleg de dues donzelles de Luisa Sigea, la Nueva Filosofia de
la naturaleza del hombre d’Oliva Sabuco i Il merito delle done, de Moderata Fonte,
comparteixen diversos punts en comu, tant de caracter formal com també de contingut,
pero divergeixen en d’altres, especialment, respecte a la concepcié de la dona.

A partir de tots aquests arguments podem veure com Luisa Sigea reflexiona sobre
qiiestions propies de la seva época. Desconeixem pero, si Oliva Sabuco o Moderata
Fonte tingueren la possibilitat de conéixer ’obra de Luisa Sigea, o les d’elles dues,
respectivament. En tot cas, que aquestes tres pensadores compartissin caracteristiques

de caracter formal i de contingut es pot atribuir al fet que foren autores coetanies, és a

dir, foren tres docta puella “modernes”.

5.7. CONTINGUT FILOSOFIC DEL DIALEG DE DUES
DONZELLES SOBRE LA VIDA AULICA I LA VIDA RETIRADA

Segons Luisa Sigea, I’objectiu del Didleg de dues donzelles consisteix a descobrir
«quina és la vida més feli¢ d’aquestes dues: la vida aulica o bé la vida retirada i
allunyada dels tumults urbans i en solitud».*** Es a dir, al llarg d’aquesta obra, Luisa

Sigea analitza els aspectes positius i els aspectes negatius d’aquests dos estils de vida

40 Vegeu M.C. Garcia, La conceptualizacion de la naturaleza humana en la obra de Miguel Sabuco, p.
35.

1 yegeu R. Rius, op. cit., p. 81.

421, Sigea, op. cit., p. 365.
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per tal de poder veure quin d’aquests dos €s el millor cami per poder arribar a la vida
feli¢. Luisa Sigea concep la vida feli¢ com la vida que hom pot viure al costat de Déu,
tal com ella mateixa diu: «Arribar a Déu és viure una vida feli(;».453

A mesura que avanga l’obra, podem veure com el pensament de Sigea va
evolucionant, perqué, si bé durant el Primer dia, Sigea mostra els aspectes més negatius
d’aquests dos estils de vida, al final del Tercer dia, 1 després d’aportar nombrosos
arguments, arriba a la conclusié que tant la vida aulica com la vida retirada soén dos
camins igual de valids per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢, perqué
«ambdos estils de vida han estat establerts per Déu»*** i perqué ambdés compten amb
diversos recursos per tal que tant els homes com les dones puguin assolir la vida felig¢ al
costat de Déu. La clau per decidir escollir-ne una o I’altra esta, simplement, en el tipus
de persona que és cadascu, €s a dir, depenent de si hom posseeix una anima feble o bé
una anima forta.*>’> En el cas que hom posseeixi una anima feble, haura de viure una
vida aulica, entre la multitud, per tal de poder seguir I’exemple d’altri; mentre que si
hom posseeix una anima forta, podra viure una vida retirada, en companyia d’uns pocs.

Amb I’objectiu doncs, de descobrir quina de les dues formes de vida —1’aulica o bé la
retirada— €s la millor per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢, Luisa
Sigea desenvolupa i presenta al llarg del seu Dialeg de dues donzelles una concepcid
politica, una concepci6 antropologica i, en certa manera, una concepcio epistemologica,
totes elles subordinades a la seva concepcié ética, perque el tema principal d’aquesta
obra ¢és un tema étic. Aquesta concepcid €tica constituida per arguments politics,
antropologics i epistemologics, segons Sigea, €s la que li dona els arguments necessaris
per justificar i fonamentar que aquestes dues formes de vida son les millors per poder
assolir la vida felic al costat de Déu. A la vegada, aquesta teoria ética també
proporciona als homes i a les dones els arguments clau perqué puguin decidir quin
d’aquests dos estils de vida han de seguir.

En linies generals, la concepcid politica de Luisa Sigea pot considerar-se com una
concepcid politica idealista —concretament, idealista utopica—, basada en la unio del
poder divi i del poder terrenal, i en la confianga que si el governant és moralment bo
podra assolir amb éxit les tasques que se li han encomanat. En relacié a la concepcio

antropologica, Sigea argumenta a favor d’una antropologia dualista platonica i cristiana,

433 Tbidem, p. 454.
4% Ibidem, p. 485.
433 Vegeu ibidem, p. 484.
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perque, segons ella, els homes i les dones estan constituits per la unié de dos principis
antropologics creats per Déu: ’anima i del cos, essent I’anima la part més important.
Quant a I’epistemologia, Sigea desenvolupa una concepcid practica del coneixement.
Segons ella, si hom sap com és ’home, les virtuts que ha de posseir i els vicis que ha
d’evitar, i té en compte les caracteristiques propies d’aquest mon terrenal, sabra com ha
d’actuar per tal de poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. Respecte a la
concepcio ética, es tracta d’una ética teleologica, material, heteronoma i centrada en la
recerca de I’eudaimonia, és a dir, la felicitat. No es tracta d’una ¢etica hedonista, perque
Sigea no busca el plaer fisic i corporal fruit dels béns materials, terrenals i temporals,
sind que busca arribar al costat de Déu, el bé espiritual i superior per excel-1éncia.

El dialeg s’inicia a partir de reflexions politiques. Luisa Sigea fa una analisi de les
caracteristiques propies de la vida aulica i de la vida retirada, tot reflexionat sobre les
qualitats (concebudes en termes de virtuts) que han de tenir els princeps i en la relacid
que aquests han de mantenir amb els subdits. Aquestes qualitats son molt importants, ja
que, segons Sigea, si els princeps no posseeixen una seérie de virtuts clau, no sabran
encaminar ni dirigir els subdits en direccié a Déu, ni a la vida feli¢; ni tampoc no podran
arribar-hi ells mateixos. Sigea també reflexiona sobre les qualitats que han de tenir els
stbdits si volen assolir aquesta mateixa fita vital, i s’entreté, especialment, en les
qualitats que han de tenir les dones, perque segons Sigea, les dones també poden arribar
al costat de Déu i gaudir de la vida felic. Mentre les dues protagonistes dialoguen al
voltant d’aquestes qiiestions, Sigea introdueix un seguit de consideracions de caracter
antropologic 1 epistemologic. Aquestes qiiestions antropologiques i epistemologiques
també estan subordinades al seu objectiu étic. Per exemple, Luisa Sigea reflexiona en
relacié al dualisme antropologic, perque a partir d’aqui pot extreure’n determinats
arguments €tics, com ara que hom ha de preocupar-se principalment de ’anima i no tant
del cos perque, segon ella, ’anima ¢és el principi antropologic més important. Respecte a
les qiiestions epistemologiques, Sigea considera que si els homes i les dones tenen
coneixements de com és aquest mon, com estan constituits antropologicament, quines
virtuts han de posseir, quins vicis han d’evitar, etc., aleshores, sabran com actuar i, en
conseqiiéncia, sabran quin dels dos estils de vida els convé més per poder arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida felig.

Luisa Sigea estudia i desenvolupa totes aquestes qiiestions des d’un punt de vista
classic i sobretot cristia, i també des d’un punt de vista femeni, perdo no feminista;

classic, en el sentit que té en compte les reflexions filosofiques de pensadors com
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Pitagoras, Plato, Plutarc, Séneca, i els seguidors d’aquests; pensadors cristians com
Gregori de Nissa, Jeroni d’Estrid6, Agusti d’hipona, Bernat de Claravall, etc. Femeni
perd no feminista, perqué, com veurem al llarg d’aquest treball, Sigea, d’una banda,
aporta arguments antropologics destacant, per exemple, que tant ’home com la dona
estan constituits per anima i cos; perd d’altra banda, continua defensant una concepcio
clarament patriarcal, tal com es pot comprovar a partir dels arguments aportats al llarg
del Segon dia d’aquest dialeg. A partir d’aqui, doncs, Luisa Sigea desenvolupa el seu
propi pensament filosofic, i que estudiarem al llarg de tota la tercera part d’aquest

treball d’investigacio.
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3? Part

PENSAMENT FILOSOFIC DE LUISA SIGEA

DE VELASCO






6. FILOSOFIA POLITICA

Durant el Primer dia del Dialeg de dues donzelles Luisa Sigea presenta i
desenvolupa el primer dels tres temes filosofics sobre els que reflexiona al llarg de tota
la seva obra: la politica. Luisa Sigea subordina aquestes reflexions de caracter politic a
I’objectiu principal d’aquest col-loqui: 1’€tica, perqué, com anirem veient, Sigea ofereix,
a través de Blesil-la i Flaminia, un seguit d’arguments i de contraarguments des del punt
de vista de la politica per justificar que I’estil de vida que defensa cadascuna d’aquestes
dues protagonistes —la vida retirada i la vida aulica, respectivament— €s la vida feli¢ i el
cami més adequat per arribar a Déu.

L’esquema que Luisa Sigea segueix és el segiient: a través del personatge de
Blesil-la, fa una analisi de la vida aulica, tot fixant-se en les virtuts i en els defectes dels
princeps que regeixen aquesta vida, en els consellers que els guien, en el tracte que
aquests princeps mantenen amb els subdits, i en el paper de la fortuna, el desti, la sort i
I’atzar, amb la finalitat de poder criticar aquest estil de vida i, a la vegada, lloar la vida
retirada. Paral-lelament, procedeix de manera similar perd des del punt de vista del
personatge de Flaminia, és a dir, lloant la vida aulica i menystenint la vida retirada. La
conclusié a que arriba Luisa Sigea és que ambdues vides —¢s a dir, tant la vida aulica
com la vida retirada— s6n dos camins iguals de valids per arribar a Déu. Segons Sigea,
Déu no és només la finalitat i I’objectiu d’aquests dos estils de vida, sind que també n’és
I’auténtic guia, I’inic Rei i I’Gnic Senyor, I’encarregat de donar i de treure el poder als
princeps, i també d’assignar uns princeps o uns altres depenent del comportament dels
subdits, perqueé «Déu és a qui pertany tot el domini del mon sencer, i és a qui estan
sotmeses totes les cosesy.*°

La nostra hipotesi és que Luisa Sigea defensa una concepcioé politica basada en la
unié del poder terrenal i del poder divi perqué el poder divi, és a dir, Déu, és
I’encarregat d’atorgar el poder terrenal als princeps.*” Aquesta concepcié politica —com
veurem— també esta constituida per la combinacié de determinats elements propis de
I’utopisme politic amb elements caracteristics del realisme politic. Respecte a
I’'utopisme politic, Luisa Sigea s’inspira en el pensament politic de Plato, especialment

quan reflexiona sobre les virtuts que ha de posseir el princep ideal; i potser també, en les

436 Tbidem, p. 452.
47 Vegeu ibidem, pp. 371, 382 i 388.
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reflexions de pensadors coetanis, com per exemple, les de Thomas More (1478-1535),
especialment quan aquesta docta puella descriu el regne on hom pot gaudir de la vida
feli¢ —un regne que ella anomena “regne etern” i que és un espai regit per uns princeps i
per unes condicions ideals on tot esta perfectament ordenat per Déu.**® Respecte al
realisme politic, algunes de les reflexions desenvolupades per Luisa Sigea son similars a
les que defensa Nicolau Maquiavel (1469-1527), especialment quan ella descriu els
defectes dels princeps de la seva época a partir de les critiques que els stbdits fan
d’aquests princeps.’” No sabem si Luisa Sigea tingué la possibilitat de congixer el
pensament politic de Thomas More o de Nicolau Maquiavel; per qiiestions
cronologiques podria haver estat possible, ja que ’obra Utopia de More data de ’any
1516; El Princep i els Discursos sobre la primera deécada de Tit Livi de Maquiavel
daten del 1513 i del 1532, respectivament; i el Dialeg de dues donzelles de Luisa Sigea
és de I’any 1552.%° En qualsevol cas, si tenim en compte les caracteristiques d’aquestes
tres obres filosofiques podem veure que coincideixen de manera similar en determinats
punts. Aquest fet, perd, es podria deure a qué aquests tres filosofs seguiren les

caracteristiques literaries, tematiques i formals propies de 1’época en qué visqueren.

6.1. VIRTUTS DELS BONS GOVERNANTS/PRINCEPS

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea utilitza quatre termes llatins
diferents per parlar dels governants: «princeps» (princep), «rex» (rei), «dominus»
(senyor), «tyrannus» (tird). El terme «princep» pero, és el més recorrent. Sigea entén
per «princep» el representant del poder terrenal i temporal posat per Déu; de manera

similar a Nicolau Maquiavel.*®" Aquest, en la seva obra EI Princep també utilitza el

48 Tbidem, pp. 371, 451-452 i 508-509.

9 Tbidem, pp. 377-379.

40 Com hem comentat, la biblioteca de la infanta Maria a la cort lusitana era molt completa. Vegeu
I’apartat 4.1. Biografia de Luisa Sigea de Velasco.

461 Nicolau Maquiavel diu: «I bé que fins aqui haviem vist en algii [Lorenzo de Médici] certes escletxes
de llum que podien fer-nos creure que havia estat escollit per Déu per la seva redempcio, tanmateix,
després s’ha vist com, en el punt més alt de les seves accions, ha estat reprovat per la fortuna. [...] La
veiem [Italia] que prega Déu que li envii algu que la redimeixi d’aquestes crueltats i insoléncies barbares.
I encara la veiem prompta i disposada a seguir una bandera, només que hi hagi algl que I’enarbori. I en el
dia present no veiem ningt en qui pugui dipositar millor les seves esperances que en la il-lustre casa
vostra [el casal dels Médici], la qual amb la seva fortuna i virtut, i afavorida per Déu i I’Església —de la
qual ara és princep— pot posar-se al cap d’aquesta redempcid.» (El Princep, cap. XXVI, p. 135).
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terme llati «princeps» per referir-se al cap politic de I’Estat. Tanmateix, el fet que
Maquiavel faci us d’aquest terme i que tituli la seva obra, precisament, E/ Princep, no
significa que consideri que aquest [el princep] sigui el governant ideal i per tant 1"inic
encarregat de regir un Estat, perqué d’acord amb els principis del realisme politic,

2462
a

segons la situacid politica del moment és més convenient que governi un tir o el

463

mateix poble;”” és a dir, és necessari tenir en compte les circumstancies politiques

reals.*®*

Per tant, les indicacions que fa sobre les caracteristiques del governant ideal son
aplicables tant al princep com al tirad. A diferéncia de Maquiavel perod, quan Luisa Sigea
al llarg de la seva obra utilitza el terme «princeps», probablement si que estaria pensant
en la figura propiament d’un princep i no pas en altres formes de dirigents. Aquesta
nostra conclusio es basa en els segiients motius: en primer lloc, en el text, Sigea només
parla de princeps o reis, és a dir, d’un govern monarquic i unipersonal. Quan fa
referéncia a altres figures, per exemple, al tira, ho fa per referir-se a personatges
historics.*® En segon lloc, el régim politic propi del context en el que ella visqué es
caracteritza per ésser regit per monarques absoluts. En tercer lloc, Sigea estigué al
servei com a preceptora, primer, de la reina Caterina d’Austria i de Portugal i després de
la infanta Maria de Portugal. I en darrer lloc, perqué el Didleg de dues donzelles,
precisament, esta dedicat a aquesta darrera infanta portuguesa (probablement per aixo,

6

. ., . 4 . . .
sempre escriu en majuscula la paraula «princeps» % _com a signe de reconeixement i

e 467 . 468
distincid—, i no pas els termes «rex» ' ni «tyrannus» )

Cal destacar també el fet que, quan Luisa Sigea utilitza el terme «princep» com a

representant del poder terrenal esta fent referéncia tant a princeps com a princeses; és a

42 Nicolau Maquiavel diu: «Hem de tenir en compte que a I’hora d’adquirir un estat, el seu usurpador ha
d’estudiar totes les ofenses que haura de fer, i fer-les totes d’un sol cop, per no haver-les de repetir cada
dia.» (Ibidem, cap. VIII, p. 78).

4% Nicolau Maquiavel diu el segiient: «Quan un ciutada, no per mitja del crim o altres violéncies
intolerables, sind amb el favor de la resta de ciutadans esdevé princep de la seva patria, pot ser anomenat
princep civil. [...] El principat és creat o pel poble o pels grans, segons que I’una o 1’altra d’ambdues parts
en tingui 1’ocasio.» (Ibidem, cap. IX, p. 79).

4% Nicolau Maquiavel diu el segiient: «La multitud, encoratjada per 1’autoritat dels poderosos, es va
armar contra el tira, i una vegada mort aquest, va obeir els altres com si fossin els seus alliberadors. No
podent suportar, pero, els caps de la insurreccid, el nom de rei o I’autoritat suprema d’una sola persona, el
poble mateix va constituir un govern. Tenint en compte pero, el record de ’anterior tirania, s’atenyeren a
les lleis establertes, subordinaren el bé personal al bé comu i administraren de manera diligent i amb
molta rectitud tant les qiiestions publiques com les privades.» (Op. cit., libro I, seccion 2, p. 36) [La
traducci6 és nostra].

45 [ uisa Sigea, a través del personatge de Blesil-la, cita el nom dels segiients tirans: Atila —el tira dels
Huns i dels Vandals (vegeu op. cit., p. 382) i els satrapes (ibidem, p. 452).

4 Tbidem, p. 366.

47 Els casos en els que Luisa Sigea escriu la paraula «Rex» en majuscula queden justificats pel fet que
aquesta autora fa referéncia a Déu.

48 yegeu L. Sigea, op. cit., pp. 382, 442 i 458.
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dir, aquesta pensadora creu que les dones poden participar en la politica, un ambit
absolutament masculi i que en ple segle XVI encara els era vetat.*® A través del
personatge de Flaminia, Luisa Sigea fa continues al-lusions i referéncies sempre
positives respecte a les tasques portades a terme per les reines i per les princeses que
Flaminia ha servit.*’’ En canvi, a través del personatge de Blesil-la critica el procedir
d’aquests princeps i princeses.*”"

El fet que Luisa Sigea mostri punts de vista oposats en relacié a una mateixa qiiestio
no significa que el seu pensament filosofic sigui contradictori, sind que aquestes
discrepancies son el resultat del joc de forces exercit entre les dues protagonistes. Es a
dir, Flaminia argumenta a favor de la vida aulica, per aixo aporta la part negativa de la
vida retirada; mentre que Blesil-la, al defensar la vida retirada presenta els aspectes més

negatius de la vida aulica.

Luisa Sigea inicia el debat sobre la figura del princep centrant-se en les virtuts que,
d’acord amb Platé iPite‘lgoras,472 aquest governant ha de tenir. Segons Sigea, el princep
ha de tenir i professar unes determinades virtuts per poder exercir de guia dels seus
subdits, i també d’ell mateix, cap a Déu i cap a la vida felig. Aquestes virtuts son: la
saviesa, la moderacio, la prudéncia i la humanitat. Luisa Sigea anomena aquestes virtuts
«divins preceptes»””” i per explicar-les es basa en un seguit de filosofs als que també
elogia com a “divins”, com ¢és el cas, especialment, de Plat6.*™* Segons Sigea, és

imprescindible que els princeps posseeixin i donin mostres de totes aquestes virtuts,

9 i bé és cert que les dones que eren membres de families reials podien participar en politica i fins i tot
governar, com foren el casos per exemple de la reina Isabel la Catolica (1451-1504) o la reina Caterina
d’Austria i de Portugal (1507-1558), al servei de la qual estigué la propia Luisa Sigea, les dones de classe
mitjana i inferior no comptaven amb la mateixa sort. De fet, no fou fins a finals del segle XVIII,
concretament a partir de 1791-1792, quan pensadores com Olimpia de Gouges (1748-1793) i Mary
Wollstonecraft (1759-1797) publicaren les obres Declaracio dels drets de la dona i de la ciutadana, i
Vindicacio dels drets de la dona, respectivament, que les dones comengaran a reivindicar obertament que
elles també formaven part de la societat, i per tant, tenien dret a participar de la politica. Aquesta lluita
fou realment una lluita llarga i complicada. N’és un exemple el fet que a Espanya les dones no pogueren
comengar a votar fins I’any 1933, durant la Segona Republica, gracies a la lluita de la sufragista Clara
Campoamor (1888-1972); malgrat que el sufragi femeni ja estava aprovat des de ’any 1931. A Franca,
les dones comencaren a votar a la década dels 40; a Suissa, el 1973; i a Arabia Saudita, I’any 2012.

47 En aquest cas, el personatge de Flaminia lloa la seva princesa amb les mateixes paraules que Isocrates
lloa Evagoras. Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 376 1 379.

471 A través del personatge de Blesil-la, Luisa Sigea diu: «En un obrir i tancar d’ulls, els teus princeps
estimen i odien, donen el seu suport i aniquilen, construeixen i destrueixen, eleven i arruinen.» (Ibidem, p.
385).

472 Vegeu ibidem, pp. 375-376.

47 Tbidem, p. 376.

474 Vegeu ibidem, pp. 373, 375, 449 i 471. Luisa Sigea atorga als filosofs dos epitets: divins i pagans.
Vegeu ’apartat 8.1.1. El coneixement.
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perqué d’aquesta manera, els subdits també les posseiran. Tal com ella mateixa diu
basant-se en una maxima grega: «Proposa la teva propia moderacido com a exemple per
als altres, sabent que els costums de la ciutat passen a ser similars als dels princeps».*”

Contrariament, Nicolau Maquiavel, en la seva obra E/ Princep, considera que no €s
necessari que el princep posseeixi totes les virtuts que la tradicid i els moralistes
cristians de l’Epoca Moderna defensaven, és a dir, les virtuts cardinals (prudéncia,
justicia, fortalesa i tempranga) i les virtuts propies dels princeps’’® (honestedat,
magnanimitat i liberalitat). Segons Maquiavel, n’hi ha prou que el princep només
aparenti les virtuts cardinals*’’ i les contraries a les propies dels princeps (ser mentider,
cruel i garrepa),”’® perqué si es dona el cas que el princep #6 totes les virtuts que se li
demanen, aleshores, generara enveja en els sibdits i s’esdevindran conseqiiéncies
nefastes:*”” concretament aquest princep sera més aviat odiat en comptes de ser temut o
estimat,**® i no podra mantenir-se en el poder. El princep no podra romandre en el poder
perque no pot confiar en qué els altres homes actuaran d’acord amb el bé, ja que si
tothom fos bo i actués d’acord amb el bé, aleshores, no hi hauria problema politic.
Maquiavel, a més, tampoc no confia en qué el princep pugui posseir totes les virtuts
cardinals i les virtuts propies dels princeps, perque, segons ell, tot i que els homes no
son bons ni dolents per naturalesa, si tenen I’ocasié sempre triaran actuar fer el mal.*®!
Per tots aquests motius, doncs, Maquiavel defensa que el princep el que ha de fer
realment és aparentar que té aquestes virtuts, i no pas posseir-les totes.

A diferéncia de Maquiavel,*®* Luisa Sigea confia en qué els princeps posseiran les

virtuts de la saviesa, la moderacid, la prudéncia i la humanitat, i que a més, en donaran

mostres, perqué només aixi, aquests governants podran exercir de guies dels seus

431 Sigea, op. cit., p. 377.

476 Recordem que quan fem referéncia a les “virtuts propies dels princeps” ens referim al conjunt de les
tres “virtuts principesques”. Com hem explicat a I’apartat 2.1.2. El realisme politic, hem optat per no fer
us de I’adjectiu «principesc» per les connotacions negatives i frivoles que aquest adjectiu ha anat adoptant
amb el pas del temps.

77 Nicolau Maquiavel diu: «A un princep, doncs, no li cal tenir totes les qualitats esmentades més amunt,
pero li és molt necessari que sembli posseir-les [...]» (E/ Princep, cap. XVIII, p. 107).

478 Ibidem, cap. XVI-XVIII, pp. 100-108.

47 Nicolau Maquiavel diu: «[...] Fins i tot m’atreviria a dir que sén perjudicials si les posseeix i les
practica sempre, i son Utils si només fa veure que les posseeix.» (Ibidem, cap. XVIII, p. 107).

80 Magquiavel considera que és millor que el princep sigui temut que no pas estimat. Tal com ell mateix
diu: «[...] De tot aixo neix una qiiestio: si és millor ser estimat que temut, o al contrari. La resposta és que
caldria ser I’una i Ialtra cosa, pero com que ¢és dificil de tenir-les plegades, quan ens n’hagi de mancar
una d’ambdues és molt més segur ser temut que no pas amat.» (Ibidem, cap. XVII, pp. 103-104).

1 Tbidem, cap. XVIII, p. 107.

82 Cal tenir en compte que Maquiavel és un filosof realista, mentre que Sigea —com anirem veient al llarg
d’aquest treball— és una pensadora idealista i utopica.
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subdits per tal que aquests puguin arribar al costat de Déu i gaudir de la felicitat. De fet,

. . . . 483
segons ella, les princeses que ha servit les posseeixen i en donen mostres.

6.1.1. Els princeps han de ser filosofs

Segons Luisa Sigea, una de les principals virtuts que han de tenir els princeps per
poder esdevenir bons governants és la saviesa. Sigea concep la saviesa com un sindnim
del coneixement filosofic, i el coneixement filosofic com un coneixement constituit per
reflexions propies de la filosofia, basades en arguments racionals i justificats, i també
per reflexions religioses cristianes basades en la fe. Segons Sigea, tant els pensadors
pagans com els pensadors cristians arriben a les mateixes conclusions, perqué en
ambdoés casos el que es pretén és conéixer la veritat, i aquest coneixement de la veritat,
com diu ella mateixa: «Es la seu eterna i la llar dels déus».*** De manera que quan Luisa
Sigea fa referéncia al «coneixementy, al «coneixement filosoficy o a la «filosofia» esta
fent referéncia a la combinacié d’arguments filosofics de pensadors pagans i de
pensadors cristians,"™ de manera similar a com ho feren Agusti d’Hipona, Jeroni
d’Estridd, Bernat de Claravall, etc., els quals també conceberen el coneixement en
aquest sentit.

Luisa Sigea justifica que el saber cristia cerca la veritat basant-se en el segiient
argument: segons ella, Déu és el coneixement i la veritat;"*® de manera que, com que el
cristianisme cerca Déu, és a dir, vol arribar a Déu, el cristianisme cerca la veritat.
Aquesta recerca de la veritat, explica Sigea, fara que els homes coneguin els mitjans

P e . .. 487
adequats per tal de poder fer front i véncer els vicis interns i els vicis externs.

483 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 3731379.

484 Tbidem, p. 460.

85 Basant-nos en aquests arguments, al llarg d’aquest treball, utilitzarem els termes «coneixementy,
«auteéntic coneixement», «coneixement filosofic» i «filosofiay com a sinonims d’aquest coneixement
constituit per la unié del coneixement filosofic i del coneixement religios.

48 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 387 i 406.

87 Al llarg del Didleg de dues donzelles, Luisa Sigea només fa referéncia a la distincié entre vicis interns
i vicis externs en una ocasio: «També recordo haver llegit una reflexié d’Agusti on deia que haver
honorat Déu en aquesta vida és una accié bona i pietosa, com també haver lluitat amb la gracia de Déu
contra els vicis interns i externs, haver estimat el proisme, haver donat per ells la nostra vida i totes les
nostres coses si és necessari, no haver cedit a pensaments molt dolents, i si hem cedit, haver demanat a
Déu amb un sentiment de pietat religiosa la seva indulgéncia i la seva ajuda per no cedir novament;
perque si ningl no hagués pecat en el paradis, no seria un acte de pietat lluitar contra els vicis, ja que
I’abséncia de vicis seria I’habitatge de la felicitat.» (Ibidem, p. 510). Sigea, doncs, no ofereix una
definicio d’aquests dos tipus de vicis. Tenint en compte pero, els arguments que aquesta pensadora
desenvolupa mentre reflexiona sobre qiiestions, especialment, de caracter étic, podem inferir que els vicis
interns serien aquells vicis que afecten 1’anima, per exemple, la supérbia. Els vicis externs, en canvi,
serien aquells que afecten el cos, com per exemple, el desig de riquesa, poder, honor, gloria, recompenses
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El coneixement filosofic, segons Sigea, també cerca la veritat —una veritat que, com
la veritat cristiana, també permet als homes arribar al costat de Déu. Per justificar, en
primer lloc, que el coneixement filosofic cerca la veritat, Sigea es basa en les reflexions
d’un filosof paga, Cicerd. Aquest filosof roma, en les seves obres Tusculanes 1 Dels
deures, explica que la filosofia —concretament la filosofia grega— havia estat
I’encarregada de convocar els homes a la vida social i de guiar-los,™® perqué la filosofia
és sindnim de coneixement, un coneixement que cerca la veritat, i, en conseqiiéncia, la
virtut.*®® Amb I’ajuda d’aquest coneixement, doncs, segons Cicero, els homes poden fer
front i véncer les seves febleses i també alliberar-se dels seus errors, perqueé la virtut és
I’alliberament de tota passio.*”’ Tenint en compte aquests arguments de Cicer6, Luisa
Sigea infereix que la filosofia permet als homes assolir ’auténtic coneixement, i, aquest
coneixement, al seu torn, els permet poder afrontar i véncer les passions internes i
externes, i, per tant, arribar al costat de Déu.

D’aquesta darrera argumentacio Sigea també n’infereix que si la filosofia permet als
homes afrontar i véncer les passions, i con¢ixer la virtut, aleshores, els filosofs, és a dir,
aquells que son savis i virtuosos perque posseeixen 1’auténtic coneixement son, segons
Sigea, els governants ideals. Tal com ella mateixa diu: «El meu princep és un filosof i
cultiva la filosofia per natura i per art».*"’

Aquesta afirmaci6 significaria que el princep, primerament, ha de ser un filosof que
cultiva la filosofia per naturalesa en el sentit que, aquest princep, posseeix el do natural
de ser filosof, és a dir, es tracta d’un individu que per naturalesa és filosof —encara que
Sigea no justifica aquesta inferéncia. I en segon lloc, aquest princep, que per naturalesa
és filosof, també cultiva la filosofia com a art —entenent art com a técnica (tékne)—; és a
dir, el filosof és aquell que apren, estudia i coneix el saber filosofic. Aquest princep-
filosof, diu Luisa Sigea, sota la guia de la filosofia, «sap véncer el plaer i I’avaricia, sap
estimar la frugalitat, sap preservar el sentit de la vergonya i sap dominar la llengua,

mostrant davant dels ulls de tothom la seva moderacio, el seu rang, la seva distincio i la

materials, etc. En ambdods casos, es tracta de mals que allunyen els homes i les dones del costat de Déu i
de la vida felig.

488 Vegeu Cicero, Tusculanes, V,1L,5.

489 Ciceré diu: «[...] de la categoria descrita en primer lloc, i en la qual posem la saviesa i la prudéncia,
procedeix la recerca i descoberta de la veritat, i aquest ofici és el propi de la virtut. Car, com més
clarament discerneix algl el que en cada cas és més veritable, i com més agudament i rapidament és
capag de comprendre’n i explicar-ne la rad, tant més acostuma aquest home a ésser estimat, en justicia,
prudent i savi. Per aix0 ’esfera d’aquesta virtut, el seu tema, per dir-ho aixi, i camp d’exercici és la
veritat.» (Dels deures, 1,V,15-16).

40 yegeu ibidem, I1,V,18.

1L, Sigea, op. cit., p. 380.
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seva honestedat»,™” perqueé la filosofia li aporta els coneixements necessaris per poder
assolir totes aquestes comeses. Gracies al saber filosofic, doncs, el princep-filosof pot
alliberar-se de tots els mals propis d’aquest segle, i per tant, arribar al costat de Déu.
Aquest saber també permet que el princep-filosof pugui guiar els seus stbdits de manera
adequada, perqué el princep-filosof, com que €s savi, sap orientar i conduir els subdits,
tant en qiiestions de caracter politic i social, com també en qiiestions de caracter
espiritual; tal com diu Sigea: «De la mateixa manera, les seves accions [les dels
princeps] també seran profitoses, primerament per a ells, i després per als seus
stbdits».** Quant a les qiiestions espirituals, aquest princep-fildsof es preocupa perqué
els seus subdits facin front i vencin els mals propis d’aquest segle, i d’aquesta manera,
puguin arribar al costat de Déu i gaudir de la felicitat; en paraules de Sigea: «En efecte,
la tasca del rei és poder preservar els homes dels perills i proveir-los de beneficis. Pero
qui vol fer aixd ha de saber el que és bo i el que és dolent per als homes, allo que els
delecta i allo que els perjudica, allo que ¢és util i alldo que €s inutil. I discernir aixo
pertany tan sols al filosof, perque el filosof esta preocupat constantment per aconsellar
els homes sobre alld que els condueix cap a la felicitaty.***

A T’hora de desenvolupar aquesta concepcio de la filosofia entesa com a coneixement
filosofic i també de relacionar-la amb la politica tot parlant del princep-filosof, Luisa
Sigea no només es basa en el pensament de Cicerd, sin6 també en el de Platé. De fet, les
primeres linies del Primer dia del Dialeg de dues donzelles pertanyen a un fragment de
La Republica de Plato.*”> Aquesta tesi d’acord amb la qual és imprescindible que els
princeps siguin filosofs, perque els filosofs han estat instruits perd també son savis per
naturalesa i, per tant, compten amb [’auténtic coneixement per poder governar
adequadament, és una de les tesis principals del pensament politic de Plato.*® En el seu
didleg La Republica, Platdo dissenya 1’Estat ideal a partir de la seva concepcid
antropologica, és a dir, de la mateixa manera que en ’anima hi ha tres parts —la racional,
la irascible i la concupiscible—, en la ciutat també hi ha tres tipus d’individus: els
racionals, que viuen i actuen d’acord amb I’ordre de les Idees; els emotius, centrats en la
recerca de I’honor i la fama; i els concupiscents, que actuen dominats pels desitjos

carnals. Aquests individus son distribuits en tres categories o estaments socials

2 Tbidem.

4% Tbidem, p. 375.

49 Tbidem, p. 379.

5 Tbidem, p. 375.

4 yegeu Platd, La Repiiblica, V,473d.
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diferents: la dels governants o fildsofs-rei, la dels guardians i la dels artesans.*”’ Els
governants o filosofs-reis constitueixen el primer estament social, que, a causa de la
seva extraordindria preparacio i desinterés per la riquesa,’”® son els encarregats de
dirigir els assumptes de la ciutat, i posseeixen les virtuts de la saviesa i de la prudeéncia.
El segon estament esta constituit pels guardians, que tenen la missio de defensar 1I’Estat
de tots els possibles enemics i rivals, i posseeixen la virtut de la fortalesa. En darrer lloc,
hi ha el rang dels artesans, constituit pels camperols, obrers, comerciants, etc., la tasca
dels quals és produir tot alld que necessita la polis per a la seva supervivéncia,” i
posseeixen la virtut de la tempranca. Platd argumenta que la pertinenga a una o altra
classe prové de la propia naturalesa, juntament amb 1’educacio6 (paideia).

El filosof-rei és aquell a qui li domina I’anima racional, posseeix la virtut de la

prudéncia i ha assolit totes les etapes en les que es divideix ’educacié platonica.’” P

er
tant, d’acord amb la doctrina platonica, el filosof ha d’ocupar-se necessariament del
govern de la polis.’”" Segons Plato, doncs, la filosofia entesa com a coneixement
filosofic és la clau per poder determinar quins son els individus ideals per governar la
polis.

Luisa Sigea, com Platd, també aspira a que els princeps de la seva época siguin
governants instruits en filosofia, perque, segons ella, com hem vist, el filosof és aquell
que «cultiva la filosofia per natura i per art».’*? L’objectiu que cerca Sigea argumentant
a favor que el princep sigui filosof pero, €s diferent del de Platé. Sigea vol que el
princep sigui filosof perqueé d’aquesta manera, aquest governant ideal podra guiar els
stbdits en direccido a Déu i la vida felig, mentre que Platé cerca la justicia; és a dir,
segons Plato, si el princep és filosof i cada persona ocupa el lloc que li correspon
d’acord amb la part de ’anima que li domina, aleshores hi haura harmonia i justicia
dintre de la polis.””

Per tal d’emfasitzar més aquesta argumentacid, Luisa Sigea, a través del personatge

de Blesil-la, cita el cas del rei Numa Pompili —successor del rei Romul- com a exemple

*7 Ibidem, IV,412b-417b; i IV,427d-448e.

*%% Tbidem, 1,347a-e.

* Tbidem, V,455b.

590 1 *educaci6 platonica estava constituida per I’aprenentatge de les segiients matéries: gimnastica,
musica, poesia —durant la primera etapa de formacio, fins als 20 anys d’edat; aritmética, calcul, geometria
i astronomia —al llarg de la segona etapa, durant 10 anys, és a dir, fins als 30 anys d’edat; i dialéctica —en
la darrera etapa, entre els 30 i els 50 anys d’edat. Vegeu Plato, Les lleis, VII,788-808; i també La
Republica, VII.

3 yegeu idem, La Repuiblica, V,473d.

021, Sigea, op. cit., p. 380.

393 Vegeu Plato, La Repuiblica, 1V,423d; i IV,433a-b.
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paradigmatic de princep ideal. Numa Pompili fou un rei que destaca per la seva saviesa i
per la seva honestedat politica i, segons Sigea, gracies a la filosofia pogué fer front i
vencer totes les passions, els vicis i les temptacions propies d’aquest segle.504

El princep doncs, segons Luisa Sigea, ha de ser un princep-fildosof. En el cas, pero,
que els princeps que governin no siguin filosofs per naturalesa, o bé que no hagin tingut
la possibilitat d’ésser instruits en filosofia, Luisa Sigea els recomana que s’envoltin i es
deixin aconsellar per filosofs; com digué Socrates: «Concedeix llibertat d’expressié als
savis, perqué puguin ser els teus consellers quan dubtis».””> Aixi doncs, el princep ha
d’accedir a ser orientat per aquells que tenen un coneixement veritable, i no pas pels
aduladors,” perqué, segons Sigea, només si es deixa guiar pels filosofs esdevindra un
ésser virtuds en si mateix i també davant dels ulls de tothom, és a dir, sera un model a
seguir pels seus subdits.”"’

Aquest argument d’acord amb el qual és necessari que el princep compti amb bons
consellers és un argument comu entre les obres de filosofia politica de I’Edat Moderna,
tant de caracter realista com idealista. El filosof realista Nicolau Maquiavel, per
exemple, també la defensa en la seva obra EI Princep (1513). Maquiavel recomana al
princep que es deixi aconsellar pels savis, concretament, per homes astuts que diuen

.. 508
sempre la veritat,

i que, en canvi, defugi els consells procedents dels aduladors,
perque, d’aquesta manera, el princep aconseguira, no només ser un bon governant, sind
també mantenir el seu poder.”” Els pensadors politics idealistes moderns, concretament
els utopics, també argumentaren a favor de la necessitat que els princeps comptessin
amb bons consellers. En aquest cas, destacarien Thomas More i Tommaso Campanella.
More, en la seva obra Utopia (1516), també reflexiona sobre la necessitat que els

filosofs, és a dir, aquells que coneixen com ¢és auténticament el mon, estiguin o no al

servei d’aquells que manen a fi de contribuir al bé comu; i arriba a una conclusié

3% yegeu L. Sigea, op. cit., p. 488.

%95 uisa Sigea cita Socrates. Vegeu ibidem, p. 378.

306 Vegeu I’apartat 6.5. Els aduladors.

97 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 379.

3% Nicolau Maquiavel diu: «[...] un princep prudent ha de cercar un tercer cami, elegint en el seu estat
homes savis i només a aquests ha de donar plena llibertat per dir-li la veritat, i encara només en aquelles
coses que els demana i res més. Tanmateix els ha de preguntar sobre tota mena de coses, i ha d’escoltar
Ilurs opinions; pero després deliberar tot sol, i a la seva manera.» (E/ Princep, cap. XXIII, p. 128). Vegeu
ibidem, cap. XXII-XXIII, pp. 126-129 i I’apartat 6.5. Els aduladors.

599 A diferéncia de Magquiavel, Luisa Sigea no s’ocupa de com aconseguir ni tampoc de com mantenir el
poder, perqué segons ella, el poder politic, terrenal i temporal, procedeix de Déu. Es a dir, Déu és
I’encarregat d’assignar i també d’arrabassar el poder a uns determinats governants perqué regeixin en
nom seu. Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 371, 382, 1 388.
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certament afirmativa.’'® Per la seva banda, Tommaso Campanella, en la seva obra La
ciutat del sol (publicada ’any 1623), situa al capdavant del govern del seu estat ideal,’""
un cientific i tres ministres; entre aquests tres ministres destaca Sin, el qual posseeix la

L . 512
saviesa 1 és I’encarregat de les arts i de les industries.

Aixi doncs, la primera i també la principal qualitat que han de tenir els princeps,
segons Luisa Sigea, és ser filosofs, perqué la filosofia és I’auténtica guia i també la
millor consellera pels bons governants, ja que és un sinonim de saviesa.’'> Segons
Sigea, a més, ser filosof, és a dir, posseir I’auténtic coneixement, ' implica posseir

altres virtuts, a saber, la moderacio, la prudéncia i la humanitat.’"

6.1.2. La moderacio

Luisa Sigea argumenta que la segona virtut que els princeps han de tenir, si son
filosofs, i per tant, savis, és ser moderats. Segons ’orador i retoric atenes IsOcrates —
explica Sigea—, ser moderat en I’ambit politic significa que el princep no ha de
comportar-se contrariament a I’ordre establert, ni tampoc cometre cap tipus d’error ni en
els esdeveniments quotidians ni en cap altra situacio; al contrari, és necessari que sapiga
administrar la ciutat amb respecte als déus i amb amor als homes; tal com ho féu
Evagoras, el rei de Xiprem’ i també Teseu, un heroi atenés.’!” Es a dir, ser moderat,
segons Sigea, significa saber actuar adequadament d’acord amb les convencions i les
regles establertes, essent guiat sempre pel coneixement filosofic.

A través del personatge de Flaminia, Luisa Sigea cita, discretament, com a exemple

1
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de moderaci6 la reina Caterina d’Austria i de Portugal’'® —al servei de la qual estigué

319 yegeu T. More, Utopia, llibre I, pp. 54-93.

1 Vegeu T. Campanella, La ciutat del sol, pp. 32-34, on aquest filosof descriu les caracteristiques del seu
estat ideal.

>12 Ibidem, pp. 34-35 1 68.

313 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 380, 431-432 i 469.

514 Recordem que, al llarg d’aquest treball, utilitzem els termes «coneixement», «auténtic coneixement»,
«coneixement filosoficy i «filosofia» com a sinonims del coneixement constituit per la unié del
coneixement filosofic i del coneixement religios.

315 yegeu L. Sigea, op. cit., pp. 375- 376.

316 Ibidem, p. 376.

317 Vegeu Isocrates, “Elogi a Helena” (X), 23-26 i 31-34.

318 Luisa Sigea diu: «Em refereixo a la meva propia princesa, respecte a la qual només m’atreveixo a
afirmar amb certesa el mateix que digué Isocrates referint-se a Evagoras [...]» (Op. cit., p. 379; vegeu
també ibidem, p. 376). En aquest cas, no podem inferir que Luisa Sigea s’estigui referint a la infanta
Maria de Portugal, perque, com hem comentat, aquesta infanta no arriba a regnar mai, ja que va preferir
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durant deu anys— perque, segons Sigea, aquesta princesa es caracteritza per posseir les
virtuts d’ésser savia i també moderada, en tant que sabé actuar d’acord amb les
circumstancies.

A part d’aquesta concepcid de la moderaci6 desenvolupada per Isocrates, Luisa
Sigea també comparteix amb aquest orador atenés la conviccid que els subdits tendeixen
a imitar el procedir i la manera d’actuar dels governants. Tal com diu la maxima grega
abans esmentada: «Els costums de la ciutat passen a ser similars als dels princeps».’"’
De manera que si els princeps son moderats, aleshores els seus subdits també ho seran;
mentre que si no ho son, els subdits tampoc no ho seran. Per tant, és necessari que els
princeps siguin moderats i que, a més, donin mostres d’aquesta virtut. Tal com ella
mateixa diu: «Si bé totes aquestes qualitats, d’una banda, tendeixen sovint a molestar les
animes dels homes dolents perqué s’oposen als seus propis costums —com ja he dit
abans—, d’altra banda, també inciten els esperits dels bons perqué segueixin els
princepsy.**°

Seneca també argumenta quelcom similar al que diu Isocrates. Segons Séneca, hom
necessita seguir un model a partir del qual orientar la seva conducta i adequar els seus
costums, perqué «sense regle no adrecaras les coses tortes».””' Luisa Sigea, doncs,
basant-se en aquesta reflexié estoica, aconsella tant als homes com a les dones que
convoquin alguna persona moderada i virtuosa que actui com a testimoni de les seves
vides i que sempre la tinguin davant, per tal de viure com si hom estigués sempre sota la
mirada d’aquest guia.’*> D’aquesta manera, hom podra esdevenir moderat i virtués com
el model que segueix. Com a testimonis a seguir, Luisa Sigea proposa als homes seguir
Jeroni d’Estrid6 o bé Agusti d’Hipona; i a les dones, seguint el consell del mateix Jeroni
d’Estrid6, Vera, Fabiola o Paula,®® perqué segons ella, tots aquests homes i totes
aquestes dones és caracteritzen, precisament, per ser persones moderades, a part de

posseir també moltes altres virtuts.

dedicar-se a ’estudi i a fer obres de caritat en comptes de casar-se i governar. Vegeu M.R. Prieto, op. cit.,
p. 28.

>19 L. Sigea, op. cit., p. 377.

520 1bidem, p. 380.

521 Tbidem, p. 499.

>22 Ibidem.

523 Ibidem, p. 465.
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Veiem doncs, que la virtut de la moderaci6 €s una virtut que no han de posseir només

’ oz . , . 524
els princeps, sind també els subdits, tant els homes com les dones.

6.1.3. La prudéncia: unié de coratge, tempranga i justicia

Una altra de les virtuts que Luisa Sigea considera que han de tenir els bons
governants, perqué també esta relacionada amb la filosofia i el coneixement, és la
prudeéncia. Luisa Sigea recolza aquesta afirmacidé en el pensament de Platd, perque
aquest filosof grec argumenta que si els princeps volen ser uns bons governants, no
només han de ser persones instruides, és a dir, no n’hi ha prou que tinguin coneixements
filosofics, sind que també han de ser prudents.’® Platd concep la prudéncia com la
virtut propia de I’anima racional i consisteix a saber organitzar i dirigir racionalment
una acci6. Es a dir, segons aquest pensador, hom sabra com actuar gracies a la
prudéncia, perqué aquesta virtut esta relacionada amb el coneixement (episteme) de les
idees immutables, en oposici6 a I’opinié (doxa), que consisteix en el coneixement de les
coses canviants i propies del mon sensible.**® Platé també afegeix que la prudéncia esta
relacionada amb tres virtuts: el coratge (la virtut propia de lI’anima irascible), la
tempranga (la virtut caracteristica de I’anima concupiscible) i la justicia (la virtut
resultant del bon funcionament d’aquestes tres).>*’

Luisa Sigea, tenint en compte aquestes reflexions de Platd, explica que la prudéncia
és «la ciéncia d’alld que cal buscar i de les coses que cal evitar».’*® Es a dir, Sigea
concep la virtut de la prudeéncia com la virtut encarregada d’ajudar els homes a saber
quines coses han de cercar i quines han d’evitar a partir del coneixement filosofic.
També argumenta que aquesta virtut, com ha dit Platd, esta relacionada amb les virtuts
del coratge, la tempranga i la justicia.’®® Luisa Sigea explica aquestes tres virtuts seguint
les definicions que en dona Platé en el seu dialeg titulat La Republica. Sigea és forga
fidel a la concepcié platonica de la prudeéncia, aixi com també ho és respecte a les

virtuts del coratge, de la tempranga i de la justicia.

524 La virtut de la prudéncia, precisament, és una de les sis virtuts —com veurem— que Luisa Sigea
considera que han de posseir totes les dones. Les altres cinc virtuts son: el silenci, la castedat, la pudicicia,
la caritat i ’harmonia. Vegeu I’apartat 7.3.2. Virtuts necessaries en les dones.

525 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 375.

326 Vegeu Plato, La Repuiblica, IV,428b-429a.

> Tbidem, IV,427e.

2 1. Sigea, op. cit., p. 375.

52 Ibidem.
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Platé concep el coratge —anomenat també valor, valentia o fortalesa— com la virtut
que permet a I’home mantenir la idea justa d’allo que s’ha de témer i d’alld que no s’ha
de témer davant de qualsevol circumstancia, és a dir, mantenir una opini6 recta.”>” Com
hem dit, és la virtut propia de I’anima irascible. Quant a la tempranga, Plat6 la defineix

31 . .
1 és la virtut

com la virtut encarregada de dominar les passions i també un mateix,’
caracteristica de I’anima concupiscible. Pel que fa la justicia, Platé explica i argumenta
que és la virtut que engloba totes les altres virtuts, és a dir, les virtuts de la prudéncia, la
fortalesa i la tempranga, perque la justicia és la idea de bé aplicada a la polis. Segons
aquest pensador grec, hi haura justicia a la polis quan cada individu ocupi el lloc que li
correspon i desenvolupi I’activitat que li és propia dintre de la mateixa polis d’acord
amb la part de ’anima que 1i domina.>** Segons Plato, perqué hi pugui haver harmonia i
justicia en la polis, primerament hi ha d’haver harmonia i justicia en I’anima de
I’individu; és a dir, que a cada individu li domini la part de ’anima que li ha de
dominar. Plato, a més, també assenyala que la justicia és una de les tres idees maximes,
juntament amb les idees de bé i de bellesa.”**

Seguint aquesta linia platonica, Luisa Sigea defineix la virtut del coratge com la
forca, la valentia que ajuda ’home a fer front a totes les dificultats, perqué aquesta
virtut es basa en el coneixement filosofic, és a dir, en ’auténtic coneixement.>** Pel que
fa a la tempranca, la concep com la virtut que permet controlar i véncer les afeccions,
les passions i els desitjos gracies també al coneixement filosofic.”> I defineix la virtut
de la justicia com la virtut «encarregada d’assignar a cadascu el que li pertoca».’*®
Aquesta virtut, com les virtuts del coratge i de la tempranga, també esta basada en la rad
i en la ciéncia, és a dir, en el coneixement filosofic. El princep, explica Luisa Sigea,
posseeix aquesta virtut de la justicia perqué és savi, és a dir, posseeix 1’auténtic
coneixement, el coneixement filosofic. Per tant, és I’encarregat de distribuir «una
justicia perfectan™’ entre els ciutadans, per poder «protegir-los i millorar-los en la

. 538
mesura del possibley.

530 Vegeu Plato, La Republica, 1V,430b.
31 Ibidem, IV,431d.

>3 Ibidem, IV,433a-b.

533 {dem, Fedre, 249b-250c.

334 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 375.

535 Tbidem.

53¢ Thidem.

537 Tbidem.

538 Tbidem.
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Tot i que la concepci6 de Luisa Sigea d’aquestes tres virtuts, juntament amb la de la
prudéncia —com hem vist—, estan basades clarament en el pensament platonic, Sigea no
comparteix amb Plato la finalitat Gltima d’aquestes virtuts, especialment en relacio a la
virtut de la justicia. Recordem que 1’objectiu de Plat6 és que hi hagi harmonia, és a dir,
justicia, en ’anima de I’individu perque, a posteriori, hi pugui haver harmonia, és a dir,
justicia, en la polis. L’objectiu de Luisa Sigea, en canvi, €s que el princep posseeixi les
virtuts de la prudéncia, el coratge, la tempranca i la justicia, perqué pugui ser un bon
guia i sapiga encaminar els seus subdits en direccié a Déu i a la vida feli¢. Veiem doncs,
que Platé subordina I’antropologia i 1’¢tica a la politica, mentre que Sigea subordina la
politica a I’¢tica.

La concepcid platonica de les virtuts de la prudéncia, el coratge, la tempranca i la
justicia basades en 1’auténtic coneixement, ¢s a dir, en el coneixement filosofic, foren
seguides, modificades i adaptades pel cristianisme, tal com es pot comprovar en el llibre
de la Saviesa: «[...] Les virtuts son fruit dels afanys de la Saviesa, que ensenya la
tempranca, la prudencia, la justicia, la fortalesa. No hi ha res més util en la vida dels
homes».”** A diferéncia de Platd, perd, segons els pensadors cristians, la Saviesa
concebuda com I’auténtic coneixement no fa referéncia al coneixement filosofic, sind
que apel-la unicament al coneixement cristid. Malgrat aquesta modificacié pero, el
significat d’aquestes virtuts segui essent platonic.

Els moralistes romans, entre els quals destaca Cicerd, també adoptaren aquestes
quatre virtuts —la prudéncia, el coratge, la tempranca i la justicia—, juntament amb les
virtuts de I’honestedat, la magnanimitat i la liberalitat. Aquestes set virtuts foren
distribuides en dos grups: un primer grup anomenades virtuts cardinals (prudéncia,
justicia, fortalesa i tempranga), i un segon grup anomenades virtuts propies dels
princeps’*” (honestedat, magnanimitat i liberalitat).

Cicerd, en la seva obra Dels deures, defineix la virtut de la prudéncia com aquella

virtut que té com a objecte d’estudi i de recerca la veritat, perque, segons aquest filosof

9 8v 8,7.

349 Recordem que quan fem referéncia a les “virtuts propies dels princeps” ens referim al conjunt de les
tres “virtuts principesques”. Aquesta doble classificacio entre les virtuts cardinals i les virtuts propies dels
princeps establerta pels moralistes romans fou seguida pels pensadors politics cristians, els quals també
defensaren que si els bons governants les posseien, no només aconseguirien el poder, I’honor i la gloria,
sind que, a més, obtindrien la conseqiient recompensa en el mon celestial, és a dir, la salvacié de 1’anima
en tant que cristians. Aquests pensadors consideraven que les virtuts cardinals eren les virtuts més
importants, perqué eren les encarregades de guiar la bona conducta per tal que les animes dels individus
poguessin salvar-se.
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estoic, I’home té un desig innat de saber i de conéixer la veritat.>*!

La fortalesa, per la
seva banda, és la virtut que ajuda I’home a mantenir-se incommovible enfront dels
perills externs i a lluitar a favor de I’equitat amb 1’ajuda de la noblesa i de la dignitat; és
a dir, és la virtut que ajuda els homes a no deixar-se emportar ni tampoc guiar-se per les
debilitats, les passions, o els desitjos propiament terrenals, sind que els insta a buscar el
bé comu.>** La tempranca és la virtut que suposa ’abséncia de moviments passionals
desordenats en totes les accions i una mesura adient, perqué aquesta virtut esta
relacionada amb I’honestedat, el decorum i la moderacio.’* I la justicia consisteix a no
perjudicar ningt, i a utilitzar els béns comuns com a comuns i els béns privats com a
privats; és a dir, la justicia consisteix a no arrabassar els béns aliens, perque fent-ho
s’estaria violant un dret propi de la societat humana.’** Segons Cicer6, hom assolira
aquestes quatre virtuts cardinals quan compleixi els deures corresponents en relacio a
cadascuna d’elles.

Respecte a les virtuts propies dels princeps —I’honestedat, la magnanimitat i la
liberalitat—, Cicer6d concep 1’honestedat com la virtut que esta constituida per les quatre
virtuts cardinals explicades, les quals, a la vegada, també son la base del deure. Segons
Cicerd, I’honestedat implica el respecte cap a un mateix i també en direccid als altres, i
aquest respecte s’aconsegueix, precisament, a partir de les quatre virtuts cardinals.’®
Cicerd defineix la magnanimitat com la grandesa d’esperit, és a dir, la fortalesa que
permetra que hom pugui viure amb dignitat, senzillesa, fidelitat i respecte en relaci6 als
altres, perqué aquell que és magnanim no es deixa emportar per I’ambicid, ni tampoc no
acumula riqueses mitjangant recursos il-licits per tal de satisfer les seves passions.”*® En
darrer lloc, defineix la liberalitat com la virtut de no perjudicar els altres, perqué aquesta
virtut esta estretament relacionada amb la virtut de la justicia.’ *" Entre aquestes tres
virtuts propies dels princeps, Cicerd destaca especialment 1’honestedat, perque si el
princep posseeix aquesta virtut significa que romandra fidel i es comportara sempre de
manera honrada amb tothom.”**

D’acord amb Cicerd6, el bon politic ha de posseir tant les virtuts cardinals com les

virtuts propies dels princeps, i, sobretot, no s’ha de deixar veéncer per la debilitat ni pels

341 yegeu Cicero, Dels deures, 1,V1,18.
2 Tbidem, I,XIX,62-65.

3 Tbidem, I, XXVIL93-101.

5% Tbidem, 1, VIL,20-24.

5% Tbidem, LV,15-17.

5% Tbidem, I, XVIIL61.

547 Ibidem, 1,XIV,42-44.

8 Tbidem, 1V, 15.
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desitjos.”*’ Per aixd és tan important la virtut de la prudéncia, perqué —com hem
comentat—, aquesta consisteix a tenir coneixement, no perjudicar els altres, lluitar per
I’equitat i ser moderat. Només aixi, el bon politic sera virtuds —entenent la virtut, segons
Cicerd, com la capacitat de fer alldo que és més adient i també més adequat d’acord amb
les circumstancies. Cicerd també explica que si els bons governants posseeixen aquests
dos grups de virtuts, aleshores aconseguiran els béns propis de la politica: el poder,
I’honor i la gloria; perqué aquestes virtuts son els mitjans per assolir aquests tres béns
politics. Cicer6 encara afegeix dues virtuts més que per a ell també son clau, a saber, la
benevoléncia i la confianga.”’

Luisa Sigea coincideix amb Ciceréd quan concep la virtut de la prudéncia com un
sinonim de coneixement, és a dir, com la virtut encarregada de cercar la veritat.
Respecte a la fortalesa i la tempranca, Sigea argumenta —de manera molt similar a
Cicer6— que son la clau per poder front a les passions, les temptacions i els mals propis
d’aquest mon. Sigea, pero, a diferencia de Cicero, afegeix que aquestes dues virtuts

1

també serveixen per arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig;' alhora, si els

princeps les posseeixen, podran exercir de guies pels seus subdits, com hem

comentat.>?

En darrer lloc, Luisa Sigea coincideix amb Cicerd a definir la virtut de la
justicia com la virtut encarregada d’assignar a cadascu el que li pertoca i, sobretot, no
arrabassar els béns aliens; és a dir, no perjudicar ningu.

Al llarg de la seva obra, Luisa Sigea no esmenta les virtuts de ’honestedat, la
magnanimitat ni de la liberalitat com a tals. Aix0 ¢és perqué a les definicions
ciceronianes d’aquestes tres virtuts, per Sigea, ja es troben incloses dintre de les altres
quatre virtuts. Es a dir, les virtuts de la prudéncia, la justicia, la fortalesa i la tempranga,
tal com ella les ha definit, ja contenen les definicions de les virtuts de I’honestedat, la
magnanimitat i la liberalitat ciceronianes. E1 bon governant, en ser un filosof, no només
posseeix gracies a 1’auténtic coneixement la virtut de la honestedat, sind que també en
dona mostres.” La magnanimitat, per la seva banda, és la virtut encarregada d’ajudar
els homes perqué no es deixin guiar per les passions, ni pels desitjos ni per les

temptacions; la mateixa tasca que exerceix la virtut de la fortalesa, del coratge. En

** Ibidem, LIL5.

550 Segons Cicerd, la benevolencia i la confianca consisteixen en ser estimats per la multitud, tenir la
confianga d’aquesta, i ésser admirat i tingut per digne d’honor. Vegeu ibidem, ILIX-XI1,31-42.

331 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 457. Vegeu també p. 498.

532 Ibidem, p. 375.

533 Ibidem, p- 380.
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darrer lloc, la liberalitat consisteix a no perjudicar els altres; el mateix objectiu que té la
virtut de la justicia.

A diferéncia de Cicerd, Luisa Sigea considera que aquestes virtuts no només les han
de posseir i posar en practica els princeps sind també tots els subdits, perqué 1’objectiu
dels subdits també és arribar al costat de Déu; i per arribar al costat de Déu i gaudir de
la vida felic —com anirem veient al llarg d’aquest treball- es requereixen aquestes
virtuts, juntament amb d’altres. Aixi doncs, segons Sigea, no té sentit distingir entre
“virtuts cardinals” i “virtuts propies dels princeps” perque, segons ella, les virtuts
propies dels princeps ja es troben incloses dintre de les virtuts cardinals; i també perqueé
aquesta divisi6 té una connotacid politica que separa les virtuts que han de tenir els
homes en virtut del grup social al que pertanyen, en comptes de considerar-les
globalment com el conjunt de virtuts que ha de tenir tota persona.>>*

Tanmateix, la classificaci6 ciceroniana encara continuava essent vigent i Nicolau
Magquiavel, per exemple, en la seva obra El Princep, també en parla tot criticant-la. Com
ja hem comentat, segons ell, no és necessari que el princep posseeixi totes aquestes
virtuts, ja que aix0 genera enveja i rancUinia entre els subdits. Al contrari, segons
Maquiavel, les virtuts que el princep realment ha de posseir son les virtuts cardinals i les
virtuts contraries a les virtuts propies dels princeps: la gasiveria (en comptes de la

liberalitat),”> la crueltat (en comptes de la magnanimi‘[at),556

i la falsedat (en comptes de
I’honestedat).”>” D’aquesta manera, el princep podra fer front a la fortuna i assolir el
poder, I’honor i la gloria, i sera més temut que no pas estimat.>>® Segons ell, si el
princep posseeix 1’antiga virfu —la defensada pels moralistes romans i els politics
cristians— probablement si que sera mereixedor d’elogis; tanmateix, la manera de ser
dels homes no permet que el princep sigui aixi, ja que els homes, en realitat, son
volubles, tendeixen a simular el que no son i a dissimular el que realment sén, només

procuren per a ells i, si hi ha opci6 per escollir, sempre trien fer el mal.>*’ De manera

que si el princep vol aconseguir el poder i mantenir-lo €s necessari que actui d’una

534 Luisa Sigea argumenta que les dones també han de posseir les virtuts de la prudéncia, la fortalesa, la
tempranca i la justicia, tot i que Sigea utilitza uns altres termes per referir-s’hi. Vegeu 1’apartat 7.3.2.
Virtuts necessaries en les dones.

353 yegeu N. Magquiavel, op. cit., cap. XVI, pp. 100-102.

3% Tbidem, cap. XVII, pp. 102-105.

337 Tbidem, cap. XVIII, pp. 106-108.

>3 Ibidem, cap. XVII, pp. 102-105.

559 Nicolau Maquiavel diu: «Perqué dels homes, en general, es pot dir aixd: que sén ingrats, volubles,
falsos, que defugen els perills, avids de guany, i mentre els afavoreixes son tot teus, t’ofereixen la sang,
les riqueses, la vida, els fills, tal com he dit més amunt, quan és lluny la necessitat; perd quan se t’acosta,
se’t giren d’esquena.» (Ibidem, cap. XVII, p. 104).
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determinada manera davant de cada situacié concreta, segons la necessitat (imperatiu de
la necessitat),”®® essent astut i alhora ferotge.”®!

Aquesta argumentacié desenvolupada per Maquiavel discrepa del pensament politic
de Luisa Sigea, perque, com hem dit, aquesta filosofa argumenta a favor de la necessitat
que els princeps siguin honestos, perqueé només aixi sabran orientar degudament els seus
stbdits en aquest mon en direccid a Déu; especialment perque considera que els homes
tendeixen a deixar-se emportar per les passions, per les temptacions i pels vicis propis
d’aquest segle.”®

El fet que Luisa Sigea i Nicolau Maquiavel discrepin en aquesta qiiestié es deu a qué
ambdos filosofs busquen obtenir fins diferents a partir de les seves respectives
reflexions politiques. Luisa Sigea busca poder arribar al costat de Déu i gaudir de la
vida feli¢, mentre que Nicolau Maquiavel vol assolir el poder terrenal i mantenir-lo.
D’aqui que la primera pugui ser considerada com una pensadora utdpica en relacio a la
politica, ja que no parteix del qué passa, sind del qué hauria de passar;’®> mentre que
Maquiavel és un pensador realista, perque parteix de la realitat, és a dir, de que esta

. 564
succeint.

369 Nicolau Maquiavel diu: «[...] D’aqui que a un princep que es vulgui conservar li cal aprendre a poder
no ser bo, i a fer-ne Us o no segons la necessitat.» (Ibidem, cap. XV, p. 99). Vegeu tamb¢ ibidem, cap. X,
pp. 82-84; i també cap. XVIII, pp. 106-108.

>¢! Segons la famosa metifora maquiaveliana de la guineu i el lle6 (vegeu ibidem, cap. XVIII, pp. 106-
108; i també cap. XIX, p. 114). Aquesta discrepancia en relaci6 a aquestes virtuts politiques és una de les
caracteristiques a partir de les quals hom pot inferir que Maquiavel és un pensador politic realista, perque,
en la seva obra El Princep, Maquiavel distingeix entre com funcionen les coses, de com haurien de
funcionar (vegeu ibidem, cap. XV, p. 99). Es a dir, parteix de la realitat, de com sén les coses, i a partir
d’aquesta ofereix uns determinats consells i recomanacions per tal de poder assolir el poder i mantenir-lo.
Per exemple, recomana que el princep sigui prudent sobretot en qiiestions de guerra, és a dir, és necessari
que princep s’ocupi de I’art de la guerra tant en temps de pau com també en temps de guerra, perqué
d’aquesta manera i juntament amb 1’ajuda del coneixement podra fer front a les adversitats de la fortuna
(vegeu ibidem, cap. XIV, pp. 96-98). De no ser aixi, els princeps fracassaran, tal com li succei a Girolamo
Savonarola (vegeu ibidem, cap. VI, p. 67). A diferéncia de Maquiavel, els moralistes romans i tamb¢ els
politics cristians es basaven en uns ideals que tenien poc a veure amb la realitat, és a dir, partien de
I’hauria d’haver i no del hi ha. Aixo féu que imaginessin principats o republiques que mai no havien
existit i que tampoc no existirien, com per exemple I’illa Utopia de Thomas More.

%62 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 380.

563 Luisa Sigea parla dels princeps ideals, és a dir, uns princeps que tenen les qualitats, les virtuts, que
Pitagoras i Plato consideren essencials per poder ésser uns bons governants; és a dir, princeps savis,
prudents, amb coratge, temprats, justos, etc. Vegeu ibidem, pp. 375-376.

>6% Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XV, pp. 98-99.
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6.1.4. La humanitat

Segons Luisa Sigea, la darrera qualitat que hauran de posseir els princeps si son
filosofs, és a dir, si son savis, és la humanitat: «Es convenient que I’auténtic princep
sapiga conéixer i governar no només amb justicia, sind també amb humanitat».**> Que
els princeps governin amb humanitat significa que no han de fer res pensant en si
mateixos, sind al contrari, que tot el que fan, ho han de fer pensant en el bé dels seus
stbdits. Només aixi esdevindran uns sobirans legitims i també uns bons guies per
conduir els seus subdits en direccid cap a Déu.

Luisa Sigea afegeix que el bon princep no ha de deixar-se emportar pel seu humor, ja
que I’humor tendeix a canviar, i aquests canvis provoquen que el princep passi
d’estimar a odiar, de donar el seu suport a aniquilar, d’apreciar quelcom o algu a
menystenir-lo. Aquests canvis d’humor perjudiquen de manera considerable els subdits
perque, segons Sigea, quan I’humor del princep varia, no saben com han d’actuar ni cap
a on s’han de dirigir.’®® Els principals causants d’aquests canvis d”humor, segons Sigea,
son els aduladors, que —com ja veurem— amb la seva verbositat condueixen els princeps
en direccio a la infamia.>®’

Luisa Sigea aconsella obertament als princeps que facin front a I’humor per mitja de
la virtut de la humanitat, és a dir, que tot el que facin, ho facin pensant en el bé dels seus
sibdits i no pas en el bé d’un mateix.’*®

Per tant, la qualitat de la humanitat és una altra de les virtuts clau que, segons Sigea,
els princeps han de posseir, juntament amb les virtuts de la saviesa, la moderacio i la
prudencia. Gracies a aquestes virtuts, argumenta Luisa Sigea, els princeps podran assolir
les fites que els han estat encomandes, tant en I’ambit politic com en 1’espiritual. Es a
dir, seran uns bons guies per encaminar els seus subdits, i també a ells mateixos, en
direcci6 a Déu i cap a la vida felig.

A partir de totes aquestes qualitats i virtuts que Luisa Sigea considera que els
princeps han de posseir i que son essencials perqué puguin complir amb éxit les seves
tasques, podem inferir que Sigea pot ésser considerada com una pensadora utdpica. Es a
dir, de manera similar a Plato, Sigea descriu el princep ideal, un individu savi, filosof,

moderat, prudent, coratjos, temperat, just i humanitari. En tant que “filosofa politica

%65 L. Sigea, op. cit., p. 375.
366 yegeu ibidem, p. 392.
%7 Tbidem, p. 385.

568 Ibidem, pp. 375-376.
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idealista”, Luisa Sigea no té en compte com sén els individus, ni el context historic, ni
el passat, sind que només descriu, des de la teoria, com ha de ser el bon governant,
confiant que amb totes aquestes virtuts, aquest governant ideal sera capa¢ d’autoguiar-se
i també de conduir els seus subdits en direcciéo a Déu i a la vida felig. Tot 1 aixi, aquest
governant ideal, segons Sigea, és real, existeix. Un exemple seria la reina Caterina de
Portugal, al servei de la qual ha estat. En paraules de Sigea: «Estic d’acord amb la teva
decisio, Blesil-la, i amb la teva manera de refutar-me. Tanmateix, quan hauras mostrat,
tal com has promes, les qualitats que han de tenir els princeps d’acord amb els filosofs,
t’adonaras que, a la vegada, hauras estat lloant els meus, perqué ja fa temps vaig veure
que els meus princeps havien estat fets —com diuen— a mida, i que havien arribat a la
perfecci6 perqué havien estat lligats per una cadena indestructible de virtutsy.’®
Tanmateix, malgrat aquests arguments, no podem considerar que Luisa Sigea és, en
un sentit estricte, una filosofa politica idealista i utopica, perque, al llarg del Didleg de
dues donzelles, no ha desenvolupat una teoria politica propiament dita. EI que ha fet
Sigea ¢és subordinar totes aquestes reflexions de caracter politic a I’objectiu principal
d’aquesta obra, és a dir, a qiiestions de caracter étic, perqué Sigea no vol instaurar un
estat ideal regit per princeps ideals, sind que el que vol és saber quin és el millor estil de

vida per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.

6.2. ELS BENS PROPIS DE LA POLITICA

Al llarg de la historia, el poder, ’honor i la gloria han estat considerats com tres
“béns propis de la politica”. Nicolau Maquiavel és un del nombrosos filosofs politics
que n’ha parlat. En la seva obra E/ Princep, Maquiavel argumenta que aquests tres béns
no s’aconsegueixen amb les virtuts defensades pels moralistes romans i pels pensadors
politics cristians, sin6 seguint I’imperatiu de la necessitat,’’ tenint en compte la

1

historia, adoptant noves virtuts, etc.,”’' i també el paper sempre canviant de la

%% Ibidem, p. 373. Vegeu també ibidem, p. 378-379.

370 Recordem que, segons Maquiavel, I'imperatiu de la necessitat consisteix en qué el princep sapiga
actuar d’acord amb les circumstancies i les necessitats canviants, és a dir, que no sempre procedeixi de la
mateixa manera. Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XV, p. 99.

57! Ibidem, cap. XV, pp. 98-100; i també cap. XVIIL, pp. 106-108.
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fortuna.>”?

Luisa Sigea, al llarg del Dialeg de dues donzelles també fa referéncia a
aquests tres béns propis de la politica —i la seva relaciéo amb la fortuna—, perque, segons
Sigea, aquests tres béns politics son essencials per a la vida felig:’” i la vida felig, és a
dir, arribar al costat de Déu, és 1’objectiu d’aquesta obra. Sigea pero, desenvolupa una
concepcid diferent d’aquests tres béns politics; una concepcié que no té un caracter tan
marcadament politic —a excepcid del cas del poder— com té en Maquiavel, sindé un

caracter més espiritual, com en el cas del pensament de Tomas de Kempis.

6.2.1. El poder

Luisa Sigea considera els desitjos de poder i de gloria com a manifestacions propies
de ’home i que permeten diferenciar-lo dels animals.””* Es comi que al llarg del Didleg
de dues donzelles Sigea compari les persones amb les besties, tot cercant
caracteristiques comunes i també diferéncies entre elles. En aquest cas, entre les
dissemblances entre els homes i els animals destaquen aquests dos desitjos humans, és a
dir, els desitjos de poder i de gloria. Tanmateix, aquesta diferéncia no comporta pas que
els homes puguin considerar-se superiors respecte als animals, perque, segons Sigea,
tant el poder, com la gloria i també 1’honor, no depenen dels individus, siné de Déu i de
la fortuna;’”® de manera que no hi ha motiu d’exaltacié ni tampoc d’enaltiment.

Luisa Sigea argumenta que ’auténtic poder procedeix de Déu perque, d’acord amb
I’ Apocalipsi: Déu és «Rei de reis i Senyor dels senyors»,”’® de manera que, I’auténtic
poder tan sols li correspon a Ell. A la vegada, Déu també és I’encarregat d’atorgar el
poder terrenal i temporal als princeps.””’ Tanmateix, segons Sigea, molts princeps no
tenen clara aquesta maxima i es vanaglorien pensant que sén els Unics i els autentics

governants, per damunt de tot i de tothom, quan en realitat només ostenten un poder

572 Nicolau Maquiavel diu: «Un tal capteniment ha d’observar un princep savi, i mai no ha estar ociés en
temps de pau, siné que amb habilitat n’haura de fer un capital per poder-s’hi valer en les adversitats, a fi
que, quan canvii la fortuna el trobi preparat a resistir-li.» (Ibidem, cap. XIV, p. 98); i també: «Aixi,
I’home caut, quan és temps de procedir amb impetu, no se’n surt i s’arruina; que si modifiqués la seva
natura d’acord amb el temps i les coses, la fortuna no se li giraria d’esquena.» (Ibidem, cap. XXV, p.
133). Vegeu ’apartat 6.7. La fortuna, el desti, la sort i I’atzar.

373 Vegeu, per exemple, L. Sigea, op. cit., p. 445.

*7* Ibidem.

575 Vegeu ibidem, pp. 445, 448-449 i 459.

576 Sigea cita Ap 19,16. Vegeu ibidem, p. 396.

577 Luisa Sigea diu: «Aquesta felicitat esdevindra tot mirant, contemplant i gaudint a totes hores de
I’aspecte divi d’aquests sobirans; un aspecte concedit només als princeps per 1’artesa suprem i maxim de
totes les coses [¢és a dir, per Déu].» (Ibidem, p. 371).
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terrenal 1 temporal, perqué és Déu qui posseeix el poder absolut i qui els en cedeix una
part 578

Depenent de la situacid, explica Sigea, Déu fa us de princeps bons o bé de princeps
dolents; és a dir, Déu envia als homes princeps bons —princeps que posseeixen totes les
virtuts citades, i per tant, son uns bons guies per encaminar els homes en direccio a Ell—-
quan els homes actuen com han d’actuar. En canvi, Déu envia princeps injustos quan els
homes no actuen adequadament, per exemple, quan es deixen emportar pels béns propis
d’aquest segle en comptes de cercar els béns espirituals, quan desobeeixen els autentics
princeps, quan no posseeixen o no donen mostres de les virtuts que han de tenir, etc.; en
aquests casos, doncs, els envia princeps dolents amb la finalitat de corregir-los.””® Com
ella mateixa diu: «Depén de nosaltres tenir princeps benévols o bé princeps durs».’*
Segons Sigea, obeint tots aquests princeps —tant els bons com els dolents— hom podra

8] . .
arribar al seu costat 1

servir Déu «amb complaenga, amb sinceritat i amb fidelitat»,’
gaudir de la vida felig.

Cal tenir en compte, doncs, que aquests princeps dolents només sén dolents als ulls
dels subdits, i no pas als de Déu, perque, com hem dit, Déu els escull i els envia amb la
finalitat de corregir aquests subdits per tal que puguin arribar al seu costat. De manera
que, tant si Déu atorga el poder a un princep just, com a un d’injust, en ambdos casos
sempre pensa en els seus fills, perque, d’acord amb el cristianisme, Déu estima els seus
fills i no els deixa sols, vol ajudar-los i guiar-los perqué puguin retornar al seu costat.”

A partir d’aquesta argumentacioé, d’acord amb la qual els princeps injustos son
princeps designats per Déu d’una manera deliberada i amb un propdsit molt clar, Luisa
Sigea justifica que les queixes que profereixen els stbdits titllant d’injustos aquests
princeps no tenen sentit, perque si aquests governants no son justos —d’acord amb la
definicié de justicia de Plato, de Cicer6 i de la propia Sigea, segons la qual els princeps

no reparteixen adequadament el que correspon a cadascu pensant en el bé comu, sind

que perjudiquen uns i beneficien uns altres—, és perqué Déu ho ha concebut d’aquesta

578 Vegeu ibidem, pp. 371, 382 i 388.

579 Luisa Sigea diu: «Déu fa servir un rei injust per persuadir els pobles.» (Ibidem, p. 381-382).

5% Tbidem, p. 389.

581 Tbidem, p. 382.

%82 T uisa Sigea justifica aquesta argumentaci6 a partir del segiient passatge de Sv 6,5-7: «Per aixo [Déu],
de sobte s’algara esfereidor contra vosaltres, perqué als poderosos els espera un judici més sever. Un
home qualsevol fa llastima i és excusat, pero els poderosos seran examinats amb gran rigor. El Senyor de
tothom no recula davant de ninga, no I’impressiona ni poc ni molt la grandesa, perque ell ha fet tant el
petit com el gran, la seva providéncia és igual per a tothom.» (L. Sigea, op. cit., p. 377). La Biblia també
diu: «Pero, als qui es penedeixen, Déu els dona 1’ocasio de retornar a Ell, i anima la perseveranga dels qui
defalleixen.» (Sir 17,24).
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manera pensant que era el millor per als homes.”® Aquestes critiques, segons Luisa
Sigea, solen procedir de sibdits envejosos. En alguns casos, explica Sigea, aquestes
acusacions son “vertaderes”, per exemple quan es refereixen a princeps que son
aconsellats per aduladors en comptes de guiar-se per la saviesa i I’auténtic coneixement;
en d’altres pero, es tracta simplement de calimnies falses incitades pels mateixos
aduladors o bé per ciutadans ressentits.”®* Ja siguin certes o falses aquestes acusacions
d’injusticia, Sigea recomana als subdits que davant de princeps “injustos”’™ els
serveixin amb lleialtat i suportin pacientment la seva injusticia, perque aquests princeps
han estat establerts per Déu. Tal com ella mateixa diu: «Sotmeteu-vos, per amor a Déu,
a tota instituci6 humana: al rei, com a sobira; als governadors, com a enviats seus per a
castigar els malfactors i fer elogi dels qui es porten bé».”*® A més, segons Sigea, no és el
qui pateix la injusticia aquell qui és desgraciat, sin6 que ho és aquell que la comet.”*” De
manera que si hom té un princep dur i inflexible, pero tanmateix el serveix amb lleialtat
i suporta pacientment la seva “injusticia”, aleshores aquest subdit «sera coronaty,”™ és a
dir, podra arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢, perque¢ d’acord amb els
designis divins, el comportament d’aquest subdit haura estat corregit.

En aquest argument presentat per Sigea segons el qual és pitjor cometre una
injusticia que no pas patir-la, s’hi troben presents dues de les principals influéncies tant

del seu pensament politic com del seu pensament filosofic en general: el platonisme i el

583 Tenim present la problematica que suposa intentar fer compatibles 1’omnipoténcia, la perfeccio i el
poder absolut de Déu amb la llibertat i la responsabilitat humanes perque es tracta de dues concepcions
incompatibles. Luisa Sigea, com la resta de pensadors que hi han reflexionat —especialment, filosofs
medievals— tampoc no pot resoldre aquesta qiiestio, ni tan sols planteja una possible alternativa. Per aixo,
al llarg d’aquesta obra, ens trobem amb argumentacions que no acaben d’encaixar del tot. Aquest punt
concret n’és un exemple: Sigea no explica com ¢és possible fer compatible 1’omnipoténcia divina amb
I’espai de llibertat i responsabilitat que permet a un princep fer cas o no als aduladors. Succeeix quelcom
similar respecte a la qiiestié de la fortuna, la sort i I’atzar, perque Sigea no explica com és possible que
aquestes tres forces actuin injustificadament i de manera independent de Déu —el qual, per definicio és
omnipotent—, assignant o arrabassant el poder o la gloria als homes. Vegeu ’apartat 6.7. La fortuna, el
desti, la sort i ’atzar, on s’hi troben les definicions que fa Sigea dels conceptes «fortunay, «desti», «sort»
i «atzar»; la relacié d’aquests amb Déu i els diferents problemes que comporten en relacié a la llibertat
humana.

3% Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 371 i 377-379.

385 Al llarg de tot el Didleg de dues donzelles i a través del personatge de Flaminia, Luisa Sigea deixa clar
que els princeps que ella serveix no sén pas d’aquest tipus, siné al contrari (vegeu ibidem, pp. 373, 379,
etc.). Tanmateix, Sigea també €és conscient que no son perfectes; per aixo, a través del personatge de
Blesil-la, retreu a Flaminia que honori els seus governats com a divinitats, enganyada per un fals amor
d’honor i de dignitat (vegeu ibidem, p. 376), i que, a més, no sigui capag d’adonar-se ni tampoc de revelar
les faltes comeses o presents en aquests per por a ser titllada d’ingrata (vegeu ibidem, p. 392). Ella
[Blesil-la], en canvi, afirma que coneix perfectament els procediments i les astiicies a qué recorren en
freqliéncia tots els governants, ja que ella també ha viscut entre els seguicis dels princeps (vegeu ibidem,
pp- 392 1430).

>% Tbidem, pp. 388-389. Luisa Sigea cita 1Pe 2,13-14.

%7 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 382.

5% Ibidem.
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cristianisme. Plato, en els seus dialegs La Repdblica589 i Gdrgias,590 presenta aquesta
afirmaci6 i la justifica explicant que és pitjor cometre la injusticia que no pas patir-la,
perque qui la comet no pot esdevenir just, mentre que qui la pateix no es converteix pas
en injust; de manera que el perjudicat és el qui la comet i no pas qui la sofreix. Pel que
fa al pensament cristia, les Benaurances diuen: «Felicos els perseguits per causa de la
justicia: d’ells és el Regne del Cel. Felicos vosaltres quan, per causa meva, us
insultaran, us perseguiran i escamparan contra vosaltres tota mena de calimnies!
Alegreu-vos-en i celebreu-ho, perqué la vostra recompensa és gran en el cel. També aixi

591 ¢ . L .
Es a dir, les calimnies, ’enveja, la

van perseguir els profetes que us han precedity.
por, etc., son els causants de la injusticia; tanmateix, aixd no comporta ni justifica que
hom hagi de tornar-s’hi amb la mateixa moneda cometent més injusticies, sind que el
que cal és seguir els preceptes cristians, perqueé Déu és qui s’encarregara de fer justicia
quan sigui el moment, tal com s’explica en el Segon Llibre dels Macabeus: «Els meus
germans, que han suportat un sofriment momentani, han caigut per la seva fidelitat a
I’alianga de Déu, i ara esperen la vida inestroncable. Pero a tu, Déu et jutjara i hauras de
pagar el castig merescut pel teu orgull».*”

A vpartir de tots aquests arguments, doncs, Sigea justifica que l’auténtic poder
correspon a Déu, i que estd en mans d’Aquest atorgar-lo temporalment a uns
determinats princeps i també d’arrabassar-los-el, perque «Déu és a qui li pertany tot el
domini del mén sencer, i és a qui estan sotmeses totes les coses».””® Tanmateix, els
homes desconeixen els plans de Déu i per aixd, tendeixen a considerar la fortuna com
I’autora d’atorgar i arrabassar de manera injustificada el poder als princeps;”* de fet,
perd, la fortuna també procedeix de Déu i forma part del pla divi. Es aquesta
“ignorancia”, explica Sigea, la que fa que els homes no comprenguin per que, essent
posseidors del poder, de sobte i inexplicablement, aquest bé politic els és arrabassat. La
resposta, segons ella, €s clara: depén del pla divi, és a dir, de Déu, perque, com hem dit,
Déu és ’encarregat d’atorgar i d’arrabassar el poder als princeps.’””> D’aqui que Sigea
defensi que no té sentit que els homes presumeixin del seu poder i que es considerin

superiors respecte a les altres espécies pel fet de tenir poder, perque precisament aquest

5% Vegeu Plato, La Republica, 11,358e.

39 Platd diu: «[...] Jo he dit en algun lloc que el fer injust és pitjor que sofrir injusticia.» (Gorgias, 473a).
1 Mt 5,10-11. Vegeu també Lc 6,22: «Feligos vosaltres quan, per causa del Fill de I’home, la gent us
odiara, us rebutjara, us insultara i denigrara el nom que porteu!».

92 9)Ma 7,36. Vegeu també Coh 3,17-12.14.

93 L. Sigea, op. cit., p. 452.

3% Vegeu ibidem, op. cit., pp. 389 i 457.

3% Vegeu ibidem, pp. 371, 382 i 388.
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bé no procedeix d’ells mateixos, ni tampoc no esta en les seves mans poder conservar-
lo.

Nicolau Maquiavel també reconeix que tant la fortuna com Déu juguen un paper
rellevant en relaci6 a 1’assoliment i al manteniment del poder politic, tot i que tampoc
no sap com resoldre la compatibilitat entre ambdues forces. Tal com ell mateix diu: «No
ignoro que molts han cregut i encara creuen que les coses del mon sén governades per la
fortuna i per Déu, i que els homes, amb la prudéncia que els és propia, no poden
modificar-les ni tan sols posar-hi remei. Per aixo es podria pensar que no cal cansar-se
gaire per les coses, ans deixar-se governar per la sort. [...] Tanmateix, com que no crec
que s’hagi extingit el nostre lliure albir, jutjo que bé pot ser cert que la fortuna sigui
I’arbitre de la meitat de les nostres accions, perd que ens en deixa governar 1’altra
meitat, o gairebé, a nosaltres mateixos».>*® La fortuna i Déu, doncs, tindrien un paper
destacable i a tenir en compte, perd no pas un paper fonamental, ja que segons
Magquiavel, quan un princep perd el seu poder, no s’ha de buscar la causa només en la
fortuna o en Déu, sind també en el fet que aquest princep no ha sabut actuar d’acord
amb les circumstancies. Es a dir, no s’ha preocupat d’armar-se ni de protegir-se amb
exercits propis, ni preparar-se en temps de pau, etc., tal com els succei, explica el propi
Magquiavel, a la majoria de princeps italians.>’

Nicolau Maquiavel també desenvolupa una concepcio del poder diferent respecte a la
de Luisa Sigea. A partir de les seves obres El Princep i Discursos sobre la primera
decada de Tit Livi, podem inferir que, segons aquest pensador realista, el poder que
ostenten els princeps no és un mitja que utilitza Déu per tal que els homes puguin ser
corregits i arribar al seu costat, ni tampoc no considera que sigui Déu qui assigna
princeps bons o princeps dolents al poble. Maquiavel fa referéncia a un poder clarament
politic; és a dir, fa referéncia a un poder propiament i inicament terrenal concebut com
I’autoritat que té aquell qui governa I’Estat, i no pas com un mitjd secundari o
subordinat a un altre fi. De fet, els principals objectius de I’obra EIl Princep —com hem
comentat— son aconseguir i mantenir el poder. Per aixo, en aquesta obra, juntament amb
I’obra Discursos sobre la primera década de Tit Livi, Maquiavel es dedica a reflexionar,
en primer lloc, sobre les dificultats d’adquirir i de mantenir el poder respecte als
diferents tipus de principats possibles, a saber, els principats hereditaris, els principats

nous mixtos, els principats completament nous adquirits per la virtut, els adquirits per la

3% N. Maquiavel, op. cit., cap. XXV, p. 131.
97 Ibidem, cap. XXIV, pp. 129-131, titulat “Per qué els princeps d’Italia han perdut llurs estats”.
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forca, els adquirits per mitja de crims o bé adquirits per la voluntat d’alga altre.’”® I, en
segon lloc, ofereix diferents estratégies i tactiques politiques de caracter realista tenint
en compte les circumstancies, per tal d’aconseguir i mantenir aquest poder. Entre
aquestes estratégies s’hi troba, per exemple, la viri>® (concebuda en termes

T PR 600
maquiavelians i no pas com a I’antiga virter) i I’Gs de la forga bruta.

Veiem, doncs, la complicada relacié que es dona entre el poder, Déu i la fortuna, i
com Luisa Sigea, juntament amb d’altres pensadors moderns, intenta explicar-la o si
més no dilucidar-la. Quelcom similar succeeix en relacié als dos altres béns propis de la

politica, és a dir, I’honor i la gloria.

6.2.2. L’honor

Segons Sigea, l’auténtic honor consisteix en «la virtut de I’anima i en el
coneixement»;601 ¢és a dir, es tracta d’un honor que esta totalment absent de ’ambicié de
riqueses perqué no cerca els béns materials propis d’aquest segle, sind els béns
superiors, com son la virtut i el coneixement, que sén immutables i per tant, també
immortals. Tal com ella mateixa diu: «Nosaltres no canviarem amb ells les seves
riqueses per la nostra virtut, perqué la virtut sempre €s immutable, mentre que la fortuna
fa que la riquesa, unes vegades sigui posseida per uns, i unes altres, per altres»,’* i
també «només el coneixement i la intel-ligéncia divins sén immortals entre les coses
humanes».®”® Aixo fa que I’auténtic honor també sigui immutable i que no temi ni els
tirans ni tampoc la fortuna, perqué no desitja res material i per tant, no tem perdre res

que aquestes dues forces li puguin arrabassar.

3% Ibidem, cap. II-IX, pp. 51-82. Vegeu també N. Magquiavelo, op. cit., libro I, seccién 52, pp. 159-162.
99 Vegeu N. Magquiavel, op. cit., cap. VI, pp. 64-68, titulat “Dels principats nous adquirits amb les armes
propies i la virtut”.

590 Magquiavel té cura de matisar I’ts d’aquesta forca bruta. Segons ell, el princep tan sols ha d’utilitzar la
forga bruta en casos extrems i sempre a favor dels subdits, perque en la majoria d’ocasions li sera més
profitds fer us de la cooperacid. Maquiavel defensa aquestes tesis perque concep la politica com un camp
de forces. Vegeu ibidem, cap. VIII, pp. 75-79, i també N. Maquiavelo, op. cit., libro 1, seccion 13, pp.
230-232.

01 . Sigea, op. cit., p. 445.

592 Tbidem, p. 403. Com veurem més endavant, Luisa Sigea considera que la virtut esti estretament
relacionada amb el coneixement. Es a dir, ambdés procedeixen de Déu, no estan relacionats amb les coses
propies d’aquest segle i permeten arribar al costat de Déu i gaudir de la felicitat. Vegeu els apartats 8.1.1.
El coneixement i 8.1.2. La virtut.

893 L. Sigea, op. cit., p. 448.
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Com succeeix amb el poder, Sigea explica que ’honor tampoc no prové ni és atorgat
pels princeps; tampoc no és «resultat de I’adulacid, ni es compra amb diners, ni té
falsificacio, ni fingiment, ni ocultacid; ningli no pot reemplacar-lo»,*** perqué —com
hem dit— no esta basat en les coses propies d’aquest segle, sin6 en la virtut de I’anima i
en el coneixement.

Només aquest honor definit com la virtut de I’anima i com el coneixement, explica
Sigea, és 1’auténtic honor, i no pas aquell honor que és fugag¢. Luisa Sigea considera
fuga¢ aquell honor que és temporal, és a dir, que esta relacionat amb els plaers, les
passions i les temptacions propies d’aquest segle, amb les coses humanes, carnals,
finites, temporals, terrenals, vanes, buides i allunyades del costat de Déu” Un fals
honor aquest, que fa que els princeps aspirin i pretenguin ser honorats i admirats com si
fossin Déu. Procedint d’aquesta manera, explica Sigea, els princeps menyspreen els
preceptes divins, s’obliden de la seva feblesa i de la inestabilitat d’aquest bé [1’honor], i,
en conseqiiéncia, perjudiquen els subdits,*”® perqué no tenen en compte que només Déu
és «I’unic, entre tots, que és honorable i glorios per sempre»,*”’ i no pas ells, que només
ostenten un honor terrenal i temporal.

Tomas de Kempis, en seva obra La imitacio de Crist, tamb¢ fa referéncia a 1’honor,
de manera similar. Segons ell, els honors mundans no tenen cap valor: «Solament és
gran de debo aquell qui té una gran caritat i mira els honors mundans com si fossin no
res»;*® per aixo, «solament és home de seny aquell qui per assolir el Crist mira tota

609 - . \ . .
Es a dir, Tomas de Kempis considera que 1’honor al

cosa terrenal com si fos femtay.
qual apel-len els homes en aquest segle no és I’auténtic honor, sind que es tracta d’un
fals honor i que per tant, no és digne d’ésser valorat i encara molt menys d’ésser cercat.
Luisa Sigea comparteix amb Tomas de Kempis aquesta concepcié de 1’honor perqué
ambdés també comparteixen el mateix objectiu vital: arribar al costat de Déu.
Tanmateix, divergeixen en els mitjans, perque segons Tomas de Kempis, hom podra

arribar al costat de Déu imitant la vida de Crist, és a dir, allunyant-se absolutament

d’aquest mon terrenal i menyspreant tot allo que hi esta relacionat,’' incloent-hi el cos

594 Tbidem, p. 445.

895 yegeu ibidem, p. 386.

69 Ibidem.

7 Ibidem, p. 406.

S8 T de Kempis, La imitacio de Crist, 1,3,34.

599 Tbidem, 1,3,35.

81 Tomas de Kempis diu: «Gira’t cap a Déu amb tot el cor, deixa estar aquest moén miserable i la teva
anima trobara el repds. Aprén a menysprear les coses externes i dona’t a les internes; aixi veuras venir
damunt teu el regne de Déu.» (Ibidem, II,1,2-3).
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huma —com veurem. Sigea en canvi, argumenta que hom pot arribar al costat de Déu i
gaudir de la vida feli¢ vivint en aquest mateix segle, tot seguint un estil de vida aulic —
entre la multitud—, o retirat. A més, segons aquesta pensadora, tampoc no s’ha de
menysprear absolutament ni deixar de banda el cos, siné dominar-lo.®"!

Nicolau Maquiavel, en la seva obra El Princep, també reflexiona sobre 1’honor.
Tanmateix, segons ell, I’honor no prové de Déu ni tampoc de la fortuna, sindé que com a
filosof realista que és, considera que aquest bé politic esta en mans del propi princep, és
a dir, depén d’aquest ser lloat o bé vituperat: «Per tant, aquests princeps nostres, que
feia molts anys que posseien el principat, que no acusin la fortuna per haver-lo perdut,
sin6 a llur indoléncia».’'? Per aixd, Magquiavel aconsella al princep que és prepari en
temps de pau,®® que respecti els béns i les dones dels seus subdits,”'* que procedeixi
amb moderaci6 i prudéncia,®”” que faci Gs de la simulacié quan les circumstancies ho
requereixin,®'® etc. D’aquesta manera podra aconseguir aquest segon bé politic.

Luisa Sigea i Maquiavel discrepen novament, pel mateix motiu que discrepen en
altres qiiestions, a saber, per la finalitat que ambdos pensadors persegueixen i en relaci6
a les disciplines filosofiques des de les quals reflexionen. Maquiavel reflexiona des
d’una vessant politica i busca explicar qiiestions politiques; mentre que Sigea reflexiona
des de I’ambit étic, ofereix argumentacions &tiques, pero apel-la a qiliestions de caracter
politic. Maquiavel, a més, com a filosof realista que fou, concep la politica com una
disciplina independent de la resta de disciplines filosofiques, especialment de la moral,
perque, segons ell, la tasca del filosof politic realista consisteix a avaluar I’ordre politic
en funci6 de I’eficacia d’aquest ordre, amb independéncia de la moral, de la religié i de
la metafisica. Luisa Sigea, en canvi, no només subordina la seva concepcio6 politica a la
seva concepcid ¢&tica, sind també les seves concepcions antropologiques i
epistemologiques. Aquest argument ens permet inferir, altre cop, que les reflexions
politiques de Luisa Sigea sobn més properes a 1’idealisme politic que no pas al realisme
politic, perqué I’idealisme politic, es caracteritza, precisament, per analitzar i estudiar
les qiiestions politiques des d’una perspectiva moral i metafisica, tot emetent judicis de

valor.

8! yegeu ’apartat 7.1. Dualisme Antropoldgic.

612 Vegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XXIV, p. 130.
13 Ibidem, cap. XXIV, p. 130-131.

814 Tbidem, cap. XVII, p. 103.

815 Tbidem, cap. XVII, p. 104.

616 Ibidem, cap. XVIII, p. 107.
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6.2.3. La gloria

En relaci6 al darrer dels tres béns politics, és a dir, la gloria, Luisa Sigea explica que
la gloria a la qual aspiren els homes en aquest segle, com el poder, és quelcom insegur,
ja que esta relacionada amb la fortuna;®'” i la fortuna —des d’una perspectiva humana—
és inconstant i varia d’acord amb el pla divi.*'® A causa d’aquesta inconstancia, aquesta
forga concedeix i arrabassa als homes la gloria i I’honor sense cap tipus de justificacié i
d’explicacio possible —sempre des del punt de vista dels homes—,*'® perqué els plans de
Déu son inescrutables.®?’

Tomas de Kempis, en la seva obra La imitacio de Crist, també argumenta quelcom
similar, tot exclamant-se: «[Els homes] mentre vivien, semblava que fossin alguna cosa,
i ara ja no en parla ningt. Oh, com passa la gloria del mén, i que de pressa!».**' Amb
aquesta reflexio, Tomas de Kempis vol destacar que la gloria propia d’aquest moén no és
I’autentica gloria, ja que es tracta d’un bé temporal, passatger i, per tant, finit.
L’auténtica gloria és la gloria interior, la gloria que hom assolira quan es retrobi amb
Déu en el regne del cel.®*

Aquesta concepcid de la gloria explicada per Tomas de Kempis ¢és la mateixa
concepci6 defensada per Luisa Sigea, ja que aquesta pensadora argumenta que la
vertadera gloria és la gloria del regne del cel, la gloria eterna. Una gloria que hom pot
assolir si no es deixa retenir per la consideraci6 ni per 1’us de les coses terrenals, sino

que les menysprea i les menysté;* tal com feren, per exemple, Abraham, Isaac, Jacob i

4 5

Josep,”* i també Darios, Ptolomeu i els perses’” amb I’ajuda de la virtut de la
notorietat.**® La notorietat, segons Sigea, és concebuda com la virtut que consisteix a
saber destacar quan és necessari, i és 1’eina per mitja de la qual els homes poden assolir
la gloria, una gloria perd, no pas terrenal ni temporal, sind una gloria fruit de ’amor cap
a Déu i cap a les coses atemporals, superiors i eternes. Luisa Sigea destaca la virtut de la

notorietat perque aquesta virtut proporciona no només gloria, sind també ’ocasid per

817 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 448.

518 Ibidem, p. 457.

619 Vegeu la nota a peu de pagina n°® 583, on fem referéncia a les dificultats per fer compatibles la fortuna,
el desti, la sort i I’atzar amb 1’omnipoténcia divina.

620 Vegeu Rm, 11,33: «Oh profunditat de la riquesa, de la saviesa i del coneixement de Déu! Que en sén,
d’insondables, els seus judicis, i d’impenetrables, els seus camins!».

21T, de Kempis, op. cit., 1,3,4-5.

622 Tomas de Kempis diu: «“El regne de Déu és dins nostre, diu el Senyor.» (Ibidem, II,1,1).

623 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 396 i 467-468.

624 Tbidem, pp. 466 1 474.

625 Tbidem, p. 489.

626 Ibidem, p. 471.
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exercitar-se en la propia virtut, ja que, segons ella, «la notorietat brilla quan les

. N . 627
circumstancies i la necessitat ho demaneny.

Luisa Sigea és conscient que assolir aquests tres béns politics, és a dir, el poder,
I’honor i la gloria no és una tasca facil; especialment els dos darrers. Tanmateix, val la
pena lluitar per aconseguir-los, perque el poder, I’honor i la gloria séon un consol i un
alleujament per a totes les penes a qué hom ha de fer front en la seva lluita contra les
passions i els vicis si vol arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig;*® perque
aquests béns politics, quan son auténtics i no pas terrenals ni temporals, fan que hom
pugui veéncer els mals propis d’aquest segle, i, en conseqiiéncia, pugui acostar-se cada
vegada més a Déu i a la vida felig.

A partir de totes aquestes argumentacions doncs, podem inferir que la tesi de Luisa
Sigea respecte a aquests tres béns politics —el poder, ’honor i la gloria— és que 1’auténtic
poder, I’auténtic honor i 1’auténtica gloria provenen unicament de Déu. Per tant, hom
només podra aconseguir aquests tres béns, i no pas el poder, I’honor i la gloria terrenals
i temporals,”’ quan hagi arribat al costat de Déu. I per arribar al costat de Déu i gaudir
de la vida feli¢, hom ha de lluitar contra totes les passions, contra tots els vicis i contra
totes les temptacions propies d’aquest segle ja sigui seguint un estil de vida retirat o un

estil de vida aulic enmig d’aquest segle.

Luisa Sigea considera que les dones, com els homes, també poden assolir aquests tres
béns “politics” —uns béns “politics” que, definits tal com ella ho ha fet, deixen de ser
béns només politics per passar a ser béns espirituals i morals, perqué fan referéncia a les
virtuts.**® Per poder justificar aquesta tesi d’acord amb la qual les dones també poden
aconseguir aquests tres béns, ens basem en alguns aspectes biografics de Luisa Sigea i
també en algunes de les reflexions que aquesta pensadora ha desenvolupat al llarg del
Dialeg de dues donzelles. En el cas del poder terrenal i temporal, son tres els arguments
amb els que comptem per justificar aquesta inferéncia: en primer lloc, Luisa Sigea

estigué durant deu anys al servei de la reina Caterina d’Austria i de Portugal, una dona

527 Ibidem.

628 Ibidem, p. 496.

529 Ibidem, pp. 505-507.

639 Com hem vist, Luisa Sigea ha definit aquests tres béns de la segiient manera: el poder terrenal i
temporal com aquell poder que procedeix de Déu; I’honor, com a fruit de la virtut de 1’anima i del
coneixement; i la gloria, com aquell bé que deriva dels béns espirituals i superiors i no pas dels béns
materials, finits i temporals.
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que ostenta el poder de I’any 1525 al 1562; en segon lloc, en el moment d’escriure el
Dialeg de dues donzelles, Sigea es trobava instruint la infanta Maria de Portugal, a la
qual dedica aquesta obra; i, en tercer lloc, al llarg d’aquesta obra Sigea lloa
indirectament el procedir, la manera d’actuar i les virtuts d’aquestes dues dones
relacionades amb el poder politic. De manera que, les dones, segons Sigea, també poden
ostentar el poder, un poder, perod, terrenal i temporal assignat per Déu.

En relaci6 a I’honor i a la gloria, la clau per assolir aquests dos béns, segons Luisa
Sigea, rau, igual que en el cas dels homes, a saber fer front i véncer els vicis interns i els
vicis externs. Per poder portar a terme aquesta lluita les dones compten amb les
reflexions i els models de dones il-lustres i honorables, és a dir, dones que posseeixen el
bé de I’honor perque s’han deixat guiar per la virtut de I’anima i del coneixement. Les
reflexions d’aquestes dones, explica Sigea, permetran que les animes de les dones
siguin enfortides en relacidé als vicis interns i els vicis externs, i d’aquesta manera,
puguin gaudir de la gloria del regne del cel, és a dir, arribar al costat de Déu. Tal com
ella mateixa diu: «Nosaltres, nascudes per a la gloria, ;no serem també capaces

L 631
d’escoltar les meditacions™ d’

aquelles dones il-lustres, de tal manera que les nostres
animes en sortiran enfortides en contra tot alld que les perjudica?.®** Luisa Sigea cita
com a exemple de dones il-lustres Demétria, Paula i Vera, juntament amb totes les
dones virtuoses que apareixen a la Biblia: Rebeca, Raquel, Ester, Judit, Noemi, Rut,
entre d’altres.””® Entre aquestes dones, Sigea destaca, especialment, els casos de

634

Demeétria i de Paula, perqué ambdues, d’acord amb Jeroni d’Estrid6,””" saberen rebutjar

tot alld que era menyspreable (els béns terrenals) i desitjar alld que era desitjable (els

! Luisa Sigea perd, no especifica ni tampoc no aclareix a quin tipus de “meditacions” fa referéncia.
Tanmateix, si tenim en compte els arguments que va aportant al llarg del Didleg de dues donzelles, podem
inferir que es tracta de reflexions de caracter religios, perque Sigea cita models de dones protagonistes de
la Biblia, per exemple, Rebeca, Raquel, Ester, Judit, Noemi, Rut, etc., i també els noms de Demétria i
Paula, dues dones religioses i molt pietoses. Aixi mateix, estaria fent referéncia a les meditacions que les
dones il-lustres (il-lustres, en aquest cas, en el sentit de dones instruides) haurien adquirit a partir de la
lectura i la reflexi6 de les meditacions desenvolupades per filosofs com Pitagoras, Platd, Séneca, Cicero,
etc, i dels Pares de I’Església, com Agusti d’Hipona, Jeroni d’Estridd, Bernat de Claravall, etc. Aquestes
meditacions, doncs, segons Luisa Sigea, ajudaran les dones a vencer els vicis interns i els vicis externs i,
d’aquesta manera, podran assolir I’honor i la gloria i gaudir de la vida feli¢ perqué hauran pogut arribar al
costat de Déu.

321, Sigea, op. cit., p. 432.

633 Vegeu ibidem, pp. 413, 465 i 417-418.

634 Jeroni d’Estrido en totes les cartes en qué fa referéncia a Demétria i Paula, juntament amb altres dones
com Vera, Fabiola, Leda etc., posa molt d’émfasi en destacar que es tracta de dones que son un model per
a la resta de dones per totes les virtuts que posseeixen. Entre aquestes virtuts destaquen les virtuts de la
moderacio, la prudéncia, la caritat, la pietat, etc. (Vegeu san Jerénimo de Estridon, Cartas de San
Jerénimo, 64,107, 108, 128 i 130).
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635

béns espirituals)”” tot mantenint intacte el seu honor i la seva reputacid, i guanyant

636
gloria.

6.3. FAVORS, HONORS, RECOMPENSES I CASTIGS CONCEDITS
PELS PRINCEPS

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea explica que els princeps son els
encarregats indirectes d’entregar i d’assignar als subdits diferents favors, honors,*’’
recompenses i castigs determinats per Déu, perqué els princeps son els representants
terrenals i temporals del poder divi.

Segons Luisa Sigea, els princeps concedeixen favors, honors, recompenses i castigs
que poden tenir uns resultats positius perd també uns resultats negatius. Sigea
argumenta que els princeps concedeixen favors, honors, recompenses i castigs amb
efectes positius, perque els sobirans «estan acostumats, des dels inicis de les seves
vides, a atorgar recompenses dignes als bons, i a corregir als dolents els seus actes
nefastos, ja sigui per mitja de la por o del castig, i tal com es mereixen»,®® ja que
aquesta és la tasca que els ha estat encomanada per Déu. Sigea destaca que els princeps
porten a terme aquesta comesa d’acord amb el comportament de cada stbdit en qiiestio.
Es a dir, els princeps concedeixen honors, altes distincions i quantioses rendes amb
resultats positius a aquells subdits que han sabut mantenir-se fidels al seu costat i
gracies als serveis que els han prestat; de manera que no només aquests subdits fidels
gaudeixen de tals reconeixements, sind també els seus descendents.%*’ D’altra banda,
també assignen penes —també amb efectes positius— per mitja de les quals castiguen els
subdits. Sigea especifica que els princeps dicten condemnes completament justes i

absolutament necessaries amb 1’objectiu de corregir els costums dels subdits i per evitar

633 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 413.

636 Ibidem, p. 399.

7 En 1’apartat 6.2. Els béns propis de la politica, hem parlat de ’honor com un bé politic i també
relacionat amb la virtut de I’anima i el coneixement. Ara, en aquest nou apartat, ens referirem a I’honor en
tant que bé o reconeixement atorgat als stibdits per part dels princeps.

638 L. Sigea, op. cit., p. 371.

53 Ibidem.
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que aquests cometin de nou els mateixos errors.’*” Per tant, aquests castigs han de ser
acatats i obeits, perque també procedeixen de Déu.

Els princeps, pero, també atorguen i concedeixen favors, honors, recompenses i
castigs amb resultats negatius. Sigea explica que es tracta de favors, honors,
recompenses i castigs amb efectes negatius perqueé son enganyosos i desagradables. Son
enganyosos perque son efimers, €s a dir, vans i caducs ja que depenen dels humors dels
princeps —els quals son canviants—, i també de la influéncia dels aduladors. I son
desagradables perqué tendeixen a ser erronis, €s a dir, no s’atorguen a qui s’han
d’atorgar.

Segons Sigea, els subdits han de buscar els favors, honors, recompenses i castigs
amb resultats positius, €s a dir, aquells que els ajudin a allunyar-se dels vicis interns i
dels vicis externs, i no pas aquells honors, recompenses i castigs negatius, enganyosos i
desagradables propis de la vida d’aquest segle, perque, sovint, aquests condueixen els
homes a «una damnacio eterna»,**' perqué no fan res més que allunyar-los del costat de
Déu.

Per aixo0, Luisa Sigea diu que «en els favors d’aquests princeps hi ha uns efectes que
es busquen i uns altres que es volen evitar».*** Els efectes que es busquen son la
correccié i la millora del comportament dels stbdits; i els que es volen evitar son
I’atracci6 i la recerca de béns materials, temporals i efimers. Per tant, segons Sigea, cap
home ni cap dona sensats no han de dedicar les seves vides a la recerca d’aquests
darrers béns, perque aquests son negatius, enganyosos i desagradables. Al contrari, han
de centrar-se en la recerca dels béns positius, els espirituals, uns béns que Gnicament es
troben al costat de Déu, perqué només Aquest els pot atorgar d’acord amb «un ordre

necessariament determinaty.**

840 Thidem.
41 Tbidem, p. 390.
42 Thidem.
3 Ibidem, p. 452.
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6.4. L’AUTENTIC REI I SENYOR

Com hem anat veient, al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea fa referéncia
a dos poders politics; en primer lloc, al poder terrenal i temporal, i en segon lloc, al
poder auténtic i atemporal. Segons ella, els princeps son els que tenen el poder terrenal i
temporal,®** mentre que Déu posseeix I’auténtic poder, un poder absolut, etern i
atemporal. Luisa Sigea concep Déu®” com «I’tnic Rei i Senyor»,** és a dir, Déu és
I’auténtic sobira i qui atorga als sibdits un determinat governant amb 1’objectiu que
aquest s’encarregui de regir en nom seu en aquest segle, perque, tal com digué Job:
«[Déu] Treu lautoritat als reis i els faixa amb roba d’esclau».*’’” A més, d’acord amb el
cristianisme, tot el que Déu fa, ho fa per amor als seus fills®*® i d’acord amb un pla divi.

Nicolau Maquiavel, en la seva obra El Princep, també reflexiona sobre aquesta
qiiestid del poder, és a dir, a qui correspon el poder i com es pot assolir aquest bé
politic. Els seus arguments pero, divergeixen dels de Sigea. Recordem que Maquiavel
reconeix que la fortuna, juntament amb Déu, governen una part de la realitat i tot el que
aquesta comporta; tanmateix, també destaca que 1’altra part resta en mans dels homes,
perqué aquest fildosof realista concep els homes com a individus lliures.**’ Aixo fa,
doncs, que estigui en I’haver del princep, i no unicament de Déu, poder aconseguir i
mantenir el poder. De fet, com hem comentat, aquests sén els objectius de la seva obra
El Princep, i per aixo, els seus arguments son diferents als de Luisa Sigea. Es a dir,
Maquiavel es dedica a oferir un seguit de consells perqué el princep pugui assolir
aquestes dues fites. Consells com per exemple, tenir en compte I’imperatiu de la
necessitat,®® ser astut i a ’hora ferotge, posseir la virtu en termes maquiavelians,651 etc.,

entre molts altres.

544 Ibidem, pp. 371, 382 i 388.

645 Vegeu Iapartat 7.2. Déu i el Diable, on presentem i desenvolupem una concepci6 detallada de com
Luisa Sigea concep Déu, un Déu clarament cristia.

646 L. Sigea, op. cit., pp. 388 i 405.

47 Luisa Sigea cita Jb 12,18. Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 381.

4% yegeu SL 103,11.17: «El seu amor als fidels és tan immens com la distancia del cel a la terra.[...]
L’amor del Senyor pels seus fidels és de sempre i dura sempre».

49 N. Maquiavel, op. cit., cap. XXV, p. 131.

659 Nicolau Maquiavel diu: «En examinar les qualitats d’aquests principats convé tenir present una altra
consideracio, és a dir, si un princep té tant d’estat que pugui, en cas de necessitat, valer-se per ell mateix,
o si encara li cal I’ajuda d’altri.» (Ibidem, cap. X, pp. 82-83).

651 Vegeu ibidem, cap. XV-XIX, pp. 98-118.
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6.5. ELS ADULADORS

A diferéncia de Nicolau Maquiavel —com hem vist—, Luisa Sigea defensa que és
necessari que els princeps ostentin totes les virtuts que ella considera indispensables per
ésser un bon governant (ser filosof, moderat, prudent i humanitari), perqué el poble
adopta els costums dels princeps. De manera que si els princeps posseeixen les virtuts
de la moderaci6, de la prudéncia, del coratge, de la tempranga, de la justicia i de la
humanitat, gracies als ensenyaments de la filosofia i dels filosofs, aleshores, els seus
stibdits també les posseiran. Tal com diu Sigea: «Proposa la teva propia moderacié com
a exemple per als altres, sabent que els costums de la ciutat passen a ser similars als dels
princeps».®’ ? Tanmateix, si aquests governants no segueixen la guia que els proporciona
la filosofia, i per tant, tampoc no posseeixen ni donen mostres de les virtuts fruit
d’aquest coneixement, i en canvi escolten els falsos consells dels aduladors, llavors,
explica Sigea, ni ells, ni tampoc els seus stubdits, no posseiran cap d’aquestes virtuts.

Segons Luisa Sigea, els aduladors son els pitjors consellers, ja que decideixen les
coses d’acord amb els seus propis desitjos i, amb el proposit d’assolir-los sén capagos
de «convertir en insensat fins i tot el més prudent dels reis si aquest els presta atencio i
escolta les seves paraules astutes i enganyoses».®> De manera que els aduladors no son,
ni tampoc no poden ser, uns veritables guies. SOn «cecs que guien cecs».®*

Luisa Sigea diu: «Precisament ell, ’adulador, és, doncs, qui sempre esta assegut al
tron dels princeps i qui s’encarrega d’allunyar-los de tot ensenyament per mitja de les
seves adulacions verinoses».”>> Es a dir, aquests falsos consellers sempre estan a prop
dels princeps, ocupant el lloc dels filosofs, i allunyant-los del coneixement amb la seva
verbositat, perque els aduladors s’oposen a la maxima de I’oracle grec: «Coneix-te a tu
mateix». Els aduladors ignoren qué és el bé i qué és el mal, la veritat i I’auténtic
coneixement i, per tant, tan sols recorren a mentides i a un seguit d’arts enganyoses amb
la finalitat de convéncer i adular tots aquells que els escolten, especialment els princeps.
Aquesta ignorancia comporta que els aduladors puguin arruinar completament regnes i
imperis. Per aixd, aquests falsos consellers solen trobar-se al costat dels tirans, que sén

656
uns mals governants.

652 L. Sigea, op. cit., p. 377.

553 Ibidem, p. 187.

654 Tbidem, p. 386.

855 Tbidem, p. 401.

636 Vegeu ibidem, pp. 401-402.
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Els aduladors no només perjudiquen els princeps, sind que a la vegada, també
perjudiquen els seguidors d’aquests governants, perqué —com hem comentat— els subdits
segueixen els costums dels princeps; i si els princeps o els reis son tiranics, aleshores,
els seus subdits també s’hi convertiran. Per aixo, Luisa Sigea no només aconsella als
princeps que evitin i s’allunyin d’aquests falsos consellers, sind que també ho recomana
als sabdits.®”” Tanmateix, per poder allunyar-se dels aduladors, hom, préviament, ha
d’allunyar-se dels princeps que escolten i segueixen els aduladors, perqué aquests falsos
consellers sempre es troben al costat dels princeps. El personatge de Blesil-la, com que
viu una vida retirada, no té la necessitat d’allunyar-se dels princeps, per a posteriori,
poder allunyar-se dels aduladors, perque en la vida que ella professa (la vida retirada)
no té contacte amb princeps que no soén virtuosos —perque no n’hi ha, només n’hi ha de
virtuosos—, i per tant, tampoc no en té amb els aduladors.®® Perd en aquesta obra hi ha
una altra protagonista, Flaminia, i ella si que ha d’allunyar-se dels princeps i dels
aduladors, perqué viu enmig de la vida aulica. Luisa Sigea argumenta que Flaminia pot
fer front als afalacs dels aduladors i als seus comentaris nocius amb 1’ajuda de la
filosofia, és a dir, de I’auténtic coneixement, perque aquest saber fara que s’adoni de les
mentides i dels enganys que empren i que professen aquests falsos consellers,**® i podra
continuar professant el seu estil de vida.

Els aduladors descrits per Sigea serien comparables als sofistes descrits per Plato en
el seu dialeg Gorgias.®®® Com els sofistes grecs, d’acord amb la concepcio platonica, els
aduladors moderns ofereixen consells i eines als politics amb una finalitat que no ¢€s ni
la justicia ni tampoc el bé, sind més aviat la persuasio®®’ i el propi benefici.> Tal com
hem dit, segons Sigea, els aduladors son capagos de convertir en insensat fins i tot el

més prudent dels reis per mitja de les seves paraules astutes i enganyoses,* perqué no

557 Ibidem, p. 403.

558 Tal com veurem en I’apartat 6.8.1. Caracteristiques de la vida retirada, Luisa Sigea explica que la vida
retirada no es caracteritza per ser una vida aillada i completament solitaria, sense princeps ni altres
acompanyants, sind per ser una vida viscuda entre persones virtuoses que compten amb una anima forta i
regida per uns bons governants.

659 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 403.

860 E1 sofista Gorgias diu: «-Em refereixo a ésser capag de convéncer de paraula els jutges en els tribunals,
els consellers en el consell, els assembleistes en 1’assamblea, i en qualsevol altre reunié que resulti ésser
una junta politica. Amb aquesta poténcia tindras per esclaus el metge i el mestre de gimnastica. I quant a
aquest banquer, es veura que ha fet diners, perd no per a ell, sind per a tu, que ets habil a parlar i capag de
convencer la massa.» (Gorgias, 452¢).

%! Tbidem, 453a-c.

5 Ibidem, 520a-c.

663 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 385.
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busquen el coneixement ni tampoc la veritat, sind el seu propi benefici®®* —igual que els
sofistes descrits per Platd, els quals, amb la seva oratoria, ensenyaven a fer canviar de
parer tothom qui acudia a ells per aprendre-ho, tot traient-ne, a més, profits i beneficis.

Nicolau Maquiavel, en la seva obra E!/ Princep, també reflexiona sobre quins son els
millors consellers que han d’acompanyar i assessorar el princep. Com ell mateix diu:
«No vull deixar de banda un aspecte important, i un error contra el qual els princeps es
protegeixen amb dificultat, si no sobn molt prudents o si no han fet una bona elecci6. Son
els aduladors, dels quals les corts en son plenes, perqué els homes es complauen tant en
les coses propies, i s’hi deixen enganyar de tal manera, que molt dificilment saben
defensar-se d’aquesta pesta».”> Maquiavel recomana al princep que a 1’hora d’escollir
els seus consellers i ministres sigui molt prudent, ja que si es precipita, corre el risc
d’acabar envoltat d’aduladors; i després, desfer-se d’aquesta plaga és molt dificil. Per
aixo, aquest fildsof politic aconsella al princep que s’envolti d’homes savis,*®® als quals
ha de donar plena llibertat per dir-li la veritat, perd només respecte a aquelles coses que
el princep els consulta, i res més; perque a partir d’aqui, el princep ha de deliberar solia
la seva manera.®”” Maquiavel arriba a la conclusié que és convenient que els bons
consells, vinguin de qui vinguin, és millor que neixin de la prudéncia del princep, i no
pas que la prudéncia del princep neixi dels bons consells.®®® Luisa Sigea —com hem
comentat—explica quelcom similar, ja que segons ella, el princep és prudent sempre i
quan posseeixi I’auténtic coneixement, és a dir, el coneixement filosofic, i no pas si
segueix els falsos preceptes procedents dels aduladors. El coneixement filosofic
I’ajudara a esdevenir no només prudent, sindé també moderat i humanitari, i, per tant, un
bon governant. Sigea, en una mostra de realisme, diu que en el cas que el princep no
sigui filosof, aleshores, aquest princep ha de ser aconsellat per fildsofs i no pas pels
aduladors.

Sigea també explica que els aduladors no només es troben al costat dels princeps,
sindé que també n’hi ha entre les dones de la cort. En aquest cas, les aduladores son les
criades, ¢s a dir, aquelles dones que romanen sempre al costat de les dones nobles.*®
Les criades, com els aduladors, explica Sigea, entabanen les dones, les adulen i les

allunyen del costat de Déu guiant-les en direccio als béns propis d’aquest segle. Luisa

664 Ibidem, p. 402.

665 N. Maquiavel, op. cit., cap. XXIII, p. 127.
666 Vegeu ibidem, cap. XXIII, p. 128.

57 Ibidem.

568 Ibidem, cap. XXIII, p. 129.

569 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 413.
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Sigea recomana a les dones el mateix que ha aconsellat als homes: lluitar contra
aquestes aduladores amb 1’ajuda del coneixement, perque si les dones nobles sén savies,
aleshores s’adonaran de les mentides i els afalacs procedents de les criades, i recordaran
que la seva recerca i el seu interés han d’estar centrats en les coses espirituals i no pas
en les terrenals, perque sind no podran arribar al costat de Déu ni tampoc gaudir de la
vida feli¢. Luisa Sigea confia en qué les dones, com els homes, poden fer front a
aquestes falses conselleres. Per justificar-ho cita I’exemple de Demétria, la qual, enmig
de tots els luxes de la vida cortesana i malgrat ser aconsellada per les seves criades, sabé
mantenir-se ferma i portar una vida frugal; i ho aconsegui perqué era savia, és a dir,
tenia coneixement i es deixava guiar per la filosofia.*”’

La filosofia, doncs, és un recurs amb el qual els homes i les dones compten per tal de
poder fer front als aduladors, els falsos consellers i conselleres que pretenen allunyar-los
de l'autentic cami i també de I’auténtica meta, és a dir, del cami que han seguir per

arribar al costat de Déu.

6.6. ELS SUBDITS

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea ha explicat que Déu és
I’encarregat d’atorgar als homes uns determinats princeps, és a dir, princeps bons o
princeps injustos depenent de les circumstancies, amb la finalitat de premiar-los
corregir-los o segons s’escaigui.®’’ Sigea argumenta que els subdits han d’obeir i també
servir tant a uns princeps com als altres, perqué aquests governants els sabran guiar en
direcci6 a Déu; en paraules de Sigea: «Donant un rei bo i pietds al poble [Déu] mostra
la seva preocupacié per aquest, i I’ordena aprendre, per mitja de I’obediéncia als reis, a
servir-lo amb complaenca, amb sinceritat i amb fidelitat».®”> Per aixo, explica Sigea,
hom ha d’obeir i també servir tots aquests princeps, i fer-ho per amor a Déu,®”® perqué

aquests princeps procedeixen de Déu i son els encarregats de conduir-lo cap a Aquest.

67 Ibidem.

71 Vegeu ibidem, pp. 371, 3821 388.

572 Tbidem, p. 382.

673 Luisa Sigea diu: «També m’agradaria que vosaltres estiguéssiu sotmeses als vostres princeps (amb qui
tu vius a la cort), perd per amor a Déu, [...]» (Ibidem, p. 436).
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Luisa Sigea especifica, pero, que no s’ha de servir, ni obeir, ni tampoc concedir els
mateixos honors als princeps que a Déu,*”* perqué només Déu és «l’unic Rei i
Senyor».*”® Segons ella, hom ha de servir a uns i Altre d’acord amb el rang de cadascu.
Els subdits han d’obeir i servir els princeps sotmetent-se a ells per mitja de ’obediéncia,
el respecte i la lleialtat;676 en canvi, a Déu I’han de servir «amb complaenca, amb
sinceritat i amb fidelitat»®’” i, sobretot, amb amor; amb el mateix amor que Déu sent per
tots i cadascun dels seus fills.*”®

Sigea reconeix que aquesta tasca d’obeir i servir els princeps és una tasca dificil i
carregosa; tal com ella mateixa diu: «No hi ha experiéncia de foc més pura pels mortals
que la servitud, ja que a causa de la propia naturalesa de la servitud, aquesta sol ser
odiada per tothom, fins al punt que durant tota la nostra vida anhelem i vivim per la
llibertat».®” Tanmateix, aquesta servitud s’ha de considerar com un pas previ i
imprescindible que hom no pot saltar-se si vol arribar al costat de Déu, perque obeint els

. \ : 4 680
princeps s’esta obeint Déu.

Per tal de poder fer front a aquesta servitud terrenal i
temporal tan dura i aixi poder arribar al costat de Déu —«l’anic Rei i Senyor»—,**' hom
compta amb un seguit de virtuts, d’actituds i de recursos. Aquestes qualitats, actituds i
recursos son: la paciéncia, I’obediéncia, un seguit de reflexions i de pensaments biblics,
i, en darrer lloc, el propi Déu.

Segons Sigea, la paciéncia és un bon mitja perque és capa¢ d’aconseguir que hom
sigui moderat, és a dir, que no s’inquieti, que no s’angoixi, que no es desesperi, i que
per tant, sigui capag de suportar les injusticies, les mentides i les calimnies relacionades
amb la servitud.®® La paciéncia possibilita aquest canvi d’actitud de ’home perqué fa
que hom s’adoni que obeint i servint pacientment els princeps esta avangant en direccid
a Déu, perque obeir aquests —com hem dit— significa obeir Déu. Tal com ella mateixa
diu: «La paciéncia enforteix la fe, governa la pau, encoratja I’amor, ensenya humilitat,
espera el penediment, governa la carn, preserva 1’esperit, frena la llengua, reté la ma,
trepitja 1 veng les temptacions, evita els escandols, consola el pobre i modera el ric, no

cansa al malalt ni esgota el sa. Finalment, encomana el servent al senyor, i el senyor a

67 Vegeu ibidem, pp. 395 i 405.
575 Tbidem, pp. 388 i 405.

576 Tbidem, p. 382.

77 Tbidem.

678 Vegeu S1 103,11.17.

879 L. Sigea, op. cit., p. 383.

650 yegeu ibidem, p. 382.

88! Tbidem, pp. 388 i 405.

582 Ibidem, pp. 382-383.

190



Déu».®® Aixi, doncs, conclou Sigea, «amb la sola paciéncia com a guia, hom sortira
victorios de totes les coses».”™*

En relacié amb aquesta virtut, €s a dir, la virtut de la paciéncia, Tomas de Kempis, en
la seva obra La imitacio de Crist, també comenta com n’és d’important per tal de poder
viure en aquest segle sense que hom perdi de vista la meta a qué vol arribar, és a dir,
Déu: «Senyor, Déu meu, ja veig com n’és de necessaria la paciéncia; perqué aquesta
vida és plena de contradiccions».®® La paciéncia, doncs, és un recurs clau per tal de
poder véncer aquestes contradiccions terrenals. Tomas de Kempis i Luisa Sigea
coincideixen en aquesta concepcié de la paciéncia perqué ambdos es basen en la
mateixa font, a saber, el cristianisme, i, perqué ambdos, a més, pretenen assolir el
mateix objectiu, a saber, arribar al costat de Déu.%6

Un altra virtut amb la que hom compta per tal de poder afrontar aquesta dura servitud
és I’obediéncia. Segons Sigea, aquesta virtut «no només ho pacifica tot, sin6 que a més,
fa mal-leable fins i tot allo que és aspre».”®’ Es a dir, I'obediéncia fa que els homes no
s’allunyin del costat de Déu essent temptats pels béns propis d’aquest segle,
especialment I’obediéncia respecte als princeps injustos enviats per Aquest, ja que Déu
fa s d’aquests princeps per tal de corregir els homes.®® Tanmateix, és necessari que els
homes tinguin en compte, com hem dit, que han d’obeir de maneres diferents els
princeps i Déu.

Hom també compta amb 1’ajuda de diversos passatges biblics, en els que s’explica
aquesta tesi d’acord amb la qual servir els princeps significa servir Déu. Gracies a
aquests passatges, els stbdits poden comprendre quina €s l’auténtica servitud, quin
significat té aquesta submissido i d’aquesta manera poder tolerar-la millor. Entre els
nombrosos passatges biblics on es fa referéncia a aquesta qiiestioé de la servitud, Luisa

Sigea aconsella tenir en compte, especialment, les paraules de Pere: «Sotmeteu-vos, per

3 Ibidem, p. 383.

5% Ibidem.

85 T de Kempis, op. cit., 1,3,34. Segons Tomas de Kempis, aquesta vida esta plena de contradiccions
perque esta relacionada amb béns materials, canviants, corruptibles, etc., que no fan res més que allunyar
els homes del costat de Déu. D’aqui, precisament, el rebuig per part d’aquest pensador respecte a aquest
mon i a tot allo que hi esta relacionat.

6% Tot i que com hem anat veient i veurem al llarg d’aquest treball Tomas de Kempis i Luisa Sigea
discrepen en relaci6 a altres qiiestions. La principal d’aquestes divergéncies és, precisament, el rebuig
total de la vida en aquest mon per part de Tomas de Kempis; mentre que per Sigea, hom pot arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida feli¢ dintre d’aquest mateix segle, tot vivint una vida retirada o bé una
vida aulica. Tal com ella mateixa diu: «Ambdos estils de vida [el de la vida retirada i 1’aulic] han estat
establerts per Déu, i per tant, no s’ha de considerar detestable ni menyspreable la vida en el segle.»
(Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 485).

587 Tbidem, p. 388.

688 Vegeu ibidem, p. 371.
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amor a Déu, a tota instituci6 humana: al rei, com a sobira; als governadors, com a
enviats seus per a castigar els malfactors i fer elogi dels qui es porten bé».®® Recordem
que Déu és I’encarregat d’enviar uns determinats governants d’acord amb el
comportament dels stbdits, i que aquests governants, en tant que guies i com a
representants del poder terrenal i temporal, ajudaran els homes a arribar al costat
d’Aquest. D’aqui doncs, la necessitat d’obeir-los i servir-los.

A part dels recursos de la paciéncia, ’obediéncia i d’aquestes paraules de saviesa
procedents de la Biblia, els subdits també compten, segons Luisa Sigea, amb un remei
especialment reconfortant i vivificador, a saber, el propi Déu. Tal com ella mateixa diu:
«La divina providencia, encara que és completament immutable, ajuda la criatura
canviant amb una varietat de mitjans; segons la malaltia, en recomana uns o en
prohibeix uns altres, per tal que aquells que tendeixen al no-res siguin allunyats del vici,
que és el principi de la mort, i també de la mateixa mort, i siguin retornats cap a la seva
esseéncia, recuperats i forts».%*° Déu estima els seus fills, 1 els seus fills I’estimen a EII,
per aixd, segons Sigea els homes volen retornar a Déu, volen arribar al seu costat i
poder gaudir de la vida felig, perqué «abandonar-lo [Déu] és morir, mirar-lo és estimar,
veure’l és haver-lo».””! Per aquests motius doncs, i malgrat totes les tribulacions que els
homes sofreixen en aquest mon terrenal, argumenta Luisa Sigea, val la pena emprendre
aquest cami. Recordem sino, la tesi principal d’aquesta obra «Déu ¢és la meta, i els qui
es dirigeixen cap a Ell viuran feligos, perqué viure, en efecte, no és res més que fer cami
cap a Déu».*”

Tomas de Kempis, d’acord amb el pensament cristia, també argumenta que per poder
seguir i imitar la vida de Crist, és a dir, per poder arribar al seu costat, hom ha de
superar moltes tribulacions; tal com ell mateix diu: «Després, doncs, d’haver llegit i
examinat tot aix0, hem de concloure que ens cal passar per moltes tribulacions si volem
entrar en el reialme de Déu».*”* Segons Tomas de Kempis, hom sera capag de superar
totes aquestes tribulacions i arribar al costat de Déu, perqué aquesta fita és la fita vital
dels homes, el que fa que la seva vida terrenal tingui sentit. A més, hom compta amb
aquesta obra —La imitacio de Crist— 1 amb tots els recursos que s’hi proposen i s’hi

desenvolupen per tal de poder assolir amb ¢xit aquest objectiu vital. Entre els

6% Luisa Sigea cita 1Pe 2,13-14. Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 388-389.
5% Ibidem, pp. 483-484.

1 Tbidem, pp. 452-453.

2 Ibidem, p. 452.

3T, de Kempis, op. cit., 11,12,15.
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nombrosos recursos plantejats per Tomas de Kempis, s hi troben presents els mateixos
recursos proposats per Luisa Sigea, és a dir, la paciéncia, 1’obediéncia, diferents
passatges biblics 1 el propi Déu, entre d’altres. Recordem que si Tomas de Kempis i
Luisa Sigea coincideixen i comparteixen en uns determinats arguments, tot i que
discrepen en d’altres, és perqué ambdos parteixen de la mateixa font, és a dir, el
cristianisme, i perque volen aconseguir el mateix objectiu: arribar al costat de Déu.
Aquests recursos —la paciéncia, I’obediéncia, els passatges biblics i el propi Déu—,
doncs, son els mitjans clau, segons Luisa Sigea, amb els que hom podra véncer la dura

esclavitud i arribar al costat de Déu.

6.7. LA FORTUNA, EL DESTI, LA SORT I L’ATZAR

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea utilitza els conceptes «fortuna»
(«fortunay), «fatus» («desti»), «sors» («sort») i «casus» («atzar») sense definir amb
massa precisié quina diferéncia hi ha entre ells, ja que en algunes ocasions els utilitza

. . C o\ . 694 o 695
com si fossin conceptes sinonims,” ' i en d’altres, en sentits diferents.

El fet que Sigea
no estableixi uns limits clars entre ells es deu a queé es tracta de quatre conceptes que, tot
i ésser diferents, es troben estretament relacionats entre si.

Al llarg de la historia del pensament molts filosofs han intentat explicar aquests
quatre conceptes. Per exemple, Aristotil, en la seva obra Fisica, explica que, a part de la
causa material, formal, eficient i1 final, també hi ha dues causes més: la fortuna
(«fortuna») o la sort («sors»), i Iatzar («casus»).”® Aquestes dues wltimes causes,
segons Aristotil, estan relacionades amb les coses terrenals i humanes, i no pas amb les
celestes, perqué fan referéncia a fets contingents en comptes de fets necessaris. A la
vegada, la fortuna/sort i I’atzar, segons I’Estagirita, també divergeixen del desti

(«fatus»), perque el desti fa referéncia a fets suposadament predeterminats per una forga

personal o impersonal, mentre que la fortuna/sort, i I’atzar apel-len a fets eventuals.

9% Com és el cas per exemple, quan el personatge de Blesil-la explica, basant-se en Séneca, la necessitat
d’evitar tot allo que 1’atzar atorga, perque tot allo que hom anomena presents de la fortuna no soén més
que insidies. Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 491.

5 Com és el cas per exemple, quan el personatge de Flaminia diu: «Amb aquestes paraules també
consola els desgraciats, la sort humil dels quals és causada per la fortuna que actua impunement, o al
desti, fent-los esperar una felicitat més gran.» (Ibidem, p. 389).

696 Vegeu Aristoteles, “Fisica”, 11,4,195b-197b.
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La doctrina cristiana també reflexiona sobre la fortuna, el desti, la sort i 1’atzar,
considerant-les totes quatre, pero, a diferéncia d’Aristotil, subordinades al pla divi. El
cristianisme concep Déu com un ésser perfecte, omnipotent, poderds, infinit, creador de
tots les coses, etc., el qual ha ideat un pla perfecte que inclou el més minim detall.
D’acord amb el cristianisme, Déu també és infinitament savi respecte a la formulacio
dels seus plans i omnipotent en I’execucié d’aquests mateixos plans, de manera que no
pot cometre cap tipus d’error, ni tampoc no pot veure’s sorprés per cap tipus
d’imprevist; Ell ho sap tot i també ho domina tot, perque €s lliure respecte a qualsevol
tipus de limitaci6 humana. El pla divi ideat per Déu, a part de ser immutable i etern,*”’
inclou totes les accions que els homes faran al llarg del temps,”® incloent-hi les accions
que semblen fortuites i casuals, i els pecats, perqué aquests pecats, precisament, estan
pensats per concloure en bones accions.®”” De manera que tots i cadascun dels canvis
que aniran succeint al llarg dels temps formen part d’aquest pla divi i dels proposits del
seu Autor, tal com es diu a la Biblia: «Si tens sort, alegra-te’n; si estas de desgracia,
reflexiona: Déu envia tant una cosa com I’altra, perqué 1’home no pugui descobrir que

passara després d’Ell».”*

No té sentit, doncs, pensar que hi ha quelcom que es troba
fora d’aquest pla divi i que hi va en contra. El poder divi va unit a la saviesa de Déu, a
la seva santedat i, sobretot, al seu amor infinit envers els homes. Aixi doncs, ni la
fortuna, ni la sort, ni I’atzar, ni tampoc I’home com a criatura pecadora, en cap cas, no
poden malmetre els plans ni els proposits divins, perqué Déu no esta sotmés als canvis,
ni a les debilitats, ni tampoc a les limitacions humanes. Tal com diu la Biblia: «Davant
seu [de Déu] tots els habitants del mon sencer no son res, i Ell obra com vol amb tots els
estols del cel i els habitants de la terra. Ning no li pot deturar la ma ni pot demanar-1i
comptes d’alld que fan;""" o: «Es tiren els daus de la sort, i el que en surt ve del
Senyor».””

Aquesta darrera argumentacié esta intimament relacionada amb la qiiestié de la

predestinacio, ja que si tot esta préviament determinat per Déu a través del seu pla divi,

697 Vegeu Is 46,9-10: «Recordeu els fets antics: Jo séc Déu, i no n’hi ha d’altre. Jo sol s6c Déu; no n’hi ha
cap com jo. Des del principi anuncio les coses que vindran, dic per endavant el que encara no ha passat.
Jo mano que es complexi el meu designi i duré a terme el que he decidit».

%8 Vegeu Dn 2,27: «Només el Déu del cel pot revelar aquest misteri i fer conéixer a Nabucodonosor alld
que succeira els darrers diesy.

% Vegeu Gn 50,20: «Cert que vosaltres volieu fer mal, perd Déu n’ha volgut treure un bé. Déu es
proposava salvar la vida d’un poble nombros, i avui ho compleix».

7% Coh 7,14.

7" Dn 4,35.

72 pr 13,33
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aleshores, on rau la llibertat humana? Al llarg de la historia, nombrosos tedlegs i
pensadors cristians —com per exemple, Agusti d’Hipona, Tomas d’ Aquino, Joan Calvi,
entre d’altres— han intentar explicar aquest tema tan complex de la predestinaci6. Karl
Rahner i Henry Rondet, autors de I’article sobre la “predestinacio” de 1I’Enciclopédia
Teologica Sacramentum Mundi, intenten dilucidar a queé fa referéncia quan el
cristianisme apel-la a la predestinacio. Segons ells, Déu contempla el mon en el seu
curs, i vol aquest curs; és a dir, vol que les coses es desenvolupin d’una determinada
manera. Aquest voler només pot estar determinat per la llibertat savia i santa del propi
Déu, la qual és incomprensible i inapel-lable. La impoténcia humana per expressar en
termes humans la manera com Déu obra dificulta poder comprendre queé és la
predestinacio. L’ home només sap que la predestinacié és el lliure amor de Déu, i aquest
lliure amor de Déu vol la gloria de ’home. La predestinacio, doncs, es presenta com
quelcom desconegut, perd també com a objecte de confianga i d’oracid, perque prové de
Déu; un Déu que és bo, savi i misericordios, i que per tant, vol el millor pels seus fills.

Tanmateix, segons Rhaner, malgrat que els homes estan en les mans misericordioses
de Déu, la predestinacié no suprimeix ni la llibertat humana, ni la responsabilitat
humana, ni tampoc la relaci6 dialogant entre I’home i Déu, sin6 que la predestinacio és
el fonament d’aquestes qiiestions i relacions, perqué la voluntat de Déu tendeix a
constituir els homes com a lliures.”"

Veiem doncs, com la fortuna, el desti, al sort i I’atzar, no només destaquen per les
dificultats que comporta intentar definir-los i comprendre’ls, sind també per les
conseqiiencies que impliquen, perqué estan relacionats amb el problema de la
predestinacio, i amb el problema de la llibertat humana. Luisa Sigea, pero, al llarg del
Dialeg de dues donzelles, tot i que fa referéncia a aquests quatre conceptes, en cap
moment no reflexiona sobre les conseqiiéncies que suposa 1’acceptacio d’aquestes
quatre forces actives respecte a la llibertat humana, ni tampoc a la qiiestié de la
predestinacio. De fet, ni tan sols es qiiestiona si els individus sén o no son lliures, tot i
que podem inferir que Sigea considera que els homes son lliures perque explica que esta
en les mans d’aquests fer front a les temptacions, passions i vicis propis d’aquest mon a
partir de diferents mitjans, €s a dir, que els homes son lliures per poder decidir fer o no

fer us d’aquests mitjans.””* Tanmateix, d’acord amb I’argumentacié de Karl Rahner i

" Vegeu K. Rahner; H. Rondet, “Predestinacion”. A: Enciclopedia Teologica Sacramentum Mundi
[Recurs en linia no paginat].
4 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 383, 438, 496, 514, etc.
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Henry Rondet, la decisi6 que cada individu prendra Déu ja la sap, perqué aquestes
decisions formen part del pla divi preestablert préviament per Déu. Ens trobem doncs,
davant d’un atzucac, és a dir, d’un problema molt complex —el de la llibertat humana i la

predestinacio— que encara avui es troba obert i sotmés a nombrosos debats i reflexions.

6.7.1. La fortuna

Luisa Sigea, doncs, aliena a la qiiesti6 de la predestinacid, pero partint de la doctrina
cristiana, defineix la fortuna com quelcom canviant, variable, inestable, efimer,
imprevisible, relacionada amb les coses divines i independent de I’home.

Sigea explica que la fortuna és capag d’atorgar als homes un seguit de béns terrenals
com per exemple, el poder, I’honor, la gloria, etc., perd de sobte, arrabassar-los-els
sense cap tipus de justificaci6 comprensible des del punt de vista huma.”® Per exemple,
la fortuna atorga el do de la riquesa a certes persones, perd imprevisiblement i
inexplicablement els el pren i I’ofereix a uns altres que no I’esperen.””’ Els béns que la
fortuna atorga als homes, com veiem, sén béns terrenals i temporals, relacionats amb les
temptacions, les passions i els vicis propis d’aquest segle. Tal com diu Sigea: «De
manera que tot bé ali¢ obtingut perque 1’hem desitjat no ens pertany, sind que la fortuna
ha fet que sigui nostre, com un bé que ens ha estat donat i que, per tant, se’ns pot treure.
[...] T alld que nosaltres anomenem presents de la fortuna, en realitat, no son més que
insidies».”” Aquests béns, explica Sigea, no son dignes de meréixer cap tipus de lloanga

ni de reconeixement, com tampoc no ho és la propia fortuna,’”

que n’és la
subministradora, perqué els tUnics béns mereixedors de reconeixements son els
espirituals i eterns, i aquests procedeixen unicament de Déu. En paraules de Sigea: «No
s’ha de fer cas a les coses humanes, sino que cal buscar les coses eternes».’ '’

Tot i que Luisa Sigea considera la fortuna com quelcom negatiu, també la concep
com una for¢a que esta relacionada amb les coses divines, és a dir, amb Déu. Per
justificar aquesta relacid amb les coses divines, Sigea es basa en el cas de Pau Emili

narrat per Plutarc. Sigea explica que Pau Emili, davant la desgracia de la mort dels seus

5 Tbidem, p. 457. Vegeu la nota a peu de pagina n® 583 on fem referéncia a la dificultat de fer
compatibles la fortuna, el desti, la sort i I’atzar amb 1’omnipoténcia divina.

7% Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 398 i 459.

7 Ibidem, p. 448.

798 Tbidem, p. 491.

" Luisa Sigea diu que s’ha de menysprear la fortuna, és a dir, no apel-lar-la ni tampoc esperar res d’ella
perque no depen de nosaltres, sind de Déu. Vegeu ibidem, p. 459.

10 Ibidem, p. 409.
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fills, digué que ell mai no havia temut les coses humanes —tot i que si temia les divines—
perqué coneixia les maneres de la fortuna; és a dir, sabia que després d’haver aconseguit
alguna victoria i davant el final feli¢c d’una guerra acabada, I’esperava algun gran i
dolords infortuni, perque, segons ell, totes les coses humanes estaven subjectes a la

1
fortuna.’

D’aquesta argumentacié en podem inferir que, segons Sigea, la fortuna és
quelcom divi a la qual estan subjectes totes les coses. Es “divina” en el sentit que no
prové de ’home, sind d’una forga superior, és a dir, de Déu, perqué d’acord amb el
cristianisme, totes les coses humanes estan subjectes a Déu, concretament al pla divi
d’Aquest. De tal manera doncs, que la fortuna, com també els béns que aquesta ofereix
es troben inclosos dintre del pla divi, i, per tant, malgrat ser quelcom negatiu, també
provenen de Déu.”"? Tal com succeia en el cas dels princeps injustos, també podem
considerar que Déu fa Gs de la fortuna per entregar i arrabassar als homes una série de
béns, amb 1’objectiu de corregir-los, perqué millorin el seu comportament, i perqué a
partir d’aquesta experiéncia, lluitin contra tots els vicis, en surtin enfortits i puguin
arribar al seu costat.

La fortuna, doncs, és una for¢a independent dels homes, perqué procedeix de Déu, i
per tant, aliena a qualsevol tipus de manipulacié possible per part d’aquests, ja que hom
no pot fer res per aconseguir-la, ni per evitar-la, com tampoc no esta en les seves mans
suscitar els béns ni defugir dels mals que aquesta atorga. Tal com diu Sigea: «Alld que
nosaltres anomenem presents de la fortuna, en realitat, no sébn més que insidies. I és tal
la nostra miséria que som enganyats per ells, i mentre creiem dominar-los, en realitat hi
estem sotmesos. Aquesta correguda per aconseguir-los condueix al precipici, i el
resultat de viure en aquesta altura [...] és caure, perqué quan la fortuna ha comengat a
endur-se’ns, llavors, ja no és possible resistir».”'> Tanmateix, si que esta en les mans
dels homes 1I’is que fan d’aquests béns i d’aquests mals assignats a través d’aquesta

forca, és a dir, deixar-se emportar per aquests, o bé afrontar-los.

! Ibidem, pp. 456-457.

2 Luisa Sigea diu: «El Senyor ens guarda de tot mal, perd no pas posant-nos fora de perill de tota
adversitat, sind amb prevencid, per tal que dintre de les adversitats i de les onades de la tempesta, 1’anima
no resulti ferida. En preséncia de la temptacio, hom deixa que entri aquell que I’assalta; pero si la
temptacio acaba bé, és a dir, si no en resulta ferit, aleshores, hom surt de I’abisme de les penes temporals i
pot accedir al descans etern, perqué d’acord amb I’Apostol, Déu és fidel i no permetra que siguem
temptats per damunt de les nostres forces.» (Ibidem, p. 510). Amb aquesta argumentacid, Sigea vol
destacar que —d’acord amb el cristianisme— tot prové i depén de Déu; i que malgrat que des del punt de
vista dels homes hi ha moltes coses que semblen injustes o dolentes, totes aquestes coses formen part del
pla divi, i per tant, als ulls de Déu tenen un determinat sentit i també una determinada finalitat.

3 Ibidem, p. 491.
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Nicolau Maquiavel, en la seva obra El Princep, tamb¢ reflexiona sobre la fortuna i la
relacié d’aquesta amb Déu i amb els homes,”"* malgrat que no ofereix una explicacio
gaire amplia del tema en qliestid. Recordem que Maquiavel considera que una part de la
vida humana esta en mans de Déu i de la fortuna —no especifica perod, qui dels dos té
més pes—, mentre que I’altra estd en mans dels homes; d’aquesta manera, pot parlar de
llibertat humana.”" Maquiavel, doncs, no ho deixa tot en mans de Déu i de la fortuna
sind que destaca que esta en les mans dels homes, per exemple, aconseguir i mantenir
amb ¢éxit un Estat. Tal com ell mateix diu: «I bé que les coses siguin aixi [dominades en
part per Déu i la fortuna], aixo no obsta perqué els homes, quan els temps son tranquils,
no puguin fer previsions amb muralles o terraplens, de manera que, si un riu torna a
créixer, o bé les aigiies seguiran per un canal, o I’impetu llur no sera tan desenfrenat ni
perillds. Semblantment s’esdevé amb la fortuna, que manifesta la seva forga poderosa
on no hi ha virtut preparada per resistir-s’hi, i cap alli orienta el seu impetu on sap que
no s’han fet muralles ni terraplens per parar-lay.”'®

Com Sigea, Maquiavel també concep la fortuna com a canviant i inestable, i per tant,
recomana al princep que no s’hi reveli en contra, que no hi confii i que tampoc no basi
les seves decisions politiques en ella, ja que fer-ho comporta enfonsar-se quan aquesta
canvii.”'” Maquiavel explica, perd, que la fortuna no és bona ni dolenta, sin6 que el que
¢és bo o dolent és 1’is que fan els homes d’allo que aquesta forga els dona. Un mal Gs
d’aquests béns seria, per exemple, quan els princeps en temps de pau no s’ocupen com
convé dels exercits o de la construccié de murades o terraplens.’'®

Maquiavel, a més, concep la fortuna com una dona;’"’ per aixo, aconsella al princep
que si la vol tenir submisa, cal apallissar-la i bastonejar-la, perque la fortuna es deixa
dominar més facilment per aquells princeps que la maltracten, que no pas per aquells

que procedeixen fredament. A més, com a dona que és —segons Maquiavel—, sempre és

"% yegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XXV, pp. 131-134.

"3 Tbidem, cap. XXV, p. 131.

718 Tbidem, cap. XXV, pp. 131-132.

m Vegeu ibidem, cap. XXV, p. 132.

8 Ibidem, cap. XXIV, p. 130.

1% Aquesta analogia entre la fortuna i la dona esta relacionada amb la concepci6 antropologica moderna
de la dona, ja que d’acord amb aquesta concepcio, les dones, no només son definides a partir del seu
estatus social en relacid als homes, sin6 que sempre han de romandre sota la custodia i el domini
d’aquests. La justificacié d’aquest control rau en la tesi dominant ja des de 1’Antiguitat Classica que
considera que les dones son éssers febles 1 propensos als vicis. Per tant, necessiten una continua vigilancia
i una constant dominacid per part dels homes. (Vegeu I’apartat 3. Concepcié Antropologica de la dona a
I’Edat Moderna, on s’expliquen i es justifiquen totes aquestes qiiestions).
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amiga dels joves, perqué aquests s6n menys circumspectes, més violents i la saben

. , s o720
dominar amb més audacia.

La fortuna, doncs, és presentada en Sigea com una forga canviant, variable, inestable,
efimera, imprevisible, etc., i tamb¢ relacionada amb el desti. De fet, Sigea considera el
desti com un sinonim de la fortuna. Inferim que per Luisa Sigea aquests dos conceptes
soén sindnims perqué explica que el desti i la fortuna sén els causants de la sort,
concretament de la mala sort. Tal com diu: «Amb aquestes paraules també consola els
desgraciats, la sort humil dels quals és causada per la fortuna que actua impunement, o
al desti, fent-los esperar una felicitat més gran».””' A més, al llarg del Didleg de dues
donzelles, no torna a fer us del concepte «desti». El desti, doncs, també és una forga
canviant, variable, inestable, efimera, imprevisible, relacionada amb les coses divines i

independent respecte als homes.

6.7.2. La sort

Segons Luisa Sigea la sort ve provocada per la fortuna i pel desti,”* i, per tant, també
prové de Déu. Com la fortuna, la sort també aporta béns temporals i conseqiiéncies
negatives; entre les aportacions pernicioses, Sigea destaca el vici de 1’enveja.

Sigea explica, en primer lloc, que la sort procedeix i depén de la fortuna perqué
aquesta for¢a actua a través de la sort fent que els homes se sentin atrets per les
passions, pels vicis i per les temptacions propies d’aquest segle, i per tant, que
s’allunyin del costat de Déu, perqué al costat de Déu no s’hi troben aquests béns
temporals, sind només els béns espirituals i eterns.”” La sort, doncs, és un mitja i una
eina en mans de la fortuna.

Com que la sort procedeix de la fortuna, i aquesta forca atorga i arrabassa els béns
propis d’aquest segle, la sort, en conseqiiencia, també concedeix i arrabassa aquest tipus
de béns. Aquests béns terrenals i temporals, diu Sigea, tendeixen a provocar
conseqiiencies nefastes, perque a causa de la sort, alguns homes posseeixen alguns béns
i altres no, a la vegada que aquests mateixos béns els poden ésser arrabassats

imprevisiblement, de manera que, aquesta situacié no fa res més que provocar, per

720 yegeu N. Maquiavel, op. cit., cap. XXV, p. 134.
1L, Sigea, op. cit., p. 389.

722 Vegeu ibidem.

3 Vegeu ibidem, p. 508.
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exemple, enveja entre els homes. I ’enveja, segons Sigea, és un dels pitjors vicis, **
perqué entre d’altres coses, allunya els homes del costat de Déu. Per tant, els béns
aportats per mitja de la sort no han de ser buscats ni tampoc exaltats. Tal com Sigea diu:
«Tots els béns que son exteriors a nosaltres i que foren obtinguts per mitja de la sort no
han de ser lloats». Sigea, pero, també diu el segiient: «[...] perqué [aquests béns
obtinguts per la sort] els posseim només pel bon us que se’n faci; com per exemple, el
poder, les riqueses i la gracia, que, donant-nos una gran quantitat de forca, posen a
prova, molt probablement, tant les nostres parts dolentes com també les bones, i fan que
siguem millors o pitjors».”* Sigea entén per “fer un bon us dels béns terrenals i
temporals” utilitzar aquests béns per véncer els vicis interns i els vicis externs; com ella
mateixa diu: «Veéncer el mal amb el bé»’*® i, d’aquesta manera, poder arribar al costat
de Déu. Per poder fer un bon s d’aquests béns, hom compta, per exemple, amb I’ajuda
del coneixement, ’amor envers Déu, certes disposicions innates de I’anima, I’exemple
de determinades persones, etc.”?’

Malgrat aquesta concepcid tan negativa de la sort, Luisa Sigea també considera que
aquesta sort també prové de Déu, en tant que procedeix de la fortuna, perqué la fortuna
també prové de Déu. En conseqiiéncia, doncs, la sort també emana de Déu, de tal
manera que, no és només un mitja i una eina que es troba en mans de la fortuna, sind
que també és un recurs que utilitza Déu, a través de la fortuna, per tal de corregir els
homes, amb I’objectiu que aquests puguin arribar al seu costat després d’haver
modificat la seva conducta i el seu procedir. Aixo suposa que si els homes es deixen
emportar pels béns que assigna i arrabassa la sort, no podran arribar al costat de Déu;
pero si en saben fer un bon s, aleshores, si que podran arribar-hi i gaudir de la vida
felig.

Nicolau Maquiavel, al llarg de la seva obra EI Princep, utilitza el concepte «sort»
com un sindonim del concepte de «fortuna» perqué els utilitza de manera indistinta i
sempre amb el mateix sentit.””® Com hem dit, segons Maquiavel, si bé una part de les

coses del mon estan governades per la fortuna i per Déu, I’altra esta regida pel lliure

2% Vegeu I’apartat 7.3.3. Vicis carcateristics de les dones.

25 L. Sigea, op. cit., p. 414.

726 Ibidem, p. 400.

27 Vegeu pp. 202-204, on parlem de tots els mitjans amb els que hom compta per poder fer front als béns
i els mals atorgats per la fortuna, el desti, la sort i I’atzar.

8 Nicolau Magquiavel diu: «Concloc, doncs, que, pel fet de canviar la fortuna i d’aferrar-se els homes
obstinadament a les maneres de fer propies, triomfaran mentre coincideixi amb la sort; i si estan en
desacord, fracassaran.» (op. cit., cap. XXV, p. 134).
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albir dels homes.”” D’aqui que recomani al princep que no es deixi governar per la sort,
sind que amb 1’ajuda de la virtut i especialment en temps de pau, aquest princep aprofiti
per preparar-se. D’aquesta manera, quan la situacié canvii aquest princep sabra adaptar-
se i aconseguira que la sort no li giri I’esquena.””

Magquiavel doncs, com Luisa Sigea, també té en compte els efectes i1 les
conseqiiencies negatives de la sort, per tal de poder-los fer front. Tanmateix, els
objectius que volen assolir aquests dos pensadors vencent aquestes conseqiiéncies
negatives no sén no els mateixos. Com hem comentat, vencent els efectes de la sort
Maquiavel vol aconseguir i mantenir el poder politic; mentre que Sigea vol arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. Per aixo, els recursos que proposa Maquiavel sén
recursos de caracter politic; mentre que els mitjans plantejats per Sigea son de caracter

moral.

6.7.3. L’atzar

Luisa Sigea encara fa us d’un darrer concepte relacionat amb la fortuna, el desti i la
sort: ’«atzar». De fet, aquest darrer concepte podria €sser considerat com un sinonim de
la fortuna i del desti, perqué Sigea li atribueix els mateixos atributs que assigna a
aquestes dues forces; és a dir, Sigea considera 1’atzar com una forca canviant, variable,
inestable, efimera, imprevisible, relacionada amb les coses divines i independent de
I’home. Inferim aquesta hipotesi a partir del segiient argument que Luisa Sigea utilitza
per parlar de I’atzar. Es tracta d’un argument desenvolupat per Platd, en el seu dialeg La
Repuiblica,””" mentre reflexiona sobre els problemes de la poesia. Sigea explica que
Platé compara la vida humana amb un joc de daus, on el jugador ha de buscar per sobre
de tot la millor jugada; no obstant aixo, aquest filosof també aconsella que sigui quin
sigui el resultat, és necessari que hom tingui cura a 1’hora de fer el millor s d’allo que
I’atzar 1i ha proporcionat, perqué dels dos elements [el resultat i 1’Gs d’aquest resultat]
d’aquest joc, si bé un no depén dels homes [el resultat], diu, I’altre [1"as d’aquest
resultat] si que esta en el seu poder si hom és savi i si accepta impassible alld que la sort
li ha donat, perqué d’aquesta manera podra treure’n el millor profit.”** Es a dir, I’atzar

ofereix quelcom als homes, i esta en les mans d’aquests convertir en positiu o en

9 Vegeu ibidem, cap. XXV, p. 131.

3% Ibidem, cap. XXV, pp. 132-134.

3! Vegeu Plato, La Repuiblica, X,604c.
32 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 471-472.
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negatiu alld que l’atzar els ha proporcionat. Aquesta positivitat o negativitat, explica
Sigea, dependra de 1I’is que hom en faci, i també del coneixement, entés com a saber
filosofic, que aquest tingui, perque si bé no esta en les mans dels homes poder provocar
o acabar amb els efectes de I’atzar, la fortuna o la sort —ja que totes aquestes forces i els
seus efectes formen part del pla divi— els homes si que poden véncer els béns i els mals
que aquestes forces els atorguen, perqué compten amb diferents mitjans.

Aquests mitjans amb qué els homes compten per poder fer front als efectes de la
fortuna, la sort i I’atzar son la virtut entesa en termes de coneixement, I’amor envers
Déu, certes disposicions innates en I’anima i I’exemple de determinades persones.

En primer lloc, hom compta amb la virtut, perqué aquesta, com ja hem vist, esta
relacionada amb el coneixement, amb ’auténtic coneixement, és a dir, amb el saber
filosofic.”* Segons Sigea, gracies a I’auténtic coneixement, hom coneixera i s’adonara
de la necessitat de posseir i de donar mostres d’una série de virtuts per tal de poder
alliberar-se de tots els vicis, i, d’aquesta manera, poder arribar al costat de Déu i gaudir
de la vida feli¢. Gracies a la virtut, doncs, concebuda com a sindnim de coneixement
filosofic, hom pot véncer, en certa manera, els efectes de la fortuna;”** si bé hom no pot
fer res per propiciar ni tampoc per evitar els béns i els mals atorgats per la fortuna,
gracies a la virtut entesa com a coneixement, almenys, no es deixard emportar per
aquests béns que la fortuna li ofereix i li arrabassa, perqué hom sabra que aquests béns
no son els auténtics béns. El coneixement filosofic, a més, fara que hom no s’estranyi
quan tingui lloc algun canvi provocat per la fortuna, i que no esperi res abans que
s’esdevingui,” perqué la filosofia, diu Sigea, sap com actua aquesta forga.

Maquiavel també argumenta que hom pot fer front als béns i als mals atorgats per la
fortuna, especialment gracies a la virtut i al coneixement.”*® Tanmateix, també reconeix
la impossibilitat de no poder preveure tots els girs d’aquesta forca, a causa,
especialment de dos motius: en primer lloc, pel fet que els homes sén d’una

determinada naturalesa i els costa molt adaptar-se als canvis; i en segon lloc, perqué en

733 Recordem que, al llarg d’aquest treball, utilitzem els termes «coneixementy, «auténtic coneixement,
«coneixement filosoficy 1 «filosofia» com a sinonims del coneixement constituit per la unid del
coneixement filosofic i del coneixement religids. Luisa Sigea confia en el coneixement, juntament amb la
virtut com els dos mitjans clau perqué els homes i les dones puguin alliberar-se de totes les passions, les
temptacions i els vicis propis d’aquest segle i arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. Vegeu els
apartats 8.1.1. El coneixement, i 8.1.2. La virtut.

34 Al llarg d’aquesta argumentacié i basant-nos en els arguments de Luisa Sigea, hem utilitzat el terme
«fortuna» com a sinonim dels termes «desti», «sort» i «atzar».

735 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 457.

3% Vegeu N. Maquiavel, op. cit, cap. XXV, pp. 131-134. Aquest capitol es titula, precisament, “Del
poder de la fortuna sobre les coses humanes, i com cal plantar-li cara”.
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el fons, aquests homes no canvien, ja que aferrats als métodes que fins aleshores els han
servit d’ajuda satisfactoriament, son incapagos de deixar-los de banda i adaptar-se. A
causa d’aix0, la fortuna, inevitablement, se’ls emporta.737 Recordem que Luisa Sigea
també ha argumentat que, gracies a la virtut entesa com a coneixement, hom no
s’estranyara davant dels canvis propiciats per la fortuna i que tampoc no esperara res per
part d’aquesta, perd que tanmateix, no estd en mans dels homes poder dominar-la ni
derrotar-la; tan sols pot apaivagar els béns i els mals que aquesta atorga inesperadament,
perque la fortuna, com també la sort i ’atzar estan en mans de Déu i formen part del pla
divi d’Aquest.

El segon mitja amb que hom compta, segons Luisa Sigea, per poder fer front als béns
atorgats per la fortuna, la sort i I’atzar és I’amor envers Déu;*® és a dir, aquell amor
concebut com el motor i la finalitat pel qual tot va ser creat i portat a I’existéncia.
Només un amor aixi pot enfortir els homes, ja que si aquests «estimem Déu [diu Sigea],
Iautor i guia de la nostra vida felig, aleshores tota la resta de coses perd el seu valor».”*
A més, el sentit de la vida humana, d’acord amb el cristianisme i amb Luisa Sigea, és
poder retornar al costat de Déu. Per tant, aquest amor i aquesta estimacid fan que hom
lluiti contra els efectes de la fortuna, la sort i I’atzar per tal de poder trobar-se novament
amb Déu i gaudir de la vida felig.

Tomas de Kempis en la seva obra La imitacio de Crist també presenta I’amor com
quelcom que procedeix de Déu i també com un mitja per tal que els homes puguin
allunyar-se de totes les coses propies d’aquest segle, i arribar al seu costat. Tal com diu:
«Res no és més dolg que ’amor, res més fort, res més alt ni més ample, res més
deliciés; no hi ha res de millor ni a la terra ni al cel. Perqué I’amor és nat de Déu i no
pot descansar sin6 en Déu, per damunt de tota cosa creada. Aquell qui estima corre, vola
i s’alegra; res no el detura, és lliure. Ho dona tot per tenir-ho tot; i ho té tot en totes les
coses, perqué per damunt de tot, reposa en I'inic Esser, de qui tota cosa bona
davallay.”*

El tercer mitja per poder véncer els efectes de la fortuna, la sort i I’atzar consisteix en
«certes disposicions innates, en les quals [...] la veritat invencible trobara el lloc que li

. . 741 . . . ,
pertoca cada vegada que sigui necessari».”*' Inferim que Luisa Sigea entén per “certes

37 Ibidem, cap. XXV, pp. 132-133.
3% Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 506
39 Tbidem.

0T, de Kempis, op. cit., 111,5,14-16.
™! L. Sigea, op. cit., p. 372.
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disposicions innates” el fet que I’anima de 1’home, com que prové de Déu —perque és
Déu qui la creada, d’acord amb la doctrina cristiana—'** té tendéncia a tornar cap a
Aquest, perqué només al costat de Déu hom és feli¢. També deduim que quan Luisa
Sigea fa referéncia a la “veritat invencible”, s’esta referint a I’auténtic coneixement, és a
dir, a la veritat transmesa per Déu per mitja de les Sagrades Escriptures i també per la
filosofia; perque Sigea concep el coneixement com la unié del coneixement filosofic i el
coneixement cristia.

El darrer mitja amb el que hom compta consisteix en que tant els homes com les
dones siguin capacos d’orientar la seves propies vides a partir de «I’exemple d’uns i
d’acord amb la sort d’altres».””® Es a dir, Luisa Sigea recomana als homes buscar
testimonis virtuosos i savis que puguin ajudar-los, a partir dels seus exemples, a afrontar
els mals provocats per la sort. Uns guies que seran els encarregats d’orientar-los i de
conduir-los en direcci6é cap a Déu.”** En aquest cas, els exemples son models biblics:
Abraham, Isaac, Jacob, Josep, Pau, «i molts altres més que no cito [diu Sigea per boca
de Flaminia], i que també vivint entre el mén amb les seves riqueses, meresqueren ser
estimats i distingits per Déu».”* Tots aquests homes, segons Sigea, saberen viure en
aquest segle sense deixar-se emportar per les passions, per les temptacions, ni tampoc
pels vicis propis de la vida terrenal i sovint proporcionats, en aquest cas concretament,
per la sort.

El fet que hom compti amb aquests quatre mitjans —la virtut entesa en termes de
coneixement, I’amor envers Déu, certes disposicions innates en 1’anima i I’exemple de
determinades persones— per tal de poder afrontar els efectes de la fortuna, la sort i
I’atzar, ens permet inferir que, malgrat que no esta en mans de I’home acabar amb
aquestes forces, aixo no significa la pérdua de la llibertat humana. Es a dir, certament,
els homes han d’acceptar 1’existéncia i la participacio inevitable d’aquestes tres forces
en la vida humana, ja que formen part del pla divi de Déu, pero tenen la possibilitat
d’acceptar o no els béns i els mals proporcionats per aquestes tres forces.

Aquesta darrera argumentacio fa que la concepcié de Sigea en relaci6 a la fortuna, la
sort i I’atzar, pugui ésser comparada, en determinats aspectes, amb el pensament estoic;

concretament amb 1’¢tica estoica. Segons els estoics, el mon esta regit per una

™2 Vegeu Gn 2,7: «Llavors el Senyor-Déu va modelar 1’home amb pols de la terra. Li va infondre alé de
vida, i ’home es converti en un ésser viu». Vegeu també el que diu Luisa Sigea: «Aquest principi
[I’anima] és celeste i divi.» (Op. cit., p. 443).

™3 L. Sigea, op. cit., p. 511.

4 Vegeu ibidem, p. 499.

™ Ibidem, pp. 472-473.
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“providéncia™*® universal que ho governa per tot. Aquesta providéncia procedeix de
déu, és a dir, d’un principi racional actiu. Pels estoics, déu i el mén s’identifiquen,
perqué consideren déu com I’anima del mon, i com I’artifex del cosmos. Segons aquests
pensadors hel-lenistics, no hi ha res que no estigui a I’abast d’aquesta providéncia de
déu, el qual ho governa i ho penetra tot, i que, en conseqiiéncia, determina un desti.
Tanmateix, els plans d’aquest déu son tan immutables com la seva esséncia, de manera
que tot discorre com ha de discorrer, d’acord amb el desti o fat [fortuna]. I si els homes

747 han

volen ser feligos, és a dir, que la seva anima estigui tranquil-la, en pau (ataraxia)
d’acceptar aquest desti. Tal com diu Marc Aureli: «Imagina que aquell que s’entristeix
per qualsevol cosa s’assembla a un garrinet que, en ser sacrificat, crida i poteja. El
mateix li passa a I’home que es plany, sol i en silenci, en el seu llit. Tan sols a I’ésser
racional 1i és concedida la facultat d’acomodar-se de bon grat als esdeveniments. En
realitat aquesta conformitat és quelcom necessari».”**

Malgrat que Luisa Sigea comparteixi alguns dels punts d’aquesta concepcio estoica
respecte el desti, la sort i el fat, com per exemple, la tesi que hi ha un déu que ho regeix
tot, i del qual procedeix tot, el pensament de Sigea també divergeix del pensament
estoic. Segons Sigea, els homes no han d’acceptar impassiblement tot allo que els atorga
aquesta sort o aquest desti, perqué com hem vist, hom pot fer front als béns i als mals
assignats per aquesta forca —i previstos i decidits per Déu—, evitant, d’aquesta manera,

que aquests béns i aquests mals els allunyin del seu propdsit, a saber, arribar al costat de

A . 749
Déu i ser fehc;.7

A partir de tots aquests arguments podem inferir que els conceptes «fortunay,
«desti», «sort» 1 «atzar» soén quatre conceptes complicats de definir i també de
diferenciar perque es tracta de quatre conceptes que estan estretament relacionats entre
si i que, a més, formen part del pla divi, un pla totalment desconegut, inexplicable i

incomprensible per part dels homes. Tanmateix, Luisa Sigea deixa clar com n’és

76 Aqui no s’ha d’entendre el terme «providéncia» en el sentit cristia segons el qual Déu vetlla i té cura
dels seus fills, sind en el sentit estoic.

™7 Vegeu I’apartat 8. Filosofia Moral, on desenvolupem i expliquem el significat d’aquest terme estoic, el
qual també esta present en les reflexions de caracter moral de Luisa Sigea.

8 Marc Aureli, Reflexions, X,28.

™9 Recordem el que ha dit Luisa Sigea: «Tots els béns que son exteriors a nosaltres i que foren obtinguts
per mitja de la sort no han de ser lloats, perqué els posseim només pel bon Us que se’n faci; com per
exemple, el poder, les riqueses i la gracia, que, donant-nos una gran quantitat de forga, posen a prova,
molt probablement, tant les nostres parts dolentes com també les bones, i fan que siguem millors o
pitjors.» (Op. cit., p. 414).
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d’important i de necessari que hom lluiti contra els béns i els mals atorgats per aquestes
forces fent-ne un bon s, perqué sind, aquests béns i aquests mals 1’allunyaran del costat
de Déu, i, per tant de la vida feli¢; una vida a la que hom pot accedir a partir de viure
una vida retirada, o bé una vida aulica, dintre d’aquest mateix segle, perqué ambdues,
segons Luisa Sigea, no només han estat establertes per Déu,”*” sind que permeten als

homes arribar al costat de Déu.

6.8. DUES OPCIONS DE VIDA: LA VIDA RETIRADA I LA VIDA
AULICA

A través dels personatges de Blesil-la i Flaminia, Luisa Sigea descriu la vida retirada
ila vida aulica, tot mostrant les caracteristiques positives i les caracteristiques negatives
d’ambdos estils de vida. A través de Blesil-la dona a conéixer els aspectes positius de la
vida retirada, que és I’estil de vida que aquesta protagonista professa, i per tant, també
els aspectes negatius de la vida aulica. Mitjangant el personatge de Flaminia fa el
contrari, €s a dir, per boca d’aquesta protagonista, Sigea presenta els trets més positius
de la vida aulica en oposicio als de la vida retirada. Aquest joc de forces,
d’argumentacions i1 contraagumentacions mantingut entre les dues protagonistes
criticant I’estil de vida de ’altra no s’ha de concebre com una falta de coheréncia en
relacio al pensament de Sigea, sind que es tracta d’un recurs literari emprat per la propia
Sigea amb I’objectiu de presentar les caracteristiques de cada estil de vida. Aquest
suposit queda justificat a partir de la conclusié a qué arriba Luisa Sigea: tant la vida
retirada com la vida aulica son dos estils de vida igual de valids per poder arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. En primer lloc, segons ella, perqué aquestes dues

formes de vida han estat establertes per Déu’”"

i, en segon lloc, perqué ambdues
compten amb els recursos i les caracteristiques necessaries per poder assolir aquesta fita
vital. Aquests dos arguments li permeten inferir, primerament, que tant la vida retirada
com la vida aulica, com hem dit, permeten als homes i a les dones arribar al costat de
Déu i gaudir de la vida felig; i, en segon lloc, que no s’ha de considerar detestable ni

menyspreable ni una forma de vida ni I’altra. La clau per saber quina d’aquestes dues

3% yegeu ibidem, p. 485.
! Ibidem.
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formes de vida és la millor, segons Luisa Sigea, rau en cada persona, és a dir, segons el
tipus de persona que sigui cadascu, haura de viure un estil de vida retirat i solitari, o bé

e . 2
una vida aulica i entre la multitud.”

6.8.1. Caracteristiques de la vida retirada

A través del personatge de Blesil-la, Luisa Sigea argumenta a favor de la vida
retirada, una vida que, d’acord amb I’ideal del locus amoenus, també anomena vida
allunyada dels tumults urbans, en solitud, monacal, obscura, privada o en el camp.
Aquest personatge, com la propia Sigea,””® ha tingut ’oportunitat d’experimentar les
dues formes de vida, és a dir, tant la vida de la cort com la vida retirada, d’aqui que en
pugui parlar ampliament i amb fonament. Tal com ella mateixa diu: «Com saps, he
experimentat les dues formes de vida, la vida aulica i la vida retirada, de manera que
aixo em permet parlar de 1'una i de Daltra llargament i amb certesa».”>* Tanmateix, el
personatge de Blesil-la ha optat per la vida retirada perque, segons ella, aquesta és el
millor estil de vida per poder arribar al costat de Déu.

A través del personatge de Blesil-la, doncs, Luisa Sigea descriu la vida retirada com
una vida equiparable al regne etern cristia; un regne cristia que es troba, pero, dintre
d’aquest mateix segle, perque la vida retirada es tracta d’un estil de vida que permet que
els homes i les dones puguin arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢ dintre
d’aquest mateix moén. Aquest “regne etern cristid terrenal” és similar al “regne etern
cristia celestial” perque segons Sigea, es tracta d’una vida on tots els elements que la
constitueixen «testimonien Iartista meravellés del mony,” és a dir, Déu. Aquest indret
també es caracteritza, especialment, per ésser una llar intima, lliure de tota agitacid, on

I’anima resta lliure de tota malaltia i de tot vici, on no hi falta res i on sempre hi ha pau,

752 Tbidem, p. 484.

753 Recordem que Luisa Sigea visqué els primers anys de la seva vida a Toledo, gaudint de I’anonimat i
Iluny de les grandeses i les facilitats propies de la vida aulica. Un anonimat que es veié estroncat quan,
juntament amb la seva germana Angela, entra a formar part de la cort lusitana Iany 1542.
Inexplicablement, pero, passats tretze anys, abandona la vida aulica per tornar a viure de nou una vida
allunyada de la multitud. Sigea, tanmateix, no deixa mai d’enyorar la vida cortesana, perqué li agradava,
sempre li havia agradat, tal com podem veure a través del personatge de Flaminia —que, al llarg del
Dialeg de dues donzelles, no deixa de lloar en cap moment aquesta forma de vida— o també en les cartes
que escrigué des de Burgos al rei Felip II de Castella o a Honorato Juan (el preceptor del rei Carles I
d’Espanya), demanant feina a la cort tant per a ella com per al seu marit. Vegeu M.R. Prieto, op. cit., pp.
118-1201 123-124.

4 L. Sigea, op. cit., p. 430.

35 Ibidem, p. 369.
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tranquil-litat i descans.””® En aquest “regne etern” tampoc no hi ha cap mena de
discriminaci6 per la vestimenta, ni cap desig de provocar I’admiracio, ja que hom fa cas
omis a la lloanca i als béns terrenals.””’ Aqui hom tampoc no jutja els altres per no ser
jutjat pel Senyor;”® i aquesta situaci6 comporta que els que professen aquest estil de
vida no tenen por de Déu, perqué com que actuen bé, no han de témer cap tipus de
castig enviat per Ell. Luisa Sigea també explica que el bé del conjunt dels qui hi viuen
és el bé de tots i de cadascun d’ells, de manera que 1’home no causa cap dolor a cap
altre home i la seva alegria és eterna.””’ Tampoc no hi viuen princeps temibles ni
senyors arrogants, sind només aquells que estimen Déu,”® és a dir, els princeps ideals
descrits anteriorment; concretament els justos i no pas els injustos, perqué aquests
darrers no son necessaris. En aquest indret cadascu és el seu propi senyor, de manera
que hom pot fer Us de la llibertat. Aixo significa que no hi ha ni esclaus ni tampoc
submissio, sind només subdits fidels que actuen d’acord amb el procedir dels princeps i
moguts per I"amor envers Déu,”®' perqué aquests princeps representen el poder divi. En
aquest indret idil-lic pero terrenal és on, segons Sigea, es retiraren i continuen retirant-
s’hi alguns filosofs,”®* perqué en ell hi troben la tranquil-litat de la seva anima i la
llibertat per poder viure I’auténtica vida i reflexionar en la calma de la soledat.”®
Segons Sigea, aixo és el contrari del que succeeix quan hom viu entre la multitud,
perqué viure entre una muni6é de gent significa viure envoltat de vicis. A més, entre la
multitud sempre hi ha algii que recomana algun vici, 0 bé que incita a d’altres [vicis]

. 764 . . ’ .
sense que hom se n’adoni.”® De manera que, com diu Sigea, «com més gran és la

multitud amb la que ens barregem, major és el perill».”®
Aixi doncs, segons Sigea, és necessari que hom es retiri de la multitud i del contacte
amb aquest segle el més aviat possible i que resti al costat d’aquells que poden ajudar-lo

a ser millor, perqué es tracta d’un intercanvi mutu, ja que els homes «tot ensenyant

736 Vegeu ibidem, p. 508.
57 Tbidem.

758 Ibidem, p. 477.

739 Ibidem, p. 509

7% Ibidem, p. 508.

78! Ibidem, p. 477.

762 Ibidem, pp. 487-488.
763 Tbidem, p. 508.

764 Tbidem, p. 480.

765 Ibidem.
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aprenen».”*® Aquesta llig, segons Sigea, no es pot portar a terme a la cort ni entre la
multitud, sind només «en el camp i entre pocs».”®’

Veiem doncs, que Luisa Sigea deixa ben clar que viure una vida “retirada i solitaria”
no significa viure una vida completament en solitud, sin6 que en aquesta vida, hom viu
acompanyat d’uns pocs i, a més, bons,”*® que li serveixen de model, ja que, segons ella,
son pocs els qui realment son capagos d’escollir i de seguir aquesta opcidé de vida; en
paraules de Sigea: «Son pocs els que ’habiten»’® perqué son pocs els que compten
amb una «anima forta i invencible»’ "’ capag d’alliberar-se de totes les passions, vicis,
temptacions i béns propis d’aquest segle.

Respecte a les dones, Sigea destaca que en cap cas no han de viure soles. Per aixo, a
les donzelles consagrades a Déu que volen professar un estil de vida retirada, els

. . 1
recomana viure en convents reservats especialment per a elles.”’

Quant a les dones
casades, podran seguir aquest estil de vida tot vivint en companyia dels seus marits, i
destinant, entre les seves ocupacions diaries, un petit espai de temps a la reflexio. Com
ella mateixa diu: «Han de saber concedir un descans a la seva anima i escollir un lloc
retirat en el que, com en un port, es reuniran per protegir-se de les tempestes dels
problemes, perd no per escapar-se de les seves families, sind per meditar alli sobre la
conducta que han de tenir en relacié als seus».””” Respecte a les vidues, Sigea els
aconsella acudir al temple del Senyor, on es dedicaran a meditar i reflexionar seguint
I’exemple d’Anna, profetessa i vidua de Simed, que esperava I’arribada de Crist.””> En
aquest cas, a diferéncia d’Anna, les vidues no han d’esperar la vinguda de Crist per
poder retrobar-se amb Ell i gaudir de la felicitat, sind que poden assolir aquesta fita vital
dintre d’aquest mateix segle, tot seguint els preceptes desenvolupats per la mateixa
Sigea al llarg d’aquesta obra.

Luisa Sigea insisteix en la importancia que té aquesta minima companyia, perqueé
aix0 fa que ni els homes ni les dones no caiguin en el vici de la supérbia, segons ella, el
més abominable de tots els vicis, perque en solitud els homes tendeixen a sobrevalorar-

. , . .. 4
se, 1, a més, a deixar-se emportar per molts altres vicis.”

768 Tbidem, pp. 480-481.

787 Ibidem, p. 481.

768 Vegeu ibidem, pp. 499 i 508-509.
7% Ibidem, p. 499.

0 Ibidem, p. 484.

! Ibidem, p. 508.

72 Tbidem, p. 438.

3 Vegeu ibidem, p. 439.

774 Ibidem, p. 483.
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Segons Luisa Sigea, doncs, €s en aquesta vida retirada on ’home es trobara amb
Déu, amb «la intel-ligéncia espiritual».”” I, aleshores, podran filosofar junts i sense por
sobre totes les coses: sobre alldo que és invisible i intel-ligible i també sobre la utilitat de
la vida present i la felicitat de la vida futura,”’® perqué tot el que hi ha en aquesta vida
retirada inspira ’home a dedicar-se a la recerca de les coses grans i eternes —€s a dir, al
bé suprem, que és Déu— i a combatre el buit que aporten les distraccions futils i vanes
de la cort.””’

Probablement, per desenvolupar aquesta tesi d’acord amb la qual hom podra trobar-
se amb Déu si viu una vida retirada, Luisa Sigea s’inspira en certa manera amb les
reflexions de Tomas de Kempis, perque aquest pensador també argumenta a favor de
viure una vida retirada si hom vol seguir i imitar Crist, i si vol gaudir de la felicitat al
seu costat. Tal com ell mateix diu: «Cerca un lloc retirat, complau-te a quedar-te sol
amb tu mateix, no desitgis tractes ni converses; sind fes que la teva anima s’esplai en
fervoses pregaries a Déu, a fi de conservar I’esperit compungit i la consciencia pura».””®
Recordem que Tomas de Kempis concep la vida en aquest mén com una vida plena de
temptacions i de mals;’”® per aixd argumenta que només en solitud hom podra alliberar-
se dels mals propis de la vida en aquest segle i restar al costat de Déu; una solitud, en
aquest cas, completa i absoluta. Luisa Sigea, tot i que que recomana viure una vida
allunyada de la multitud, com hem vist, no aconsella una solitud total, perqué¢ aquesta
solitud, comporta, com ja hem dit, el vici de la supérbia; ™ ella recomana viure una vida
retirada envoltada de pocs. A més, Sigea, a diferéncia de Tomas de Kempis, no
menysprea la vida en aquest segle, sind que defensa que hom pot retrobar-se amb Déu i
ser feli¢ en aquest mon i entre la multitud. La clau esta en seguir els preceptes que ella
desenvolupa i argumenta al llarg d’aquesta obra.

La descripcio d’aquest indret idil-lic on hom pot gaudir d’una vida retirada conté un
seguit de caracteristiques propies de I’utopisme politic i presents també, per exemple, en
I’obra Utopia (1516) de Thomas More. Aquesta obra, com el Dialeg de dues donzelles i

seguint la moda renaixentista, també esta escrita en forma de diadleg i I’accid es

775 Ibidem, p. 507.

776 Vegeu ibidem, p. 508.

7 Ibidem, p. 369.

"8 T, de Kempis, op. cit., 111,53,3.

" Tomas de Kempis diu: «Gira’t cap a Déu amb tot el cor, deixa estar aquest mén miserable, i la teva
anima trobara el repds.» (Ibidem, 11,1,2).

780 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 483.
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desenvolupa enmig d’un locus amoenus.™

Com hem comentat, aquests relats utopics
politics ofereixen una visio idealitzada de la realitat basant-se no pas en com és la
realitat sind en com ha de ser, és a dir, descriuen indrets ideals on els homes que hi
habiten i els reis que governen son ideals i perfectes, de manera que tots ells poden
viure-hi bé gaudint d’una absoluta felicitat. El filosof anglés Thomas More descriu la
seva illa anomenada Utopia com un indret idil-lic que, com el “regne etern” de Luisa
Sigea, esta regit per uns princeps bons,”** on no hi ha distincié de classes entre els seus
habitants a causa de les riqueses ni tampoc no hi ha esclaus,” siné que hi ha llibertat —
llibertat, en aquest cas, de consciéncia i de religio’,784 etc. Es doncs, un indret on hom
pot gaudir de la felicitat.”®

Malgrat que les obres de Luisa Sigea i Thomas More coincideixen en relacio a
alguns aspectes d’aquest espai idil-lic, els objectius d’ambdues obres son diferents.
Luisa Sigea no pretén desenvolupar una utopia politica, sind que busca discernir quin €s
el millor cami per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig, és a dir, la vida
retirada o la vida aulica; de manera que les qiiestions politiques no sén el motor de la
seva obra. Thomas More, en canvi, descriu 1’organitzacié politica i social d’un estat
ideal; és a dir, reflexiona sobre qiiestions de caracter clarament politic. Per exemple,
explica que en I’illa Utopia no hi ha propietat privada,”™ sin6 que els seus habitants

787

viuen en una mena de comunitarisme” a 1’estil platonic, estan organitzats a partir

d’oficis™ i de families,”® i son regits per un princep escollit entre tots els syfogrants,”

791

i per mitja d’un nombre reduit de lleis que son conegudes per tots.” Els habitants

8! peter Giles i Hytlodeu sén dos dels protagonistes de 1’obra Utopia. Thomas More explica a través del
personatge de Pere que ambdos protagonistes es trobaven dialogant a casa d’ell, en el jardi, asseguts en un
banc cobert per herba verda. Vegeu T. More, Utopia, llibre 1, p. 51.

782 Tbidem, llibre II, p. 104.

83 L’esclavatge, d’acord amb els habitats de I'illa d’Utopia és vist com una forma de castig a causa
d’infraccions greus, i serveix d’exemple pels altres habitants evitant que actuin malament. S’accepta la
compra d’esclaus estrangers que, com els d’Utopia, son homes que compleixen castigs. Els esclaus, pero,
no pertanyen a ning{, sind que son de la comunitat. Vegeu ibidem, llibre II, pp. 118, i 145-155.

"8 Malgrat que hi hagi diverses religions, en el fons, tots els habitants de I’illa d’Utopia creuen en un tnic
ésser suprem, que és Mitra. Vegeu ibidem, llibre II, pp. 167 1 180.

8 Thomas More diu: «Ells [els habitants d’Utopia] situen davant de tot els plaers de ’esperit (car els
defensen com els primers i principals), la major part dels quals consideren que s’obtenen i avancen amb
I’exercici de les virtuts i la consciéncia d’una vida bona.» (Ibidem, llibre II, p. 138).

78 Tbidem, llibre I, pp. 89-90.

87 Ibidem, llibre I, pp. 90-91; i també llibre II, pp. 113-114.

788 Ibidem, llibre II, p. 105.

"8 Ibidem, llibre I1, pp. 111-113

0 Els syfogrants son el senat, els ancians savis. Segons Rafael, el protagonista encarregat de descriure
I’Illa d’Utopia, en aquesta illa n’hi haurien d’haver dos-cents. Vegeu ibidem, llibre II, pp. 103-105.

! Ibidem, llibre IT, pp. 151-152.
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d’Utopia només treballen sis hores,”*

793

i tots vesteixen igual —depenent del sexe i de
I’edat.””” Una altra diferéncia, seria que Sigea decriu aquest espaiu idil-lic en oposicié a
la vida aulica, donant a conéixer, d’aquesta manera, dos estils de vida diferents. Mentre
que en More no s’hi troba aquesta distincid; More el que fa és descriure el lloc i
I’organitzaci6 politica, social i religiosa perfectes on conviura tota la societat.

Luisa Sigea no és 1’unica pensadora moderna que descriu la vida retirada en aquests
termes. Dintre de 1’ambit de la literatura, Antonio de Guevara, en la seva obra
Menosprecio de Corte y Alabanza de Aldea (1539), també ho fa. Antonio de Guevara
considera la vida retirada com una vida viscuda en un locus amoenus, en el qual hom
sera feli¢. Es tracta d’un espai idil-lic, en el que hom pot gaudir de tots els privilegis
materials que la natura ofereix, com per exemple I’aire, I’aigua, els aliments, etc., i on
pot dedicar-se a un ofium virtués™* en comptes del fals poder, del fals ’honor i de la
falsa gloria propis de la vida aulica.””” En aquest indret extraordinari, els homes també
poden alliberar-se de les preocupacions mundanes i aconseguir I’equilibri i la serenitat
necessaries per poder dedicar-se a la reflexi6 i a la creacid literaria —d’acord amb els
humanistes de ’época, com per exemple Petrarca.””® Aquesta proposta humanista, a
més, té un rerefons religids, perque el contacte amb la naturalesa remet a Déu, ja que
aquesta naturalesa, com la resta de la realitat, ha estat creada per Déu. Aquesta vida
enmig de la naturalesa doncs, és concebuda com un lloc de recolliment i de salvacid, on
els homes poden autodominar-se, negar les passions, deixar de pecar, gaudir de la pau,
viure en serenitat i equilibri, i recuperar-se internament i externament.””’ Es a dir, és un
espai on, acompanyat d’uns pocs, hom gaudeix dels plaers espirituals.

Veiem doncs que el que explica Luisa Sigea és més semblant al que diu Antonio de
Guevara que no pas al que argumenta Thomas More, perqué Sigea i Guevara, a
diferéncia de More, no pretenen desenvolupar una utopia politica.

Quant a aquestes similituds entre Sigea i Guevara, com hem comentat a I’apartat
dedicat a les caracteristiques del Didleg de dues donzelles de Sigea,”® si aquests dos

autors coincideixen en aquest cas, en aquesta caracteritzacidé tan positiva de la vida

72 Tbidem, llibre 11, p. 106.

793 Ibidem, llibre II, pp. 105-106.

% Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. V-VI, pp. 160-174.

7 bidem, cap. VII-XII pp. 175-221. Al llarg d’aquests sis capitols, Antonio de Guevara fa referéncia a
les caracteristiques propies dels princeps de la seva ¢poca, emfasitzant sobretot els defectes d’aquests
governants i ’estil de vida desmesurat que professen.

8 yegeu A. Rallo, op. cit., p. 66.

77 Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. III, pp. 141-148.

798 Vegeu I’apartat 5.1. Génere literari i tematica.
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retirada €s perque el pensament i les reflexions d’ambdos estan basats en les mateixes
influéncies intel-lectuals i filosofiques, com per exemple, Plato, Séneca, Cicerd, Horaci,
Virgili, Plutarc, Bernat de Claravall, etc., juntament amb la doctrina cristiana (la Biblia)
—recordem que Antonio de Guevara, a part de cortesa i escriptor, fou sacerdot i bisbe.
Tanmateix, com hem destacat, les seves obres tenen continguts i objectius diferents, ja
que I’obra de Sigea es tracta d’una obra filosofica centrada a reflexionar sobre quina €s
la millor vida per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig. En el cas
d’Antonio de Guevara, en canvi, es tracta d’una obra literaria, amb 1’objectiu de fer un

799

retrat de la conflictiva societat del segle XVI.”” De manera que aquests dos autors

també arriben a conclusions diferents.

Fins aqui, doncs, les caracteristiques positives propies de la vida retirada. Una vida
que, com hem vist, permet que tant els homes com les dones*” puguin arribar al costat
de Déu i gaudir de la vida feli¢c. Aquest estil de vida, pero, no és tan idil-lic ni tampoc
tan perfecte com I’ha presentat Sigea a través del personatge de Blesil-la, perqué a
través de Flaminia, presenta una série de critiques en contra d’aquest estil de vida.*"'

A través del personatge de Flaminia, doncs, Luisa Sigea apel-la a un seguit de
critiques que qualsevol individu a favor de la vida aulica podria manifestar en contra de
la vida retirada. En primer lloc, Sigea remet al fet que és freqlient que la vida retirada
sigui considerada com una vida obscura, solitaria, temible, arriscada, perqué fins i tot
«aquell que ha practicat la vida solitaria diu que ¢€s perillosa i afirma que els qui es
retiren d’entremig de la multitud dels homes i viuen aquella vida estan exposats a
pensaments immunds i malvats».*> Segons Sigea perd, viure una vida solitaria no
significa viure en una absoluta i completa solitud, sindé que significa viure una vida
envoltada de poques persones; unes persones que son savies i virtuoses i que ajudaran
els pocs que hi habiten a no deixar-se emportar per mals pensaments ni tampoc pels

vicis, les passions o les temptacions propies d’aquest segle.

™ Vegeu C.R. Raller, Menosprecio de Corte y Alabanza de Aldea: ;Critica lascasiana, propaganda
imperialista o “best-seller”’?, p. 252.

800 Recordem que, al llarg d’aquest treball hem utilitzat el terme genéric «homey per referir-nos tant als
homes com a les dones. Si es dona el cas que Luisa Sigea faci referéncia als homes o a les dones en
concret, aleshores ho especifiquem utilitzant els termes «home» i «donay.

801 Recordem que el fet que Sigea lloi i critiqui a la vegada, en aquest cas la vida retirada, no significa que
el seu pensament sigui contradictori, sind que aquesta ambivaléncia és fruit del recurs literari que ha
escollit la propia Sigea per redactar aquesta obra, i a la vegada per deixar clar que es tracta de dos estils
de vida igual de bons a través dels quals hom pot arribar amb ¢éxit al costat de Déu i gaudir de la vida
felig.

802 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 483.
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Arran d’aquesta primera critica, se’n pot inferir una segona: certament, viure en
solitud ajuda a evitar certs vicis, com per exemple, I’enveja, I’ambicio, etc. Tanmateix,
aquesta mateixa solitud comporta caure en d’altres, com per exemple la supérbia,** o
bé pecar més. Una vida solitaria comporta 1’aparicio del vici de la supérbia perque,
romanent sol, hom tendeix a considerar-se superior i a menystenir tot allo que és
realment important. La solitud també comporta que hom pequi «més ocultament»,***
perqué no €s observat per ningu, i, aleshores, pot fer tot allo que davant dels ulls dels
altres no gosa fer. Aquestes critiques, segons Sigea, tampoc no tenen sentit, perqué hom
no viu en solitud, sind que —com ja hem dit— compta amb un nombre reduit de
companys savis i virtuosos que exerceixen de models per tal que aquest individu no es
deixi emportar per cap tipus de vici.

Una altra critica comuna que se sol fer contra la vida retirada és la que considera que
es tracta d’un estil de vida ocids, perqué en aquesta vida hom gaudeix dun «oci
campes‘[re»,805 i Pociositat, en paraules de Bernat de Claravall, «és la mare de les
foteses i la madrastra de les virtuts».**® Es a dir, I’ociositat condueix a qué els homes es
deixin emportar pels vicis, les passions i les temptacions propies d’aquest segle, i que
no puguin assolir la tranquil-litat de I’anima;**’ sense tranquil-litat, «l’anima és
desviada del seu proposit»,*®® és a dir, arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felic.
Aquesta apel-lacid6 d’acord amb la qual la vida retirada significa una vida ociosa,
explica Sigea, és totalment infonamentada, perqueé €s precisament aquesta forma de vida
la que els filosofs segueixen i on es retiren amb 1’objectiu de dedicar-se a reflexionar i
filosofar, de tal manera que, vivint una vida retirada, aquests filosofs no tenen temps de
caure en el vici de ’ociositat, perqué no només es dediquen a la reflexio,*® sin6 que
gracies a aquest mateix coneixement també s’adonen que 1’oci és un dels pitjors vicis
del qual, per tant, s’han d’allunyar.*'° Tampoc no té sentit, continua Sigea, argumentar
que aquest suposat ambient d’ociositat propi de la vida retirada no contribueix a qué
hom assoleixi la tranquil-litat de I’anima, és a dir, que aquesta forma de vida no permet
que els homes aconsegueixin un autodomini i un autocontrol de si mateixos. Segons

Luisa Sigea, només és possible assolir la tranquil-litat de I’anima vivint en solitud,

893 Thidem.

894 Tbidem, p. 481.

805 Ibidem, pp. 369 i 374.

806 Bernat de Claravall citat per Luisa Sigea. Vegeu ibidem, p. 431.
807 Vegeu ibidem, pp. 471 i 488-489.

898 Tbidem, p. 477.

899 Vegeu ibidem, pp. 488-489 i 508.

810 Ibidem, p. 431.
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perque entre la multitud no hi ha tranquil-litat; al contrari, entre la gernaci6é s’acumulen

. soi 811
els vicis, els quals pertorben I’anima.

A partir de tots aquests arguments podem veure com Luisa Sigea rebat les diferents
critiques plantejades en contra de la vida retirada, i, d’aquesta manera, justifica que
aquest estil de vida és una de les dues millors formes de vida per poder arribar al costat
de Déu i gaudir de la vida felig, perqué, com hem vist, compta amb un seguit de

caracteristiques que propicien i permeten aquest assoliment.

6.8.2. Caracteristiques de la vida aulica

A part de la vida solitaria, segons Luisa Sigea, també hi ha un altre estil de vida que
¢és igual de valid i de positiu a través del qual hom pot arribar al costat de Déu i gaudir
de la vida felig: la vida aulica; un estil de vida que Sigea també anomena «vida de la
cort», «vida cortesanay, «vida terrenal», «vida temporal», «vida en aquest mony», «vida
en aquest segle», «vida entre la multitud», «vida publica» o «vida de la ciutat».

Sigea considera, a més, que els termes i les expressions «cort», «vida de la cort» i
«vida cortesana» a part de fer referéncia a la vida propia de palau —I’indret on viu
Flaminia—, tamb¢ son sinonims de la vida aulica, perque, segons ella, tot el que explica
de la vida de la cort es pot fer extensiu a la vida dels subdits i de la gent que viu a la
ciutat.

Tal com succeeix en el cas de la vida retirada, la vida aulica tamb¢ ha estat establerta
per Déu®'? i compta amb una série de caracteristiques positives i amb diversos mitjans
per poder arribar al costat d’Aquest i gaudir de la vida feli¢, que Luisa Sigea dona a
congixer a través del personatge de Flaminia.

Luisa Sigea defineix la vida aulica com aquella vida on hi abunda tot, ja que es tracta
d’una vida que esta plena de tot alldo que desitgen els mortals, per exemple, la felicitat,

I’honor, la gloria, el poder, et 813

Tanmateix, €s necessari que hom s’esforci molt si vol
gaudir de tots aquests avantatges, perque assolir-los suposa una tasca dificil i
complicada; tal com diu Sigea: «Els qui ho vulguin, si s’esforcen durament, podran

aspirar a tots aquests avantatges, malgrat que sigui complicat i sobrepassi les capacitats

811 Tbidem, p. 477.
812 Ibidem, p. 485.
813 Ibidem, pp. 370-371.
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humanes».*'"* Segons Sigea, I’assoliment d’aquests avantatges sobrepassa les capacitats
humanes, perqué, tal com hem vist, I’auténtic poder, 1’auténtic honor i ’auténtica gloria
pertanyen a Déu i no als humans. En tot cas, a aquests els resta el poder, I’honor i la
gloria terrenals i temporals sempre que s’allunyin, pero, de totes les temptacions,
passions i vicis d’aquest segle, i se centrin en els béns espirituals, els quals poden ésser
abastats amb 1’ajuda, especialment, de la virtut i del coneixement.

Luisa Sigea també explica que els homes i les dones que viuen una vida aulica son
persones amb converses brillants, d’aspecte elegant i distingit, i amb llibertat per
atrevir-se a dir qualsevol cosa que vulguin.®"> Aquestes persones compten amb una

\ . . . . 1
«anima forta i 1nvenc1ble»,8 6

és a dir, amb unes animes capaces de mantenir-se
immunes davant les temptacions propies d’aquest segle presents en aquest estil de
vida,®” i per tant, aptes per arribar al costat de Déu sense la necessitat de viure retirades.
Per aquests motius, a través de Flaminia, Sigea argumenta que aquestes persones tenen
molt més merit que aquelles que viuen una vida retirada i que s’aillen de la multitud,
com és el cas, per exemple, del personatge de Blesil-la."'®

Aquestes persones que compten amb una anima forta i invencible son persones
encarregades de guiar i orientar, tot exercint de model, els homes i les dones que
compten amb animes febles, perqué aquests, segons Sigea, son persones incapaces de
fer front o véncer els vicis, les passions i les temptacions propies d’aquest segle sense
I’ajuda d’altri, per aixd no poden viure un estil de vida retirada i entre pocs.*'’ Alguns
exemples de persones que compten amb una anima forta i invencible, segons Luisa
Sigea i que han viscut una vida aulica, son els patriarques®”® i també Demétria i
Paula.®!

En relacié als homes i dones que compten amb una anima feble, Luisa Sigea
argumenta que, com que sovint es deixen emportar pels vicis, les passions i les
temptacions propies d’aquest segle, també necessiten I’ajuda de princeps injustos, és a

dir, princeps “dolents” enviats per Déu per tal de corregir totes aquestes

814 Ibidem, p. 371.
815 Tbidem, pp. 370-371.
816 Ibidem, p. 484.
817 Ibidem, p. 400.
818 Ibidem, p. 487.
819 Tbidem, p. 484.
820 Ibidem, p. 474.
821 Ibidem, p. 413.
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pertorbacions.®? Com que aquests princeps injustos procedeixen de Déu, hom els ha
d’obeir i servir fidelment si vol arribar al seu costat.

Luisa Sigea insisteix i vol deixar clar que viure d’acord amb D’estil de vida aulic, és a
dir, viure un estil de vida que conté tot alld que desitgen els mortals, no implica que
aquesta forma de vida signifiqui viure una vida desmesurada, desenfrenada,
immoderada i interessada Unicament pels béns terrenals i temporals que s’hi troben,
perque, segons ella, la vida aulica també permet que hom pugui arribar al costat de Déu
vivint enmig de la multitud. Tal com diu Sigea per boca de Flaminia: «No nego que en
la vida aulica no hi hagi dolors, perd tu mateixa has dit que és per mitja del foc que I’or
és provat, i que una anima bona divideix per la meitat el mal en les coses dolentes».®”
Es a dir, segons Sigea, hom pot assolir aquesta fita vital perqué hom, tot vivint una vida
aulica, compta amb una série de mitjans per poder fer front a totes aquestes passions,
temptacions i vicis presents; els mateixos mitjans —com veurem—, amb els que compta si
professa un estil de vida retirat.

Segons Sigea, la vida aulica tampoc no es caracteritza per ser una vida ociosa,
perqué, tal com ella explica, les persones que hi viuen estan molt enfeinades ocupant-se,
per exemple, d’escollir la seva roba, d’adequar els seus ornaments, de polir les seves
paraules amb gracia i encant, de complaure els princeps i demanar-los favors, entre
moltes altres activitats; sempre, pero, essent guiats per la virtut i allunyant-se de la
desmesura. A més, aquestes persones també es dediquen a reflexionar i a assolir
coneixements filosofics. Aquestes tasques comporten que pels cortesans, el temps
s’escoli sense deixar lloc a ’avorriment, provocant que «el principi i el final d’un any
siguin un de sol».***

A partir de totes aquestes caracteristiques, Luisa Sigea infereix i defensa que la vida
aulica, com la vida retirada, també és un bon estil de vida per mitja del qual hom pot
arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. Tanmateix, com que no és I’tnic estil
de vida bo 1 ideal, també és objecte de diverses critiques, especialment per part
d’aquelles persones que professen una vida solitaria, com és el cas de Blesil-la.

La principal critica que es tendeix a presentar contra la vida aulica és que es tracta

. 825 . . .. . .
d’una «casa aliena»; > és a dir, els homes que hi viuen es consideren pelegrins, com

822 1bidem, p. 371.
823 Tbidem, p. 511.
824 Vegeu ibidem, p. 372.
825 Ibidem, p. 503.
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hostes enmig del mén,**® perqué aquest mén no els pertany ni tampoc no depén d’ells.
A més, aquest mon, aquesta casa aliena, esta ple de distraccions, de vicis, de passions,
de trampes, d’immundicies, etc., i les persones que hi viuen es reuneixen per dedicar-se
a disputes vanes i a imitar costums escandalosos.*”’ Es tracta d’una forma de vida
replena de riqueses, de béns mundans, materials, buits, caducs, incerts, inestables, sense
fonament, superficials, fortuits, temporals, carnals, seductors, miserables, falsos i
enganyosos, com “les olles d’Egipte”.*”® A més, d’acord amb el Savi del Cohélet,
argumenta Sigea per boca de Blesil-la, tots aquests béns terrenals no soén res més que
«vanitat i un turment per Iesperit»,** perqué allunyen els homes de la recerca dels béns
eterns, celestials i superiors, és a dir, dels que es troben prop de Déu i, a la vegada,
també allunyen els homes del propi Déu.

Luisa Sigea reconeix que certament la vida aulica es caracteritza per posseir tots
aquests béns mundans; tanmateix, argumenta que hom pot fer front a tots aquests béns
terrenals 1 temporals, allunyar-se’n i arribar al costat de Déu per mitja d’una série de
recursos i sense la necessitat de viure una vida retirada. Alguns dels recursos que
planteja son el coneixement filosofic, I’exemple de persones virtuoses i el propi Déu.
Sigea explica que el coneixement filosofic és una bona eina perqueé si I’home posseeix
aquest coneixement, aleshores s’adonara que tots aquests béns terrenals son vans i
caducs, i que els que ha de cercar son els auténtics, ¢s a dir, els espirituals.**® Respecte
al segon mitja, Luisa Sigea recomana als individus que viuen una vida aulica que
procedeixin de la mateixa manera que procediren els sacerdots d’Egipte, els quals,
explica Sigea, deixaren de banda totes les preocupacions del mon, s’abstingueren de la
carn i el vi, i passaren a dedicar-se a qiiestions realment importants, com per exemple, la
contemplacié de la naturalesa de les coses, o les causes dels moviments regulars dels
astres.®!

Per explicar les caracteristiques propies de la vida aulica, com hem anat comentant al
llarg d’aquest treball, Luisa Sigea probablement s’inspira en 1’obra La imitacio de Crist,
de Tomas de Kempis, ja que aquest mistic també defineix la vida terrenal en termes

similars. De fet, Tomas de Kempis també aconsella que hom no es deixi emportar per

826 Ibidem.

827 Vegeu ibidem, pp. 508-509.

828 «Les olles d’Egipte”, conegudes també com “les olles dels egipcis”, simbolitzen 1’abundancia. Vegeu
Ex 16,3.

8291, Sigea, op. cit., p. 370. Luisa Sigea cita el passatge biblic Coh 1,14.

830 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 403.

81 Ibidem, p. 464.
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les coses que son propies d’aquest mon terrenal tot dient: «Viu sobre la terra com un
pelegri i com un estranger; no t’interessis pels afers del mon».™*

Luisa Sigea reconeix que certament alguns dels béns que es troben en aquest segle
s’utilitzen per satisfer la curiositat, el plaer i I’orgull, és a dir, per satisfer vicis. D’altres,
en canvi, «s’utilitzen per a les necessitats».**> De manera que, ocasionalment, hom pot
gaudir dels béns terrenals, concretament, per satisfer les necessitats: per exemple, hom
pot gaudir d’una casa que el resguardi i el protegeixi, perd no cal que aquesta sigui una
casa plena de luxes, ni construida amb els millors materials; en paraules de Sigea: «Que
aquesta casa sigui construida de terra o de marbre vingat procedent de 1’estranger no
interessa [...], perque I’home es troba a cobert tant si esta a sota del rostoll com a sota de
1’or».®** Luisa Sigea també considera, fins i tot, que alguns d’aquests béns procedeixen
de Déu. Sigea explica que Déu inclogué aquests béns en aquest mon per posar-los al
servei dels homes amb 1’objectiu de corregir-los i ajudar-los; tal com ella mateixa diu:
«Els béns terrenals son de Déu, i a més, Déu mateix els va donar a aquesta terra per
posar-los al servei dels homes».**> De manera que no cal menysprear tots els béns
terrenals, ni tampoc és necessari fugir d’aquest segle per fer-ho, perqué segons Luisa
Sigea és possible viure una vida aulica essent envoltats per totes aquestes temptacions i
a la vegada gaudir de la vida felig tot trobant-nos amb Déu; tal com feren Abraham,
Isaac, Jacob i Josep, els quals, visqueren enmig del moén acompanyats de moltes
riqueses.® Aquests patriarques, explica Sigea, saberen menysprear entre tots els béns
terrenals aquells que eren innecessaris, i ho feren dintre d’aquest mateix segle, és a dir,
sense la necessitat de retirar-se ni viure en solitud; mereixent, d’aquesta manera, «ser
estimats i distingits per Déuy.®’

Una altra critica que se sol tendir a fer en contra de la vida aulica, segons Sigea, és la
que considera que en aquesta vida hi regna la impaciéncia, I’enveja i la lluita. Hi regna
la impaciéncia perque aquesta vida esta plena de béns fortuits i temporals que no fan res
més que generar ansies en els homes, especialment en els princeps, per adquirir-los i

838

posseir-los immediatament.””" Aquesta impaciéncia també afecta els stbdits; en aquest

cas, es tracta d’una impaciéncia fruit de la dura servitud envers els princeps, perqué com

827 de Kempis, op. cit.,, 1,23,45.
833 L. Sigea, op. cit., p. 472.

834 Ibidem, p. 491.

85 Ibidem, p. 419.

836 yegeu ibidem, pp. 472-473.
857 Ibidem, p. 473.

838 Ibidem, p. 384.
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diu Sigea, al costat dels princeps hi regna «la flama inextingible de la impaciéncia».®’
Com a resposta a aquesta impaciéncia, Sigea proposa la paciéncia, perqueé, tal com ja ha
explicat,** els homes que viuen una vida aulica compten amb el recurs de la paciéncia,
un recurs clau per poder afrontar la dura esclavitud envers els princeps, perqueé saben
que servir pacientment els princeps significa servir pacientment a Déu.®*!

A part de la impaciéncia, en la vida aulica, com hem dit, també s’hi troba el vici de
I’enveja, que, com el de la impaciéncia, és una conseqliéncia negativa dels béns
terrenals i temporals presents en aquest estil de vida. Segons Sigea, hi ha dos tipus
d’enveja: I’enveja que hom té dels altres; i I’enveja que els altres tenen d’hom. El
primer tipus, segons Sigea, és facil de veéncer; la clau esta en el coneixement filosofic i
en la virtut de la paciéncia.*** Luisa Sigea explica que si hom coneix quins son els
auténtics béns, s’adonara que no ha d’envejar aquells individus que posseeixen falsos
béns, és a dir, béns terrenals; al contrari, més aviat n’haura de sentir llastima, perqué
aquests individus desconeixen quins son els béns que en realitat han de cercar. Quant a
la virtut de la paciéncia, també és un bon mitja perqué, com ja ha dit Sigea, «la
paciéncia [...] governa la carn, preserva ’esperit, frena la llengua, reté la ma, trepitja i
veng les temptacions, evita els escandols, [...]».%* La paciéncia ajuda els homes a
canviar d’actitud respecte als béns materials, és a dir, fa que els homes deixin de sentir-
se atrets per aquests béns, i que passin a ser moderats, a dominar els seus vicis interns i
externs i a deixar d’inquietar-se. D’aquesta manera, no tindran enveja dels altres, perque
tots aquests béns terrenals que els altres tenen, ja no els atrauran.

En relacié al segon sentit de I’enveja, €s a dir, a I’enveja que tenen els altres d’hom,
Sigea considera que no es tracta d’una enveja tan dolenta ja que, segons ella, hom pot
transformar aquest vici en virtut «si se li presta la deguda atencio».** Luisa Sigea
explica que qualsevol persona que comprengui que la seva vida i la seva gloria son
envejades vigilara més, vigilara els seus actes i ordenara tota la seva vida, perqué és
propi de ’home sentir més vergonya de les propies faltes davant dels enemics que no

. 84 . . . .
pas dels amics.**’ De manera que hom pot millorar si concep I’enveja en aquest sentit.

%9 Ibidem.

840 yegeu I’apartat 6.6. Els stibdits.
81 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 382.
82 Ibidem, pp. 399-400.

83 Ibidem, p. 383.

844 Ibidem, p. 397.

845 Vegeu ibidem, p. 397.
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Juntament amb la impaciéncia i ’enveja, un altre dels trets propis de la vida aulica és
la Iluita. Flaminia reconeix que és propi de ’home lluitar per aconseguir els seus
objectius, sobretot I’honor i la gloria.**® Tanmateix, aquesta lluita no només ha de ser
concebuda com a negativa, sind6 que es pot considerar positiva. Segons Sigea, hom,
enmig d’aquest segle, també lluita quan s’enfronta a les passions, als vicis, a les
temptacions i en general a tots els béns humans amb 1’objectiu de véncer-los i poder

. . 847
arribar al costat de Déu.

Una lluita concebuda en aquests termes és possible i tindra
¢éxit si hom utilitza com a armes i mitjans la paciéncia, el coneixement i els exemples i
els testimonis virtuosos que es troben entre la multitud.

Una darrera critica que es pot proferir en contra de la vida aulica és la que considera
que aquest estil de vida esta regit per princeps injustos, deslleials, posseidors d’un poder
excessiu, que tracten indegudament els stbdits,*® que es deixen aconsellar per les falses
recomanacions dels aduladors i que canvien constantment d’opinio.**’ A través de
Flaminia, Luisa Sigea reconeix que, certament, en la vida aulica hi ha princeps d’aquest
tipus; tanmateix, la seva existéncia queda justificada pel fet que es tracta de princeps
que han estat enviats per Déu amb la finalitat de corregir els subdits pecadors.*>® En
segon lloc, Luisa Sigea destaca la necessitat que els princeps presentin alguns defectes,
com per exemple, I’ambicid. De fet, la majoria de vegades Déu els perdona aquest vici,
perque, com explica Agusti d’Hipona, per mitja d’ell hom pot expulsar-ne d’altres.*"
Aixi succei, per exemple, en el cas de I'Imperi roma; Sigea explica que, amb aquest
unic vici, ’amor a la gloria [I’ambicié], els romans pogueren reprimir en ells el desig de
riquesa, 1 també molts altres vicis; per aquesta rao, se’ls concedi ser I’imperi del mon
d’acord amb I’artesa maxim de ’univers.*>> Segons Sigea, si els subdits se sotmeten a
aquests princeps, aleshores rebran el que realment es mereixen i, en conseqiiéncia,
podran corregir el seu comportament i arribar al costat de Déu.*>

A través del personatge de Blesil-la, Luisa Sigea, doncs, ha caracteritzat la vida
aulica com una vida plena de distraccions, de vicis, de passions, de trampes,
d’immundicies; on hi regna la impaciéncia, 1’enveja, la lluita i la injusticia; i on també

s’hi troben princeps injustos guiats per aduladors. Aquestes critiques son similars a les

846 Tbidem, pp. 455-456.
87 Ibidem, p. 480.

848 Ibidem, p. 378.

89 Ibidem, p. 385.

89 Ibidem, pp. 381-382.
81 Ibidem, p. 390.

82 Tbidem.

853 Ibidem, pp. 436-437.
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que Antonio de Guevara desenvolupa en la seva obra Menosprecio de Corte y Alabanza
de Aldea.** Guevara considera que la vida de la cort no és una vida auténtica, sin6 una
vida artificial, relacionada amb el mén i amb els vicis propis d’aquesta vida terrenal,
perque en la cort no hi ha llibertat, ni tampoc alegria, sind ambicid, pecats, fama i falses
riqueses.® A més, segons Guevara, la gent que hi viu es dedica a perdre el temps, a
fingir falses amistats i a lloar falsos comportaments. De fet, Antonio de Guevara concep
la vida de la cort com un desterrament per mitja del qual Déu castiga la supérbia de
I’home.*>® En conseqiiéncia, doncs, Guevara recomana la necessitat que hom menysprei
aquesta vida aulica.®’

Aquest menyspreu de la cort perd, té un rerefons i un significat molt clar per a
Antonio de Guevara. Aquest escriptor volia que els seus conciutadans s’adonessin i
fossin conscients que la societat estava canviant, ¢s a dir, que estava tenint lloc la

o . N .1 858
substituci6 de I’antiga base econdmica per una de mercantil,

el pas del camp a la
ciutat.*® Aquests canvis no eren només de caracter economic sind també politics,
socials, morals i antropologics, i, segons Guevara, calia reflexionar-hi per tal que no es
perdessin els antics valors. De fet, en el fons, Antonio de Guevara fou un utopic, ja que
idealitza la vida retirada en contraposicié a la vida moderna, sense ésser conscient que
els temps no només canviaven sind que ja havien canviat.

A diferéncia d’Antonio de Guevara, Luisa Sigea, a través de Blesil-la, menysprea la
vida de la cort no perqué aquest estil de vida aulic suposi I’abandonament de la vida
rural i la pérdua dels antics valors vigents fins aleshores, sind perqué aquest estil de vida
és el causant que els homes s’allunyin del costat de Déu i que no puguin gaudir de la
felicitat, perqué esta plena de béns terrenals que els desvien d’aquesta fita vital. Veiem
doncs, com I’obra d’Antonio de Guevara i la de Luisa Sigea, tot i partir d’una tematica
similar, desenvolupen continguts diferents.

Antonio de Guevara i Luisa Sigea també divergeixen en que¢ malgrat totes les

critiques que Sigea fa a la vida aulica, aquestes critiques no la porten a menysprear ni

8% Recordem que Antonio de Guevara, com Luisa Sigea, també visqué durant uns anys a la cort
espanyola, al servei del rei Carles I d’Espanya (1500-1558); d’aqui que en pogués parlar amb
coneixement.

85 Antonio de Guevara recolza tots aquests arguments basant-se en els arguments de diferents filosofs,
com per exemple, Socrates, Platd, Aristotil, Séneca, Plutarc, etc. Vegeu A. de Guevara, op. cit., cap. L, pp.
119-130.

86 Ibidem, cap. VIIL, pp. 181-188.

857 Ibidem, cap. V, pp. 160-168.

858 Vegeu A. Rallo, op. cit., pp. 81-82.

859 Vegeu I’apartat 1. Context Historic d’Europa a I’Edat Moderna.
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tampoc a rebutjar aquest estil de vida. Ben al contrari, considera que aquesta vida és
igual de bona i de valida que la vida retirada, perqué també ha estat establerta per Déu, i
a més compta amb els recursos necessaris per poder arribar al costat del Senyor.**
Segons Sigea, doncs, vivint una vida aulica, els homes i les dones poden arribar al
costat de Déu (en el “regne etern”)*®' i gaudir de la felicitat sense haver de fugir d’entre
la multitud, ni tampoc abandonar la vida de la cort; al contrari, poden aconseguir-ho
vivint enmig d’aquest segle i entre la multitud. Tal com ella mateixa diu: «L’home que

viu bé, purament, castament, prudentment i saviament també viura segur enmig de les

trampes dels mals i de la iniquitaty.®**

6.8.3. Quina opci6 s’ha de seguir

Com acabem de veure, segons Luisa Sigea, Déu ha establert dos estils de vida —la
vida retirada i la vida aulica— a partir dels quals els homes i les dones podran arribar al
seu costat i gaudir de la vida feli¢. La clau, segons Sigea, per poder considerar quina de
les dues vides és més adequada per cadasci rau en el tipus de persona que és cada
individu, concretament, en el tipus d’anima que hom posseeix. **

Luisa Sigea explica que Déu recomana viure una vida retirada, és a dir, separats de la
multitud, a aquelles persones que tenen una anima forta i invencible i que no
s’entreguen als vicis, perqué aquests no necessiten res d’aquesta multitud ni tampoc de
la vida d’aquest segle per poder arribar al seu costat.*** Tal com Sigea diu: «En efecte,
I’anima valenta, encara que tot el mon conspiri en contra seva, encara que el temps i les
circumstancies canviin, encara que el furor dels poderosos i dels princeps es
desencadeni en contra seva, i tots, ja siguin amics o enemics, facin un combat en contra
d’ella, amb traici6 o violéncia, aquesta anima valenta no sera afectada per cap d’ells,
perqué té el fonament sobre una roca ferma. I aquesta pedra és Crist».*®

En canvi, Déu aconsella viure entre la multitud a aquelles persones que tenen una

anima feble, és a dir, aquelles que tendeixen a lliurar-se als seus vicis i que no sén prou

869 vegeu L. Sigea, op. cit., p. 485.

8! Segons Luisa Sigea, si hom actua i procedeix seguint tots els preceptes que ella ha explicat i
recomanat, podra gaudir de les caracteristiques del regne etern enmig d’aquesta mateixa vida terrenal i
temporal, i tot vivint un estil de vida aulic o retirat, perqué aquest regne no és exclusiu de la vida retirada,
sind que hom també hi pot arribar seguint I’estil de vida aulic. Vegeu ibidem, pp. 484 i 509-510.

82 Ibidem, p. 511.

83 Luisa Sigea diu: «Es necessari saber distingir i discernir a qui recomanem viure d’aquesta manera, és a
dir, amagat [...] i a qui una vida aulica.» (Ibidem, p. 470).

864 Ibidem, p. 484.

865 Ibidem, p. 400.
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fortes per poder esdevenir els seus propis jutges ni els seus propis guardians.®®®
Aquestes persones —a partir de I’exemple i del seguiment d’aquelles que si tenen una
anima forta i invencible i que, tanmateix, continuen vivint entre la multitud— podran
arribar al costat de Déu, perqué segons Sigea, «esta establert que adeqiiem i dirigim la
nostra conducta a partir de I’exemple d’uns i d’acord amb la sort d’altres».*®” Algunes
de les persones que compten amb una anima forta i invencible, perd que tanmateix
romanen entre la multitud tot vivint una vida aulica, sén —com ja hem dit— els
patlriarques,868 i dones com Demétria i Paula.’® Luisa Sigea, perd, no explica el motiu
perqué algunes persones, malgrat posseir una anima forta, valenta i invencible romanen
entre la multitud. En el cas dels patriarques, podriem inferir que es deu a una decisié
clarament divina; és a dir, es tracta d’una série d’homes que han estat escollits de
manera intencionada per Déu, el qual els assigna dur a terme una missié molt concreta:
exercir de guies per consuir els homes en direccié cap a Ell. En relacié a Demétria i
Paula, ambdues foren dones molt pietoses i exemplars per a les dones, de manera que
podem concloure que també foren escollides per Déu. A partir d’aquests arguments,
podriem inferir, doncs, que és Déu qui escull unes determinades persones, a les quals,
préviament, ha dotat amb una anima forta, valenta i invencible, i els encomana la tasca
d’exercir de guies dels altres homes i dones tot vivint una vida aulica i no pas una vida
retirada.

Tanmateix, segons Sigea, tant si hom viu una vida retirada com si viu una vida aulica
ha de trencar amb tots els vicis, acabar amb totes les passions, deixar de banda tots els
béns terrenals i aspirar a ser ric només en virtut, ja que només d’aquesta manera

870 . S T, .
Per poder arribar-hi és imprescindible i condicié

aconseguira arribar al costat de Déu.
sine quan non que hom no es deixi emportar ni pels vicis interns —com per exemple la
supérbia— ni pels externs —com son el desig de poder, d’honor, de gloria, etc. Per aixo,
Sigea recomana als homes i a les dones fugir rapidament de tots aquests vicis, perque
quan més temps passi, més els costara alliberar-se’n. Luisa Sigea concep el terme
«fugir» en un sentit diferent a [’habitual. En general, aquest terme tendeix a adoptar una

connotacié negativa, considerant-se que es tracta d’una accidé covarda proferida per

persones febles i temoroses. Tanmateix, segons Sigea, fugir significa menysprear les

866 Vegeu ibidem, p. 484.
87 Ibidem, p. 511.
868 Vegeu ibidem, p. 474.
89 Ibidem, p. 413.
870 Ibidem, p. 499.
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coses d’aquest moén, és a dir, les passions, els vicis, les temptacions i les
concupiscéncies, com ara els diners, les riqueses, el poder, els honors, la gloria, etc.,
propies de la vida d’aquest segle i que provoquen vicis no només externs sind també
interns.®”!

Si hom aconsegueix menysprear tots aquests vicis —els interns i els externs—,
significa que ha mort en relacié a aquests mals, i, per tant, aquests ja no el poden
temptar ni perjudicar. Es necessari doncs, que aquest segle i les coses d’aquest segle
morin per ’home.*”

Luisa Sigea deixa clar que aquesta fugida i aquesta mort respecte als vicis, les
passions, les temptacions i els béns terrenals, no s6n ni un signe de manca de fe, ni
tampoc quelcom vergonyos, sind un signe de prudéncia i de gloria: de prudéncia, perqueé
significa que hom s’ha adonat de les conseqiliéncies negatives que comporten tots
aquests béns terrenals, i per tant, ha decidit allunyar-se’n, ja que és innecessari i absurd
exposar-se a aquest tipus de perills i temptacions;®”” i de gloria, perqué té molt meérit
aconseguir alliberar-se de tots aquests béns terrenals.®"*

Luisa Sigea també destaca com «n’és de meravellos aquest intercanvi»,®” és a dir,
fugir —morir— 1 substituir totes les coses vils i passatgeres, per totes les recompenses —els
béns espirituals— que permetran que hom aconsegueixi arribar al costat de Déu i gaudir
de la vida feli¢.*”

Per poder fugir i morir respecte als vicis interns i externs és necessari lluitar amb
perseveranga, «sense fi i sense mesuray»,”’ perqué tots els mals propis d’aquest segle
tampoc no tenen ni fi ni mesura. Aquesta lluita no és una lluita facil, perque alliberar-se
dels costums adoptats, respectats i obeits durant un llarg periode de temps és realment
complicat.*”® Tampoc no és una batalla rapida, ja que la lluita contra tots aquests mals
durara tant de temps com el temps que hom hagi estat en contacte amb ells.*”’
Tanmateix, com hem anat veient, hom disposa de diversos mitjans per poder lluitar,
menysprear, fugir i morir respecte a tots els mals propis de la vida en aquest segle: el

coneixement, la saviesa, la paciéncia, ’amor, els nombrosos preceptes i les diferents

871 Ibidem, pp. 370, 476-477 i 490.

872 Tbidem, pp. 466-467, 490 i 494-495.
873 Ibidem, p. 475.

874 Ibidem, p. 476.

875 Ibidem, p. 497.

876 Tbidem.

877 Tbidem, p. 490.

878 Vegeu ibidem, p. 495.

879 Ibidem, p. 479.
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proves de fe dels martirs i dels deixebles explicades a les Sagrades Escriptures, el
guiatge i model de determinades persones i, especialment, 1’ajuda del propi Déu.

Segons Luisa Sigea, hom compta amb ’ajuda de Déu, perqué¢ Déu sap que aquesta
lluita per poder fugir dels mals propis d’aquest mén és una lluita ardua i dificil. Per
aixd, com que Déu és un Esser omnipotent, bo i pietés amb els homes, «té cura
d’ajudar-los sense descans».*® Una manera d’ajudar-los, per exemple, és atorgant-los
diferents qualitats; és a dir, Déu fa que els homes posseeixin determinades qualitats i
virtuts que els ajudaran a fer front a tots aquests mals terrenals.*®' Per exemple, als
princeps els dona les virtuts de la saviesa, la moderacio, la prudéncia i la humanitat; als
subdits, la paciéncia i I’obediéncia; i a les dones —com veurem-— els atorga les virtuts de
la pudicicia, la moderacio, el silenci, la castedat, ’harmonia i la caritat.

Luisa Sigea destaca que aquesta lluita contra els vicis interns i externs no s’acaba
mai, perqué hi ha vicis que tot i que hom lluita contra ells, resisteixen. Per aixo
aconsella que hom no deixi mai de lluitar, i també que custodii com si fos un vigilant
atent tots aquells vicis amb els quals s’ha enfrontat, ja que poden renéixer de nou si hom
no vigila.* Només aixi, els homes i les dones podran arribar al costat de Déu i gaudir
de la vida felig.

Aquesta lluita i aquesta mort en relacié als vicis interns i externs ha de ser portada a
terme tant per les persones que viuen una vida retirada com per aquelles que viuen la
vida aulica, perqué en ambdds casos els vicis sempre hi son presents. En la vida retirada
els vicis més freqiients son, evidentment, els interns, com ara la supérbia. En la vida
aulica, en canvi, no només destaquen els interns, sind sobretot els externs, ja que en
aquest estil de vida hom esta constantment en contacte amb els béns i les temptacions
terrenals, és a dir, amb I’origen i I’arrel d’aquest tipus de vicis.

Si tenim en compte aquesta argumentaci6, d’acord amb la qual en la vida aulica
destaquen tant els vicis interns com els externs, sembla contradictori que Luisa Sigea
recomani a les animes febles romandre-hi. Diem que “sembla contradictori” perqué
Sigea compta amb arguments per justificar aquesta proposta. La clau principal esta en

Déu. Segons Sigea, hom compta amb Déu, perque, com s’explica a la Biblia, «Déu és

850 yegeu ibidem, p. 493.
881 Ibidem, p. 474.
82 Ibidem, p. 514.
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fidel i no permetra que siguem temptats per damunt de les nostres forces».*** Es a dir, el
Senyor estima els seus fills i els guarda de tot mal, perd no pas posant-los fora de perill
de tota adversitat, sind amb prevencio, per tal que dintre de les adversitats, les seves
animes no resultin ferides. Luisa Sigea explica que en preséncia del pecat i davant de
totes aquestes dificultats propies de la vida terrenal hom ¢és corregit molt millor,
progressa més bé i s’autoconeix amb més claredat que no pas quan esta sol; tal com ella
mateixa diu: «He experimentat en moltes ocasions que és entre aquestes dificultats que
som corregits molt millor i que progressem més bé; com també ens autoconeixem amb
més claredat que en la vida retirada».®* Per aixd recomana als homes i a les dones que
tenen una anima feble romandre enmig de la multitud i seguir uns bons guies. Tal com
ella mateixa diu: «Cal sostreure del contacte del poble 1’anima tendra i poc ferma en la
rectitud, ja que passar-se al costat dels nombrosos és cosa facil»;*** les persones que
compten amb animes febles han de seguir, doncs, aquelles persones que tenen unes
animes fortes i invencibles i que viuen enmig de la vida aulica per tal d’ajudar-los.

Per desenvolupar aquesta argumentacio, Sigea, probablement tingué novament en
compte les recomanacions de Tomas de Kempis, ja que aquest autor també féu us de la
mateixa cita Biblica que ha utilitzat Luisa Sigea en un moment de la seva argumentacio:
«Per aix0, no hem de desesperar quan som temptats, sind pregar amb més fervor perqué
Déu es digni a ajudar-nos en totes les nostres tribulacions, ja que segons la cita de sant
Pau, ell donard també la manera de poder resistir-la».**® Tomas de Kempis també
considera que Déu no desempara mai els seus fills: vol que ells arribin al seu costat, per
aixo els ajuda i roman al seu costat en tot moment.

Segons Sigea, doncs, la vida retirada i la vida aulica son dos camins igual de bons
perque els homes i les dones puguin arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.
Dos estils de vida diferents, amb caracteristiques diferents i pensades per ésser
escollides per persones diferents, perd amb un mateix objectiu i amb uns mitjans
gairebé comuns per assolir-lo. Tal com Sigea diu: «Perque, si bé els camins son

. . . . o . .88
diversos, en realitat es tracta d’una Unica ruta i seu proposit també és el mateix».™’

83 Luisa Sigea cita 1Co 10,13: «Les proves que heu hagut de suportar no eren sobrehumanes; Déu és
fidel i no permetra que sigueu temptats per damunt de les vostres forces. I, juntament amb la prova, us
donara el mitja de sortir-ne i poder-la suportar.» (Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 510).

84 Ibidem, p. 514.

885 Tbidem, p. 480.

886 T, de Kempis, op. cit., 1,13,28.

87 L. Sigea, op. cit., p. 438.
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A partir de tots aquests arguments, doncs, podem justificar que 1’objectiu de I’obra
Dialeg de dues donzelles no és un objectiu politic sind un objectiu tic. Es a dir, que
Luisa Sigea subordina la seva concepcid politica a la seva concepcid ¢tica. La seva
concepcid “politica” esta constituida per una série de reflexions centrades en les virtuts
que han de tenir els princeps, quins han de ser els consellers d’aquests governants, en
que consisteix la seva tasca, d’on procedeix i quin significat té& el seu poder, el seu
honor i la seva gloria, quina relacié han de mantenir amb els stbdits, quines virtuts han
de tenir aquests subdits, etc. Tanmateix, aquestes reflexions no constitueixen ni formen
part d’una teoria politica propiament dita. Es a dir, Sigea, a diferéncia de pensadors
coetanis, com per exemple, Thomas More o Nicolau Maquiavel, o anteriors, com Plat6 i
Aristotil, no desenvolupa un sistema teoric a partir del qual argumentar i justificar
I’origen i els limits del poder, ni com aconseguir-lo, ni com mantenir-lo, ni sobre quines
son les millors i les pitjors formes de govern, ni la necessitat o no de dividir el poder,
etc., entre moltes altres qliestions propies de la filosofia politica. Més aviat, el qua ha fet
Luisa Sigea ha estat tractar diverses qiiestions de caracter politic relatives a la vida
aulica i a la vida retirada, a partir de reflexionar sobre quina d’aquestes dues és la millor
forma de vida per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. Tal com
veurem, succeeix quelcom similar en relacid a la seva concepcié antropologica i

epistemologica.
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7. CONCEPCIO ANTROPOLOGICA

Tal com succeeix respecte a la concepcid politica, Luisa Sigea no desenvolupa una
concepcid antropologica propiament dita, sind6 que a partir dels arguments
desenvolupats per les dues protagonistes mentre reflexionen sobre quin és el millor estil
de vida per poder arribar a la vida felig, Sigea aporta un seguit de principis i de
consideracions de caracter antropologic. Com en el cas de la politica, doncs, Sigea
també subordina I’antropologia a I’objectiu del Dialeg de dues donzelles: arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida feli¢, perque per Sigea «Déu és la meta, i els qui es
dirigeixen cap a Ell viuran feligosy».*®

La concepcid antropologica defensada per Luisa Sigea €s una concepcid dualista,
amb clares influéncies platoniques i cristianes. Segons Sigea, tant els homes com les
dones estan antropologicament constituits per una anima i un cos creats per Déu.
Aquesta concepcid antropologica dualista es troba explicada, principalment, al llarg del
Segon dia del Didleg de dues donzelles, tot i que en el Primer i en el Tercer dia de
dialeg, també s’hi troben nombroses referéncies. Durant aquesta segona jornada de
dialeg, Sigea reflexiona, especialment, sobre la concepcidé antropologica de les dones;
tot i que ho fa de manera indirecta. Sigea ofereix un seguit de recomanacions respecte a
com han de ser, quines virtuts han de tenir i com s’han de comportar les dones per poder
arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢; i mentre desenvolupa tots aquests

arguments, va desenvolupant i presentant la seva concepcié antropologica.

7.1. DUALISME ANTROPOLOGIC

Com hem dit, Luisa Sigea desenvolupa una concepcié antropologica dualista segons
la qual tant ’home com la dona estan constituits per anima i cos, essent 1’anima el
principi antropologic més important. Aquest home i aquesta dona, a més, han estat
creats per Déu —un Déu cristia, omnipotent, bondados, etern, infinit, perfecte, etc., que,

s , . . 889
com hem vist, és «I’unic Rei i Senyor».

888 Ibidem, p. 452.
89 Ibidem, pp. 388 i 405.
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7.1.1. Caracteristiques de ’anima/esperit

La paraula «animay pot tenir nombrosos significats depenent de I’ambit des del qual
s’estudii; és a dir, pot tenir un sentit antropologic, psicologic, epistemologic, teologic,
etc. En funci6 d’aquests diferents ambits, també es tendeix a utilitzar, a part d’«animay,
els termes «esperity, «menty», «cor», etc.

Luisa Sigea, al llarg del Dialeg de dues donzelles, utilitza diverses paraules per
referir-se a I’anima com a principi antropoldgic, a saber, «animus» («animay),*”’
«spiritus» («esperit»)*®! i «cor» («cor»).*? En general, Sigea utilitza el terme «anima»
per fer referéncia a aquell principi vital que, juntament amb el cos, constitueix 1’home i
la dona;*” i utilitza els termes «spiritus» i «cor» per parlar d’uns temes concrets que
estan relacionats amb aquest principi vital, per exemple, Sigea fa servir la paraula
«esperity i «cor» quan explica que 1’anima pot ser canviant, competitiva i gelosa,*™* i
també quan argumenta a favor de la necessitat de la purificacié d’aquest principi.**®

En algunes ocasions, Sigea també utilitza el terme «wnens» («ment») en un sentit que
sembla ser el més comu;**® és a dir, per referir-se a aquella part de 1’anima encarregada
del pensament®”’ i de I’ingeni en tant que raciocini.*”®
Luisa Sigea dona a conéixer i explica les caracteristiques de I’anima basant-se en

nombrosos passatges biblics, juntament amb les reflexions de diferents pensadors, com

Séneca, Cicerd, Gregori de Nissa, Ambros de Mila, Agusti d’Hipona,gg9 etc. En alguns

89 Luisa Sigea diu: «[...] és evident que I’home consta d’anima i de cos» (Ibidem, p. 443).

1 Luisa Sigea diu: «Si bé totes aquestes qualitats, d’una banda, sovint tendeixen a molestar les animes
dels homes dolents perqué s’oposen als seus propis costums —com ja he dit abans—, d’altra banda, també
inciten els esperits dels bons perque segueixin els princeps.» (Ibidem, p. 380) [La cursiva és nostra].

82 Luisa Sigea diu: «Aixi és Déu, i és cap a Ell que es dirigeix tota dnima pura i lliure de pecat i de
luxdria, i també tot cor purificat, com el que David reclamava per a ell. Déu ens féu per a Ell, i és per aixo
que el nostre cor resta inquiet fins que no reposem en ElL» (Ibidem, p. 454) [La cursiva és nostra].

893 Vegeu la nota a peu de pagina n°® 890, i la pagina 284 d’aquest treball.

894 Luisa Sigea diu: «L’esperit de cada home neix essent espontaniament competitiu, desconfiat i gelos»
(op. cit., p. 399); i també: «EI cor dels joves naturalment ardent, la seva edat inestable i la seva curiositat
inquieta, [...]» (Ibidem, p. 507) [La cursiva és nostra].

895 Luisa Sigea diu: «Del pit prim, és a dir, del cor, s’han de treure els mals pensaments, i lliurar-los al foc
de I’altar, amb la finalitat que el cor purificat pugui veure el Senyor» (Ibidem, p. 485) [La cursiva és
nostra].

896 Josep Ferrater Mora defineix la ment com aquell «agent intel-lectual que utilitza la intel-ligénciax. J.
Ferrater Mora, op. cit., “mente”, (vol. 111, p. 2364) [La traduccid és nostra].

87 Luisa Sigea diu: «En relaci6 als homes amb els que parleu, qué més es pot afegir, sin6 el que en digué
Jeremies?[...] De manera que, si no diuen res de bo, aleshores no cal escoltar-los. Hem de pensar que les
ments d’aquests homes estan brutes a causa de la maldat i del veri de la immundicia, ja que sempre
esclaten amb paraules injustes.» (Op. cit., p. 428) [La cursiva és nostra].

898 Luisa Sigea diu: «De manera que comprendre sota la llum de la ment és més clar i més perfecte que
viure.» (Ibidem, p. 445) [La cursiva és nostra].

89 D’entre tots aquests pensadors, Agusti d’Hipona, per exemple, equipara, en alguns casos, I’anima amb
P’esperit: «Tu ets home, i tens esperit i tens cos. Aquest esperit és ’anima, per mitja de la qual tu ets
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casos reconeix les seves fonts; en d’altres, no, d’acord amb la manera de procedir propia
dels escriptors del Renaixement.””

Malgrat la pluralitat de termes utilitzats per Luisa Sigea per referir-se a 1’anima,
podem inferir que la concepcid d’aquesta pensadora respecte a 1’anima és la segiient:
I’anima ha estat creada per Déu; ¢és el principi més important de la persona humana en
detriment del cos; és diferent al cos; posseeix la facultat de la intel-ligéncia, la voluntat,
i pot con¢ixer i reflexionar; és perfecta, eterna i immortal; i, tanmateix, varia, és a dir,
canvia perd en el sentit que madura i que es pot purificar.””!

Aixi doncs, Luisa Sigea concep que I’anima, igual que el cos,”” ha estat creada per
Déu; tal com ella mateixa diu: «Aquest principi [I’anima] és celeste i divi».”” Sigea
justifica aquesta afirmacié basant-se en la doctrina cristiana. D’acord amb el
cristianisme, Déu ¢és el creador de totes les coses, és «l’artista meravelldos del mon.|...]
Es a qui pertany tot el domini del mon sencer, i és a qui estan sotmeses totes les

05
95 els

coses».”” Entre aquestes coses destaquen, especialment, els homes i les dones,
quals estan constituits per una anima i un cos.

Sigea també explica que si hom té en compte les caracteristiques de 1’anima —
superior al cos, perfecta, eterna, immortal, que madura amb el pas del temps— i també
les caracteristiques del mon —canviant, temporal, plena de vicis, passions i

temptacions—, aleshores es pot inferir que I’anima no pot procedir de res terrenal, sind

home. La teva esséncia €s anima i cos. Tens un esperit invisible i un cos visible.» (Homilias sobre la
primera carta de san Juan, XXV1,13 [La traduccio6 és nostra]). En d’altres casos pero, Agusti considera
I’anima i I’esperit com dos principis diferents: «;No sabies que aquestes dues coses [I’anima i ’esperit]
pertanyen a 1’esséncia de la naturalesa? Perqué I’home és anima, esperit i cos; si bé algunes vegades
I’anima i ’esperit son designats amb el nom comil d’anima [...], aqui també s’hi troba inclos 1’esperity.
(Naturaleza y origen del alma, 11,11,2 [La traducci6 és nostra]). Tot i aixo, Agusti considera que ’esperit
o la ment —perque també utilitza el terme «ment»— és la imatge de Déu, i també que la ment és la part més
elevada de totes les que constitueixen I’anima de ’home. Vegeu M.C. Dolby, El hombre es imagen de
Dios. Vision antropolégica de san Agustin, pp. 231-235.

990 Vegeu I’apartat 5.5. Influéncies i Fonts d’inspiraci6. Recordem que, tot i que Sigea parteix d’alguns
dels arguments més célebres i també més coneguts d’aquests pensadors, no els cita per comentar-ne el
contingut i a partir d’aqui reflexionar-hi i mostrant-s’hi a favor o en contra, siné que aquestes reflexions li
serveixen de pretext o com a mers fils conductors per desenvolupar les seves propies reflexions, per
donar-los rellevancia, i també per mostrar la seva erudicio.

%! No deixa de sorprendre que Luisa Sigea consideri que ’anima és perfecta i a la vegada canviant. Més
endavant, veurem com Luisa Sigea justifica aquesta paradoxa tot basant-se en la doctrina cristiana.

%2 L uisa Sigea diu: «[Les dones] no han de modificar res del que Ell ha creat i constituit. En efecte,
aixequen la ma contra Déu quan gosen retocar i transformar allo que Ell va crear, perque ignoren que tot
allo que neix és obra de Déu, [...]» (op. cit., p. 410). En aquesta argumentacio, Sigea fa referéncia al fet
que les dones no han de maquillar-se, és a dir, que no han de “modificar” els seus cossos, concretament,
els seus rostres. Arran d’aquest passatge, inferim que el cos ha estat creat per Déu, com la resta de coses
del moén. vegeu ’apartat 7.1.2. Caracteristiques del cos.

993 L. Sigea, op. cit., p. 443.

9% Tbidem, pp. 369 i 452.

905 Vegeu Gn 5,2: «[Déu] Crea I’home i la dona; els benei i, quan foren creats, els dona el nom “d’éssers
humans”».
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que els seus origens han de ser forgosament divins,”® perqué només Déu posseeix els
mateixos atributs que I’anima —a més de molts d’altres, perqué Déu és perfecte.

L’ésser huma, doncs, compta amb una anima i un cos creats per Déu, dos principis
antropologics diferents, ja que posseeixen caracteristiques diferents. Segons Sigea,
I’anima és superior al cos perqué «li corresponen les funcions principals i al cos les
secundaries».””’ Una d’aquestes funcions principals és, per exemple, la de «donar
instruccions als sentits»,”®® és a dir, dominar el cos. A I’anima li corresponen les
funcions principals, perque, segons Sigea, posseeix la superioritat de la intel-ligéncia, a
la qual tota la naturalesa de ’home obeeix i en la qual resideix la facultat de reflexionar
i conéixer, juntament amb la voluntat.”*” Sigea explica que gracies a aquesta facultat de
reflexionar, I’home pot conéixer; és a dir, adquirir coneixements filosofics a partir dels
quals pot saber quin €s I’objectiu de la seva vida —arribar al costat de Déu— i com assolir
aquest objectiu —vencent els vicis, les passions i les temptacions propies d’aquest segle.
Pel que fa a la voluntat, Luisa Sigea la concep com la for¢a de I’anima per mitja de la
qual aquest principi vital lluita per arribar al costat de Déu, ja que «si hom té una
voluntat bona, aleshores posseeix certament el bé, el qual és preferible a tots els regnes
de la terra i a tots els plaers».”'’ Luisa Sigea, probablement, s’inspira en el pensament de
Platé per establir aquesta relaci6é entre ’anima i la voluntat, ja que aquest filosof grec,
en el seu dialeg La Republica, argumenta que la voluntat és una facultat de 1’anima,
concretament de I’anima irascible, a la qual i corresponen les virtuts étiques i politiques
del valor, la fortalesa i el coratge; és a dir, els principis d’accié per mitja dels quals en
I’anima hi haura harmonia —i, en conseqiiéncia, també n’hi haura a la polis.”"
Tanmateix, ja hem dit que Sigea, malgrat partir d’aquestes reflexions platoniques, cerca
un objectiu diferent a I’objectiu politic que, en aquest cas, cercava Platd; Sigea vol
arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.

Els coneixements filosofics que 1’anima pot adquirir s6n un dels mitjans que, segons

Sigea, ajuden a aquest principi vital a alliberar-se dels vicis interns —com per exemple,

996 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 443. Luisa Sigea a vegades utilitza el concepte «intel-ligéncia» com un
sinonim d’«animay. Entesa, pero, com a intel-lecte, raciocini, ingeni, pensament, i no pas com a principi
vital. Sigea diu: «Tenim intel-ligéncia per comprendre» (Ibidem, p. 480); i també: «D’aqui en resulta que
només pot ser feli¢ aquell qui viu per la intel-ligéncia (és a dir, per ’anima)» (Ibidem, p. 449).

%7 Ibidem, p. 443.

98 Vegeu ibidem.

9% bidem.

1% Tbidem, p. 444.

! Vegeu Plato, La Repuiblica, 1X,580d-e.
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la supérbia—, i també a dirigir i dominar el cos i «donar instruccions als sentitsy.”'? Luisa
Sigea explica que si ’anima, gracies a aquests coneixements, és capa¢ de regir amb éxit
el cos, també podra alliberar-se de tots els vicis, passions i temptacions externes propies
d’aquest segle, i, per tant arribar al costat de Déu; perqué tots aquests vicis, passions i
temptacions terrenals accedeixen a I’home a través del seu cos. De manera que dominar
el cos significa dominar tots aquests mals terrenals; tal com diu Sigea, «I’anima doncs,
ha d’estar alegre i confiada, ha de dominar tots els esdeveniments, [...] ha d’obrir la seva
casa a la pobresa, refrenar les passions i meditar I’enduranga del dolor; perque a partir
de tot aixo, I’anima trobara el cami cap a la vida felign.”"”

Dr’altra banda, pero, si I’anima no és capag d’assolir aquesta fita, és a dir, si no és
capa¢ de dominar el cos, aleshores es troba empresonada, subjugada al cos, i per tant, no
pot alliberar-se de tots els mals propis d’aquest segle ni tampoc arribar al costat de Déu.
De fet, Sigea reconeix que €s una tasca realment complicada: «De fet, amb prou feines
és possible, en tot un segle, dominar o subjugar els vicis que una llarga llicéncia ha
permés fer créixer»;”'* és complicada, perd no impossible, perqué hom compta amb
diversos mitjans per poder assolir aquesta fita —per exemple, i com acabem de veure, la
reflexio, el coneixement i la voluntat.

Aquesta tesi a favor de la preeminéncia de 1’anima sobre el cos, juntament amb la de
la consideracié del cos com una preso o tomba de I’anima, ja foren desenvolupades per
Pitagoras i la doctrina pitagorica; més endavant, foren adoptades per Platé i, segles més
tard, passaren a formar part de la doctrina cristiana. Segons els pitagorics, 1’anima és
I’encarregada de dominar des del cor fins al cervell. Aquesta anima esta dividida, com
explica Diogenes Laerci parlant de la doctrina pitagorica, en tres parts, a saber, ment,
intel-ligéncia i anim.”"> La primera i la darrera d’aquestes tres parts les tenen tots els
homes, dones i animals (d’aqui que els pitagorics recomanin no menjar animals ni res
que sigui animat),gl6 i s6n mortals. En canvi, la segona, és a dir, la intel-ligéncia, tan

sols es troba en ’home i la dona i és immortal. Aquesta part de I’anima, d’acord amb els

12 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 443. Per tal que I’anima pugui alliberar-se dels vicis interns, Luisa Sigea
proposa els mateixos mitjans que havia proposat als princeps i als subdits perqué aquests poguessin
alliberar-se dels vicis interns i externs propis d’aquest ambit politic. Com veurem a continuaci6, Sigea
torna a plantejar aquests mateixos mitjans per tal que el cos pugui alliberar-se dels vicis. Es tracta dels
mateixos mitjans perque 1’objectiu d’alliberar-se dels vicis és el mateix en tots els casos: poder arribar al
costat de Déu 1 gaudir de la vida felig.

13 Tbidem, p. 493.

9% Tbidem, p. 500.

13 yegeu D. Laerci, op. cit., llibre VIII,30-32.

916 Tbidem, llibre VIIL,37.
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pitagorics, transmigra de cos en cos abandonant el difunt per poder purgar-se durant un
cert temps a 1’Hades, i un cop purificada ocupa un nou cos. Els pitagorics també
argumenten que el desti de les animes esta sotmes a la Justicia Cosmica, una justicia
distributiva, que es basa en la igualtat geométrica que dirigeix el cicle de naixements i
morts. Aixi, el mon terrestre és tan sols un habitatge per estar-hi de passada,
temporalment, on I’anima esta empresonada en el cos fins que pot alliberar-se’n per
passar a purificar-se i animar de nou una altra existéncia temporal, és a dir, un altre cos
sempre esperant tornar a néixer en una forma més elevada.

Aquestes tesis antropologiques a favor de la superioritat de I’anima en detriment del
cos foren adoptades, modificades i ampliades per Platd. En el didleg Alcibiades, Plato
explica que «alld essencial de I’home no és altra cosa que 1’animax;”'’ en el Fedo,
escriu que «’home és anima i el cos és la seva presow;’'® i en el Crdtil, explica que «el
cos és la tomba de I’anima».”’® L’objectiu antropologic de Plato és que 1’anima
s’alliberi del cos per tal de poder retornar al moéon de les idees, és a dir, al mén d’on
procedeix, per tal de poder continuar en contacte amb les idees.

En el llibre de la Saviesa també s’hi diu: «El cos, sotmés a la corrupcid, afeixuga
I’anima; aquesta cabana de terra és una carrega per a l’esperit que s’endinsa en la
reflexion.”®® En aquest cas, en comptes de parlar del cos com a “pres6” de I’anima,
s’utilitza la metafora de la “cabana de terra”, pero s’empra amb el mateix sentit, €s a dir,
es concep el cos com un element que, deixant-se emportar per totes les coses terrenals i
corruptibles, perjudica I’anima en la seva recerca d’allo que és realment important, a
saber, els béns espirituals. La doctrina cristiana ha continuat defensant el mateix.”*!

Per aquests autors, ’anima és diferent del cos, el cos és considerat com un llast, i, per
tant, ’anima ha de separar-se’n: en el cas dels pitagorics, la separacié de ’anima i del
cos és essencial per tal que I’anima pugui purificar-se esperant renéixer en una forma
més elevada; segons Plato, I’anima només podra conéixer, retornar al moén de les idees 1
continuar aprenent, si pot alliberar-se del cos; pel cristianisme, el cos és el causant que
I’anima no actui com ha d’actuar d’acord amb els divins preceptes, perqué aquest

principi esta relacionat amb els béns terrenals i dificulta que hom, un cop mort i en el

o7 Platod, Alcibiades, 130c. Vegeu també Fedo, 83b; 94e i 114c.

'8 {dem, Feds, 62b i 82e.

19 fdem, “Cratil”, 399c.

20 8v, 9,15.

22l Jm 2,26: «Aixi com el cos, sense P’esperit, és mort, també la fe sense les obres és mortay; i també 2Co
5,5: «[...] posem aquest home en mans de Satanas, perqué el seu cos sigui castigat; aixi se salvara el seu
esperit el dia del Senyor».
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judici final, pugui restar eternament al costat de Déu; en darrer lloc, segons Luisa Sigea,
si I’anima no és capag¢ de dominar el cos, significa que s’esta deixant emportar pels vicis
externs i també pels interns, i per tant, que no podra arribar al costat de Déu ni gaudir de
la vida felig dintre d’aquest mateix segle.”**

Fins aqui, doncs, els arguments aportats i desenvolupats per Luisa Sigea a través dels
quals ha justificat els origens divins de 1’anima, les facultats que aquesta posseeix i la
seva preeminéncia respecte al cos. L’anima, pero, també es caracteritza per ser perfecta,
eterna i immortal, i, tanmateix, mutable —en el sentit, pero, que madura.

Segons Luisa Sigea, I’anima és un principi «perfecte per naturalesa»’> perqué prové
de Déu, i Déu és perfecte.”* Si I’anima és perfecta, argumenta Luisa Sigea, no li manca
res ni tampoc no necessita res, especialment respecte a les coses propies d’aquest
segle;925 ¢és a dir, no requereix els béns terrenals i temporals per satisfer-se ni per ser
felig. L™inic que desitja és poder arribar al costat de Déu, perqué és al costat del Senyor
on hom realment pot ser felic. Tal com diu Sigea: «Déu ¢€s el guia i la meta de la vida
felign.”

Luisa Sigea també argumenta que 1’anima és eterna; de fet, aquesta eternitat és el que
la diferencia de la resta d’elements terrenals. En paraules seves: «Certament, hi ha una
naturalesa que és singular i una esséncia de I’anima que és irreductible i no esta
relacionada amb els elements naturals ordinaris; aixi, sigui quina sigui la naturalesa
d’allo que en I’anima té sentiment, ra6, voluntat i activitat, aquest principi és celeste i
divi. Es per aixo, perqué aquest principi és etern, que és necessariament diferent a la
naturalesa de les coses humanesy.”*’

Si I’anima és eterna, aleshores, també és immortal. Aquesta immortalitat s’ha
d’entendre dintre de la concepcid cristiana i també en termes cristians, perqué Luisa
Sigea és una pensadora clarament cristiana. Aquesta immortalitat, doncs, significa que

un cop la persona mori, I’anima —i també el cos—"" ressuscitara’’ al costat de Déu,”*"

%22 La concepcio de la superioritat de I’anima com a principi antropologic respecte al cos —fou i continua
essent— una de les tesis antropologiques més recurrents dintre de la historia del pensament.

B, Sigea, op. cit., p. 477.

924 Vegeu ibidem, pp. 451 i 453.

923 Tbidem, p. 444.

926 Ibidem, p. 492.

27 Ibidem, p. 443.

928 Luisa Sigea diu: «La carn i I’esperit només poden ressuscitar sols i purs, per tant, si [les animes] han
estat condemnades no ressuscitaran ni en carn ni en esperit.» (Ibidem, p. 419).

92 Com veurem més endavant, I’anima, i també el cos, que ressuscitaran no seran una anima i un cos
terrenals, sind espirituals.
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sempre i quan hagi actuat correctament,”' és a dir, si no s’ha deixat emportar pels vicis
interns i s hagi purificat.”*? No deixa de ser paradoxal el fet que Luisa Sigea argumenti
que I’anima, d’una banda, és perfecta, i de I’altra, la necessitat que aquest principi es
purifiqui’> a causa d’haver-se deixat emportar pels vicis interns, perqué si és perfecta
aixo significa que no pot deixar-se guiar pels vicis i pecar. Aquesta antinomia podria
solucionar-se si considerem que I’anima que és perfecta i no canvia €s 1’anima
espiritual; mentre que ’anima que és imperfecta i que canvia perqué es deixa emportar
pels vicis interns”* i peca, és I’anima terrenal. Segons Sigea, perod, aquesta anima
terrenal que canvia també pot fer-ho en un sentit positiu; és a dir, a mesura que passa el
temps, I’anima terrenal pot madurar i purificar-se —purificar-se en el sentit d’alliberar-se
de tots els seus vicis— a través, per exemple, de fer bones obres, de la peniténcia, la
caritat, el coneixement, seguir exemples de persones virtuoses, etc”

Per explicar aquesta evolucié i aquesta purificacid, Sigea utilitza 1’exemple de dos
ocells: el pardal i la tortora.”*® Segons Sigea, ’anima dels joves és similar a un pardal;
mentre que ’anima dels adults ja madurs és com la tortora. Luisa Sigea justifica aquesta
comparacié explicant que les animes dels joves estan excitades a causa de la
inestabilitat propia de ’edat i a la seva curiositat, tal com els succeeix als pardals; en
canvi, les animes dels adults, com les tortores, representen un model de senzillesa i
castedat. Segons Sigea, les animes dels joves sén animes immadures, estan excitades,
son inestables, curioses, competitives, desconfiades i geloses™ perqué no saben

dominar els seus cossos sind que es deixen emportar per totes les coses propies d’aquest

%39 L uisa Sigea diu: «Vosaltres sou llinatge reial i sacerdotal; només penseu en aquest Pare que no mor
mai, que encara viu i que va morir perqué nosaltres poguéssim ressuscitar un cop morts.» (Op. cit., p.
484).

! Luisa Sigea diu: «La salvaci6 de ’anima i la immortalitat del cos, la forga de la justicia i la victoria
sobre les passions enemigues, la gloria, ’honor i la pau només son concedides per a ’eternitat als bons.»
(Ibidem, p. 505).

%32 Luisa Sigea diu: «Una anima santa, com diu Gregori, es purifica cada dia dels seus pecats per mitja de
la peniténcia i per les bones obres, [...]» (Ibidem, p. 422).

933 Com ja hem comentat, Luisa Sigea utilitza el terme «cor» i no el d’«anima» per referir-se a 1’anima
com un principi canviant i que necessita purificar-se.

934 Aquests vicis, com veurem, vénen propiciats pel cos, quan aquest no es deixa dominar per I’anima sin6
per les temptacions, les passions i els vicis propis d’aquest segle.

%35 Vegeu la nota a peu de pagina n° 912, on fem referéncia a aquesta qiiestié dels mitjans que planteja
Luisa Sigea per tal de véncer els vicis interns i externs, i perque sempre es tracta dels mateixos mitjans.

938 Per desenvolupar aquesta explicacio Luisa Sigea s’inspira en un passatge dels Salms, concretament el
S1 84.4; i també en els comentaris que Agusti d’Hipona féu d’aquest Salm en la seva obra Enarraciones
sobre los salmos, Sl 84,1. Sigea pero, no és fidel al significat que tenen aquests dos ocells en aquest Salm,
ni tampoc en relacid a la tesi desenvolupada per Agusti d’Hipona en relacié a aquest passatge biblic.
Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 507.

%71, Sigea, op. cit., p. 399. Tal com ja hem comentat, per desenvolupar aquesta tesi d’acord amb la qual
I’anima és competitiva, desconfiada i gelosa, Luisa Sigea utilitza el terme «esperit» en comptes del
d’«animay.
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segle, les quals arriben a ’home a través del cos, 1 que provoquen vicis interns. Es tracta
d’animes que —com els pardals—, es deixen emportar per tot allo que els atrau —els béns
terrenals— sense considerar qué és el més important —els béns espirituals. Tanmateix,
quan hom madura, si ha aprés i ha adquirit els coneixements necessaris, és a dir,
coneixements filosofics, 1 també una série de virtuts, la seva anima també haura
madurat, sera casta i sobria —com la de les tortores— i aleshores ja sabra com dominar el
cos i no es deixara emportar pels vicis interns. Madurar, per Sigea, significa conéixer i
reconeéixer quin és l’auténtic objectiu vital —arribar al costat de Déu— i com assolir-lo
—allunyar-se dels mals terrenals i temporals que provoquen els vicis interns.”*®

L’anima terrenal, doncs, segons Sigea, canvia en el sentit que millora, evoluciona i
madura positivament, perqué aquests canvis I’ajuden a purificar-se, és a dir, a superar i
deixar de banda tots els vicis interns. D’aquesta manera, i juntament amb la resta de
caracteristiques que posseeix, podra arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.
L’anima arribara al costat del Senyor —en aquest segle— acompanyada del cos. Aquest
cos, pero, també ha de purificat-se, és a dir, ha d’obeir I’anima i ha d’alliberar-se de tots
els vicis externs.”’

Aquesta concepcid antropologica de ’anima com a principi vital immortal i la
necessitat de purificar-se també fou defensada per Pitagoras, per Platé i pel cristianisme.
Com hem vist, Pitagoras i la doctrina pitagdrica expliquen que 1’anima és eterna i
immortal perque, quan un individu mor, I’anima se separa del cos; aleshores, aquesta
anima passa a formar part d’un cicle de reencarnacions, del qual només es pot alliberar
quan s’hagi purificat i sigui capag d’accedir al bé divi. Pitagoras ofereix un seguit de
maximes 1 prescripcions de caracter practic, una paideia, per dotar I’individu de
coneixement i de control sobre si mateix. Segons Pitagoras, la paideia és el mitja per
arribar a la nostra meta superior, la qual consisteix a alliberar-se del cos, dominar-lo a
ell i a les passions, i aixi poder prestar atencié a ’anima i a les coses vertaderament
importants, és a dir, les coses immaterials, eternes i incorpories.”*® Aquesta millora
s’aconsegueix a través de la percepcio dels sentits —€s a dir, mirant formes belles i
escoltant bones melodies— o a través de la percepcid intel-lectual, com per exemple a

partir de les matematiques.’*!

938 Vegeu ibidem, pp. 506-507.

939 Tbidem, pp. 443 i 505.

9 Dracord amb D. Laerci, op. cit., llibre VIII, 9,19-20.
91 D’acord amb Porfirio, Vida de Pitagoras, 36-40.
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Plat6, inspirant-se en la doctrina pitagorica, argumenta que ’anima, a diferéncia del
cos, estd emparentada amb la divinitat, és eterna i immortal.”** Segons aquest filosof
grec, la unié de I’anima i del cos és simplement una unié temporal. Amb la mort del
cos, I’anima queda alliberada sempre que es trobi prou purificada per una vida digna; si
no és aixi, es veura obligada a transmigrar a un altre cos, huma o bé d’altres animals.”*
De manera similar als pitagorics, Platé també defensa que les successives
transmigracions permeten la purificacié de les animes, per tal que —en el seu cas—
aquestes puguin retornar en el mon de les idees. A mesura que I’anima s’acosti al bé i a
la veritat a partir del coneixement, podra alliberar-se d’aquest cicle de les
transmigracions i romandre en el mon de les idees.

Luisa Sigea adopta del pensament pitagoric i del pensament platonic la tesi d’acord
amb la qual ’anima és eterna i immortal; aixi com també 1’argumentacié sobre la
necessitat de purificar I’anima. Deixa de banda pero, la teoria de la transmigracid
d’aquest principi antropologic, perqué Sigea, en aquest cas, t€¢ en compte el pensament
cristia, i el cristianisme no accepta tal teoria. Segons el cristianisme, 1’anima, i també el
cos —espirituals i no pas terrenals—, son dos principis immortals. Tal com digué
Jesucrist: «Jo soc la resurrecci6 i la vida. Qui creu en mi, encara que mori, viura; i tot
aquell qui viu i creu en mi, no morira mai més».”** A diferéncia del pensament pitagoric
i el platonic, el cristianisme argumenta que quan un individu mor, I’anima i el cos es
transformen, i passen a ser jutjats per Déu. Es a dir, en funcié del comportament que
cada individu ha tingut en la vida terrenal, Déu decideix si I’anima i el cos de cada
persona podra retrobar-se amb Ell, o bé restaran condemnats eternament. Tal com
explica Pau a la Carta als Hebreus: «Als homes ens toca morir una sola vegada, i

després de la mort ve el judici».”*’

%42 Vegeu Platd, Fedd, 70a-d; 77d i 105¢-106a-b.

3 Plato diu: «Tota anima que es torni companya del déu i reixi a veure quelcom de veritat roman
indemne fins a la volta segiient, i si aconsegueix d’anar-ho repetint ja sera sense dany per sempre. Perd
quan una anima no se’n surt, no segueix i no veu res, 1’atrapa la desgracia en forma d’oblit, s’omple de
mal i s’afeixuga; atuida, perd les ales i cau a terra. Aleshores és llei que aquesta anima no sigui
implantada, en la primera génesi, en cap naturalesa animal, sin6 que ho sigui la que ha vist més coses, en
la sembra d’un home que sera filosof, o amic de la bellesa, o music, o amor6s. En la segona génesi,
I’anima sera implantada en la sembra d’un que sera rei legitim, o guerrer, o amb dots de comandament.
En la tercera geénesi, en la sembra d’un home que sera politic, o bon administrador, o economic; en la
quarta génesi [...].» (Fedre, 248c-249a).

4 Jn 11,25.

9 He 9,27.

238



7.1.2. Caracteristiques del cos

Recordem que Luisa Sigea defensa una concepcié antropologica dualista, és a dir,
concep 1’home i la dona com a individus constituits per dos principis vitals, I’anima i el
cos. En aquest cas, els termes llatins que Sigea utilitza per referir-se al cos son «corpus»
(que significa «cos») i «caro» (que significa «carn»). Fa us del terme «cos» per apel-lar
al cos com a principi antropologic, és a dir, el cos fisic’*® i també terrenal.”’ I utilitza la
paraula «carny per parlar del cos espiritual, és a dir, el cos que ressuscitara, d’acord amb
la doctrina cristiana.”*®

Luisa Sigea ha desenvolupat una concepcid positiva respecte a I’anima, perqué —com
acabem de veure— ’ha concebuda com un principi creat per Déu i que és perfecte, etern,
immortal, canvia —en el sentit que madura i es purifica—, i és més important que el cos
perqué posseeix la facultat de reflexionar i conéixer, i també la voluntat.

En relaci6 al cos, en canvi, sembla que en desenvolupa una de més negativa, ja que
tot i que aquest principi vital, com 1’anima, també ha estat creat per Déu, es caracteritza
per ser un principi imperfecte, corruptible, mutable i variable, i amb tendéncia a deixar-
se emportar per les temptacions, les passions i els vicis terrenals i temporals. Sigea
també el concep com el causant del mal en I’home i la dona i com un “enemic” de
I’anima. D’aqui doncs, la necessitat de «subordinar el cos a I’anima i no pas 1’anima al
cosn.”®

Malgrat aquesta concepcié tan negativa, Sigea també explica que el cos, com
I’anima, és immortal, és a dir, també ressuscitara —sempre i quan, pero, hagi obeit
I’anima i actuat correctament—, perque, segons Sigea, quan hom arribi al costat de Déu
després de la mort fisica, hi arribara en anima i cos, i no només en anima. Un cos i una
anima, perd, espirituals i no pas terrenals.”’

A T’hora de definir i caracteritzar el cos, doncs, Luisa Sigea comenga explicant les
caracteristiques propies del cos terrenal, unes caracteristiques que sé6n majoritariament

negatives. Segons Sigea, quan aquest cos esta en contacte amb les temptacions, els

vicis, les passions, els mals i els béns propis d’aquest segle, esdevé débil, canviable,

%46 Luisa Sigea diu: «[...] és evident que I’home consta d’anima i de cos» (Op. cit., p. 443).

7 Luisa Sigea diu: «El qui és prudentissim sabra que ser home és ser cuc i pols, i immediatament
procurara ascendir fins allo que en ell és la primera i principal part, a saber, 1’anima; i des d’aquesta
fortalesa, fugira de la lletjor de la bruticia del cos, i voldra esdevenir bo, i arribara a ser-ho, [...]» (Ibidem,
p. 451).

% Luisa Sigea diu: «Perd la carn i I’esperit només poden ressuscitar sols i purs, per tant, si [les animes]
han estat condemnades no ressuscitaran ni en carn ni en esperit.» (Ibidem, p. 419).

% Ibidem, p. 443.

930 Vegeu 1Co 15,35-54.
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corruptible, inestable, i per tant, imperfecte. El cos terrenal esdevé imperfecte”™' perqué
es deixa temptar per tots aquests mals terrenals i temporals, els quals, diu Sigea:
«Assequen els ossos i fan pesada I’animax.”>* Aixi, quan el cos terrenal és guiat per tots
aquests mals, en comptes de deixar-se dirigir per 1’anima, esdevé imperfecte 1, a part de
perjudicar-se a si mateix, també esta afectant negativament 1’anima, perque 1’anima i el
cos son els dos principis constitutius de I’home i estan interconnectats entre ells. Un
d’aquests efectes negatius sobre 1’anima és que aquesta esdevé competitiva, desconfiada
i gelosa.953 En canvi, si el cos terrenal es deixa guiar i conduir per 1’anima, aleshores,
ambdés principis antropologics en surten beneficiats, ja que procedint d’aquesta
manera, ambdos s’estaran allunyant de tots aquests mals terrenals i temporals, i es
dirigiran en direccié a Déu. El cos terrenal, doncs, és el causant principal del mal en
I’home i en la dona.

Segons Sigea, per tal d’evitar que el cos terrenal es deixi emportar per tots aquests
vicis externs, és a dir, per les temptacions, les passions i els béns propis d’aquest segle,
hom compta amb diversos mitjans, per exemple, el coneixement —especialment el
coneixement filosofic—; I’amor a Déu; el model de determinats guies i testimonis; i
I’ajuda del propi Déu. Aquests son, de fet, els mateixos mitjans als quals Sigea fa
referéncia quan es tracta d’ajudar ’anima a alliberar-se dels vicis interns.”* Es tracta
dels mateixos recursos, perqué 1’objectiu de tots aquests mitjans és que ’home no es
deixi emportar per les passions, els vicis i1 les temptacions propies d’aquest segle.
Segons Sigea tots aquests mals terrenals accedeixen a ’home a través del cos terrenal, i
son els causants del naixement de vicis interns i externs. Tots aquests mitjans ajudaran
I’anima terrenal a dominar el cos terrenal i a evitar que aquest es deixi emportar pels
vicis externs. A la vegada, hom també podra afrontar els seus vicis interns, i, en
conseqiiéncia, arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felic. Com diu Sigea, és
necessari «fugir de les trampes externes, i també de les que ens segueixen per tot arreu
[les internes]».”>
Segons Sigea, a més de tots aquests mitjans, hom compta amb un recurs que €s

especialment util i efectiu per evitar que el cos terrenal desobeeixi les instruccions de

%! Considerem I’adjectiu “imperfecte” com 1’adjectiu que recull totes les caracteristiques negatives del
cos com a principi antropologic.

952 . Sigea, op. cit., p. 388. Aquesta analogia de I’anima pesada és d’arrel platonica, pero la dels ossos
no.

953 yegeu ibidem, p. 399.

%% Vegeu la nota a peu de pagina n°® 912.

953 L. Sigea, op. cit., p. 481.
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I’anima terrenal i es deixi guiar per les temptacions, els vicis i les passions propies
d’aquest segle. Aquest mitja consisteix a tractar el cos terrenal molt durament; d’aquesta
manera, deixara de desobeir I’anima i se sotmetra al seu mestratge, tal com correspon.956
Que Luisa Sigea recomani la necessitat de tractar molt durament aquest cos, no significa
que estigui aconsellant desatendre’l ni maltractar-lo. El que recomana Sigea és que hom
sigui moderat respecte a les necessitats corporals, és a dir, que «el menjar calmi la fam,

la beguda apagui la set, el vestit ens resguardi del fred, [...]».""’

També recomana,
especialment a les dones, la practica d’un «exercici aprovat»,958 és a dir, exercici
moderat per tal de tenir un cos saludable de cares a la maternitat, i, a la vegada, per
poder véncer la verbositat, I’ociositat, la curiositat, la calimnia, ’enveja, i molts altres
vicis.””® Per tant, segons Luisa Sigea, tractar molt durament el cos terrenal vol dir que
no s’ha de deixar que sigui arrossegat per les temptacions, els vicis i les passions
propies d’aquest segle, als quals aquest cos té tendéncia; i no pas descuidar-lo ni tractar-
lo malament.

A T’hora de desenvolupar aquesta concepcid tan negativa del cos terrenal i també la
tesi segons la qual hom ha de tractar-lo molt durament, Luisa Sigea s’inspira,
principalment, en les reflexions de Séneca, perque al llarg de la Tercera part del Tercer
dia, Sigea cita constantment nombrosos fragments de 1’obra Lletres a Lucili, d’aquest
filosof estoic. Entre aquestes citacions, s’hi troba, precisament, un fragment on Séneca
desenvolupa aquesta darrera tesi. D’acord amb la filosofia estoica, Séneca argumenta a
favor d’una antropologia dualista segons la qual I’home esta constituit per la unio de
I’anima i del cos;’® dos principis que han estat creats pels déus.’®' Tanmateix, tot i que
ambdos tinguin el mateix origen, Séneca considera que 1’anima és més important que el
cos, perque, gracies a la facultat de la rad, I’anima és capag¢ de dirigir els instints del
c0s.”® Séneca argumenta a favor de la necessitat de tractar molt durament el cos i

sotmetre’l a la custodia de I’anima perque vol assolir un objectiu molt clar: que I’anima

9% yegeu ibidem, p. 491.

7 Ibidem.

%8 Ibidem, p. 431.

959 Vegeu ibidem. Més endavant veurem com tots aquests vicis citats, juntament amb d’altres, son els
principals vicis femenins.

%0 Seneca diu: «Nosaltres, cal confessar-ho, tenim un amor innat al nostre cos, del qual ens ha estat
confiada la tutela. No nego que I’hagim de tractar bé, pero si que ’hagim de servir, car a molts servira qui
a ell servira, qui en passara massa pena, qui tot ho referira a ell.» (Lletres a Lucili, XIV,1).

%! Seneca diu: «Tots els homes provenen dels déus.» (Ibidem, XLIV,1).

%2 Séneca diu: «Gran és 1’abast de la nostra anima car a ell [a Déu] s’eleva, si no I’afeixuguen els
vicis.[...] Ens hem de comportar no com qui ha de viure per al cos, sind com qui no pot viure sense el cos,
un amor excessiu al qual ens neguiteja amb temences, ens carrega d’afanys, ens exposa a afronts.»
(Ibidem, XCIL,27 i 30; i XIV,2).
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racional pugui retornar al costat de Déu, ja que 1’anima, explica Séneca, a diferéncia del
cos, és immortal.”®® Perd perqué I’anima racional pugui retrobar-se amb Déu ha de
purificar-se en aquesta vida terrenal, i la purificacié consisteix en qué 1’anima domini el
cos, tot evitant que aquest es deixi emportar per les passions, ja que si hom procedeix
mogut per totes aquestes passions del cos i no té un autodomini d’aquest, aleshores no
podra retornar al costat de Déu.

Un altre mitja amb el que hom compta per poder véncer aquestes passions és Déu.
Séneca explica que Déu ajuda els homes dotant les seves animes amb la facultat de la

r 964
rao.

Tot home, diu Séneca, és racional pel fet de ser home, perqué la racionalitat és la
caracteristica propia dels homes. A través de la rad, doncs, hom pot alliberar-se de les
passions i de la inestabilitat que li proporcionen els sentits. D’aquesta manera, pot
congixer la veritat, perqué aquesta racionalitat li permet adonar-se de totes aquestes
passions i del que comporta lliurar-se a elles.”® La rad, explica Séneca, ¢és la facultat
propia dels homes que els distingeix dels altres éssers vius i es troba en 1’anima.

L’anima és preexistent i esta constituida per una part racional i una part irracional;

z : 966 - L . .
aquesta darrera esta sotmesa a la primera.”~ La tasca de ’anima consisteix a cuidar i

%3 Séneca diu: «Aqueix dia que per ésser I'ltim tant t’espaordeix, és el natalici del dia etern. Deixa la
carrega. /Per queé vacil-les, com si no haguessis nascut primerament amb aquest cos, havent-ne deixat un
altre en que estaves amagat? Hesites, tornes enrere: també llavors vas ésser expel-lit amb gran forca de la
mare. [...] Ara no és per a tu cosa nova d’ésser separat d’allo de qué abans formaves part; abandona de
bon grat els membres ja inutils i deixa aquest cos llarg temps habitat: prompte sera trossejat, destruit,
anorreat. [...] jPer qué estimes tant aquestes coses, com si fossin teves? No n’ets sind cobert: dia vindra
que te n’arrencara i et traura d’un estatge tan horrible i pudent. Tu mateix, des d’ara desfés-te’n tant com
puguis, i deseixint-te de tota delectanga no inherent a les coses necessaries, medita ja des d’ara quelcom
de més elevat i de més sublim. [...] Qué et semblara la llum divina quan la veuras en el seu lloc? Aquest
pensament no deixa romandre en 1’anima res de sutze, res de baix, res de cruel. Ell ens diu que els déus
son testimonis de tota cosa, ell ens mana de mer¢ixer llur aprovacio, de preparar-nos per a ells i de
proposar-nos ’eternitat.» (Ibidem, CII,26-29).

6% Séneca diu: «Cal cercar una cosa que no es passi amb ’edat, que no pugui trobar obstacle. Quina és?
L’anima, pero 1’anima recta, bona, gran, la qual ;com anomenaras sin6 dient-li un Déu sojornant en el cos
huma? Aquesta anima pot pertanyer igualment a un cavaller roma, com a un afranquit i a un esclau.
Perqué ;qué és un cavaller roma, un afranquit, un esclau? No son sindé noms nats de 1’ambici6 o de la
injusticia. Es possible de pujar al cel des d’un racé, sols que sorgeixis “i t’afaiconis digne d’un Déu...”
[...]. Pero la rad és comuna a déus i a homes, acomplerta en ells, acomplidora en nosaltres.» (Ibidem,
XXX1,9-11 1 XCIL27).

%5Seneca diu: «Lloa-li alldo que no pot dar-se ni arrabassar-se, alld que és propi de I’home. (Demanes que
¢és? L’anima, 1 en I’anima, la ra¢ perfecta. Car I’home és animal racional, per tant, el seu bé arriba a la
perfeccié quan acompleix allo per qué va néixer. ;I qué és allo que aquesta rad li exigeix? Una cosa
facilissima: viure d’acord amb la llei de la seva natura.» (Ibidem, XLI,8-9).

%66 Seneca diu: «Crec que tu i jo convindrem que les coses externes s’adquireixen per al cos, que es té
cura del cos per esguard de 1’anima i que en 1’anima hi ha facultats subalternes per les quals ens movem i
ens alimentem i que ens han estat donades per a servei de la part principal. En aquesta part principal, hi ha
una cosa d’irracional, i alguna cosa de racional. Allo serveix a aix0, Gnic que no s’ordena a res més, ans
ens ordena a ell tota cosa. Car també la rad divina comanda totes les coses, i ella per ningli no és
comandada: d’igual natura és la nostra rao, perque d’ella procedeix.» (Ibidem, XCIL,1).
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custodiar el cos com si fos la seva tutora, perd sense viure al seu servei;’® és a dir,
I’anima ha de vetllar perqué les necessitats materials i corporals puguin ésser satisfetes,
perd sempre amb moderacio, d’acord amb el principi estoic de I’autoconservacio.”®®
Entre els recursos amb els quals hom compta per poder mantenir recte el cos per mitja
de I’anima, s’hi troba el de tractar-lo molt durament, en el sentit de satisfer de manera
moderada les necessitats d’aquest principi antropologic, perque el cos, explica Séneca,
té tendéncia a deixar-se a emportar per les passions.”®® Unes passions que son causades
per la ignorancia,””® la vanitat,””" les adulacions,””” I’actuaci6 per inércia,’” ’actuacié
d’acord amb la majoria sense reflexionar,”’” la inconstancia,’” etc.

A partir d’aquesta argumentacid, podem inferir que Luisa Sigea es basa clarament en
les reflexions de Séneca a 1’hora de desenvolupar una concepcidé negativa del cos
terrenal. També s’hi basa per argumentar a favor de la preeminéncia de I’anima respecte
al cos, de la necessitat que 1’anima domini el cos, i en relacié als mitjans amb els que
hom compta per assolir aquest autocontrol. Aquestes coincidéncies s’expliquen pel fet
que la fita vital de Séneca ¢és similar a la de Luisa Sigea, arribar al costat dels déus —en
el cas de Séneca—, o de Déu —en el cas de Sigea.

Malgrat aquestes coincidéncies, Sigea discrepa de Séneca en relacié a diversos punts.
En primer lloc, segons Luisa Sigea, el cos terrenal és un principi antropologic mortal,
pero aquest cos, quan hom mori fisicament, esdevindra —com veurem— un cos espiritual
immortal, el qual, juntament amb 1’anima espiritual també podra arribar al costat de Déu
si, préviament, ha sabut obeir I’anima i s’ha alliberat de totes les passions, vicis i

temptacions propies d’aquest segle. En segon lloc, en relaci6 a aquesta primera

967 Vegeu ibidem, XIV,1-2.

968 B principi d’autoconservaci6 consisteix en la cura d’un mateix, per tal que hi hagi harmonia interior i
exterior. Tal com explica Séneca: «Jo et proporcionaré un creditor ben dispost, aquell creditor catonia:
ampra diner a tu mateix. Per poc que sigui, sera suficient, si allo que ens manca ens ho demanem a
nosaltres mateixos. Perqueé cap diferencia no hi ha, car Lucili, entre no desitjar i tenir. El darrer resultat és
en ambdos casos el mateix: no passar cap neguit. No és pas que et demani negar res a la natura —ella és
porfidiosa, no pot ésser venguda, demana el que és seu— sind que aprenguis que tot allo que excedeix del
natural no és cosa de necessitat, sind de caprici.» (Ibidem, CXIX,2).

969 Vegeu Séneca, “Sobre la ira”, 11,1,3-4.2.

70 Vegeu Seéneca, Lletres a Lucili, CXX,8.

97! Tbidem, LIX,11.

972 Seneca diu: «Tots aquests exemples inculcats als nostres ulls i a les nostres orelles han d’ésser
renovats, buidant el nostre pit de les falses senténcies que I’omplen; al seu lloc, cal introduir la virtut,
perque extirpi les mentides i les falsedats agradables, i, separant-nos del poble, al qual donem massa
credit, ens restitueixi a les doctrines sanes, car la saviesa consisteix a seguir la natura i a reprendre aquell
lloc d’on ens ha tret I’error public. Un gran pas envers el seny és d’haver abandonat es qui aconsellen la
follia i haver-se allunyat d’aquest contacte a I’un i a I’altre damnos. [...]» (Ibidem, XCIV,68-71).

73 {dem, De la tranquil-litat de lesperit, 11,6.

74 Vegeu Séneca, “Sobre la felicidad”, 1,3-4.

975 Vegeu Seéneca, Lletres a Lucili, XX,6.
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discrepancia, Sigea argumenta que quan hom mor, I’anima i el cos terrenals queden en
aquest mon, pero 1’anima i el cos espirituals retornaran junts al costat de Déu. En darrer
lloc, Sigea considera aquesta en aquesta vida terrenal i temporal hom ja pot retrobar-se
amb el Senyor —tant si viu una vida retirada o una vida aulica—, tot seguint els preceptes
amb els que compta per tal d’alliberar-se dels vicis interns i externs.

Veiem, doncs, que si bé la concepcid antropologica de Séneca i de Luisa Sigea
aparentment s’assemblen, en realitat, si s’estudien les reflexions d’ambdos pensadors en
profunditat, podem adonar-nos de les importants divergéncies que hi ha entre ells.”’®

Aquesta concepcid tan negativa del cos també es troba present en les reflexions
antropologiques pitagoriques, platoniques i cristianes, les tres principals influéncies del
pensament filosofic de Luisa Sigea. Com hem vist, Pitagoras, els pitagorics i Platd
conceben el cos com una presd per I’anima, i consideren que el cos i I’anima sén dos
principis antropologics amb caracteristiques diferents. Quant al cristianisme, Tomas de
Kempis, en la seva obra La imitacio de Crist, també argumenta a favor d’una concepcio
antropologica negativa del cos. Aquest mistic alemany explica que hom no ha de seguir
el cos, al contrari, ha de tractar-lo molt durament: «Castiga des d’ara el teu cos per mitja
de la peniténcia, a fi que puguis tenir aleshores una solida confianga».””” Es a dir, hom
ha de lluitar contra el cos fins als darrers moments de la seva vida,””® i no permetre en
cap cas aquest venci I'esperit’”® perqué el cos és una presd’™ que vol revoltar-se contra
I’esperit™' fent que hom esdevingui pecador.’®® Luisa Sigea comparteix, en certa

manera, alguns d’aquests arguments de Tomas de Kempis, com ara la necessitat de

tractar molt durament el cos o de “lluitar contra aquest principi vital” perqué no domini

76 Aixd fa que puguem inferir que 1’obra Didleg de dues donzelles no és un simple compendi de
reflexions originaries d’altres pensadors; Luisa Sigea hi desenvolupa un pensament filosofic propi, i son
precisament aquestes multiples divergéncies les que a poc a poc van constituint el que es pot considerar
“el petit corpus filosofic sigea”.

T, de Kempis, op. cit., 1,23,34.

8 Tomas de Kempis diu: «Enrobustiu-me amb una forca celestial, per tal que 1’home vell, fet de misera
carn no enterament subjecta a 1’esperit, no prevalgui i domini, ja que contra la carn hem de combatre fins
al darrer sospir d’aquesta vida de miséries.» (Ibidem, II,20,11). Contrariament a Sigea, Tomas de
Kempisutilitza el terme «carn» per parlar del cos terrenal.

7 Tomas de Kempis diu: «Que no em vencin, Déu meu, que no em vencin la carn ni la sang; que no em
deixi enganyar pel mon i la seva gloria fugag; que no em rebolquin les astucies del dimoni.» (Ibidem,
111,26,5).

%0 Tomas de Kempis diu: «Tancat dins la presd del meu cos, necessito menjar i llum.» (Ibidem,
1V,11,21).

%! Tomas de Kempis diu: «Feu que usi amb tempranga tals coses necessaries i que no les busqui amb
desig adelerat. No m’és permes de negligir-les, perqué cal sostenir la naturalesa; pero la vostra llei santa
prohibeix de buscar allo que és superflu o en excés delitable. Altrament la carn es revoltaria contra
Pesperit.» (Ibidem, 111,26,9-12).

%2 Tomas de Kempis diu: «Perd “amb la carn serveixo la llei del pecat”, tot obeint més aviat els sentits
que laraé.» (Ibidem, I11,55,8).
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I’anima sin6 que aquesta domini el cos. Tanmateix, Sigea discrepa de Tomas de
Kempis, perqué argumenta que tractar molt durament el cos terrenal no significa
castigar-lo ni tampoc subjugar-lo en la servitud, sind que s’exerciti de manera moderada
amb la finalitat que no es deixi emportar, per exemple, pel vici de ’ociositat. Tal com
ella mateixa diu: «Aixi doncs, voldria que, sense un treball excessiu, i sense
I’esgotament a causa de 1’oci, vosaltres seguissiu el terme migy.”> A més, tampoc no es
tracta que I’anima lluiti contra el cos, sind fer que el cos se subordini a I’anima, perqué
segons Sigea, «tota la naturalesa de 1’home ha d’obeir I’anima».”® Només aixi els
homes i les dones podran arribar al costat de Déu i gaudir de la felicitat.

Malgrat aquesta concepci6 negativa del cos terrenal, Luisa Sigea també considera i
argumenta que quan el cos aconsegueix alliberar-se dels mals terrenals i es deixa guiar
per ’anima, aleshores, quan hom mor, el cos pot ressuscitar al costat de Déu, perque el
cos, com I’anima, també és immortal.”® En aquest cas, Sigea ja no esta fent referéncia
al cos terrenal sin6 al cos espiritual. Aquestes afirmacions s’han d’entendre dintre de la
doctrina cristiana. En el Nou Testament, concretament en la Primera Carta de Pau als
Corintis,”®® s’explica que I’anima i el cos ressuscitaran; tanmateix, aquesta anima i
aquest cos no ressuscitaran prenent la mateixa forma ni les mateixes caracteristiques que
tenen en el mon terrenal, sind que seran una anima i un cos diferents. Tal com diu Pau:
«Se sembra un cos corruptible, perd en ressuscita un d’incorruptible; se sembra un cos
sense honor, i ressuscita glorios; és sembrat feble, i ressuscita ple de forca. Es sembrat
un cos terrenal, i ressuscita un cos espiritual. Perque, aixi com hi ha cossos terrenals,
també hi ha cossos espirituals».”®’ Perd per poder ressuscitar en anima i cos, segons
Sigea, és necessari que hom, en vida, no s’hagi deixat emportar ni pels vicis interns ni
pels externs, perqueé com diu Pau: «Noteu-ho bé, germans: aquest cos de carn i sang no
és capag de posseir en heréncia el Regne de Déu; un cos corruptible no pot heretar la
vida incorruptible».988 Es a dir, un cos que ha sigut pecador no pot arribar al costat de
Déu, només hi pot accedir un cos purificat. El cos purificat és aquell que no s’ha deixat
emportar per les passions, ni pels vicis i ni tampoc per les temptacions propies d’aquest
segle; només aquest cos és el que pot ressuscitar i ser immortal; en paraules de Pau:

«Quan aquest cos corruptible s’haura revestit d’allo que €s incorruptible i aquest cos

%3 L. Sigea, op. cit., p. 431.
%4 Vegeu ibidem, p. 443.
%5 Tbidem, p. 505.

%6 yegeu 1Co 15,35-58.
%7 1Co 15,42-44.

%8 1Co 15,50.
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mortal s’haura revestit d’immortalitat, llavors es complira allo que diu I’Escriptura: La
victoria ha engolit la mort».**° Quelcom similar succeeix amb ’anima: aquesta, com el
cos, només podra ressuscitar quan s’hagi alliberat dels vicis interns. En paraules de
Sigea: «La salvacié de I’anima i la immortalitat del cos, la for¢a de la justicia i la
victoria sobre les passions enemigues, la gloria, ’honor i la pau només son concedides
per a I’eternitat als bons, perqué només els qui posseeixen aquestes coses poden dir que
no tenen necessitats; en canvi, els que no estan compromesos amb elles, certament, son
pobres i sense recursos».”’

Aquesta argumentacié ens serveix per veure que la concepcio antropologica de Luisa
Sigea respecte al cos, no és una concepcié tan negativa. De fet, si aquest principi
antropologic és vist, a priori, com un principi negatiu, especialment en relacié a 1’anima,
és perque es tracta d’un cos terrenal que es deixa emportar pels mals d’aquest segle, és a
dir, pels vicis externs, en comptes d’obeir el guiatge de ’anima. Tanmateix, si el cos
terrenal aconsegueix alliberar-se de tots aquests mals, aleshores, pot arribar, igual que
I’anima —terrenal i purificada—, al costat de Déu; perqué hom no només arriba —en
anima i cos espirituals— al costat de Déu quan mor fisicament,”' sind que també pot
assolir aquesta fita en aquesta vida terrenal; concretament, a través de la vida retirada o
de la vida aulica i a partir de morir, no pas fisicament, sin6 respecte a les coses propies
d’aquest segle, perque, com diu Sigea, «’home que viu bé, purament, castament,
prudentment i saviament també viura segur enmig de les trampes dels mals i de la

. e . 992 , 3 :
iniquitat»,”” és a dir, enmig d’aquest segle.

7.1.3. La mort

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea concep la vida humana a la terra
com una vida fragil i breu, perque segons ella, I’home pot morir en qualsevol moment i
per qualsevol causa”” —recordem que estd en mans de Déu decidir el curs de la vida dels
homes, i aquests desconeixen els continguts del pla divi. Per mostrar com son de fragils
els homes i també la miséria que suposa la vida humana en aquest segle, Luisa Sigea

compara els homes amb els animals. Segons Sigea, les persones comparteixen algunes

% 1Co 15,54.

9% L. Sigea, op. cit., pp. 505-506.

%! Luisa Sigea diu: «Hem d’acceptar que ens arribi la mort en el moment que ho vulgui El qui ens
governa.» (Ibidem, p. 459).

%2 Ibidem, p. 511.

9% Luisa Sigea diu: «La vida dels mortals és ridiculament breu i efimera.» (Ibidem, p. 447).
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caracteristiques antropologiques amb els animals, tot i que també divergeixen en
d’altres. Les persones i els animals, per exemple, comparteixen el fet que busquen les
. . . . < .- 994 . . . N
satisfaccions corporals i eviten les molésties.” En canvi, divergeixen en que els
animals no son capacos de fer bromes ni de riure, com tampoc no senten amor respecte
a la gloria, ni tenen cap desig de poder. Sigea deixa ben clar, pero, que el fet que els
animals no tinguin aquests trets ni tampoc aquests desitjos, no significa que els homes

. . . 995
puguin considerar-se millors que ells

—de fet, en el cas, per exemple, del sentit de
I’humor, afirma que no es tracta pas d’una manifestacio gaire notable en ’home.””®
Luisa Sigea explica que els homes, a diferéncia d’altres espécies, en general, no
s’ajuden entre si, ni tampoc no tendeixen a lluitar junts contra els enemics comuns; al
contrari, els homes tendeixen a perjudicar els altres homes perqué es deixen guiar pel
desig del poder i per totes les passions, temptacions i vicis propis d’aquest segle, 1 aixo
comporta que sigui I’espécie més fragil de totes.””’

Sigea explica que mentre hom es troba vivint la vida terrenal i temporal, viu enmig
de preocupacions i de dolors que no fan res més que allunyar-lo de Déu, perque la vida
en aquest segle, en la que hom camina cansat i trist, estd plena de vicis, passions i
temptacions.””® A causa d’aixo, Sigea diu: «En aquesta vida la majoria dels homes
desitgen la mort sense obtenir-la; pero si I’obtenen, llavors, s’alegren, perqué només en
la mort descansa I’home».””

El fet que Luisa Sigea desenvolupi una concepcié negativa dels homes i també de la
vida terrenal, no significa que estigui argumentant a favor de la mort fisica; és a dir,
Sigea no defensa el suicidi com un mitja per tal de poder acabar amb tots els mals
propis d’aquest segle i d’aquesta manera poder arribar rapidament al costat de Déu i
gaudir de la vida feli¢. Al contrari, com ella mateixa diu que no esta en les nostres mans

acabar amb la vida per tal de poder escapar de les miséries que aquesta comporta,'**

1001 A més, acabar

perqué aquesta és una decisid6 que unicament pot prendre Déu.
fisicament amb la propia vida aniria en contra de les seves conviccions cristianes. Més
aviat, al que Sigea es refereix quan parla de “la mort” o de “morir” és a una mort en

relacié a les coses d’aquest segle. En paraules seves: «Et mostraré [Blesil-la diu a

9% Vegeu ibidem, p. 445.

9% Tbidem.

% Ibidem.

97 Vegeu ibidem, p. 509.

9% Vegeu ibidem, pp. 443 i 490.
9% Tbidem, p. 448.

199 yegen ibidem, p. 461.

1901 yegeu ibidem, p. 458.
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Flaminia] que en aquesta vida hi ha una mort —i es tracta d’'una mort molt digna— que

. . L1002
ens permetra morir de vegades en el mony.

La mort, doncs, és concebuda com un
mitja de queé hom disposa per poder fer front a les temptacions, els vicis i les passions
propies d’aquest segle, i no pas una mort fisica. Tal com ja hem comentat, morir
respecte a les coses d’aquest mon significa menysprear-les, menystenir-les, fugir de la
seva mala influéncia. Tal com diu Sigea: «No podem morir per mitja d’aquesta mort si
no vivim com si estiguéssim morts en el moén i també morts respecte a les
concupiscéncies d’aquest mateix mony. '

De fet, Sigea argumenta que la fortalesa de I’anima consisteix a viure de tal manera

1003 ¢35 a dir, no tenir-la

que hom no hagi de témer la mort, sind6 més aviat menysprear-la,
en compte ni preocupar-se’n, i, a més, fer-ho amb «una mirada alegre»,'®” perque,
segons ella, hom pot gaudir de Déu i de la felicitat de viure al costat d’Aquest vivint en
aquest segle, és a dir, vivint una vida terrenal i temporal.'® La clau esta, segons Sigea,
en haver estat capa¢ d’allunyar-se i no deixar-se emportar pels mals propis d’aquest
segle, amb 1’ajuda dels diferents mitjans amb els que hom compta, ja sigui des d’una
vida retirada o des de la vida aulica.

Luisa Sigea explica que Platd, en el dialeg Fedo, ja havia afirmat que el temor a la

. . NPT - . 1007
mort és propi de «I’anima indigna d’un home ali¢ al coneixementy.

De manera que
si hom veu un home que es rebel-la perqué ha de morir, aquesta és una prova per
adonar-se que aquest home és amic del seu cos i no pas de la saviesa, i també amic dels

1008

diners i dels honors. Qui tem la mort, doncs, segons Sigea, és algii que persegueix

les coses insignificants i temporals en comptes d’aspirar als béns superiors, als béns
espirituals, i per tant, es tracta d’una persona que ha viscut «una vida mal viscuda»,'*”’
ja que s’ha deixat guiar pels nombrosos béns terrenals que constitueixen la vida en
aquest segle.

Aquesta vida mal viscuda, precisament, és la que provoca que hom cridi la mort, és a

dir, que vulgui morir, perque no es veu capag d’afrontar tots els perills, malalties, pors o

preocupacions que l’assetgen.lo10 Per aix0, afirma Sigea, Plini el Vell diu que «el millor

1992 Thidem, p. 461.

199 Thidem.

1004 yegeu ibidem, pp. 456-457 i 493.
195 Tbidem, p. 493.

1% yegeu ibidem, p. 474.

197 Tbidem, p. 456.

19% Thidem.

199 Thidem.

1910 Vegeu ibidem, p. 447.
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1011

obsequi que la natura ha donat a I’home és una vida breu»; = també ho afirma Ambros

de Mila quan diu que els homes desitgen la mort, perqué «només en la mort descansa

’homex. 1

Luisa Sigea perd, no comparteix aquestes reflexions tan pessimistes de
Plini el Vell i Ambros de Mila, perque segons ella, si hom vol canviar la seva vida, els
seus costums i arribar al costat de Déu, el que ha de fer, en primer lloc, és reflexionar
durant un llarg temps sobre la fragilitat humana, i, en segon lloc, «considerar amb una
saviesa i amb un judici madurs qué vol seguir i qué vol evitar».'"® Segons Sigea, aixo
significa que hom ha d’emprar els diferents mitjans amb qué compta per poder gaudir
d’una vida feli¢ al costat de Déu, dintre d’aquest mateix mon i sense la necessitat
d’haver d’apel-lar a la mort abans d’hora. Sigea també argumenta que «no hi ha
conducta més lloable i més plaent que caminar per la vida de tal manera que al final
d’aquesta no hi hagi cap preocupacié ni cap inquietud»,'®"* i que a més, hom hagi estat
capag d’abordar aquesta mateixa vida «sense por».'”"> Aixi, Luisa Sigea esperona els
homes i les dones perque lluitin contra totes les passions, temptacions i vicis propis
d’aquest segle amb la finalitat que puguin gaudir d’una vida terrenal i temporal
tranquil-la i feli¢ al costat de Déu, fins al moment que els toqui morir i retrobar-se amb
Aquest.

El pensament de Luisa Sigea en relacié a la vida i la mort és: «Visquem com si
haguéssim de morir, i preparem-nos per la mort com si haguéssim de viure sempre;' !¢
és a dir lluitem contra totes les temptacions, els vicis i les passions propies d’aquest
segle perqué puguem viure al costat de Déu dintre d’aquest mateix segle. A més, segons
Sigea, també és necessari «acceptar que ens arribi la mort en el moment que ho vulgui
El qui ens governa»,'”"’ i sense témer aquest moment, perqué morint fisicament hom,

inalment, podra retrobar-se “cara a cara” amb Déu.
finalment, podra retrob “ ”amb D

1 Thidem.

1912 Thidem, p. 448.

1913 yegeu ibidem, p. 511.
1914 Tbidem, p. 457.

1915 Thidem.

116 Thidem, p. 454.

1917 Ibidem, p. 458.
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7.2. DEU I EL DIABLE

Luisa Sigea utilitza diferents termes per referir-se a Déu: «Deus» («Déuy),
«Christusy» («Crist»), «Dominus» («Senyor») i «Rex» («Rei»), i sempre en majuscula,
com a signe de respecte. El Déu al que apel-la Luisa Sigea és un Déu cristia que compta
—com veurem— amb atributs del Déu de I’Antic Testament i amb atributs del Déu del
Nou Testament. Per definir-lo i caracteritzar-lo, a part de fer us de diferents passatges
biblics, Sigea també cita diferents reflexions de pensadors cristians com Jeroni
d’Estrid6, Ambrés de Mila, Agusti d’Hipona o Bernat de Claravall, entre d’altres.

Luisa Sigea doncs, considera en primer lloc que Déu és un ésser perfecte i
omnipotent, perqué és el creador i l’artesa suprem de totes les coses, «l’artista

1018

meravellés del mony, compta amb la ment més Optima i posseeix una saviesa

insondable i una intel-ligéncia independent i lliure. D’EIl brollen la prudéncia i el
coneixement,'°"’ perqué, de fet, Ell és la veritat.!?2

Déu també és perfecte i omnipotent en el sentit que no només ha creat totes les coses
que constitueixen la realitat, sind que també les domina i vetlla per elles. Només Ell és
«Rei i Senyor»,lo21 perqué a Ell pertany tot el domini del mon sencer. Ell és a qui estan

1022
sotmeses totes les coses,

1 qui s’encarrega d’atorgar i prendre el poder als princeps
pensant sempre en el bé dels seus fills.'"" Per aixd Déu és I"inic que és «honorable i
I 1024 \ . :

glorids per sempre», ~ perqué no hi ha cap poder a la terra que pugui comparar-se al
sey, 1025

Déu també és I’encarregat de jutjar totes les accions dels homes, tant les bones com
les dolentes, per amagades que siguin, i de repartir recompenses als bons i castigs als
dolents segons un ordre necessariament determinat per Ell mateix.'”®® Per aixo Déu és

. e 1027 . , . N .
venjador, fiador i vivificador; - en algunes ocasions és venjador, perqué vol corregir

118 1bidem, pp. 369 i 452.

1919 T nisa Sigea diu: «Només el Senyor dona la saviesa i d’Ell brollen la prudéncia i el coneixement.»
(Ibidem, p. 498).

1920 1 yisa Sigea diu: «Que la veritat, és a dir Crist, [...]» (Ibidem, p. 506); i també «Jo [Déu] séc el cami,
la veritat i la vida.» (Ibidem, p. 495).

12! Thidem, pp. 388 i 405.

1922 yegen ibidem, p. 452.

1923 Tbidem, pp. 381-382.

1924 Thidem, p. 406.

1925 Vegeu ibidem, p. 453.

126 Ibidem, p. 452.

1927 Tbidem, p. 384.
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. . . .y 102
els actes dels homes i reconduir-los en direcci6 al seu costat;'**®

en d’altres, Déu és
fiador i vivificador perqué és bo i pietds, i estima i té cura de tots i cadascun dels seus
fills, com si tingués cura només d’un, i, sobretot, com si cadasct fos un de soL.!%% per
aix0, «dona forga al qui no té vigor, i multiplica la forga i el poder dels qui no en
teneny. '

Per desenvolupar aquesta concepcié d’acord amb la qual Déu és venjador, fiador i
vivificador, Luisa Sigea té en compte les caracteristiques del Déu de I’ Antic Testament i
del Déu del Nou testament. Sigea apel-la al Déu de I’ Antic Testament quan els homes
necessiten ésser instruits i amonestats, mentre que quan aquests necessiten anims, forga
i ésser encoratjats, apel-la al Déu del Nou Testament. Recordem que el Déu de 1’ Antic
Testament es caracteritza per ser un Déu pare, creador, poderds, indestructible, cruel,
poc bondadds i poc pietds; en canvi, el Déu del Nou Testament és un Déu més
misericordi6s, més amoros, més esperangador i, sobretot, €s un Déu salvador. El fet que
Sigea faci referéncia alhora a les caracteristiques del Déu de 1’Antic Testament i a les
del Déu del Nou Testament, també ens permet comprendre perqué considera Déu com

I’encarregat de crear la desgracia i, a la vegada, d’establir la pau.'®"

Déu pare, creador i
poderds —el Déu de I’ Antic Testament— adrega els seus fills enviant-los desgracies quan
aquests s’allunyen d’Ell; mentre que Déu pare misericordios, amoros i esperangador —el
Déu del Nou Testament— estableix pau quan els homes actuen com han d’actuar.

Luisa Sigea explica que el diable és el causant que els homes s’allunyin del costat de
Déu i que Aquest hagi de ser un Déu cruel, poc bondados i poc pietds. Basant-se en el
cristianisme,'** Sigea concep el diable com el causant que hi hagi mal en el mon. Sigea
utilitza tres termes per referir-se al diable: «diabolus» («diable»), «daemonium»
(«dimoni») i «apostati angeli» («angels apostatesy), i els utilitza com a sindonims.

El diable, explica Luisa Sigea, esta al darrera de les maquinacions dels envejosos i

1033

dels enemics; ~° és el causant que els servidors i els criats de Déu s’allunyin del seu

1928 Thidem.

1929 Thidem, pp. 3821 493.

1930 Thidem, p. 387.

11 L uisa Sigea diu: «Jo soc el Senyor i no n’hi ha d’altre. [...] Jo formo la llum i creo la tenebra, dono la
pau i creo el mal.» (Ibidem).

1032 En la tradicié cristiana, es defineix el diable, entre d’altres atributs, com el causant que hom hagi
pecat a partir de les temptacions que aquest li ha plantejat; i també com aquell ésser que no descansa mai
tot incitant els homes en direcciéo al mal. Vegeu T. de Kempis, op. cit., 1,13,3; 11,9,35-36; i també
IV,18,10. Vegeu també 1’accepcio «Diablo» dintre de I’Encioclopedia Teologica Sacramentum Mundi
[Recurs en linia no paginat].

1933 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 396.
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1034

Senyor; ¢és l'instigador de les dones perqué aquestes aixequin la ma contra Déu,

gosant retocar i transformar, a partir del maquillatge, dels ornaments i de les cures
corporals excessives, alld que Ell ha creat i construit.'™ El diable és capag¢ de

transfigurar 1’esperit i el cos dels homes per mitja dels vicis, dels desitjos i de les

1036 1037

concupiscéncies del mon. Per tant, segons Sigea, el diable és 1’adversari, el

maligne'®*® i I’enemic'® de Déu.

Tanmateix, segons Luisa Sigea, hom també disposa d’un seguit de mitjans per poder
fer front i véncer el diable; els mateixos mitjans que li serveixen per véncer els vicis
interns i els externs. Es tracta dels mateixos mitjans que li serveixen per poder fer front i
veéncer totes les temptacions, totes les passions i tots els vicis propis d’aquest segle,
perqué tots aquests mals terrenals, precisament, arriben a ’home a través del diable,
perque és ell qui insta I’home a pecar. Els mitjans amb qué compten els homes per
véncer aquest enemic de Déu i d’ells mateixos son el coneixement filosofic, la
paciéncia, la prudéncia, la moderacio, els exemples de persones virtuoses, diferents
passatges biblics, i el propi Déu. Entre aquests mitjans, Luisa Sigea destaca
especialment —altra vegada— el del coneixement filosofic, perqué gracies a aquest
coneixement hom sera conscient i s’adonara de les astlicies i dels enganys del diable;
d’aquesta manera, podra preveure’ls amb antelaci6 i evitara quedar-ne pres.'

Gracies a aquests mitjans, doncs, Luisa Sigea argumenta que hom podra assolir el
seu objectiu vital dintre d’aquest mateix segle: arribar al costat de Déu i gaudir de la
vida feli¢, perque, segons Luisa Sigea, és en direccié a Déu que es dirigeix «tota anima

1041

pura i lliure de pecat i de luxaria», —~ ja que Déu és I’autor, ’objectiu i la meta de la

1042

vida felig, Ell és la felicitat, només amb Ell els homes i les dones son feligos, de

. . . s . . , s, 104
manera que, viure la vida, diu Luisa Sigea, «no és res més que fer cami cap a Déuy.'**

1934 Ibidem, pp. 399-400.

1935 Ibidem, p. 410.

1936 Thidem, p. 456.

1937 Tbidem, p. 418.

1938 Thidem.

1999 Tbidem, p. 422.

1940 Tbidem i també pp. 431-432
1 Thidem, p. 454.

1942 yegeu ibidem, pp. 452 i 492.
193 Tbidem, p. 452.
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7.3. CONCEPCIO ANTROPOLOGICA DE LA DONA

Luisa Sigea també argumenta que tant els homes com els dones poden arribar al
costat de Déu i gaudir de la vida felig, perque les dones, com hem anat veient al llarg
d’aquest treball, comparteixen moltes caracteristiques comunes amb els homes: poden
accedir al poder, gaudir de ’honor i de la gloria, i també poden viure d’acord amb un
estil de vida retirat o bé aulic, depenent de si compten amb una anima forta o bé amb
una de feble; les dones, com els homes, estan constituides per dos principis vitals:
I’anima 1 el cos; aixi com també tendeixen a deixar-se emportar pels vicis interns i pels
vicis externs. En aquest darrer cas, pero, a part de comptar amb els mateixos mitjans i
amb els mateixos recursos que els homes per tal de poder véncer tots aquests vicis, les
dones també compten amb alguns recursos especificament adequats per a elles. Gracies
a tots aquests recursos, segons Sigea, les dones també podran arribar al costat de Déu i
gaudir de la vida feli¢ dintre d’aquest segle.

Sigea dedica tot el Segon dia del Dialeg de dues donzelles especificament a les
dones. Al llarg d’aquest segon dia de dialeg, Sigea desenvolupa un seguit de pautes i de
recomanacions respecte a com han de ser i com s’han de comportar les dones, tot
seguint la mateixa linia dels moralistes de 1’época, com per exemple, Erasme de
Rotterdam (1466-1536), Joan Lluis Vives (1492-1540) i Juan Hurtado de Mendoza
(1497-1550), entre d’altres.

Seguint també la concepcié antropologica de I’Epoca Moderna, d’acord amb la qual
les dones son classificades a partir del seu estatus civil i religios, Luisa Sigea explica les
virtuts que cada tipologia de dona ha d’adquirir i mostrar, els vicis i els defectes que han
d’evitar, els engalaments i els ornaments adequats que poden utilitzar, els models de
dona que han de seguir, etc. Entre aquestes explicacions i recomanacions s’hi troben
presents certs indicis de “feminisme”,'** tot i que en d’altres, es pot percebre una clara
influéncia patriarcal que fa impossible considerar Luisa Sigea com una pensadora

“feminista”.

1944 Som conscients que no podem utilitzar el terme «feminisme» per qualificar les reflexions de Luisa
Sigea, perqué, com veurem més endavant, el feminisme comenga a forjar-se pels volts de la Revolucio
Francesa (1789), tot i que el concepte, com a tal, no aparegué fins I’any 1890 a Francga. Vegeu la nota a
peu de pagina n® 1219.
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7.3.1. Classificacio social de les dones

D’acord amb els moralistes de ’Epoca Moderna i de la concepcié antropologica
vigent aleshores, Luisa Sigea classifica les dones en quatre categories: donzella, casada,
vidua i prostituta, és a dir, respecte a la relacié que mantenen amb els homes: com a

; 1045 .
“reproductores” (futures, actuals i passades) o “amants”. Es tracta de la mateixa

1046 1047 -

classificacio utilitzada a I’ Antiga Grécia; ~~ adoptada també durant ’Edat Mitjana; =~ 1
encara mantinguda en I’Edat Moderna i fins molts segles després.

Luisa Sigea no qiiestiona aquesta catalogacid, malgrat que en aquesta classificacid
social de les dones no hi queda inclosa —pero si reduida— tota la diversitat femenina.
Una de les abséncies més notables dintre d’aquesta taxonomia és el cas de les dones
solteres. De fet, aquesta opci® no es contemplava; d’acord amb la concepcid
antropologica de la dona de I’Epoca Moderna, no era concebible que una dona fos
soltera per decisio propia, i que per tant, que no estigués relacionada socialment amb
cap home, perqué 1’objectiu propi de les dones d’aquesta &época era casar-se. El termes
llatins que s’utilitzaven per fer referéncia a les donzelles solteres eren «caelebs»
(«solter/solteran) 1 «virgo inupta» («no casada»), tanmateix, no s’empraven amb
freqiiéncia perque eren conceptes que tenien connotacions negatives per les dones a les
quals apel-lava.'®® Al llarg de ’obra Didleg de dues donzelles, Luisa Sigea utilitza el
terme «virgo inupta» per fer referéncia a aquelles donzelles que han destinat la seva
vida unicament a Déu, i que tenen Aquest com a amant i com a esp(‘)s,1049 i no pas per
apel-lar aquelles donzelles que han renunciat al matrimoni perqué no volen casar-se o
bé perqué no han trobat marit; d’acord amb els moralistes de 1’¢época, Sigea també

considera que ’objectiu de les dones €s trobar un espos, ja sigui un espos terrenal o

espiritual (Déu). Al llarg del Segon dia d’aquest dialeg, doncs, Luisa Sigea també dona

1945 En general i en gairebé totes les époques, s’ha tendit a caracteritzar la dona a partir d’aquests dos rols.
De fet, no sera fins al segle XVIII propiament, amb les Iluites iniciades per Mary Wollstonecraft (1759-
1797) amb la seva obra Vindicacio dels drets de la dona (1792), que apareixeran noves concepcions
respecte a la dona.

1946 14 concepcié de la dona grega, concretament atenesa, era la segiient: se la caracteritzava com a
“reproductora”, és a dir, com a esposa, mare o filla; o bé com a “amant”, és a dir, com a pornai,
concubina o hetera. Mai no se la definia com a ciutadana lliure de la polis, perque pels grecs, les dones
eren ¢ssers que no arribaven a 1’estatus de “ser per naturalesa animals socials”, perque no tenien logos, és
a dir, paraula/rad que els permetés poder crear ni manar, pero si entendre i obeir. Vegeu S. Pomeroy, op.
cit., pp. 173-140.

1947 A la Biblia trobem dones com per exemple Rebeca, Raquel, Lia o Rut que apareixen acompanyades
per D’epitet de matriarques; o d’altres, com Maria Magdalena, pel de prostituta. Vegeu Rm 9,10; Gn
30,6.23; Gn 30,19. Recordem que el cristianisme és una de les fonts principals en les que es basa Luisa
Sigea per desenvolupar el seu pensament filosofic en general.

1048 yegeu M. Vigil, op. cit., p. 18.

1949 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 421.
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una série de consells i de recomanacions per tal que les dones puguin trobar marits

1050 - 1051

dignes, " itambé perqué puguin conservar I’amor d’aquests.

Aix0 ens permet inferir —com anirem veient— que si bé Luisa Sigea argumenta a
favor d’una antropologia similar entre homes i dones —com hem vist'®** i veurem—, en el
fons, aquesta antropologia no és pas una antropologia “feminista” perqué no conté
elements a favor de I’igualitarisme social entre homes i dones, ni tampoc de
I’emancipacié de les dones; més aviat es tracta d’una concepcio amb influéncies
clarament patriarcals, ja que per exemple, Sigea considera que les dones no han de sortir

- - 1053
de casa, a no ser que sigui totalment necessari.

7.3.1.1. Les donzelles

Luisa Sigea utilitza el terme llati «virgo» per referir-se a dos tipus de dones joves: en
primer lloc, a dones que estan en edat de convertir-se en esposes, és a dir, dones
casadores;1054 i, en segon lloc, a dones que no estan destinades al matrimoni, sind que
consagren la seva vida a Déu.'™ Sigea utilitza el terme «virgo inupta» per referir-se a
aquestes donzelles consagrades a Déu, i no pas per fer referéncia a les dones solteres,
perqué en I’Epoca Moderna continuava essent quasi inconcebible que una dona no
estigués relacionada amb cap home.'**°

Al llarg de tot el Didleg de dues donzelles, hem traduit el concepte «virgo» com a
«donzellay i no pas com a «verge», perqué encaixa més bé amb la concepcid
antropologica de la dona de I’Epoca Moderna. Recordem siné com els moralistes

d’aquesta época, per exemple, Joan Lluis Vives, o escriptors com Luis de Leon i Miguel

de Cervantes, es referiren a aquest grup de dones amb 1’expressio “la perfecta donzella”,

190 Tbidem, pp. 443-444.

195! Tbidem, pp. 418 i 421.

1052 Recordem que Luisa Sigea defensa que les dones, com els homes, estan constituits per una anima i un
cos; dos principis antropologics que compten amb les mateixes caracteristiques que els dos principis
antropologics masculins: son immortals, ressuscitaran i podran arribar al costat de Déu. De manera que,
segons Sigea, les dones, com els homes, també poden arribar al costat de Déu en aquesta vida terrenal i
també retornar a Ell un cop morin fisicament.

1933 L yisa Sigea diu: «També m’agradaria que vosaltres us mostréssiu en public (quan sigui necessari que
hi aparegueu) maquillades i engalanades d’acord amb les instruccions dels apostols, tot obtenint la
blancor a partir de la vostra senzillesa; el vermell, de la puresa; [...]» (Op. cit., p. 433).

1954 Tbidem, p. 438.

195 Tbidem, p. 421.

19% Ja en el segle VI a.C., la idea d’una dona soltera, sense estar sotmesa a cap tipus de domini ni de
control masculi, independent i administradora dels seus propis béns era quelcom inconcebible d’acord
amb el context i el paradigma antropologic de la dona grega entre els segles VI a.C.-III a.C., clarament
patriarcals. Aquesta concepcid no va ser discutida per les pensadores de 1’época.
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la qual es caracteritzava per posseir els segiients atributs: verge, pudica, innocent,
obedient, humil, discreta, silenciosa i vergonyosa.1057

El concepte «donzella» inclou implicitament el significat de «verge». La virginitat
era una condicié indispensable tant en el cas de les donzelles que estaven destinades al
matrimoni com en el cas de les que no que ho estaven. Respecte a les primeres, la
virginitat era una condicié imprescindible perd també transitoria, perque a part del rol
d’esposa, a les dones també se’ls exigia el de mare; i ser mare significa deixar de ser
verge. L’linica excepcid, en aquest sentit, és Maria. D’acord amb la doctrina cristiana,
en Maria s’hauria materialitzat I’ideal de dona virtuosa i maternal, de mare compassiva i
misericordiosa, i de dona i esposa cristiana. Maria també representa el model de
submissio i de passivitat ideat i defensat tant pels moralistes cristians com també pels
moralistes moderns. Tanmateix, aquest model és un model impossible d’ésser assolit,
perqué Maria és 1’inica que pot dir que ha estat mare essent verge. Aixo féu que les
altres dones no s’hi poguessin assemblar, perque si eren verges, no podien ser mares, i
si optaven per ser mares, deixaven de ser verges.

La virginitat pero, pot ser valorada des d’un altre punt de vista, tal com ho fa Joan
Lluis Vives. D’acord amb aquest humanista valencia, la virginitat és, precisament, el
que fa que les dones puguin ser, en certa manera, similars a Maria,'”® perqué per Vives,
la virginitat no només significa la integritat, la puresa i la incorrupcio fisica del cos, que
és molt important,'®’ siné també integritat, la puresa i la incorrupcié del pensament, de

106 1061 - .
itambé

. . 0 . e . . ,
I’anima. ™" Per aix0, segons ell, la virginitat —fisica i mental- és «una perlay
.. ‘ . 1062 . . .
la joia més excel-lent que pot posseir una dona. Per justificar aquestes reflexions,
Vives es basa en arguments de Cicerd, Agusti d’Hipona i Jeroni d’Estrido. Vives pero,

té en compte que les dones perdran aquesta “perla” fisica —¢s a dir, la virginitat fisica—

197 Joan Lluis Vives per exemple, diu que les virtuts que totes les dones en general han de tenir,
especialment les donzelles, son: ser casta, honesta, benparlada, humil, honrada, vergonyosa, modesta, etc.
Vegeu J.L. Vives, op. cit., libro I, cap. 12, pp. 123-135.

1958 Joan Lluis Vives diu: «Ara penso en la gran cura que has de dedicar [la donzella] per guardar aquesta
perla que és la virginitat, la qual et fa similar a 1’església, i igual, en part, a Maria, germana dels angels,
Mare de Déu i esposa de Jesucrist.» (Ibidem, libro I, cap. 6, p. 73) [La traduccio és nostra].

1959 Joan Lluis Vives dedica dos capitols del primer llibre de la seva obra De institutione feminae
christianae, a parlar sobre la virginitat fisica. Entre les seves reflexions, destaquen els nombrosos consells
que ofereix a les donzelles per tal que puguin conservar aquesta virginitat fins que siguin mares. Vegeu
els capitols “De la virginidad” (ibidem, pp. 69-74) i “Del cuidado que se ha de tener de la virginidad”
(ibidem, pp. 75-80).

1% Joan Lluis Vives diu: «Ara totes les meves paraules estaran dirigides a la verge, la qual té en si
mateixa el bé incomparable que ¢és la integritat o la puresa i incorruptibilitat del pensament i del cos en
que consisteix la vertadera virginitat.» (Ibidem, libro I, cap. 6, p. 69) [La traducci6 és nostra].

1961 Thidem, libro I, cap. 6, p. 73.

192 Tbidem, libro I, cap. 7, p. 75.
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quan es casin i siguin mares; en aquest cas, la pérdua de la virginitat esta justificada. No
ho esta en el cas que les dones la perdin a causa del plaer.'*”

En relacié a les donzelles que no estan destinades al matrimoni, la virginitat no
només és una condicié indispensable, sind també és una condicid perpétua, ja que es
tracta de donzelles que han decidit destinar i dedicar la seva vida inicament a Déu.
Aquesta decisié implica i comporta que no mantindran cap tipus de relacié marital ni
sexual amb cap altre home, ja que sempre tenen i tindran Déu com a «amant [...] i com a

1064

espos». En el cas d’aquestes donzelles, a més, la virginitat es convertira en una

virtut, una virtut indispensable per poder ésser considerades com a donzelles dignes i
virtuoses, i per poder mantenir Déu com a amant.'*®’

Luisa Sigea també explica que les donzelles consagrades a Déu no només han de
posseir unes determinades virtuts propies d’aquest status, com és la perpétua virginitat,
sind que a més, han de seguir uns preceptes de comportament i de vestimenta concrets, i
viure en uns indrets diferents als de la resta de dones, perqué aquestes donzelles son
diferents a les altres dones. Luisa Sigea els recomana que es retirin a llocs sants i als
convents reservats especialment a les donzelles consagrades; és a dir, a espais on puguin
tenir el minim contacte possible amb les temptacions, els vicis, les passions i els mals
propis d’aquest mon, perqué d’aquesta manera podran reflexionar en la calma de la
soledat. En paraules de Sigea: «Ens retirarem als llocs sants i als convents reservats a
les donzelles consagrades; alla on puguem, en definitiva, tenir la menor relacié possible
amb la vida present, on no hi hagi res d’huma, ni tampoc la tristesa del segle, ni dolor,
ni preocupacions greus, ni enveja, ni gelosia, ni costums depravats, ni cap dels
sentiments que ignoren els que viuen en els boscos i a les muntanyes, o en els llocs que

hem esmentat quan conversavemy, '

Pel que fa a les donzelles que si estan destinades al matrimoni, Sigea afirma que
també tenen Déu com a amant i espos, perd, només fins que es casin, perqueé, aleshores,
passen a tenir un marit terrenal: «De manera que, mentre les donzelles en general no

o 1067
estan casades, Déu és ’amant de totes».

193 Tbidem, libro I, cap. 7, pp. 75-80.
1964 yiegeu L. Sigea, op. cit., p. 421.
1065 Thidem.

19 Thidem, p. 508.

197 Tbidem, p. 421.
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Aquestes donzelles, com era tradici6 ja des de I’ Antiguitat, han d’aportar un dot al
matrimoni. Tradicionalment, el dot era un aixovar, és a dir, una determinada quantitat
de diners, propietats, i altres objectes de valor.'”® Luisa Sigea discrepa d’aquest
contingut material que constitueix el dot de les dones, perque, segons ella, I’auténtic dot
consisteix a posseir unes determinades virtuts. Tal com ella mateixa diu: «En efecte, les
donzelles, com que estan destinades al matrimoni, han de considerar que el seu dot no
és el que s’anomena normalment dot, sindé que en realitat és la pudicicia, la decéncia, la
passio raonable, el respecte a Déu, I’amor als pares i I’harmonia familiar».'®

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea argumenta que hi ha sis virtuts
femenines clau: la moderacio, el silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat i I’harmonia.
Aquestes sis virtuts no només les han de posseir les donzelles casadores —i les donzelles
consagrades a Déu—, sind que, com anirem veient, les esposes i les vidues tamb¢ les han
de seguir mantenint i donar-ne mostres, perqueé es tracta d’unes virtuts paradigmatiques
de totes les dones en general; aixi, si les donzelles no posseeixen ni tampoc no donen

. . . 1 .
mostres d’aquestes sis virtuts no podran trobar, segons Sigea, cap marit; '°’" i en el cas

. L 1071
de les casades, sense aquestes virtuts no poden conservar I’amor del seu espos.

7.3.1.2. Les esposes

Un cop casades, les donzelles passen a ser esposes. Segons Luisa Sigea, les activitats
propies d’aquest grup de dones son les segiients: en primer lloc, han de tenir cura dels
criats; en segon lloc, treballar la llana i el 1li amb les seves propies mans; en tercer lloc,
dedicar-se constantment a la cura de les seves families; i, en darrer lloc, fer felicos i

. 1072
venerables els seus marits.

Es tracta d’un seguit de tasques que comparteixen la
caracteristica comuna de desenvolupar-se dintre de la llar, perque Luisa Sigea especifica
que les dones no han de mostrar-se en public, excepte en els casos que sigui
absolutament necessari. Tal com ella mateixa diu: «També m’agradaria que vosaltres us

mostréssiu en public (quan sigui necessari que hi aparegueu) maquillades i engalanades

1068 Vegeu Jenofonte, Economico, libro VII,10-11.

1991, Sigea, op. cit., p. 438. El tema del dot fou un dels temes recurrents per part dels moralistes de
I’Epoca Moderna, entre els quals destaca Joan Lluis Vives. Precisament, aquest humanista valencia esta
en contra del dot, perqué considera que si les dones gaudeixen d’un dot molt elevat, aleshores als marits
els costa més sotmetre-les, perque aquestes dones no son economicament dependents respecte als homes.
A part d’aixo0, aquests béns comporten problemes de negociacio, de tutela, de repartiment, etc. Vegeu M.
Vigil, op. cit., p. 83.

170 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 418 1423.

17! Tbidem.

1972 Tbidem, p. 438.
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d’acord amb les instruccions dels apostols».'”” Tanmateix, Sigea no especifica quines
sén aquestes situacions excepcionals. Tenint en compte el context historic i
antropologic de I’¢poca, podem inferir que aquestes situacions especials serien,
probablement, acudir a missa, a celebracions familiars, visitar les amigues i conegudes,
etc.

Algunes filosofes pitagoriques gregues ja havien reflexionat de manera semblant en

. . . Sy 1 1074
relacié a les tasques propies de les dones i a les seves sortides i mostres en public.

Fintis,'””> per exemple, en el seu tractat titulat De la prudeéncia de la dona, també
recomana a les dones de la seva época que si volen ésser virtuoses han der ser
moderades en relacié a les seves sortides, per aixo els aconsella que surtin Unicament
quan sigui necessari.'”’® A 1’Atenes del segle III a.C., les dones que pertanyien a una
familia amb un estatus elevat podien sortir per assistir al teatre per veure tragédies o
participar en les festes religioses, sempre pero, acompanyades per esclaves o per algun
familiar masculi.'””” Les dones de rang inferior tenien la possibilitat d’assistir a les
comedies o anar a vendre o comprar productes al mercat; en aquest cas, a més, hi podien

anar soles.'"”

Respecte a les tasques propies de les dones, Teano de Crotona, una altra
filosofa pitagorica i muller de Pitagoras, en una de les seves cartes aconsella a les
esposes que vetllin per ’oikos (la llar) i per establir i mantenir un bones relacions amb
les esclaves. Tal com ella mateixa diu: «I tu, amiga, no visquis pensant en diferenciar-te
de les heteres, sind dedica’t a mostrar la teva bona disposicié envers el teu marit, la teva
sol-licitud per la casa, les bones relacions que mantens amb les esclaves i I’afecte als

1079 A s
teus fills». " Aixi doncs, segons Teano de Crotona, les esposes no han de preocupar-se

per si el seu espos té o no té amants, sind6 que han de dedicar-se a vetllar per la

9% Ibidem, p. 433. Luisa Sigea també diu: «En relacié, doncs, a les poques ocasions en les que us
mostreu en public, cal que ho heu féu armades amb virtuts en comptes de fer-ho amb el casc i I’escut,
[...]» (Ibidem).

197 Com anirem veient al llarg d’aquest treball, algunes de les filosofes pitagoriques que reflexionaren
sobre totes aquestes qiiestions foren: Teano de Crotona, Damo, Mia, Arignota, Temistoclea, Timica,
Fintis, Equecratia, Melissa, Aesara, Perictione, Ptolemaide i Rodope. D’elles, se’n conserven algunes
obres, cartes i petits tractats.

1975 Fintis fou una pensadora pitagorica del segle III a.C. El seu nom es coneix gracies al doxograf
Estobeu. D’ella es conserva un fragment d’un tractat titulat De la prudéncia de la dona.

1976 Viegeu Fintis, “De la prudéncia de la dona”, p. 92

77 Dins del mén religids grec, existien cultes en els quals les dones tenien un paper principal, com serien
els casos per exemple del d’Atenea, el culte mistéric de Deméter i el de Coré, o en la celebraci6 de les
festes Tesmofories.

1978 yegeu C. Mossé, La mujer en la Grecia Cldsica, p. 67.

1979 Teano de Crotona, “Carta a Nicostrata”, p. 107.
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conservacié i el manteniment de 1’oikos —perque 1’oikos, d’acord amb la filosofia

pitagorica, és la base de I’estat.'**

Els moralistes cristians i els de I’Epoca Moderna també seguiren aquesta concepcio
antropologica grega respecte a les esposes. Joan Lluis Vives, per exemple, en la seva
obra De institutione feminae christianae, argumenta que les dones casades poden sortir
de casa en moltes menys ocasions que les donzelles, perqueé les casades «ja han trobat el

1081

que les donzelles cercaven [fora de casa]», ~ és a dir, un espos. Per tant, una vegada ja

han trobat marit, les dones casades tan sols s’ha de preocupar per tenir cura del seu

\ 1082 1083 1084 L . 1085
espos,  dels fills, "~ de lacasa ° iper saber dirigir i ordenar bé els seus servents.

Luis de Ledén (1528-1591), coetani de Luisa Sigea, al llarg de la seva obra La
perfecta casada (1584), argumenta, inspirant-se en les reflexions de Joan Lluis Vives,
que les dones, «en primer lloc, han de ser treballadores; en segon lloc, ha de ser
vetlladores; i, en tercer lloc, han de dedicar-se a filar».'”®® Aquests tres preceptes

signifiquen que a les esposes els correspon ocupar-se, principalment de les qiiestions de

1087 1088 1089

la llar, tractar bé els seus criats, treballar el 1li i, sobretot, vetllar pel seu

espos' ™ i per I’harmonia familiar,'®" perqué «quan la dona atén les seves tasques, el
marit ’estima i la familia avanga en direcci6 a I’harmonia, i els fills aprenen les virtuts,

. . 1092
i la pau regna i la llar prosperay.

Luis de Ledn justifica tots aquests arguments
basant-se en la idea que el matrimoni és una uni® amorosa i també un instrument
d’estabilitat social i de regulacié economica. Per aixo és tan important que les dones
portin a terme de manera correcta totes aquestes tasques, perqueé sind, la societat en
general se’n ressentira.

El matrimoni, doncs, és I’objectiu que tota dona ha d’assolir, perqué ser soltera, com

ja haviem dit, no és una condici6 social a la que les dones poden optar pertanyer perqué

1980 Jamblic explica que la bona gestié de la casa era ’origen del bon ordre de les polis, perqué és a partir
de les llars que neixen les ciutats. En relacié a aquesta qiiestio, també afirma que Pitagoras fou admirat
tant per la cura que tingué de la seva familia com per la seva filosofia. Vegeu M. Jufresa, “Qué és ser
dona en la filosofia pitagorica”, p. 86.

1981 J . Vives, op. cit., libro II, cap. 9, p. 287 [La traducci6 és nostra].

1982 Thidem.

1983 Ibidem, libro II, cap. 11, p. 323.

1984 Thidem, libro II, cap. 10, pp. 301-311.

1985 Ihidem, libro II, cap. 10, pp. 304-307.

198 Fray L. de Ledn, La perfecta casada, cap. VIII, p. 125 [La traducci6 és nostra].

197 Tbidem, cap. X , p. 135.

1988 Tbidem, cap. VI, pp. 1151 122.

199 Tbidem, cap. V, pp. 110-111.

19 Thidem, cap. X, p. 131.

191 Tbidem, cap. VII, p. 123.

192 Ihidem, p. 78 (Dedicatoria) [La traducci6 és nostra].
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no encaixa amb el model de dona establert. Tal com defensa la pitagorica Teano de
Crotona: la vida de soltera significa viure una vida desgraciada. Per aix0, recomana a les
dones de la seva época lluitar per la seva familia, concretament pels seus marits, encara
que aquests els hagin estat infidels. En aquest darrer cas, fins i tot els desaconsella que
es dediquin a idear venjances o que intentin divorciar-se perque, segons ella, a part de
correr el risc de quedar solteres, és molt probable que el marit amb el qual es tornin a
casar les enganyi de nou. Com diu a la Carta a Nicostrata: «Si actues aixi semblara que
t’estas enfrontant a ell, pero castigant-lo t’estaras castigant a tu mateixa. Ja que si et
divorcies i te’n vas, després d’abandonar el teu primer marit repetiras I’experiéncia amb
un altre, i si aquest comet les mateixes faltes, novament ho intentaras encara amb un
altre (perque per les dones joves la viduitat €s insuportable), o tendiras a quedar-te sola,
sense marit, com si estiguessis soltera».'*”

Aquesta concepcid tan negativa del segle VI a.C. en relacié a la dona soltera segui
perdurant al llarg dels segles sense ésser practicament modificada, perqué en ple segle
XVI veiem que Luisa Sigea, juntament amb els moralistes de I’época, com Joan Lluis

Vives o Luis de Ledn, segueixen defensant-la.

7.3.1.3. Les vidues

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea no s’atura massa a descriure com
son les vidues, ni les virtuts que han de tenir, ni els vicis que han d’evitar, etc., perqué
considera que les vidues, com que préviament han sigut donzelles i esposes, ja son
expertes en tot alld que €s necessari seguir i en tot alldo que cal evitar. De manera que,
segons ella, aquestes dones ja saben com ser virtuoses.'”* Sigea cita com a model de la
“perfecta vidua” la profetessa Anna, perqué aquesta, essent vidua, mai no es mogué del
temple, sind que es dedica dia i nit al culte de Déu mitjangant dejunis i pregaries.'®’
Aixi, segons Sigea, la tasca propia de les vidues no consisteix a buscar un nou espos,
sind a dedicar-se inicament al culte divi.

Joan Lluis Vives, en la seva obra De institutione feminae christianae, considera que
perdre el marit és la pitjor perdua de totes per a una dona, perqué €s com «si hagués

. A 1096 . . .
mort la meitat de la seva anima». =~ A causa d’aix0, argumenta Vives, la vidua sempre

1993 Teano de Crotona, “Carta a Nicostrata”, p. 107 [La traducci6 és nostra].
194 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 439.

199 Thidem.

19% J L. Vives, op. cit., libro III, cap. 1, p. 351 [La traducci6 és nostra].
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ha de tenir present el record del seu espos, i una manera de fer-ho, per exemple, €s

. . . 1097
continuar actuant de manera honesta i continguda.

Malgrat la magnitud que suposa
aquesta perdua, Vives no descarta, com si fa Sigea, les segons nupcies, ja que segons
ell, «rebutjar del tot les segones niipcies és una qiiestio herética».'®® Tanmateix, a part
de les segons nupcies, les vidues també poden consagrar les seves vides a Déu, és a dir,

- ¢ 1099
passar a ser esposes de Crist.

7.3.1.4. Les prostitutes

Luisa Sigea utilitza els termes «prostitutae» 1 «impudices feminae» per referir-se a
les prostitutes, i els utilitza en dos sentits. En primer lloc, per fer referéncia a totes
aquelles dones desvergonyides que no respecten ni professen cap de les virtuts ni de les
actituds que son propies de les dones; és a dir, dones que son I’antitesi de 1’ideal de
dones descrit fins ara. I, en segon lloc, per indicar aquelles dones que ofereixen serveis
sexuals als homes a canvi de diners, fent que aquests caiguin en el vici del llibertinatge;
és a dir, les prostitutes propiament dites.

Luisa Sigea se centra especialment en la primera d’aquestes dues accepcions, per
aixo, al llarg del Didleg de dues donzelles, dona un seguit de recomanacions a les dones
perqué aquestes no siguin ni puguin ésser considerades prostitutes; €s a dir, per tal que
puguin evitar tots els vicis femenins que les prostitutes “professionals” posseeixen i
professen. Segons Sigea, la clau per evitar ésser considerada com una prostituta esta en
ser virtuosa; és a dir, posseir les sis virtuts femenines generals (la moderacio, el silenci,
la castedat, la pudicicia, la caritat i ’harmonia), juntament amb les virtuts propies de
cada tipologia de dona, com per exemple, la virginitat en el cas de les donzelles o la
fidelitat en el de les esposes.''”

Al llarg de la historia, ’exemple biblic paradigmatic de prostituta al qual sempre
s’apel-la és Maria Magdalena. Tanmateix, aquesta dona estigué al costat de Jesus, al peu
de la Creu —un fet del qual els quatre evangelistes en donaren testimoni. També fou

. , . - 1101
I’encarregada de transmetre als deixebles la bona nova que Jesus havia ressuscitat,''’

1997 Tbidem, libro III, cap. 3, pp. 364 i 389.

109 Ibidem, libro 111, cap. 7, p. 387.

199 Tbidem, libro 111, cap. 4, p. 365.

1% Sigea sembla insinuar que hi ha virtuts propies de cada tipologia de dona perd només déna algun
exemple de les de les donzelles i les esposes.

10 Vegeu In 20,14: «Aixi que acaba de dir aquestes paraules, es gira [Maria Magdalena] i veié Jesus alla
dret, pero no s’adonava que era Ell».
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essent anomenada durant ’Edat Mitjana com 1’apostola apostolarum (“apostola dels

\ 1102
apostols”).

Tot i aixd, Maria Magdalena és més recordada pels seus pecats,
especialment per haver venut el seu cos.''”® Aquesta valoracié negativa de Maria
Magdalena segurament es deu a qué es tracta d’una persona independent, deslligada del
pare, del marit i de qualsevol home de la familia.""®*

Amb la finalitat doncs, que les dones siguin virtuoses i no es deixin emportar pels
seus pecats, com Maria Magdalena, al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea
cita com a model a seguir diverses dones bibliques, com per exemple, Rebeca, Ester,

Judit, Rut, etc.;''% és a dir, dones completament oposades a Maria Magdalena.

7.3.2. Virtuts necessaries en les dones

Luisa Sigea considera que hi ha una série de virtuts que han de tenir totes les dones,
sigui quin sigui el seu estatus civil, perque es tracta d’un grup de virtuts que son valides
per a totes les condicions de vida.''” Aquestes virtuts soén, com ja hem comentat, la
moderacio, el silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat i ’harmonia. Per justificar-ho,
Sigea es basa en Tertul-lia, Cebria de Cartago, Jeroni d’Estido, Ambros de Mila i
Anselm de Canterbury, i diferents passatges biblics. Es tracta de les mateixes virtuts que
propugnen els moralistes de ’Epoca Moderna, entre ells, Joan Lluis Vives i Luis de
Leon. En el cas de Joan Lluis Vives, aquest moralista valencia argumenta que la virtut
principal de les dones és la castedat, tal com ell mateix diu: «En una dona ningi no
busca I’eloqiiencia, ni grans dots d’ingeni, ni qualitats per administrar una ciutat, ni
memoria, ni liberalitat. Tan sols hi ha una cosa imprescindible, la castedat»,''”” perqué
la resta d’atributs, segons ell, estan supeditats a la castedat. Luis de Ledn, per la seva
banda, destaca especialment la castedat, la pietat i la moderaci6, unes virtuts que les

dones han de saber aplicar en tots els ambits de la seva vida. Aquest moralista i

192 Vegeu C. Focant; S. Germain; A. Wénin, Mujeres de la Biblia, p. 96.

1193 yegeu In 8,1-11.

1% Una dona, doncs, que no encaixava en cap de les categories socials establertes: donzella, casada o
vidua. Per tant, havia de ser prostituta, tal com hem comentat a ’apartat 7.3.1. Classificacio social de les
dones.

195 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 417-418.

1% Thidem, p. 420.

107§ L. Vives, op. cit., libro 1, cap. 7, p. 79 [La traduccio és nostra].
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escriptor cristia es basa exactament en les mateixes fonts que Luisa Sigea i, fins i tot,
cita els mateixos exemples que ella.''*®

A part d’aquests cinc autors esmentats, Sigea també explica el significat d’aquestes
sis virtuts tenint en compte una série de reflexions que fa Gregori el Gran, en la seva
obra Comentari al Cantic dels Cantics.

A partir doncs, d’algunes de les reflexions de tots aquests pensadors, juntament amb
diferents passatges biblics, Luisa Sigea desenvolupa el seu pensament i formula les
seves propies definicions.

Luisa Sigea considera la moderacié com la virtut principal, perque, segons ella, «la
moderacié en tot és Optima».''” Sigea recomana a totes les dones que siguin
moderades, especialment a I’hora de parlar perqué la loquacitat és un dels vicis
femenins principals. Es necessari, doncs, que les dones escoltin el que diuen els altres
abans d’intervenir, que pensin bé el que volen dir, que reflexionin sobre les possibles
conseqiiencies de les seves aportacions, que tinguin cura d’escollir les paraules
adequades, que esperin el moment oportd per parlar, etc.'''

La virtut de la moderacio, a part de solucionar i evitar el vici de la verbositat, també
és una virtut molt util per a les esposes, concretament en relacid a les despeses de la
llar."'"! Sigea recomana a les esposes que siguin moderades en aix0, és a dir, que no
cometin despeses excessives adquirint luxes o comprant béns innecessaris, com per
exemple vestimentes, engalanaments o joies, perqué totes aquestes coses sOn propies
d’aquest segle, i, per tant, no fan res més que allunyar-les del costat de Déu i de la vida
felig.'"'? A més, tots aquests luxes superflus son caracteristics —com veurem— de les
prostitutes, és a dir, de dones que no son virtuoses i que es dediquen al llibertinatge. De
manera que, si les dones no professen aquesta virtut de la moderacio, corren el risc de
ser considerades prostitutes —com fou el cas de Tamar, un dels exemples biblics que cita

Sigea.''"?

1198 per exemple, Luis de Leon cita Ester com a model de dona virtuosa (vegeu op. cit., cap. X, p. 157),
igual que Luisa Sigea (vegeu op. cit.,, p. 63). Luis de Ledn també reprodueix dos passatges, un de Cebria
de Cartago i I’altre d’Ambros de Mila, sense donar-ne, pero, les respectives referéncies (vegeu op. cit.,
cap. XI, p. 149). Vegeu tamb¢ fray L. de Ledn, op. cit., cap. XI, pp. 138-170. Aquesta coincidéncia queda
justificada perque Luis de Leon i Luisa Sigea son dos pensadors coetanis, i per tant, les seves dues obres
segueixen les caracteristiques propies de la manera de procedir de I’Epoca Moderna en relacio al tema de
les fonts i de les referéncies bibliografiques.

197 Sigea, op. cit., p. 432.

110 Thidem, pp. 426-427.

" Thidem, p. 438.

12 Ibidem, pp. 415-416.

113 Tbidem, p. 410.
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La segona de les sis virtuts clau que, segons Luisa Sigea, han de posseir les dones és
el silenci. Aquesta virtut esta intimament relacionada amb la virtut anterior, és a dir,
amb la moderacio, perque, segons Sigea, ambdues serveixen perqué les dones puguin
fer front al vici de la loquacitat.'''* De fet, Luisa Sigea, no només considera que la
verbositat és un vici, sind que també €s un pecat, perqueé una dona loquag¢ tendeix a
parlar molt, i aquesta loquacitat la porta a cometre altres vicis —com per exemple, el vici
de la vanagloria, l’ociositat, la curiositat, la calimnia i 1’enveja—, provocant
intranquil-litat en I’anima. Per aixo, abans de cometre aquest pecat, Sigea aconsella a les
dones el silenci.''"’

Aquesta concepci6 del silenci entesa com a virtut ja apareix defensada en la Politica
d’Aristotil, quan aquest filosof grec diu: «A la dona el silenci li serveix de joia».'''
Aristotil —com ja hem comentat— considera que la naturalesa de la dona ¢és inferior a la
naturalesa de I’home, i per aix0 el seu cos esta inacabat, és debil i indefens, i el seu
cervell és més petit.1117 Les dones, a més, no tenen logos, €s a dir, paraula o ra(');1118 per
tant, segons Aristotil, no tenen la capacitat per poder fer discursos ni manar, ni tampoc
dirigir; I’nic que podien fer és callar, escoltar i obeir. A partir dels arguments
desenvolupats per Luisa Sigea al llarg del Dialeg de dues donzelles, podem inferir que
Sigea discrepa d’aquesta concepcid antropologica aristotélica de la dona, ja que segons
ella, les dones no només poden fer discursos, con¢ixer, aprendre i reflexionar, sind que
també poden manar i exercir de princeses i reines, perqué les dones, com els homes
estan constituits pels mateixos principis antropologics i també per les mateixes facultats
intel-lectuals; per tant, no té sentit discriminar-les d’aquesta manera, ni tampoc vetar-les
en relacié a I’ambit politic. D’altra banda, pero, Sigea coincideix amb Aristotil en qué
és molt important que les dones posseeixin la virtut del silenci, perque la verbositat és el
vici femeni paradigmatic, el qual, no només és molt perjudicial perqué comporta
cometre altres vicis, siné perqué allunya les dones del costat de Déu.'' "

La tercera de les sis virtuts femenines és la castedat. Segons Sigea, la castedat seria

un sindonim de virginitat i de fidelitat.'"'*® Com hem comentat, la virginitat per a les

"4 Ibidem, pp. 426-428.

"5 T uisa Sigea diu: «En la xerrameca no hi falta el pecat; en canvi, qui refrena els seus llavis, és molt
prudent.» (Ibidem, p. 428); i també: «Per aixo, hom ha d’aprendre amb cautela que la veu obri la boca
discreta en el moment oportu, i que el silenci la tanqui de nou oportunament.» (Ibidem, p. 426).

6 Aristételes, Politica, 11,VIII,1262a [La traduccid és nostra].

17 Thidem, LI1,1253a.

"8 Vegeu Aristote, De la génération des animaux, 1,715a.

"9 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 425-428.

120 Tbidem, p. 421.
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donzelles consagrades a Déu és una condicié indispensable i també perpétua, perque no
la poden perdre mai. Alhora, també significa fidelitat, fidelitat envers Déu, perqué si no
son castes, no son verges, i aixo significa que han estat infidels a Déu. Aleshores, seran
rebutjades pel seu Amant per mitja d’aquestes dures paraules: «No us conecy.' !

En relacio a les donzelles destinades al matrimoni, i també en el cas de les esposes, la
virginitat €s una virtut imprescindible pero transitoria, perque a les dones quan es casen
se’ls exigeix ser mares, i virginitat i maternitat son excloents. Quan s6n mares, la
castedat passa a ser concebuda com a fidelitat al marit, motivada per ’amor i no pas per
la por. En paraules de Sigea: «[Les esposes] han de sotmetre’s als seus marits per amor i
no pas per por, com també per semblanga de costums.''**

Les pensadores pitagoriques també consideraven la castedat com un sinonim de
fidelitat. Teano de Crotona, per exemple, argumenta a favor de I’obligaci6 de la dona de
complaure al seu marit i ser-li fidel; tal com es pot veure en la carta que dirigeix a
Nicostrata en la que li recomana el segilient: «La virtut de I’esposa no consisteix a
vigilar el seu marit, sin6 a ser complaent. I ser complaent és suportar la seva

1123
bogeriay.

Per Teano de Crotona, ser casta, ser fidel significa romandre al costat de
marit tant els moments bons com en els moments dolents (els moments de bogeria, en
aquest context, significa la infidelitat per part de I’espos).

La quarta de les sis virtuts femenines paradigmatiques segons Luisa Sigea és la virtut
de la pudicicia. Sigea concep la pudicicia com la puresa i la cura de I’anima i també del

1124 ¢ . . . .
. Es a dir, les dones han de ser pures, innocents, honestes, dignes i austeres tant

cos
en les cures de I’anima com en les del cos.''” En paraules de Sigea: «No n’hi ha prou
amb queé les cristianes siguin padiques, sind que també és necessari que ho semblin. I ha
de ser tal la plenitud d’aquest pudor que s’ha d’estendre des de I’anima fins a la
vestimenta, i ha de brollar des de la consciéncia fins a I’aparen¢a. Aixi podra copsar-se
des de I’exterior alld que constitueix I’interior».''*® Segons Sigea, doncs, la pudicicia

interior és més important que 1’exterior perque esta relacionada amb I’anima, i I’anima

és el principi vital més important, en detriment del cos.

2! Thidem.

122 Ihidem, p. 438.

123 Teano de Crotona, “Carta a Nicostrata”, p. 107 [La traduccid és nostra].

124 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 433.

1125 Luisa Sigea diu: «Voldria que no només engalanessin els seus cossos bellament i els seus rostres amb
encant, sind que també tinguessin cura de la fortalesa de seva anima i de la seva solidesa moral, per tal de
poder atraure els homes amb els que estan a punt de casar-se, 0 amb els que ja estan casades.» (Ibidem, p.
430). Vegeu també ibidem, pp. 432-434.

1126 Ibidem, pp. 420-421.
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La caritat és la cinquena de les virtuts que Luisa Sigea considera que ha de trobar-se
en totes les dones. Sigea explica que una dona és caritativa en el sentit que fa bones
obres, és generosa amb els altres i fa peniténcia, perqueé per mitja d’aquestes accions,
podra purificar-se dels seus pecats de cada dia.''”” Recordem que, d’acord amb el
cristianisme, si el pecat entra al mon, fou, precisament, per culpa d’una dona, Eva, la
qual, moguda per la curiositat, cometé el pecat original, i, en conseqiiéncia, el dolor fisic

. L1128
i la mort passaren a formar part del mon.

Eva doncs, com Maria Magdalena, és
considerada com I’antitesi de la dona virtuosa. Segons Luisa Sigea, per tal que les dones
puguin purificar els seus pecats, a part del sagrament del baptisme, també compten amb
la virtut de la caritat. Posseir i donar mostres d’aquesta virtut, afirma Sigea, €s
complicat, pero si les dones mediten i reflexionen en relacid als preceptes divins,
aleshores podran suportar les carregues del moén amb més ganes, negar els seus propis
desitjos, i allunyar-se dels afalacs, de les gentileses i de tot allo llicenciés propi de la
vida en aquest segle.''®

La darrera virtut que totes les dones han de posseir, segons Luisa Sigea, és
I’harmonia. Tal com ella mateixa diu: «Siguem també harmonioses, perqué no trobi en
nosaltres ni desordre, ni inquietud, ni indecéncia».'*® D’acord amb Sigea, les dones
seran harmonioses quan posseeixin i professin les cinc virtuts explicades, és a dir, quan
siguin moderades, silencioses, castes, pudicicies i caritatives, perqué I’harmonia en les
dones, segons Luisa Sigea, €s la unié d’aquestes cinc virtuts.

La pensadora pitagorica Perictione també destaca la necessitat que les dones
posseeixin especialment les virtuts del seny i de la prudéncia, perque, segons ella,
aquestes dues virtuts les conduiran a I’harmonia: «Cal comprendre que la dona plena de

1131

seny i de prudéncia és harmoniay». ~ De fet, I’harmonia és un dels conceptes clau dintre

de la filosofia pitagorica, per aixo els pitagorics I’aplicaven en tots els aspectes i en tots

1132

els ambits de la seva vida. Recordem que segons aquests pensadors, perqué hi

127 Tbidem, p. 422.

128 yegeu Gn 3,16-23.

129 yiegeu L. Sigea, op. cit., pp. 413 1422.

130 Ihidem, p. 502.

3! Perictione, “Sobre 1’harmonia de la dona (Fragment I)”, p. 89.

132 E] concepte d’harmonia és un dels conceptes clau de la filosofia pitagorica perqué esta relacionat amb
el concepte de nombre. Pels pitagorics ’arkhé, és a dir, el primer principi de totes les coses, era el
nombre. Segons ells, els nombres remetien a I’estructura perfecta, ordenada, regular i harmonica del
cosmos. Pels pitagorics, doncs, tot era nombre i tot era harmonia, també en relacio a les qiiestions de la
polis i de la llar familiar, I’oikos, on els membres vivien units per un sentiment de philia, d’afecte. Vegeu
M. Jufresa, “Que ¢és ser dona en la filosofia pitagorica”, p. 86.
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hagués harmonia a la polis abans hi havia d’haver harmonia a I’oikos (llar), per aixo era
tant important que les dones fossin harmonioses.

Fintis, una altra pensadora pitagorica, com ja hem vist, en el seu tractat De la
prudencia de la dona, reflexionant sobre la virtut de la prudéncia ja va analitzar
detalladament tots els aspectes de la conducta femenina a través de la qual s’havia de
manifestar aquesta virtut. A partir d’aquesta analisi, proposa cinc mitjans per tal que les
dones poguessin assolir i donar mostres de la virtut de la prudéncia: «En primer lloc, per
la santedat i la pietat que guardara [la dona] en relaci6 al llit. Segonament, per
I’honestedat que mantindra en la manera de vestir el seu cos (vestir de blanc, amb
senzillesa, i no maquillar-se). Tercerament, per la reserva que s’imposara en les sortides
fora de casa seva. En quart lloc, per abstenir-se d’assistir a les festes orgiastiques i a les
de la Mare dels déus. En cinqué lloc, per mostrar-se precisa i moderada en els sacrificis
que ofrena a la divinitat».''** Segons Fintis, aquests consells serveixen per evitar tota
desmesura, ja que aquesta desmesura significa, d’acord amb el pensament pitagoric, el
caos i la ruina no només de ’oikos sind també de la polis.

Si ens hi fixem bé, entre aquests cinc mitjans plantejats per Fintis, s’hi troben
presents tres de les sis virtuts que Luisa Sigea considera essencials: la castedat, la
pudicicia i la moderacié. La castedat equivaldria al primer mitja, perqué Fintis
recomana a les dones que siguin santes i pietoses respecte al seu marit; en Luisa Sigea,
aquesta castedat es tradueix en termes de fidelitat. La virtut de la pudicicia es trobaria en
el segon, en el tercer i en el quart mitja proposats per Fintis, perqué d’acord amb aquesta
pensadora pitagorica, les dones han de ser honestes i reservades en relacio als seus
actes, és a dir, en la manera d’engalanar-se i en les seves sortides; aixi també ho
considera Luisa Sigea, perqué segons ella, no n’hi ha prou que les dones siguin
pudicicies, sind que també és necessari que ho semblin, és a dir, que donin mostres a
través dels seus actes tant de la seva pudicicia interior com exterior. En darrer lloc, el
cinqué mitja, Fintis apel-la directament a la virtut de la moderacio, ¢s a dir, argumenta
que les dones han de ser moderades en relacid als sacrificis que ofereixen a les
divinitats. Recordem que per Luisa Sigea, la moderacié en tot és Optima, i per tant, no
només en els sacrificis, sind que tots els actes que portin a terme les dones, com per
exemple, parlar, organitzar la llar, engalanar-se, etc., han d’estar regits per la virtut de la

moderacio.

1133 Fintis, op. cit., p. 92.
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Veiem doncs, que les virtuts femenines de la castedat, la pudicicia i la moderacio,
juntament les virtuts de la caritat, el silenci i ’harmonia, i la resta de virtuts que totes
aquestes impliquen, sén considerades com a virtuts clau ja des de I’antiga Grecia,
perviuen al llarg de I’Edat Mitjana de la ma del cristianisme i dels pensadors cristians, i
continuen essent vigents en plena Edat Moderna. Segons Sigea, totes les dones, ja
siguin donzelles, esposes o vidues han de tenir aquestes sis virtuts generals, perqué es

tracta de les sis virtuts femenines per excel-léncia.

7.3.3. Vicis caracteristics de les dones

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea fa referéncia a un seguit de vicis
que sén propiament femenins, uns vicis que estan estretament relacionats entre ells i,
per aixo, en algunes ocasions, les dones no s’adonen que els estan cometent. Segons
Sigea, el focus que constitueix i fonamenta el conjunt de tots els vicis femenins és la
loquacitat. Sigea també argumenta perd, que les dones poden fer front, superar i evitar
el vici de la loquacitat i la resta de vicis que aquest comporta, amb 1’ajuda de les sis
virtuts generals que tota dona ha de posseir; és a dir, a través de la moderacio, el silenci,
la castedat, la pudicicia, la caritat i I”’harmonia.

El principal vici femeni, doncs, segons Luisa Sigea, és la loquacitat. En general,

explica Sigea, les dones tendeixen a enraonar en excés i, a causa d’aquest excés

1134 1135

s’allunyen de I’estat de rectitud que els convé, °* que és la moderacio i el silenci.
Segons Sigea, també és comu que les dones de la cort pretenguin atraure i seduir els
joves cortesans amb converses 1 gracies, tot pensant que per mitja d’aquests recursos els
nois les consideraran enginyoses i eloqiients. Tanmateix, afirma Sigea, aquestes
donzelles no s’adonen que, procedint d’aquesta manera, no fan res més que caure en una
vulgar xerrameca i en vanes murmuracions, provocant que siguin menyspreades i
titllades de xerraires i de murmuradores.'*® A més, segons Sigea, els homes no volen

casar-se amb dones loquaces, perqué —com hem comentat— una dona loquag esta

acostumada a parlar molt, i aquesta xerrameca sovint I’arrossega cap a les passions, i

134 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 426-427.
1135 Ibidem, pp, 426-428.
1136 Tbidem, p. 426.
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per tant, a ser pecadora;''’” d’aqui que els homes considerin que una dona silenciosa és
molt millor que una dona xerraire.''*®

Les conseqiiéncies que comporta el vici de loquacitat, doncs, son clares: no només fa
que les dones siguin titllades de xerraires i murmuradores, i que els homes no vulguin
casar-s’hi, sind que a més, segons Luisa Sigea, comporta pecar, perqué aquest excés de
parla condueix les dones en direccid a les passions i als vicis terrenals impedint-los que

S sos 1139
tinguin pau en 1’anima.

La verbositat, doncs, no permet que 1’anima pugui purificar-
se i, per tant, que les dones puguin arribar al costat de Déu ni gaudir de la vida feli¢. Tal
com diu Sigea a través del personatge de Blesil-la: «Pots veure per tant, Flaminia, quina
recompensa té la xerrameca per part de Déu, i quina recompensa es rep per part dels
homes. Per part de Déu, el foc; per part dels homes, el menyspreu.''*°

Per tal de poder fer front a aquest vici, Luisa Sigea recomana a les dones que siguin

S 1141
moderades i sobries de paraula;

és a dir, els recomana la virtut de la moderacio,
juntament amb la del silenci.

A part del vici de la loquacitat, segons Luisa Sigea, les dones també es caracteritzen
per cometre’n d’altres que, com ja hem comentat, estan relacionats amb aquest primer.
Aquests vicis son: la vanagloria, ’ociositat, la curiositat, la calimnia i I’enveja.''** Es
tracta d’uns vicis que, com la verbositat, no estan lliures de pecat, i que per tant,

1143 , . . .
3 &s a dir, una anima virtuosa,

«destrueixen i corrompen una anima sana i ja perfectay,
perqué I’allunyen de les virtuts i I’'impedeixen que pugui arribar al costat de Déu.

En primer lloc, Luisa Sigea fa referéncia al vici de la vanagloria. Sigea explica que
les dones tendeixen a vanagloriar-se i a presumir dels vestits, dels ornaments i de les
riqueses i dels avantatges que algunes d’elles tenen el privilegi de posseir perqué son

1144
nobles.

Tanmateix, segons aquesta pensadora, no té sentit que aquestes dones es
vanagloriin d’aquests béns, ni que s’enorgulleixin d’haver tingut éxit, ni tampoc de
pertanyer a la cort, perque tots aquests ornaments, engalanaments i privilegis no son els
“auténtics” ornaments ni engalanaments que poden posseir i utilitzar i dels quals s’han

d’enorgullir. A més, vanagloriant-se d’aquesta manera i per aquestes coses estan donant

37 Ibidem, p. 427.

38 Ibidem. Luisa Sigea també diu: «Els pagans també condemnen aquest vici de la loquacitat i afirmen
que una dona silenciosa sovint és millor que una dona xerraire, [...]» (Ibidem, p. 428).

139 Tbidem, p. 428.

140 Tbidem, p. 427.

141 Tbidem, p. 426.

142 Ibidem, pp. 427- 428.

143 Ibidem, p. 428.

144 Tbidem, p. 434.
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mostres que no soén dones virtuoses, ja que els manquen les virtuts de la moderacio, el
silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat i I’harmonia, que sén els “auténtics”
ornaments i engalanaments que han de posseir. Segons Luisa Sigea, només els auténtics
ornaments son els que permeten que les dones puguin demostrar que soén dones
virtuoses i no pas dones vicioses ni pecadores, i també son els unics dels quals es poden
vanar.

Un altre vici relacionat amb la loquacitat és 1’ociositat.''*> Segons Luisa Sigea, és
freqiient que les dones dissipin les seves ments amb la xerrameca, les paraules ocioses i

també escoltant la verbositat dels joves de la cort.''*

La soluci6 per poder véncer aquest
vici, segons ella, esta en el treball; un treball fisic i espiritual, i sempre moderat. Luisa
Sigea recomana a les dones, en primer lloc, I’exercici fisic moderat per tal, no només
d’evitar el vici de ’ociositat, sind també per enfortir els seus cossos, perqué d’aquesta
manera podran fer front a les fatigues i resistir més facilment els dolors, especialment
els dolors del part."'*” Convé, perd, que aquest exercici fisic sigui moderat perqué Luisa
Sigea també recomana a les dones que es dediquin als exercicis espirituals, i si estan
molt fatigades a causa de I’exercici fisic, aleshores no es podran dedicar degudament a
I’estudi. Plato, en el seu dialeg La Republica, entre el seu programa d’estudis, també
inclou la gimnastica com una de les disciplines clau. Segons aquest pensador, pero, els
alumnes s’han de dedicar unicament a exercitar fisicament els seus cossos durant dos o
tres anys. Es a dir, no poden combinar aquesta disciplina amb altres estudis, perqué
segons Plato, I’exercici fisic és un enemic de la ciéncia, perqué fatiga 1’anima,''*® i
I’anima és el principi vital a partir del qual hom arriba al coneixement.

Luisa Sigea, tenint presents les reflexions de Platd, en discrepa, perqué considera que
és possible la combinaci6é d’ambdos tipus d’exercicis, €s a dir, els fisics i els espirituals,

ey N .. . . . 1149
amb la condicid, perd, que els exercicis fisics siguin moderats,

perqué —com hem
vist— la virtut de la moderaci6 «en tot és optimax.'*® En aquest cas, la moderacié és
optima per evitar el vici de I’ociositat, i també perqué les dones exercitin i enforteixin

els seus cossos i puguin dedicar-se, alhora, a la formaci6 intel-lectual i espiritual.

145 Tbidem, pp. 431 1 427.

146 Ihidem, pp. 425-426.

47 Tbidem, p. 431.

198 Plato diu: «-Aixo serd —vaig puntualitzar— quan hagi superat la gimnastica obligatoria, perqué en
aquest periode, tant si és de dos anys com de tres, és impossible fer res més: el cansament i la son sén
enemics de I’estudi. A més a més: una d’aquestes proves, i en si no pas la més petita, sera la que demostri
com és cadascu pel que fa a la gimnastica.» (La Republica, VIL,537b).

1149 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 431.

1130 Tbidem, p. 432.
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En el segle VII a.C., a Grecia, concretament a Lesbos, les donzelles que eren
membres de classes altes tenien a la seva disposicid escoles especials on se les
preparava per la vida adulta i pel matrimoni. Eren les anomenades “escoles d’amor”,'"*!
o bé “casa de les servidores de les muses” (en el cas de ’escola de Safo de Lesbos), on
les noies s’exercitaven en gimnastica, musica i poesia. Es tractava, doncs, d’escoles on
les donzelles podien entrenar-se fisicament i també espiritualment, sempre de manera
moderada; d’aquesta manera, es mantenien sanes, adquirien coneixements i evitaven
caure en el vici de ’ociositat.

Entre les pensadores pitagoriques que ja hem esmentat, Fintis també destaca la
necessitat que les dones gregues, a part de dedicar-se a les tasques de I’oikos (la llar),
convé que tinguin cura del cos i ’anima, és a dir, d’exercitar i cultivar aquests dos
principis antropologics, per tal de mantenir-los sans i també per evitar Iociositat.''*?
Aquestes practiques, d’acord amb la filosofia pitagorica, han de ser necessariament
moderades, perqué la moderacid és un dels conceptes clau dintre del pensament
pitagoric.

Tomas de Kempis, en la seva obra La imitacio de Crist, tot i que no apel-la
directament a les dones, també destaca que els homes no han de romandre en I’ociositat,

perqué basant-se en La Regla de sant Benet,''>

1154

considera que I’ociositat és enemiga de
I’anima. Per aix0 aquest mistic alemany aconsella als homes que s’exercitin
Yy

1155

corporalment i espiritualment; > és a dir, els recomana llegir, escriure, pregar, meditar

1 1156
o treballar «en qualsevol cosa de comuna utilitaty,'"®

sempre perod, amb moderacio6 i
d’acord amb les caracteristiques i 1’estat emocional de cadascl, perqué els exercicis,
especialment els corporals, no son igual de bons per a tothom, sind que depenen de cada
persona.'"’

Els moralistes de I’'Epoca Moderna també proposaren la instruccié espiritual com un
mitja per evitar que les dones caiguessin en el vici de ’ociositat. Joan Lluis Vives, per

exemple, en la seva I’obra De institutione feminae christianae, aconsella que les dones

151 yegeu R. Signorelli, op. cit., p. 131.

132 Vegeu M.E. Whaite, 4 History of women philosophers. Ancient women philosophers: 600 BC, 500
AD, p. 28.

1153 Sant Benet diu: «L’ociositat és enemiga de ’anima, i per aixd els germans s’han d’ocupar a unes
hores determinades del treball manual i a unes altres també ben determinades en la lectura divina» (San
Benito abad de Montecassino, La Regla de San Benito, XLVIIIL, 1) [La traduccio és nostra].

134 yegeu T. de Kempis, op. cit., 1,19,18.

155 En relaci6 als exercicis corporals, Tomas de Kempis recomana el segiient: «Amb discrecié cal
practicar els exercicis corporals; els tals exercicis no son igual de bons per a tothom.» (Ibidem, 1,19,19).
156 Tbidem, 1,19,18.

157 Vegeu ibidem, 1,19,19-27.

272



siguin instruides a partir de les lectures de les obres de Plato, Cicerd, Séneca, Boeci, els
Evangelis, els Fets dels Apostols, 1’Antic Testament i els escrits dels Pares de
I’Església, especialment les reflexions de Jeroni d’Estridé i d’Agusti d’Hipona.
D’aquesta manera, segons Vives, les dones podran véncer el vici de I’ociositat.''>®
Vives, pero, desaconsella totes les obres de cavalleries conegudes a la seva €poca,
titllant-les de «llibres vans».'"®® Luis de Leon, en la seva obra La perfecta casada,
també argumenta que les dones no s’han de deixar emportar pel vici de I’ociositat,
perque si les dones son ocioses, aleshores les seves llars també ho seran. Per aixo els
recomana dedicar-se a la cura de la llar, filar i llegir llibres. Entre les lectures
recomanades destaquen, especialment, les de llibres religiosos, i es desaconsellen també
les dels llibres de cavalleries,''®® perque, segons Luis de Ledn, els cavallers, els nobles i
els senyors, son persones que porten una vida tipicament ociosa, de manera que son un
mal exemple a seguir per les dones.''®’

Aixi doncs, seguint les reflexions dels pensadors antics i dels moralistes moderns,
Luisa Sigea argumenta que la combinacié moderada d’exercicis fisics i espirituals és la
clau per tal que les dones puguin fer front al vici de ’ociositat, i, en conseqiiéncia,
també al de la loquacitat. Sigea també defensa que les dones, certament, poden ser
instruides, sempre i quan aquesta instruccié estigui orientada a ajudar-les en la seva
lluita contra els vicis interns i els vicis externs, i no pas per desenvolupar reflexions
originals (en el sentit de noves) i “feministes”.

Com hem vist, segons Luisa Sigea, el vici de la loquacitat comporta, a més dels vicis
de la vanagloria i, sobretot, de ’ociositat, els vicis de la curiositat, la calimnia i
I’enveja. Luisa Sigea argumenta que arran de la verbositat, les dones s’interessen i es
preocupen més pels afers aliens que no pas pels propis, tot ignorant i menystenint les

qiiestions realment importants a les quals han de fer front, a saber, les qiiestions

1138 Vegeu J.L. Vives, op. cit., libro I, cap. 5, pp. 65-66. Luisa Sigea i Joan Lluis Vives coincideixen en
les fonts a tenir en compte a I’hora de reflexionar sobre qiiestions relacionades amb les dones —excepte en
el cas de Boeci, que Sigea no I’esmenta. No sabem si Sigea tingué la possibilitat de conéixer les obres de
Vives (1493-1540), especialment 1’obra De institutione feminae christianae (1523); cronologicament
podria haver estat possible.

1159 Entre aquestes obres vanes, Vives cita: «[...] a Espanya, Amadis, Florisandro, Tirant, Tristan de
Leonis, Celestina alcavota, mare de maldats. A Franca Lanzarote del Lago, Paris i Viana, Ponto i Sidonia,
Pedro Provenzal, i Magalona i Malvusina, i a Flandes, Flores i Blancaflor, Leonela i Canamoro, Curial i
Floreta, Piram i Tisbe. [...]» (Op. cit., libro 1, cap. V, pp. 61-62) [La traduccié és nostra].

110 [ uis de Ledn diu: «De manera que les duquesses i les reines s’ocupin del 1li, treballin la seda,
encarreguin tasques a les seves serventes, [...] i que les absolguin d’altres mil inoportuns i memorables
treballs per mitja dels quals turmenten els seus cossos i els seus rostres, i que les excusin i les alliberin de
llegir llibres de cavalleries, i de portar els sonets i la cangd en el seu pit, [...]» (Op. cit., cap. IV, p. 111)
[La traducci6 és nostra].

161 Vegeu ibidem, cap. IV, pp. 106-107.
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1162 ’ . .
52 Daqui doncs, segons Luisa Sigea, que dels

espirituals en comptes de les terrenals.
curiosos se’n digui que s6n «no només uns inutils, sind també una col-leccié i un diposit
de pecats aliens»''® perqué son incapagos d’ocupar-se, no només d’alld important, sind
també dels propis afers.''® Un dels personatges biblics paradigmatics que s’ha
caracteritzat per posseir aquest vici de la curiositat és Eva. A causa, precisament,
d’aquest vici, el mal i molts altres sofriments entraren en el mon.''

Segons Sigea, la solucid per poder fer front a la curiositat és que les dones siguin
discretes i harmonioses.''®® Les dones han de ser discretes en el sentit que no s’han
d’interessar per les qiiestions alienes ni tampoc no han de proferir comentaris
injustificats ni sense fonament sobre qiiestions que desconeixen. Es a dir, les dones
resoldran el vici de la curiositat si eviten el vici de la verbositat, perqué —com hem
comentat— ambdos vicis estan intimament relacionats. També han de ser harmonioses,
perque si les dones posseeixen la virtut de ’harmonia, aixo significa que també
posseeixen les altres cinc virtuts clau que tota dona ha de posseir (la moderacio, el
silenci, la castedat, la pudicicia i la caritat).

Luisa Sigea explica que la combinacié dels vicis de la loquacitat i de la curiositat, al
seu torn, comporta un altre vici: la calimnia. Calumniar consisteix a criticar i denigrar
les altres persones, provocant que neixin i tinguin lloc desacords i odis injustificats.''®’

La solucio perqué les dones deixin de proferir calimnies és, novament, la discrecio, el

silenci, 1, per tant, I’harmonia.

162 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 434-435.

1193 Thidem, p. 435.

1% T nisa Sigea no concep una visié positiva de la curiositat com a motor de coneixement. Vegeu
I’apartat 8.1.1. El coneixement.

1165 Vegeu Gn 3,16-23. Tanmateix, D’acord amb Sefa Amell, Eva podia ésser considerada des d’un altra
perspectiva menys pejorativa, és a dir, podia passar a ésser valorada com una persona decidida,
intel-ligent, encuriosida, interessada pel coneixement i capag de contagiar la seva saviesa adquirida. Ella
tenia davant seu la possibilitat de saber, i per aixo, accepta el risc d’equivocar-se. Per ella, arribar a la
llibertat volia dir deixar enrere els simples instints caracteristics de cada espécie animal per trobar el sentit
dels actes humans. Amb Eva, doncs, va ser el moment de descobrir la realitat de la propia vida, de la mort
i del mal. De fet, la descripcié del paradis representa la manera que van trobar els escriptors biblics per
explicar com va arribar un moment, en la historia humana, en qué es va adquirir una consciéncia
reflexiva. El pecat original per tant, no seria res més que el preu i el risc de la llibertat, perque Déu vol
que els seus fills siguin lliures. (Vegeu S. Amell, Maria de Natzaret, dona o arquetip?, pp. 24-25). De
manera que, contrariament al que pensa Luisa Sigea, la curiositat, entesa en aquest sentit, podia ésser
considerada com una virtut.

11 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 434-435.

167 Tbidem, p. 435.
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El vici de calumniar també fou criticat per Teano de Crotona, tal com es pot veure en

. S 1168
la seva carta dirigida a Timonides,

en que li diu el segiient: «Qué hi ha de comu entre
tu i jo? Per que sempre ens calumnies? Que potser no saps que nosaltres et lloem a tot
arreu on anem, mentre que tu fas el contrari? Tanmateix, tingues present que encara que
nosaltres et lloem, no hi ha ningt que ens cregui; i que quan tu ens calumnies, ningi no
t’escolta. Per aix0 m’alegro que la divinitat ho contempli aixi i que sigui sobretot la

. . cq - - 1169
veritat la qui decideixi».

Teano de Crotona destaca que les dones que tenen
tendencia a calumniar acaben per no ser considerades ni valorades per ningti, perque la
veritat sempre acaba sortint a la 1lum, i, quan ho fa, aleshores aquestes dones queden
retratades.

Luisa Sigea, a més, també explica que als homes no els agraden aquelles dones que
es deixen emportar per la verbositat, i, encara molt menys per la mentida, perque es
tracta de dones pecadores. De manera que, si les dones volen trobar marits dignes,
conservar-los, arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢, no poden proferir
calimnies, perqué sindé acabaran soles i relegades. Quelcom similar succeeix a les
donzelles que consagren la seva vida a Déu, perqué les que no sén virtuoses —€s a dir,
les que son pecadores perque profereixen calimnies— no poden romandre al costat del
Senyor. Al costat de Déu només poden arribar-hi i quedar-s’hi les dones virtuoses.''”°
El darrer vici que, segons Luisa Sigea, esta relacionat amb la loquacitat és I’enveja.

1171

Sigea explica que I’enveja es caracteritza per ser un vici molt freqiient * tant en el cas

1172

de les dones com en el dels homes, especialment les dones i els homes de la cort,

perqué en la vida aulica hi abunden els béns terrenals i també la xerrameca buida.''”
Segons Sigea, també es tracta d’un dels vicis que és més dificil d’afrontar i d’eliminar, a
causa, precisament, d’aquesta freqiiéncia. Per tal de poder fer front a aquest vici, Luisa
Sigea recomana a les dones que no sentin enveja de les riqueses, ni de les despeses
excessives, ni tampoc dels luxes aliens, perque totes aquestes coses son béns terrenals

que les allunyen de Déu.''™ En tot cas, si alga ha de sentir enveja, diu Sigea, que siguin

1% Malauradament desconeixem qui fou aquesta tal Timonides; tal com succeeix també en relaci6 a la
resta de destinataris de les set cartes de Teano de Crotona de les quals disposem i que son: Eubule,
Euclides, Euridice, Calisto, Nicostata i Rodope.

1% Teano de Crotona, “Carta a Timénides”, p. 108 [La traducci6 és nostra].

170 yiegeu L. Sigea, op. cit., p. 421.

171 Tbidem, p. 436.

172 Tbidem, pp. 378 i 399-400.

173 Vegeu I’apartat 6.8.2. Caracteristiques de la vida aulica, on fem referéncia al vici de 1’enveja des
d’una altra perspectiva que no és la femenina.

174 Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 436.
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els altres els qui en tinguin de les dones que son virtuoses, sobretot, dels seus costums i

. . oo - 1175
també de la integritat i la puresa de les seves animes;

és a dir, que els altres sentin
enveja de les virtuts de les quals les dones donen mostres. Aixi, doncs, la solucid per
poder fer front i solucionar aquest vici tant complex és, altra vegada, posseir les sis
virtuts generals que tota dona ha de posseir.

La pitagorica Teano de Crotona, en la seva Carta a Nicostrata, també aconsella a les
dones que no es deixessin emportar pel vici de I’enveja. Concretament els recomana que
mai no sentin enveja de les prostitutes, i que en tot cas, si han d’envejar alguna dona que
envegin aquella que és virtuosa. Tal com digué: «No has d’estar gelosa d’aquella dona
[hetera], perque €s bo que la teva emulacid es faci extensa tan sols respecte a aquelles
que son virtuoses, per tant, mostra’t propensa a la reconciliaci6. El bon caracter es
guanya la benevoléncia fins i tot dels enemics, amiga, i I’estimacidé és unicament el
resultat de la noblesa i la bondaty.''"

Segons Luisa Sigea, la loquacitat, la vanagloria, I’ociositat, la curiositat, la calimnia
i ’enveja son els principals vicis femenins. Tanmateix si les dones son virtuoses, és a
dir, si sén moderades, silencioses, castes, pudicicies, caritatives i harmonioses,
aleshores no cometran cap d’aquests vicis i podran, aixi, arribar al costat de Déu i
gaudir de la vida feli¢, perqué «on hi ha Déu, hi ha la pudicicia i la dignitat, ajudant i

. 1177
companya de la primeray. 7

7.3.4. Engalanaments i ornaments adequats per a les dones

Al llarg del Segon dia de dialeg, Luisa Sigea també reflexiona sobre els
engalanaments i I’ornamentacié femenina. No es tracta d’una qiiestid frivola; ans al
contrari. Es tracta d’una qiiestio estretament relacionada amb la politica, amb la vida

g . . 1178
social i amb el discurs patriarcal.'"’

El tema de I’engalanament i ’ornamentacioé és una
qiiestié de caracter politic i social perque permet classificar les dones en categories com
ara: bones, dolentes, honrades, decents, prostitutes, etc., a la vegada que també serveix
per indicar I’estatus social i civil de la dona: donzella, casada o prostituta. D’acord amb

la concepcid antropologica de cada €poca, si les dones obeeixen les normes de I’época

175 Tbidem.

117 Teano de Crotona, “Carta a Nicostrata”, p. 107 [La traducci6 és nostra].

"7 L, Sigea, op. cit., p. 416.

178 Tal com assenyala Isabel Pérez en el seu article “Aparenca del cos i bellesa: I’adornament femeni”
[Recurs en linia no paginat].
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en la que viuen en relacid al decorum de la vestimenta i I’ornamentacid, aleshores,
aquestes dones poden rebre la proteccid dels homes quan sén victimes de la

1179 . \
7 en cas contrari, no. La base d’aquestes normes, en I"Epoca Moderna —com

violéncia,
també succei en 1’ Antiguitat i en I’Edat Mitjana—, €s una concepcio clarament patriarcal,
ja que és, precisament, el patriarcat el que estableix un ideal de bellesa femenina, tot
concebent la dona com a objecte de desig de I’home. Es a dir, «les dones, convertides en
objecte pel subjecte masculi, es convertirien en simples adornaments, objectes per a
ésser observats des de fora i el valor del qual depen de la seva capacitat, com a objecte
dona, per atreure ’atencié del subjecte homey.''*

Els homes, doncs, son els que estableixen 1’ideal de bellesa femenina. Aquest ideal
de bellesa femeni, explica Sigea, esta relacionat amb les sis virtuts femenines que tota
dona ha de posseir, perque, d’acord amb aquesta concepcio de la bellesa, les dones han
d’atreure els homes a través d’engalanaments i d’ornaments dignes i virtuosos, tot
donant mostres que posseeixen aquestes virtuts, no pas guarnint-se amb robes luxoses ni
fent Gs de cosmétics de manera exagerada.''®'

Aquesta concepcié de I’engalamanent i I’ornamentacié en termes de virtuts és
present ja en les reflexions d’alguns dels escriptors de 1’Antiguitat, com per exemple
Hesiode, en obres com Teogonia i Els treballs i els dies; seguida per pares de I’Església
com Tertul-lia, en obres com De ornatu mulierum (Sobre els ornaments) i De cultu
feminarum (Sobre I'abillament de les dones);''** i propugnada i ampliada per moralistes
moderns com Joan Lluis Vives, en ’obra De institutione feminae christianae (Sobre la

1183 -
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instruccio de la dona cristiana) * iper Luis de Leon, en I’obra La perfecta casada.

17 Ibidem.

180 Thidem.

181 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 414, 417-418 i 430.

182 A continuaci6 veurem, precisament, com Luisa Sigea pren com a punt de partida, juntament amb les
reflexions d’altres pensadors, les reflexions de 1’obra De cultu feminarum de Tertul'lia a I’hora de
desenvolupar el seu propi pensament en relaci6 als engalanaments i I’ornamentacié femenina.

183 Joan Lluis Vives explica que els abillaments fisics de les dones han de ser del gust del marit. Els
auténtics abillaments, en canvi, son les virtuts ja comentades, perqué si les dones s’engalanen amb
ornaments costosos, significa que es deixen emportar per la vanitat i la desmesura, en comptes de per la
santedat i la humilitat. Es a dir, es deixen guiar pel diable, tal com fan les dones de mala vida. Vegeu op.
cit., libro I, cap. 9, pp. 91-107; i també libro II, cap. 8, pp. 281-286.

184 L uis de Leon, basant-se en tots aquests pensadors antics i també en les reflexions de Joan Lluis Vives,
argumenta que els auténtics ornaments i engalanaments per mitja dels quals les dones han d’atraure els
seus marits son les sis virtuts explicades. Si les dones no segueixen aquests preceptes, aleshores significa
que es deixen guiar pel diable, pels angels apostates i que, per tant, gosen retocar I’obra divina. A més,
corren el risc de ser titllades de prostitutes, com Tamar (vegeu op. cit., cap. XI, pp. 138-170). Com
veurem a continuacio, aquests son els mateixos arguments que aporta Luisa Sigea al llarg de la seva obra
(vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 410 1420-421). Recordem que si Luisa Sigea i Luis de Ledn coincideixen en
aquest i altres punts, és perque ambdods es basaren en les mateixes fonts.

277



Tots aquests pensadors desenvoluparen nombroses reflexions defensant que els
auténtics ornaments que les dones havien d’emprar a I’hora d’engalanar-se eren virtuts
com la moderacio, el silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat, I’harmonia, etc. i no pas
falsos ornaments materials.

Seguint aquesta concepcid de les virtuts com els vertaders engalanaments i dels
ornaments que han d’emprar les dones, Luisa Sigea també diferencia entre els
engalanaments i ornaments “auténtics” dels engalanaments i ornaments superflus (els
fisics). Per fer-ho, utilitza com a pretext diferents passatges de les obres De cultu
feminarum 1 De habitu virginum, de Tertul-lia i de Cebria, respectivament, aixi com
també els comentaris del Llibre dels Cantics que fa Gregori el Gran. A partir d’aqui,
n’extreu les seves propies conclusions.

Luisa Sigea argumenta que els auténtics engalanaments i ornaments femenins son les
sis virtuts femenines explicades al llarg del Dialeg de dues donzelles; és a dir, els
ornaments espirituals. La resta d’ornaments, ¢és a dir, els ornaments fisics relacionats
amb les coses d’aquest mon, com per exemple, el maquillatge, les joies, els vestits, les
sabates, etc., son falsos ornaments que no convenen a les dones.

Els auténtics ornaments doncs, explica Sigea, son les virtuts de la moderacio, el
silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat i I’harmonia. Es tracta d’uns abillaments
espirituals perque tenen a veure amb 1’anima, i no pas amb el cos, i per tant, també son
més importants, ja que segons Sigea, I’anima és el principi vital més important en
detriment del cos.''® De manera que no serveix de res que les dones engalanin els seus
cossos bellament si les seves animes no son virtuoses.''* Si les dones no saben véncer
els seus vicis interns, aleshores, diu Sigea, el seu cos tampoc no sera virtués. D’altra
banda, si I’anima de les dones fa front als vicis interns —amb 1’ajuda dels mitjans amb
els que compta— i es deixa guiar i engalanar per aquelles sis virtuts, aleshores, podra
comprendre que no és necessari fer us dels guarniments corporals; al contrari, s’adonara
que aquests abillaments corporals estan relacionats amb elements propis d’aquest segle,
és a dir, amb els vicis, les passions i les temptacions, els quals no fan res més que
allunyar-la del costat de Déu i de la vida felig.'"*’

Luisa Sigea explica i justifica que totes les dones —¢€s a dir, les donzelles consagrades

a Déu, les destinades al matrimoni, les esposes, i també les vidues— s’han d’engalanar

1185 Recordem que Luisa Sigea digué: «Es evident que 1’home consta d’anima i de cos, i que a 1’anima Ii
corresponen les funcions principals i al cos les secundaries.» (Op. cit., pp. 443).

118 yegeu ibidem, p. 417.

87 Tbidem, pp. 437-439.
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amb aquelles sis virtuts, amb els “auténtics” engalanaments i ornaments si volen assolir
les fites encomanades a cadascuna d’elles d’acord amb la seva condicié social. En
relaci6 a les donzelles consagrades a Déu, Sigea explica que si aquestes dones professen
i donen mostres de les sis virtuts, aleshores, no només aconseguiran tenir a Déu com a

< ., . . 1188
espos 1 amant, sind que també podran mantenir 1’amor d’Aquest.

Pel que fa a les
donzelles casadores, segons ella, podran aconseguir bons marits. Respecte a les dones
casades podran conservar 1’amor dels seus esposos: «Les dones, d’acord amb la seva
condicid social, amb la dignitat dels seus marits i amb la noblesa dels seus pares, s’han
d’engalanar d’una determinada manera quan estan a punt de casar-se i complaure aixi
els seus futurs marits. I un cop casades, han d’anar en compte i vetllar per no desviar
d’elles el cor dels seus marits a causa de descuidar-se, ni suscitar la seva repugnancia, ni
tampoc atraure cap a ells la condemna del llibertinatge».1189 Luisa Sigea explica que
també és necessari que les vidues es guarneixin amb aquelles virtuts perque, com les
donzelles consagrades a Déu, aquestes dones també es dediquen al culte divi, i Déu vol
que les seves esposes i amants siguin virtuoses, ja que si no és aixi, aquestes dones no
podran arribar al seu costat ni tampoc gaudir de la vida felig.'"”

Si es dona el cas que les dones no embelleixen les seves animes amb aquests
“auténtics” ornaments, és a dir, amb els ornaments espirituals, sind6 que fan s dels
ornaments superflus i fisics, aleshores, segons Sigea, aquestes dones seran considerades
com a prostitutes. En general, les prostitutes solen identificar-se per utilitzar aquests
falsos ornaments, ¢s a dir, per emprar de manera exagerada cosmetics i joies, per vestir-
se amb robes de colors, per pentinar-se de manera extravagant, per caminar de manera
sensual, etc.; és a dir, donant mostres que es deixen emportar pels vicis de la luxtria i de
I’excés, en comptes de guiar-se per les sis virtuts principals amb qué tota dona, segons
Luisa Sigea, s’ha d’engalanar. En paraules de Sigea: «Aquests son els [els vestits] que
han d’adornar les dones cristianes, les donzelles donzelles —tant les que es casaran com
les que no ho faran—, les esposes, les vidues, i finalment, tothom, i no pas aquells altres

vestits que sovint mostren ’aparenga de prostituta en comptes de la virtuty.'""'

Per tant,
si una dona no es guarneix amb les sis virtuts femenines també sera considerada i

titllada de prostituta, encara que no ho sigui.

188 Thidem, p. 421.
189 Thidem, p. 418.
1190 yegeu ibidem, p. 439.
191 Tbidem, p. 420.
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El fet que Luisa Sigea consideri més importants els abillaments espirituals que els
corporals no significa que menysprei i rebutgi de manera radical aquests darrers, sind
que considera que els guarniments corporals han d’estar supeditats als “auténtics”. Aixi,
si les dones posseeixen les sis virtuts esmentades, aleshores podran utilitzar els
ornaments i els engalanaments corporals com a complements dels “auténtics”, perque
sabran quins poden utilitzar i quins no, i també com utilitzar-los. Tal com ella mateixa
aclareix a través del personatge de Blesil-la: «Per descomptat que jo no pretenia
suggerir una visi6 absolutament grollera ni salvatge del cos, ni tampoc convidar les
dones a la deixadesa, perqué quan he parlat en relaci6 a la manera d’engalanar
elegantment el cos, ho he fet amb la intencié que les dones no sobrepassin allo que
requereix una elegancia senzilla i decent, i que pot complaure el Creador».''**

Luisa Sigea fa referéncia a dos tipus d’abillaments complementaris: els relatius a la
vestimenta, i els relacionats amb els pentinats i els cosmétics. En ambdos casos deixa
clar quins son els abillaments corporals complementaris acceptables i aquells que en cap
cas no poden ser utilitzats.

Alguns dels ornaments relacionats amb la vestimenta que poden utilitzar totes les
dones en general son, en primer lloc, vestits de color blanc. Segons Sigea les dones
poden vestir-se amb robes de color blanc perqué el color blanc esta associat amb les
virtuts, especialment amb les virtuts de la castedat i la pudicicia, és a dir, amb la fidelitat

i la puresa de I’anima i del cos. Les pitagoriques Fintis i Melissa, en els tractats De la

1193 - 1194

prudencia de la dona’ " ien la Carta a Clearete, " respectivament, també recomanen

a les dones que es vesteixin amb roba de cotd blanc, i sempre de manera sobria, senzilla,
sense pompa ni luxe. Es a dir, que evitin vestir-se amb roba transparent o adornada amb
or o porpra, amb la finalitat —com Luisa Sigea— que les dones virtuoses no puguin ésser

1196

. 1195 1197 NP
confoses amb les pornai, " les pallake "~ o les heteres, ' perqueé és tipic d’aquestes

192 Thidem, p. 418.

1193 Recordem que Fintis proposa cinc mitjans a través dels quals les dones podien manifestar la virtut de
la prudéncia. El segon mitja proposat per aquesta filosofa pitagorica, precisament, esta relacionat amb
aquesta qiiestio de la vestimenta. Tal com diu Fintis: «Segonament, per ’honestedat que mantindra en la
manera de vestir el seu cos (vestir de blanc, amb senzillesa, i no maquillar-se).» (Fintis, op. cit., p. 92).

194 Vegeu M. Meunier, Femmes Pythagoriciennes, p. 109.

95 1 es pornai, les pallake i les heteres, a I’ Antiga Grécia, eren tres tipus diferents de prostitutes. Les
pornai (literalment, “venuda”) serien les prostitutes en sentit estricte. Tenien un nivell economic baix, i
sovint eren meteques, dones venudes o nenes abandonades. Aquestes dones eren considerades com a béns
de caracter mercantil, eren menyspreades i molt vulnerables als abusos i maltractaments. Algunes
treballaven pels carrers i se les reconeixia perqué anaven molt maquillades, ornamentades amb joies
artistiques i amb els cabells adornats amb garlandes de flors naturals; d’altres treballaven en cases que
estaven obertes tant de dia com de nit. Unes espesses cortines de colors cridaners tapaven les entrades per
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dones fer us d’aquests tipus de vestimentes. En paraules de la pitagorica Melissa: «(...]
Es necessari doncs, que la dona prudent i de condicié lliure s’acosti al seu marit
discretament engalanada, sense magnificéncia, vestida amb robes blanques, netes,
senzilles, sense fastuositat ni luxe. A diferéncia de les cortesanes que vesteixen amb
robes transparents, adornades amb porpra i amb fermalls d’or, per poder cacar
nombrosos persesy.''”*

En el cas de les donzelles destinades al matrimoni, Luisa Sigea també els recomana,
a part d’utilitzar vestits blancs, que es vesteixin i s’engalanin d’acord amb la seva
condici6 social; és a dir, que no utilitzin robes i ornaments que no encaixin amb el seu
estatus ni amb el de la seva familia, perqué sind, no trobaran un marit digne i ideal per a
elles.''”

Respecte a les esposes, Luisa Sigea argumenta que no és necessari que facin us de
vestits d’un luxe extrem per atraure i agradar als seus marits, perque, segons ella, «cap
dona no és lletja als ulls del seu marit. Els agradaven suficientment quan les va escollir,
tant pels seus costums com pel seu aspecte bell»,'*”’ i també els continuaran agradant
ara, sempre i quan pero, les esposes continuin professant les sis virtuts esmentades. Per
aixo, Sigea recomana a les dones casades que si volen evitar suscitar repugnancia als
marits i fer que no s’allunyin d’elles moguts pel vici del llibertinatge, no s’han de
descuidar; cal, doncs, que aquestes dones vetllin, per mitja les seves virtuts espirituals,

1201
de la seva cura personal.

evitar les mirades dels passejants al pati, on es trobaven les dones esperant els clients. Vegeu C. Mossé,
op. cit., p. 90.

19 1 es pallake (concubines) sovint eren estrangeres, dones de territoris que havien perdut les guerres i
havien estat preses com a esclaves o com a trofeus pels guanyadors, o simplement serves. Eren les
encarregades de satisfer les necessitats sexuals dels seus senyors o dels guerrers, segons el cas, actuant
com a prostitutes dintre de la llar. Es a dir, els senyors les havien instal-lat a casa sense que els parents de
la interessada haguessin intervingut, i mantenien una relacié comarital amb elles. Eren “prostitutes
domestiques”. Vegeu B.S. Anderson; J.P. Zinsser, op. cit., p. 68.

197 es heteres o cortesanes (terme que en grec significa “companyia”) eren dones lliures en el sentit que
no depenien del control de cap home. En general eren molt belles i posseidores d’un ampli ventall de
coneixements cientifics i culturals. Eren dones reservades per al “plaer” (Vegeu C. Mossé, op. cit., p. 71).
No sabem pero si satisfeien només plaers sexuals o també culturals. Tenien un alt nivell economic, i
probablement havien rebut una educacié més lliure i més amplia que la de les dones pertanyents a
families ateneses amb estatus elevat, sobretot en musica, cant, dansa, etc., perqué moltes d’elles eren
ballarines, musics, cantants, models, etc. Un cas similar és el de les geishes japoneses, les quals es
caracteritzaren pel fet de ser posseidores d’una educacio cultivada i refinada, a part de ser de les poques
dones independents que tenien la possibilitat d’administrar els seus propis béns.

19 M. Meunier, op. cit., p. 109 [La traduccio6 és nostra].

19 Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 418-419 i 433.

120 Thidem, p. 421.

1201 yegeu ibidem, p. 418.

281



A part de vestir amb robes de color blanc, Luisa Sigea també accepta que les dones
es guarneixin amb capes, sabates, collarets, arracades, etc., sempre i quan, pero, tots
aquests ornaments no siguin luxosos, ni de colors estridents, ni excessivament decorats
ni recarregats, amb abillaments propis de les prostitutes, les quals es deixen emportar
pels vicis de la luxuria i de I’excés. En paraules de Sigea: «En relacio als nostres vestits
i a la resta de refinaments del nostre abillament és necessari tallar i eliminar tot excés
d’eleganciay.'*"

En relacié als ornaments complementaris que les dones poden utilitzar per embellir
fisicament els seus cabells i el seu rostre, Luisa Sigea accepta els pentinats simples i
senzills, i un maquillatge que no sigui ostentés. Es a dir, Sigea no concep de cap de les
maneres que les dones puguin tenyir-se els cabells, adornar els seus caps, pintar els seus
rostres, maquillar la seva pell, ni perfumar-se en excés, perqué¢ fent-ho estarien
assemblant-se a les prostitutes.'*”’ Es a dir, estarien donant mostres que en realitat no
posseeixen les sis virtuts femenines que son condicidé sine qua non per poder fer s
d’aquests engalanaments i ornaments complementaris, materials i fisics.

Luisa Sigea argumenta que abusant d’aquests ornaments fisics relatius a la
perruqueria i a la cosmética, les dones també estan modificant I’obra divina. Es a dir,
estan alterant allo que el Senyor ha creat i, en conseqiiéncia, estan cometent dos pecats:
el pecat d’infamia i el de perdicié respecte al cos i respecte a Iesperit,'*** perqué si les
dones fan un mal s d’aquests abillaments, significa que no posseeixen les sis virtuts
femenines. Tal com ella mateixa diu: «Si ens centrem en 1’anima i en la ment, és evident
que pretendre modificar ’obra divina també és el resultat d’una perdici6, d’una infamia
i d’un deshonor per part del cos, perque les mostres d’ornaments i de vestimentes, com
també els encants enganyosos, son propis de les prostitutes i de les dones
desvergonyides. La cura d’aquestes dones és molt costosa, perd en canvi, la seva
modestia és més reduiday.'*”*

Segons Luisa Sigea, els causants que les dones cometin aquests dos pecats son els
angels apostates. Sigea explica que els angels apostates son un grup d’angels que van
ser expulsats del cel perqué pecaren contra Déu i per tal de venjar-se d’Aquest,
decidiren fer que les dones no poguessin ser felices. Aconseguiren aquesta fita instant-

les a fer s d’ornaments terrenals, com ara maquillar-se el contorn dels ulls, perfilar-

1202 Thidem, p. 416.

1203 Vegeu ibidem, pp. 410-412.
1204 1bidem, pp. 410-411 i 418.
1205 Tbidem, p. 411.
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se’l, pintar-se les galtes, tenyir-se els cabells, etc., mitjancant colors estridents,
adulterats i enganyadors. D’aquesta manera, aconseguiren que les dones s’allunyessin
de la moderacid i de la senzillesa, i que per tant, ofenguessin Déu tal com ells ho havien
fet, 1206

Per aixo, Sigea destaca la necessitat de fer saber a les dones que en cap cas no han de
modificar I’obra divina, perque portant a terme aquests canvis, no només donen mostres
que s’estan deixar guiar pels angels apostates en comptes de fer-ho per les sis virtuts
femenines imprescindibles, sind que a més, s’estan allunyant del costat de Déu i de la
vida felig, tal com ella mateixa diu: «En efecte, [les dones] aixequen la ma contra Déu
quan gosen retocar i transformar alld que Ell va crear, perque ignoren que tot alldo que
neix és obra de Déu, mentre que qualsevol cosa que es transforma és obra del
diable».'*"’

A partir de tots aquests arguments podem justificar per qué la qiiestio dels
ornaments, dels engalanaments i de I’aparenga fisica femenina no és una qiiestio frivola
sind una qiiestio rellevant i a tenir en compte. Per Sigea, és a través dels abillaments que
les dones demostren si sén o no virtuoses; és a dir, si posseeixen les virtuts de la
moderacio, el silenci, la castedat, la pudicicia, la caritat i ’harmonia, que son els
“auténtics” engalanaments i els “auténtics” ornaments que permeten a les dones
aconseguir i conservar els esposos i, a la vegada, arribar al costat de Déu i gaudir de la
vida feli¢. Per aixo, Sigea recomana a les dones que es maquillin i s’engalanin a partir
de «les instruccions dels apostols, tot obtenint la blancor a partir de la vostra senzillesa;
el vermell, de la puresa; la pintura dels vostres ulls, de la vergonya i el silenci del vostre
esperit; que les arracades de les vostres orelles siguin la paraula de Déu, i els vostres
collarets siguin el jou de Crist sobre els vostres caps. Vestiu-vos, doncs, amb la seda de

I’honestedat, amb el 1li de la santedat i amb el porpra de la pudicicia».'**

1206 Vegeu ibidem, p. 410.
1297 Ibidem.
128 Thidem, p. 433.
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7.3.5. Luisa Sigea, una pensadora “feminista”?

En ’obra Dialeg de dues donzelles trobem una série d’elements a partir dels quals
semblaria que, a priori, podriem inferir que el pensament filosofic de Luisa Sigea és un
pensament “feminista”. Aquests elements son, en primer lloc, que aquest dialeg esta
escrit per una dona; en segon lloc, les protagonistes son dues dones; i, en darrer lloc,
que el Segon dia d’aquest dialeg filosofic esta dedicat exclusivament a les dones.

Coneixem altres casos posteriors a Sigea que també escriuen mitjangant una
escriptura en femeni i que, a partir d’aquesta escriptura, desenvolupen arguments
“feministes”. Aquest és el cas, per exemple, de Moderata Fonte (1552-1592). Aquesta
filosofa italiana, en la seva obra titulada I/ merito delle donne. Ove chiaramente si
scuopre quanto siano elle degne e piu perfette de gli huomini (1600), desenvolupa un
cert pensament “feminista” que dona a con¢ixer a partir de set protagonistes. Com ja
hem comentat, les obres de Luisa Sigea i Moderata Fonte presenten algunes similituds;
entre aquestes semblances s’hi troben, precisament, els elements a partir dels quals
semblaria que el pensament de Sigea és un pensament “feminista”, ja que ambdos casos
es tracta de dues obres escrites per dues filosofes; les protagonistes d’aquestes obres son
dones; i ambdues obres contenen determinats arguments a favor de les dones.'””
Tanmateix, les conclusions a les que arriben Luisa Sigea i Moderata Fonte son
completament oposades, perqué Sigea no desenvolupa un pensament “feminista”;
Fonte, en canvi, si.

Luisa Sigea utilitza una escriptura en femeni per expressar les seves reflexions
perque les protagonistes del Didleg de dues donzelles son dues dones, és a dir, el
llenguatge utilitzat per Sigea esta supeditat a aquest fet. Luisa Sigea, doncs, apel-la i fa
referéncia directament a les dones, en comptes d’utilitzar de manera recorrent el generic
«homey. Sigea només utilitza «home» en genéric quan fa referéncia a alguna qiiestio o
caracteristica que és comuna a ambdds geéneres; en el cas contrari, és a dir, quan es
refereix unicament a les dones, o bé als homes, ho indica clarament utilitzant els termes
«dona» i «homey, respectivament.'?'’ Aquest és un tret propi del pensament filosofic de

Luisa Sigea que la diferencia de la resta dels autors que aquesta pensadora cita al llarg

1209 Vegeu I’apartat 5.6. Altres pensadores coetinies, on comparem 1’obra de Luisa Sigea amb la de
Moderata Fonte.

1210 per exemple, Luisa Sigea diu: «[...] ja que per mitja de totes aquestes atencions els homes procuren
agradar a les dones, les dones als homes, [...]» (Op. cit., p. 372). Seguint Luisa Sigea, doncs, al llarg
d’aquest treball també hem utilitzat el genéric «homey» per referir-nos a qiiestions comunes d’ambdos
generes; 1 els termes «donay 1 «homey, respectivament, en cas contrari.
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del Dialeg de dues donzelles, perqué quan aquests autors parlen d’«homes» es
refereixen Unicament i exclusivament als homes, d’acord amb la concepcid
antropologica dominant des de 1’ Antiguitat, i no pas als «homes» i «dones» en general.

Luisa Sigea utilitza el genéric «home» per argumentar que les dones comparteixen
determinades caracteristiques i qualitats amb els homes: en primer lloc, Sigea considera
que les dones, com els homes, també poden gaudir de la felicitat al costat de Déu; per
aix0, aquesta pensadora, proposa un seguit d’eines i mitjans perqué les dones puguin
vencer tant els seus vicis interns com els seus vicis externs, i a partir d’aqui puguin
assolir aquesta fita vital. Un dels mitjans que planteja Sigea és seguir I’exemple de
determinats guies; en el cas de les dones, els recomana que segueixin ’exemple de
dones com Paula, Vera, Leta, Demétria, etc. perqué considera que aquestes dones son
virtuoses, i per tant, uns bons models a seguir.

En segon lloc, Luisa Sigea desenvolupa una antropologia igualitaria entre homes 1
dones, perqué segons Sigea, tant els homes com les dones estan constituits
antropologicament per una anima i un cos. L’anima i el cos femenins només es

1211 .
Tanmateix,

distingeixen dels masculins perqué, segons Sigea, son més fragils.
aquesta fragilitat no és pas un impediment perque les dones puguin arribar al costat de
Déu i gaudir de la vida felig.

En tercer lloc, segons Luisa Sigea, les dones, com els homes, poden ser filosofes, és
a dir, persones instruides, sabies i capaces d’assolir diferents coneixements a través de
la reflexio; en aquest cas, coneixements filosofics gracies als quals també poden exercir
de guies de les altres dones.'*'?

En darrer lloc, Luisa Sigea argumenta que les dones, com els homes, també poden
assolir i gaudir dels tres béns propis de la politica: el poder, I’honor i la gloria, i també
ser sobiranes i governar. Un exemple d’aquesta darrera afirmacio és el cas de la reina

121
1,121

Caterina de Portuga al servei de la qual estigué la propia Sigea. De fet, al llarg del

Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea fa referéncia a aquesta sobirana de manera

. 1214
indirecta.

121! Vegeu L. Sigea, op. cit., pp. 465 i 508.

1212 1hidem, p. 432.

1213 En aquest cas, Luisa Sigea no estaria fent referéncia a la infanta Maria, perqué aquesta infanta mai no
va governar.

1214 T uisa Sigea, per exemple, diu: «Em refereixo a la meva propia princesa, respecte a la qual només
m’atreveixo a afirmar amb certesa el mateix que digué Isocrates referint-se a Evagoras [...].» (Op. cit., p.
379).
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Tots aquests arguments ens podrien portar a pensar que el pensament filosofic de
Luisa Sigea és un pensament paritari, igualitarista i, fins i tot, en certa manera,
“feminista”. Tanmateix, no és aixi, perqué si bé Luisa Sigea argumenta a favor d’una
politica, una antropologia, una epistemologia i una ética en certa manera igualitaria
entre homes i dones, en realitat, no ho fa des d’una oOptica feminista; és a dir, no lluita a
favor de I’igualitarisme social entre homes i dones, ni tampoc en relacié a I’emancipacio
femenina. La rad d’aixo és que la base teodrica i conceptual sobre la qual Luisa Sigea
recolza i justifica totes les seves reflexions és una base clarament patriarcal; és a dir, una
base constituida per reflexions desenvolupades i aportades per pensadors poc defensors
de les dones en la majoria de casos, juntament amb arguments propis de la religio
cristiana. Alguns d’aquests pensadors son: Platd, Séneca, Plutarc, Cicerd, Tertul-lia,
Jeroni d’Estrido, Agusti d’Hipona, Ambros de Mila, Bernat de Claravall, etc., tots ells
ferms defensors del pensament patriarcal que era el paradigma dominant en els
contextos en qué visqueren i en qué desenvoluparen les seves reflexions.

En tots aquests contextos, i fins i tot ara en I’actualitat, s’entén per patriarcat aquella
forma d’organitzacié politica, econdomica, religiosa i social «iniciada fa milers d’anys —
com un buf en la historia— en temps agrafs»,'*'> que, basant-se en la idea de I’autoritat i

1216 .
en relacio a les dones en tots

del lideratge de 1’home, li atribueix superioritat i poder
els aspectes de la vida —també del marit respecte a 1’esposa, del pare respecte a la mare,
els fills i les filles, i de la linia de descendéncia paterna respecte a la materna— donant
lloc a un sistema simbolic que ha estat transmés i perpetuat al llarg dels temps a través
dels mites, les religions, els costums, etc.!?!

Mostrant-se com 1inica estructura de pensament possible, el patriarcat també ha
establert una série de normes en detriment de les dones. Per exemple —com hem vist—,
les ha classificat d’acord amb el seu estatus civil; ha insistit en la necessitat que sempre
estiguin sotmeses a 1’autoritat masculina oferint com a argument la seva fragilitat i la
tendéncia irrefrenable que tenen a deixar-se emportar pels vicis; espera d’elles
Unicament que siguin unes dignes esposes i unes bones mares; insisteix en queé
romanguin i es preocupin de la llar familiar, etc. Per mitja d’aquest sistema organitzatiu,

doncs, els homes s’han apropiat, entre moltes altres coses, de la sexualitat i de la

reproducci6 de les dones.

1213w/ Sau, Patriarcado, p. 1 [La traduccio és nostra.

1216 yegeu la definicié que déna Victoria Sau del concepte «poder» (pp. 240-247) en el seu Diccionario
ideoldgico feminista, vol. 1.

1217 yiegeu D. Reguant, Explicacion abreviada del patriarcado, pp. 1-4.
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Les bases del patriarcat no estan escrites, perd prevalen «en la memoria del col-lectiu
universal»,"*'® ja que aquest sistema misogin es troba tant a Occident com a Orient, des
del passat i encara en el present. El fet que no disposem d’un document escrit que
contingui les bases i les caracteristiques d’aquest sistema dificulta que pugui ésser
estudiat, analitzat, revisat i, en certa manera, modificat. Aixi com també provoca que
moltes de les dones no en siguin conscients i el segueixin de manera passiva i sense
revelar-s’hi en contra.

L’antitesi del patriarcat és el feminisme, un moviment social i politic, iniciat
formalment a finals del segle XVIIL'*" I’objectiu del qual és canviar el paradigma
dominant mitjancant alternatives que permetin el desenvolupament i la llibertat
humanes, és a dir, tant de les dones com dels homes. Es tracta que, tant les dones com
els homes, prenguin consciéncia d’aquesta situacid de desigualtat, d’opressido i
d’explotacié a queé les dones han estat sotmeses des de temps remots, i a partir d’aqui,
que treballin conjuntament per canviar-la. Aquest canvi ja fa temps que s’ha iniciat, a
partir d’una revolucio lenta, progressiva i no violenta.'**’

Tornant al Didleg de dues donzelles, si analitzem els arguments aportats per Luisa
Sigea “aparentment” a favor de les dones, tenint en compte les caracteristiques de la
concepcid patriarcal, ens adonem que es tracta d’arguments que no fan res més que
donar suport a una série de tesis basiques que constitueixen i fonamenten tota concepcio
patriarcal.

Primerament, Luisa Sigea classifica les dones a partir del seu estatus civil; és a dir,
com a donzelles, donzelles consagrades a Déu, esposes, vidues i prostitutes, obviant la
categoria de soltera. Aquesta classificaci6 esta fonamentada en dues tesis clarament
patriarcals. La primera és la que considera que la fita vital de totes les dones és el
matrimoni. I, la segona és la que defensa que les dones sempre han d’estar sotmeses al
control masculi, ja sigui del pare, del germa, del marit, del cunyat, etc. D’acord amb
aquestes dues tesis defensades i transmeses al llarg de la historia des de temps remots,
només si una dona esta casada o bé consagra la seva vida a Déu —¢s a dir, sotmesa a una

autoritat “masculina”— és una dona “com cal” —¢€s a dir, virtuosa—, i per tant, una dona

1218 D Reguant, op. cit., p. 1 [La traduccié és nostra].

1219 Victoria Sau explica que el moviment feminista s’inicia formalment a finals del segle XVIII, pels
volts de la Revolucioé Francesa, sense adoptar pero, encara, aquesta denominaci6. No fou fins I’any 1890,
a Anglaterra, que aquest moviment comenga a ser conegut com a “moviment feminista”, quan J.R. Evans
substitui el terme anglés «womanism» pel terme francés «feminisme». A Espanya, aquest terme apareix
citat per primera vegada I’any 1899, a 1’obra Feminismo, d’Adolfo Posada (1860-1944). Vegeu la
definici6 del terme «feminisme» en el Diccionario ideoldgico feminista, vol. 1, pp. 121-131.

1220 yegeu D. Reguant, op. cit., p. 2.
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“reconeguda” i “respectada” dintre de la societat —tot i que no pas de la mateixa manera
que els homes. La resta de dones, és a dir, les dones que no s6n ni seran esposes 0
monges, i que no estan sotmeses al control de cap home s6n dones que no son virtuoses,
sind prostitutes.'**' Aquestes dones, a més, son un mal exemple per la resta de dones.

La tesi d’acord amb la qual les dones sempre han d’estar subordinades i sotmeses a
un home, al seu torn, es basa en una altra tesi patriarcal segons la qual el sexe femeni és
fragil.'"”* Com hem vist, la propia Sigea també fa referéncia a aquesta tesi, i s’hi
refereix amb els mateixos termes. Aquesta fragilitat femenina també 1i serveix per
justificar que les dones no poden viure soles. Tal com ella mateixa diu «nosaltres com
que no hi podem viure [en llocs absolutament retirats i solitaris] a causa de la fragilitat
del nostre sexe i dels costums de la nostra patria, ens retirarem als llocs sants i en els
convents reservats a les donzelles consagradesy».'*”® L’expressié «els costums de la
nostra patria» emprada per Sigea fa referéncia, precisament, a aquesta concepcio
tradicional, acceptada i dominant al llarg dels segles, d’acord amb la qual les dones
sempre han d’estar sota la tutela d’algun home, ja sigui el pare, un germa, un oncle, el
marit, o altres familiars masculins, perqué les dones son fragils, en el sentit que no
saben guiar les seves propies vides perque es deixen emportar per tots els béns, els vicis
i les temptacions propies d’aquest segle. Per aixd no poden viure soles i continuament
necessiten el control i el guiatge d’un home. Quant a ’expressio «els llocs santsy», Sigea
es refereix a indrets on les dones podran tenir el minim contacte amb les coses propies
d’aquest segle; llocs com per exemple els convents, en el cas de les donzelles que han
consagrat les seves vides a Déu, o bé la propia llar, perqué a casa les dones estan
acompanyades del seu espos o d’altres familiars masculins.

A més, segons Luisa Sigea, les dones no només son fragils sind que es caracteritzen
per posseir i donar mostres d’una série de vicis propiament femenins. Entre aquests
vicis destaquen especialment els vicis de la loquacitat, la vanagloria, ’ociositat, la
curiositat, la calimnia i ’enveja, entre molts altres. Segons Sigea, i d’acord amb la
tradicio patriarcal, aquests vicis fan que les dones deixin de banda les virtuts que en

realitat han de posseir si volen trobar un marit digne i conservar-lo, i, en el cas de les

121 yegeu la classificacié social de les dones explicada en I’apartat 7.3.1. Classificacié social de les
dones.

1222 1 nisa Sigea fa servir 1’expressié «sexe femeni», nosaltres 1’hem mantinguda entenent-la com a
«genere femeni».

1233 . Sigea, op. cit., pp. 465 i 508. Luisa Sigea recolza aquesta tesi d’acord amb la qual les dones son
fragils en les reflexions de Jeroni d’Estrido, perqué aquest pensador cristia també concep que el sexe
femeni és fragil. Com a exemple d’aquesta fragilitat, Jeroni d’Estrid6 cita el cas de Fabiola, tot i que
aquesta dona compta amb altres virtuts per superar-la. Vegeu L. Sigea, op. cit., p. 465.
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donzelles consagrades a Déu, per poder tenir i mantenir Déu com a espos. També son
els causants que les dones estiguin continuament cometent faltes i pecats. Recordem
que, segons Luisa Sigea, totes les dones han de posseir i donar mostres de moderacio,
silenci, castedat, pudicicia, caritat i harmonia. Gracies a aquestes virtuts, les dones
trobaran un bon espos i podran conservar ’amor d’aquest; alhora, també evitaran ser
titllades de prostitutes.

Aquest darrer grup d’arguments, doncs, és el que ens permet inferir i justificar que el
pensament filosofic de Luisa Sigea, malgrat haver estat desenvolupat per una dona
filosofa i estar expressat a través d’una escriptura en femeni, tot apel-lant directament a
les dones a través de dues protagonistes, no es tracta d’un pensament “feminista”. Més
aviat al contrari. Sigea continua concebent les dones com a éssers socialment inferiors
en relacié als homes, el valor i el reconeixement social de les quals depén del seu
estatus civil (fins al punt que considera que si una dona no posseeix les sis virtuts
femenines i és soltera és, simplement, una prostituta). De manera que tots els arguments
aparentment “feministes” d’acord amb els quals les dones, com els homes, poden ser
princeses, filosofes, exercir de guies i de models de les altres dones i arribar al costat de
Déu i gaudir de la vida felic, només poden ser viables si les dones compleixen la

.. Y . 1224 , . . ..
segilient condicid: ser esposes virtuoses; ~~ és a dir, estar sotmeses al control i al domini

masculi i, per tant, renunciar i entregar la seva llibertat i la seva identitat femenina.'??
Luisa Sigea, doncs, no argumenta a favor de la causa feminista, és a dir, a favor de la
igualtat, ’emancipacié femenina, la llibertat, la independéncia, la singularitat, etc., de
les dones. Al contrari. Segons ella, les dones només podran arribar al costat de Déu i
gaudir de la vida feli¢ quan posseeixin les sis virtuts femenines que han de posseir i

siguin esposes. De fet, ja hem vist que fins i tot en el cas de les donzelles que han

1224 No deixa de ser curiés que Luisa Sigea dediqui aquesta obra a la infanta Maria de Portugal, perqué
aquesta infanta, precisament, representa 1’antitesi d’aquesta concepcio antropologia defensada per Sigea.
La infanta Maria no es casa mai, és a dir, fou soltera i tampoc no tingué fills. Tanmateix, Sigea no podia
saber quin seria I’estatus civil d’aquesta infanta, ja que quan escrigué el Dialeg de dues donzelles (1552)
la infanta Maria tenia 31 anys, i encara podia casar-se. De fet, la propia Sigea es casa amb Francisco de
Cuevas quan tenia 30 anys.

1225 Aquesta és la mateixa condicié que havien de complir les dones gregues dels segles VI a.C.-I1I d.C.,
d’acord amb les pensadores pitagoriques. Com ja hem comentat, Teano de Crotona, en les seves epistoles,
recomana a les dones que siguin fidels i obedients cap als seus marits, que no siguin geloses, que acceptin
el fet que els seus marits freqiientin les prostitutes (en el seu cas les heteres), que vesteixin decorosament,
sense provocar, i que es preocupin sobretot de artes, tractats i obres de les pitagoriques Fintis, Melissa i
Perictione. Tanmateix, a diferéncia de Sigea, aquestes pensadores pitagoriques consideren que les dones
no poden ser governants, és a dir, no poden formar part de I’ambit public de la polis, perque aquest era un
espai reservat Gnicament als homes. De fet, segons Robert Flaceliére, Atenes, fins i tot en el segle de
Péricles, fou «un club d’homes, un ambient masculi, tancat i prohibit a I’altre sexemantenir 1’ordre i
I’harmonia en 1’oikos. Aquests mateixos consells també es troben presents en les c.» (R. Flaceliere, La
vida cotidiana en Grecia en el siglo de Péricles, p. 140 [La traduccio és nostra)).
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decidit consagrar la seva vida a Déu, si no donen mostres d’aquestes virtuts i
procedeixen com els pertoca, seran rebutjades pel propi Déu per mitja d’aquestes dures
paraules: «No us conecy.'**®

A partir de tots aquests arguments i de totes aquestes reflexions basades en el cas de
Luisa Sigea no podem establir, doncs, una connexio directa entre el fet de ser una dona
filosofa i el fet de desenvolupar un pensament filosofic feminista.'”” D’altra banda
pero, tampoc no podem inferir que un pensament filosofic pel fet d’haver estat elaborat
per una filosofa s’ha de considerar com una filosofia de segon ordre, perque, en el cas
de Luisa Sigea, aquesta pensadora ha estat capag d’argumentar i de justificar tots els

arguments aportats, donant lloc, d’aquesta manera, a noves reflexions, tant de caracter

politic, com antropologic, epistemologic o &tic.

1261 Sigea, op. cit., p. 421.

1227 E] mateix passa, com hem vist, en relaci6 a les pensadores pitagoriques, les quals també foren capaces
de tractar, no només, qiiestions propies de la doctrina pitagorica, sin6 també d’adaptar les maximes
d’aquesta filosofia a la seva vida quotidiana, malgrat no lluitar, tampoc, a favor de la causa feminista.
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8. FILOSOFIA MORAL

Al llarg del Dialeg de dues donzelles, Luisa Sigea ha reflexionat sobre les
caracteristiques de la vida retirada i de la vida aulica, i s’ha adonat que tant una com
I’altra soén dos camins igual de valids per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la
vida felig, perqué ambdues han estat establertes per Déu i compten amb un seguit de
caracteristiques positives i de diferents recursos per poder assolir aquest objectiu
vital.'*® També ha arribat a la conclusio que segons el tipus de persona que és cadascu
li convé més seguir un estil de vida o bé I’altre, perque hi ha persones que compten amb
una anima forta —€s a dir, amb una anima que €s capa¢ de dominar el cos—, mentre que
altres tenen una anima més feble i més dificultats per poder subjugar el cos i les seves
passions. A les primeres, Sigea els aconsella viure una vida retirada, mentre que a les
darreres, els recomana viure 1’estil de vida aulic.!*®

A partir d’aquesta argumentacié, podem inferir que si Luisa Sigea ha reflexionat
sobre qiiestions de caracter politic i també antropologic, ho ha fet amb un objectiu molt
clar: trobar el millor cami per poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢. En
I’obra de Sigea, doncs, la politica i I’antropologia estan subordinades a la moral,'**
perque ’objectiu del Didleg de dues donzelles es un objectiu moral centrat en la recerca
de la felicitat, una felicitat concebuda com el resultat d’arribar al costat de Déu.'*!

Com veurem, la concepcid moral de Luisa Sigea es caracteritza per ser una moral
“eudaimonica”, €és a dir, centrada en la felicitat. Per poder assolir aquesta felicitat €s
necessari que hom tingui domini de si mateix i que la seva anima estigui tranquil-la,
perque, segons Sigea, nomeés si ’home té un autodomini i un autocontrol de si mateix,

1232

és a dir, si sap dominar i véncer els seus vicis interns i els seus vicis externs, ~~ i la seva

anima esta tranquil-la, podra arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig.'”* L’ética

1228 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 485.

1229 Tbidem, p. 484.

1230 Recordem que, al llarg d’aquest treball, utilitzem els termes «etica» 1 «moral» com a sinonims,
d’acord amb els arguments desenvolupats per Josep Ferrater Mora en el seu Diccionario de filosofia.
Vegeu J. Ferrater Mora, op. cit., “ética” (vol. II, pp. 1141-1149), i “moral” (vol. 111, pp. 2460-2462).

121 Tal com diu Luisa Sigea: «Déu és la meta, i els qui es dirigeixen cap a Ell viuran feligos, perqué
viure, en efecte, no és res més que fer cami cap a Déu.» (Op. cit., p. 452); i també «Déu és el guia i la
meta de la vida feli¢.» (Ibidem, p. 492).

1232 yegeu la nota a peu de pagina n® 487, on fem referéncia a la concepcié de Sigea sobre els vicis
externs i els vicis interns.

123 Ta] com diu Luisa Sigea: «D’aqui es conclou que de cap manera no es pot anomenar aquesta vida [la
vida terrenal] com a vida tranquil-la, és a dir, com a vida felig, ja que esta subjecta a moltissimes miseries.
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de Luisa Sigea és, doncs, una ética teleologica, “eudaimonica”, material i heteronoma;
és teleologica i “eudaimonica” perque esta centrada en la recerca d’un objectiu concret:
la felicitat; és material, és a dir, de continguts, perqué explica qué s’ha de fer, queé no
s’ha de fer i quin és el cami necessari que cal seguir per aconseguir un determinat fi; i,
en darrer lloc, es tracta d’una ética heteronoma, perqué consisteix en una €tica que no
parteix d’un mateix ni de les reflexions individuals de cadascu sin6 que es basa en les
regles i normes imposades per una autoritat exterior (en aquest cas, Déu, a través dels

preceptes divins).

8.1. CONCEPCIO DE LA FELICITAT

Hem caracteritzat la concepcié moral de Luisa Sigea com una ética teleologica i
“eudaimonica”, és a dir, centrada en la recerca de la felicitat, perqué aquesta pensadora
considera —com Aristotil, els estoics, els epicuris, els escéptics, i molts altres filosofs
dintre de la historia del pensament— que el fi Gltim de la vida és la felicitat.

Segons Sigea, I’inica i auténtica felicitat consisteix a estimar Déu i a ésser estimat
per Ell, perqué ja hem dit que Déu és «I’autor, [...] el guia i la meta de la vida felign.'**
Es a dir, hom només és feli¢ quan es troba al costat de Déu. Recordem que els homes i
les dones poden arribar al costat de Déu i gaudir de la vida feli¢ en aquesta vida terrenal
i temporal a través de la vida retirada o bé de la vida aulica, havent vengut, préviament,
els vicis interns i els vicis externs.

Aquesta concepci6 de la felicitat, com podem veure, no esta subordinada als béns
materials, mutables, finits, materials i terrenals relacionats amb el plaer fisic, perque
totes aquestes coses, com diu Sigea, «tan sols sén mis€ria, preocupacions vanes i res
més».'>*> Ben al contrari, esta relacionada amb els béns espirituals, eterns, superiors i
atemporals; és a dir, amb Déu. En paraules de Sigea, «mentre que els altres han de
servir Déu, voldria que nosaltres estiguéssim unides a Ell; mentre els altres han de

creure en Déu, nosaltres hem de conéixer-lo, respectar-lo, estimar-lo, apreciar-lo,

Ni tampoc no es pot anomenar feli¢ el qui es delecta amb els plaers carnals, perque o bé li agraden els
efectes 1 tem perdre’ls si sén bons, o bé, els odia i en vol la pérdua si sén dolents; pero tant en un cas com
en l’altre, sempre haura de patir miséries. De manera que només és feli¢c aquell qui gaudeix de la
tranquil-litat de I’anima.» (Op. cit., p. 448).

1234 Ibidem, pp. 506 i 492.

1235 Tbidem, p. 479.
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comprendre’l i gaudir-lo; també hem de ser els seus testimonis, i amb els deixebles del
Senyor, desitjar-lo com a unic bé».'*® A partir d’aquests arguments, doncs, podem
inferir que a I’hora de definir qué és la felicitat, Luisa Sigea es basa en una moral
clarament cristiana.

En I’obra La imitacié de Crist, de Tomas de Kempis, s’hi troben presents una série
de reflexions molt similars: «Feli¢ I’anima que escolta el Senyor que li parla al seu
dedins, i rep de la seva boca la paraula de consol! Felices les orelles que senten els
murmuris divins i sén sordes als sorolls del mon! Felices encara les orelles que no
escolten la veu que ressona enfora, sind la veritat que ensenya per dins! Feli¢os els ulls
tancats a les coses exteriors i oberts a les interiors! Felicos aquells que penetren les
coses del dedins i que per tal de copsar els misteris celestials s’exerciten en una
preparacio diaria de tot moment! Felicos aquells qui s’esforcen a ocupar-se de Déu i es
desfan de tots els impediments del mon! Considera aquestes coses, anima meva, i tanca
les portes dels teus sentits perqué puguis escoltar alld que el Senyor et diu».'?” Per tant,
continua Tomas de Kempis, «renuncia, doncs, a tot i fes-te plaent i fidel al teu Creador,
a fi de meréixer la veritable felicitaty.'**® Aixi doncs, I’auténtica felicitat, segons aquest
mistic alemany, no €s el resultat d’obtenir les coses d’aquest mén, dels béns terrenals,
sind d’aconseguir els béns espirituals, de Déu.

Recordem que si Luisa Sigea i Tomas de Kempis coincideixen en aquesta concepcid
de la felicitat és perqué ambdos fonamenten les seves reflexions antropologiques i
étiques en la doctrina cristiana, i també perqué volen aconseguir el mateix objectiu:
arribar al costat de Déu. Tanmateix, com hem anat veient al llarg d’aquest treball, Luisa
Sigea i Tomas de Kempis, malgrat partir d’una mateixa base teorica, religiosa i
conceptual, divergeixen en diversos punts: per exemple, en el rebuig absolut del mén
terrenal per part de Tomas de Kempis, o en la concepcidé extremadament negativa que
aquest mistic alemany desenvolupa en relacié al cos, dues concepcions que no es troben
entre les reflexions de Sigea.

L’autentica felicitat, per Sigea, a part de no estar relacionada amb els béns terrenals
ni temporals, tampoc no la proporciona la fortuna, perqué aquesta forca esta

subordinada al pla divi, és a dir, no és una for¢a independent que pot actuar de manera

1236 Ibidem, p. 504.
17T de Kempis, op. cit., 111,1,2-8.
1238 Ibidem, I11,1,14.
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lliure, siné que depén del propi Déu.'** Segons aixo, tot el que aquesta forga assigna i
arrabassa esta d’acord amb el pla divi, i ’home no pot fer res per evitar-ho ni tampoc
per provocar-ho.'**’ Tal com diu Sigea: «Déu és a qui pertany tot el domini del mon
sencer, i és a qui estan sotmeses totes les coses».'**!

En canvi, la felicitat, argumenta Luisa Sigea, si que esta relacionada amb el
coneixement i amb la virtut. Sigea explica que el coneixement, concretament el

. e 1242
coneixement filosofic,

és la clau perqué hom sapiga com és aquest mon i les coses
que el constitueixen, i quin cami ha de seguir per no deixar-se emportar per totes les
temptacions, les passions, els vicis i els mals propis d’aquest segle, ja que aquests mals
terrenals son els causants que hom s’allunyi del costat de Déu i de la vida feli¢. Tal com
diu Sigea: «L’excelsa i divina saviesa consisteix a tenir les coses humanes conegudes a
fons i ben estudiades, ino estranyar-se de res quan s’esdeveneny.'**

La felicitat també esta relacionada amb la virtut, perqué, segons Sigea, si hom és
virtuos, €s a dir, si posseeix i dona mostres d’unes determinades virtuts, significa que ha
pogut vencer els vicis interns i els vicis externs i que, per tant, podra arribar al costat de

1244

Déu i gaudir de la vida feli¢. " En paraules de Sigea: «La virtut és I"inic bé de la vida

i, al contrari, que el vici podria considerar-se com el mal i com a infeli¢ aquella vida en

. L1245
la que hi ha vicisy.

8.1.1. El coneixement

Luisa Sigea no desenvolupa una concepcio epistemologica propiament dita, perque el
seu interés no esta centrat en la recerca dels origens ni dels limits del coneixement; ni en
descobrir o justificar quina és la font principal del saber; ni tampoc en argumentar quin
metode s’ha de seguir. Sigea concep el coneixement com un saber practic, com una guia
perqué els homes i les dones puguin arribar al costat de Déu i gaudir de la vida felig. Es

a dir, subordina el coneixement a la felicitat.

1239 yegeu L. Sigea, op. cit., pp. 389 i 448-449. Vegeu també ’apartat 6.7. La fortuna, el desti, la sort i

I’atzar.

1240 yegeu L. Sigea, op. cit., p. 491.

1241 Tbidem, p. 452.

1242 Recordem que Luisa Sigea concep ’auténtic coneixement com aquell saber que esta constituit per la

unio6 del coneixement filosofic i de la doctrina cristiana.

283 1, Sigea, op. cit., p. 457.

ii:: Luisa Sigea diu: «Una vida sense virtut no pot ser de cap manera una vida feli¢.» (Ibidem, p. 441).
Ibidem.
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Sigea, doncs, no fa referéncia a un saber contemplatiu, desinteressat, sense finalitat
utilitaria, és a dir, a I’episteme, sind que opta per la recerca de la phronesis, aquell saber
que té per objecte coneixer que és bo 1 que és dolent per a I’ésser huma i que I’ajudara a
saber actuar correctament per tal de poder arribar al costat de Déu i gaudir de la vida
felig.

A priori, aquesta concepci6 epistemologica de Luisa Sigea, d’acord amb la qual el
coneixement és concebut com a utilitat, podria ésser comparada amb la concepcid
epistemologica propia de I’Edat Moderna, concretament, amb la de Francis Bacon.
Bacon, en la seva obra Novum Organum, argumenta que conéixer t€ una finalitat
practica: dominar la naturalesa.'”*® En el cas de Luisa Sigea, pero, la finalitat practica
que es busca assolir a partir del coneixement és dominar-se a un mateix per, d’aquesta
manera, poder véncer els vicis interns i externs i arribar al costat de Déu. Tal com diu
Sigea: «Els qui tenen el gust dels plaers d’aquest mén terrenal son els que no coneixen
les promeses celestials; els qui s’enreden en totes les coses de la nostra vida breu son els
que no coneixen la vida eterna; els qui son esclaus dels vicis son els que no esperen que
la virtut tingui una recompensa futura. Perd nosaltres, que confessem amb la fe més
pura que ’home s’ha de mostrar davant del tribunal de Crist perque cadascu rebi el que
es mereix d’acord amb les seves obres, siguin bones o siguin dolentes, hem d’alliberar-
nos de les concupiscéncies. Tal com digué I’Apostol: “Els qui séon de Crist han
crucificat la seva carn amb els seus vicis i amb les seves concupiscéncies™».'**’

Tot i que Sigea pugui coincidir amb Bacon en relacié a una concepcié més practica
que no pas contemplativa del saber, discrepa d’aquest filosof i de la majoria de
pensadors moderns, perqué no considera que I’epistemologia sigui la branca de la
filosofia més rellevant. Per Sigea la principal disciplina filosofica respecte a la qual cal
reflexionar és 1’ética, tal com podem veure a partir de la tematica que desenvolupa i de

I’objectiu que pretén assolir al llarg del Didleg de dues donzelles.'***

1246 Prancis Bacon diu: «L’home, ministre i intérpret de la naturalesa, només pot fer i entendre en la
mesura que hagi pogut penetrar 1’ordre de la naturalesa amb 1’observacio i la reflexié. Més, no en sap ni
pot.» (Novum Organum, 11, p. 79). Es a dir, segons Bacon, per poder dominar la naturalesa és necessari,
previament, obeir-la i saber-la llegir. Vegeu també ibidem, ILIV-V, pp. 184-188.

2471, Sigea, op. cit., p. 490.

1248 En canvi, la majoria de filosofs moderns centraren les seves reflexions filosofiques en qiiestions de
caracter epistemologic, donant lloc a nombroses innovacions dintre d’aquest ambit filosofic. Entre
aquestes innovacions, a part de les reflexions de Francis Bacon, destaquen el desenvolupament de la
teoria racionalista per part de René Descartes, Gottfried Leibniz i Baruch Spinoza; i de la teoria empirista
per part de John Locke, George Berkeley i David Hume. Cal tenir en compte, pero, que Luisa Sigea
forma part de la primera meitat del segle XVI, i que es tracta d’una pensadora espanyola que visqué a
cavall d’Espanya i Portugal; mentre que aquests darrers filosofs pertanyen a la segona meitat del segle
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Destaquem, doncs, que la concepcid epistemologica de Luisa Sigea esta més
relacionada amb la concepcid del savi hel-lenistic —sobretot estoic—, que no pas amb la
concepcid dels “tedlegs” de I’Edat Mitjana o dels “cientifics” moderns, perque esta
centrada en la recerca d’un coneixement practic, a 1’estil dels filosofs hel-lenistes que
feren de la seva filosofia un estil de vida.

La concepcid epistemologica de Luisa Sigea també es caracteritza per estar
constituida per la combinacié d’arguments i tesis cristianes i paganes. Com ¢és habitual,
Sigea entén per “paganes” les reflexions que procedeixen dels filosofs que no son

. , . 1249 Qx 1250 i 1251 .
cristians, és a dir, pensadors com Platd, Séneca, Plini el Vell, Marc Fabi

1252 1253

Quintil-lia, Plutarc, etc., perqué quan parla d’Agusti d’Hipona, de Bernat de
Claravall o de Jeroni d’Estridéo no els qualifica mai de pagans, tot i ésser filosofs.
Segons Sigea, moltes de les teories i les reflexions desenvolupades per aquests filosofs
pagans coincideixen amb les teories i les reflexions dels filosofs cristians, i per aixo els
qualifica, a ells i a les seves reflexions, de divins: per exemple, parla dels «divins
preceptes»'*** i del «divi Platoy.'”>> En paraules de la propia Sigea: «Ara no em vinguis
a objectar que aquests consells provenen de filosofs pagans que només desitjaven les
lloances dels homes i que esperaven obtenir-les amb I’esplendor de les seves virtuts,
perqué a continuacid et mostraré, precisament, quants dels nostres seguidors de Crist
pensaren de la mateixa manera»;'>>® o també: «De manera que la vida feli¢ o la felicitat
consisteixen en el que hem d