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Fig. 4. Grupo de catdlicos invitando a la conversién a judios, pecadores y herejes
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Fig. 2. Detalle de la torre central de La
fuente de la Gracia, con la representacion
escultérica de Moisés entre dos profetas

«SICUESE LA CONTEMPLACION Y ORACION»:
ALONSO DE CARTAGENA Y EL PROGRAMA
ICONOGRAFICO DE LA FUENTEDELA GRACIA

MANUEL PARADA LOPEZ DE CORSELAS

Consejo Superior de Investigaciones Cientificas

JESUS R. FOLGADO GARCIA

Universidad Eclesidstica San Damaso

La tabla de la Fuente de la Gracia sigue planteando grandes incdgnitas en torno a su concepcion intes
lectual y a las circunstancias de su encargo y de su llegada a Castilla. Aqui nos centraremos exclusi-
vamente en la interpretacion de su programa iconogrifico y en la identificacion de las fuentes escritas
en las que se basa', cuyo conocimiento resulta fundamental para profundizar en los intereses que
motivaron la creacion del cuadro.

Desde los primeros estudios de esta obra se ha destacado su relacién con el problema judeoconver
so en la Castilla del siglo xv. Si bien una de las aportaciones seminales sobre el cuadro es el conocido
articulo de Madrazo de 1875% no menos importante es el trabajo de Tormo publicado en 1906 y 1907°.
A la hora de interpretar al personaje judio vestido de verde, situado de rodillas junto al archisynagogos
y que sostiene el rollo de la Tord, el estudioso comenta: «El personaje principal entre los judios de la
Sinagoga [...] cae rendido adorando de rodillas el misterio eucaristico, con escindalo de los suyos
[...]. Serd recuerdo o testimonio de alguna conversién, o hard referencia, vaga, en simbolo, a las
varias que ocurrieron por aquel entonces en nuestra patria»®. El propio Tormo se responde a si mismo

de este modo:

Entre otros muchos sapientisimos y doctos rabinos, basta recordar al obispo de Cartagena y de
Burgos D. Pablo de Santa Maria, mecenas de las artes castellanas, en la sinagoga antes Selemoh
Ha Levi. Conversos fueron también sus hijos, los Cartagenas, crecidos en las aljamas, que ocupa-
ron también varias sillas episcopales. Cuando el viaje de Jan van Eyck por Espaia era ya D. Pablo
obispo de Burgos, su patria, habia estado encargado de la educacién de Juan IT (joven de 24 afios
a la sazén) y habia sido elevado a la alta dignidad secular de canciller de Castilla; si como maestro
habia escrito las poéticas Edades trovadas, como polemista catélico habia publicado el Scrutinium
scripturarum razonando sapientisimamente la verdad cristiana contra la ceguedad de sus antiguos

correligionarios®.

Este comentario, casi anecddtico, merecia una inmersion en el contexto cultural aludido para tratar
de establecer relaciones entre los Santa Maria —o Cartagena— y la obra de Jan van Eyck. Reciente-
mente, Luc Dequeker ha replanteado este vinculo, al considerar que el Scrutinium scripturarum y las

Additiones ad postillam magistri Nicolai de Lyra de Pablo de Santa Maria estarian detrds del programa

iconogriéfico del Poliptico del Cordero Mistico de Van Eyck (1432; Gante, iglesia de San Bavén), que,

segtn dicho autor, habria sido sufragado en origen por la «nacién espafiola» de mercaderes en Brujas®.

Por otro lado, opina que Alonso de Cartagena —hijo de Pablo de Santa Maria— es el obispo repre-
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sentado en la Fuente de la Gracia, y vincula su Defensorium unitatis Christianae a la misma corriente de pensa-
miento proconverso cuyo origen estd en san Pablo. No obstante, Dequeker no llega a establecer una relacién
directa con nuestro cuadro, que considera antisemita en comparacién con el Poliptico del Cordero Mistico’.

Por su parte, Felipe Pereda ha propuesto que la Fuente de la Gracia estd influenciada por diversos
comentarios a los escritos del converso Nicolds de Lira —incluyendo los de Pablo de Santa Maria®—,
por la Summa de Ecclesia de Juan de Torquemada —en lo referente a la «fuente de aguas vivas» y la
filacteria alusiva al Cantar de los Cantares’™— y por el Scrutinium scripturarum de Pablo de Santa Ma-
ria—en lo relativo a la ceguera del pueblo judio y la polémica eucaristica'®—, sin entrar a considerar
las obras de Alonso de Cartagena. De su andlisis concluye que el cuadro «fue pintado para responder
a un encargo castellano»'', como por otro lado habian sugerido autores de finales del siglo x1x como
Ludwig Kaemmerer basindose en el cardcter dogmdtico de la pintura y la complejidad de su progra-
ma iconogrifico'®. Desde el inicio de su trabajo, Pereda plantea que la Fuente de la Gracia es un ejem.
plo de exégesis visual, expresada a través de un discurso que contrapone la vision espiritual cristiana
a la lectura literal —o lectura «carnal»— judia. Pero la contribucién més notable de dicho investiga-
dor consiste en demostrar que la pintura, pese a su cardcter polemista, no serfa un alegato antisemita,
sino que preludiaria e invitaria a la conversidn pacifica y sincera de los judios'.

Los trabajos citados aportan reflexiones de gran valor. No obstante, atn es posible profundizar en
la cuestion a partir de la lectura detenida de los tratados de Alonso de Cartagena.

Alonso Garcia de Santa Maria, hijo de Pablo de Santa Maria, conocido como Alonso de Carta-
gena (1385-1456), se convirti6 al cristianismo junto con su padre y hermanos en 1390™. Dedn de
Santiago de Compostela (1415) y de Segovia (1418), miembro del Consejo Real de Castilla desde
1421, fue embajador de Juan II ante la corte portuguesa en 1421-26 para negociar un tratado estable
de paz entre ambas potencias. A su regreso formé parte de la corte de Juan II, quien le incluyé en la
delegacion castellana enviada al Concilio de Basilea de 1434 a 1439. Durante dicho sinodo, Carta-
gena visit6 la corte papal de Eugenio I'V en Florencia en 1435, momento en que se le nombré obispo
de Burgos en sustitucion de su padre. Asimismo, en 1439 visitd la corte imperial de Alberto II para
buscar su apoyo en el Concilio, en aras de mantener la unidad de la Iglesia frente a la herejia husita y
a quienes deseaban deponer al papa Eugenio I'V. Tras su regreso a Castilla —atravesando Flandes—
dedicaria sus mayores esfuerzos al gobierno de la didcesis de Burgos, en cuya catedral promueve las
obras de su capilla funeraria (1440-42) y las flechas caladas de la fachada oeste (a partir de 1442).

Cartagena fue uno de los autores mds influyentes e internacionales del siglo xv hispanico. Escribié
obras juridicas, filoséfico-morales ¢ histéricas. Fue protagonista de la introduccién de los studia huma-
nitatis en Castilla, tedlogo relevante vinculado a la devotio moderna europea, fiel colaborador de la Co-

rona castellana y defensor de los conversos como integrantes de pleno derecho de la cristiandad.

El Defensorium unitatis Christianae

Una de las obras mas conocidas de Alonso de Cartagena, el Defensorium unitatis Christianae o Defen-
sorium_fidei, se escribe en 1449 en respuesta a la Sentencia-estatuto antijudia y anticonversa de Pedro
Sarmiento'. El Defensorium, dedicado a Juan IT de Castilla, es resultado de la participacion de Car-
tagena en el Concilio de Basilea —como vimos, desde 1434 hasta 1439— sobre el cual habia escrito
al menos otro tratado que solo se conserva parcialmente'. En efecto, el Defensorium recoge el sentir del
Concilio, manifestado en la bula de proteccién a los judios de Castilla y Ledn que el recién nombra-

do obispo de Burgos obtuvo de Eugenio I'V en 1436, y que comienza:
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La sacrosanta Iglesia, en nombre de Jesucristo, consiente que los judios establecidos en diferentes partes
del mundo persistan en su insensibilidad y su ceguera, aun cuando ignoran las palabras de los profetas
y los arcanos de las Sagradas Escrituras, pese a conocerlas; sin embargo, como solicitan nuestra protec-
cién y nuestro favor en su critica situacion, nosotros no nos proponemos denegarles ni la benevolencia
ni la clemencia de la piedad cristiana, de manera que, cuando se vean atraidos por la piedad reconozcan

sus errores ¢ iluminados por la suprema Gracia, finalmente avancen hacia la verdadera luz que es Cristo".

El programa iconografico de la Fuente de la Gracia debe mucho a las ideas que refleja el Defensorium, lo
cual nos proponemos mostrar a continuacién. El asunto central del Defensorium es la unidad de la
cristiandad, basada en la igualdad entre los «cristianos viejos» y los conversos. El tratado argumenta
que reconocer diferencias en el seno de la Iglesia —considerando que hay cristianos de primera y de
segunda— significa atentar contra su unidad espiritual y, en consecuencia, es herejia. Su principal
tesis sostiene que los judios estin mds proximos al mensaje cristiano que los paganos; por tanto, si no
se discrimina a un descendiente de idélatras, :por qué hacerlo con uno del pueblo adorador de Jehova,
Dios mismo?

Para alcanzar sus objetivos, Cartagena defiende la validez y actualidad del Antiguo Testamento.
La Fuente de la Gracia expresa este mismo mensaje a través de la torre gética sobre el trono de Dios
Padre (fig. 1). El sitial estd decorado con la representacion escultérica del Tetramorfos —referencia a
la visién apocaliptica del trono—, mientras que en la torre se colocan dieciocho figuras distribuidas
en cuatro niveles (4 + 6 + § + 3). El detalle mds interesante lo constituye la figura central del dltimo
nivel, semioculta por un pindculo, con dos pequetios cuernos en la cabeza y que sostiene las tablas de
la Ley y un biculo: Moisés (fig. 2). El resto no estin individualizadas, aunque poseen elementos —
como barbas, bonetes, amplias vestiduras talares— y actitudes —realizan gestos retdricos o conversan
entre si— que permiten identificarlas con los profetas. Dieciocho es de hecho el nimero completo de
profetas, incluyendo a Moisés. No se entiende, por tanto, el mensaje evangélico sin la doctrina que se
ensefia en la Ley de Moisés y que profesa el pueblo judio.

Ahora bien, si tenemos en cuenta obras como los Desposorios de la Virgen (h. 1420-30) de Robert
Campin (Madrid, Prado), en la que la arquitectura romdnica alude al Antiguo Testamento (la Ley)
y la gética al Nuevo Testamento (la Gracia), :c6mo resolver la aparente contradiccion entre la torre
gotica de la Fuente de la Gracia y la vieja Ley de Moisés y de los demds profetas esculpidos en el edificio?
Debemos subrayar la innovacidén que supone esta torre, no solo debido a su planta con entrantes y
salientes, sus contrafuertes en esquina y sus motivos decorativos radiantes y flamigeros, sino funda-
mentalmente a la solucién de la flecha, concebida en origen con traceria calada con tetralébulos y
vejigas, seglin se aprecia en la reflectografia infrarroja de la obra (fig. 3). La traceria calada también
se emplea en la flecha del taberndculo de la parte inferior del cuadro. Estas soluciones son similares a
las de la obra promovida por Alonso de Cartagena en las torres de la catedral de Burgos en 1442y
que se basan en la experiencia del prelado en Basilea y Alemania (fig. 4)'. El Defensorium aporta la

clave interpretativa de esta nueva arquitectura unida a la antigua Ley:

[Moisés y Aarén] son santos y perfectos, y mds discipulos del Evangelio que dela Ley. [...] hicieron
con anterioridad lo que después enseid el Evangelio. Moisés ama a los enemigos y ruega por los per-
seguidores. [...] Al Viejo Testamento yo no lo llamo la Ley, entendida esta espiritualmente; sin
embargo, el Viejo Testamento es la Ley para aquellos que la conciben carnalmente, para ellos es
vieja y estd envejecida porque no puede mantener sus fuerzas; para nosotros, en cambio, que la confe-

samos espiritualmente, siempre es nueva. Y lo es también para nosotros uno y otro Testamento, no
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EN PAGINA ANTERIOR:
Fig. 1. Torre central
de La fuente de la Gracia

Fig. 3. Detalle de la
reflectografia de La fuente
de la Gracia, en el que se
aprecian las tracerfas
caladas originales en

el interior y exterior de
la flecha central

Fig. 3bis. Torres de
la catedral de Burgos

por la antigiiedad del tiempo, sino por la novedad del mensaje. Por eso dice Juan «un mandato nuevo

os doy, que os améis los unos a los otros», porque conocia en la Ley el mandato de amor confiado™.

Este pasaje ofrece una de las claves centrales del Defensorium y de la Fuente de la Gracia: 1a contraposicién
entre lectura «carnal» —en el sentido de material, literal— y lectura «espiritual». Por otro lado, €l
mensaje «ama a los enemigos y ruega por los perseguidores» no podria ser de mayor actualidad tenien.
do en cuenta las polémicas en torno al Concilio de Basilea y a los conversos, que se reflejan, asimismo,
en los grupos de la parte inferior del cuadro. En la Europa cristiana del siglo xv se anhelaba el fin de
la Sinagoga. Para ello se barajaban tres opciones: el exterminio, la conversion forzosa y la conversién
voluntaria. La primera opcidn no era deseada por las autoridades, debido —entre otras razones— a
los graves disturbios e inseguridad que ocasionaba, como en ¢l caso de los altercados que se extendie-
ron en 1391 por toda la Peninsula y en 1449 por Toledo. Cartagena solo concibe las otras dos y de-
fiende —por experiencia propia— la conversién voluntaria, sincera y pacifica, pues la forzosa estaba

abocada a la reincidencia en pricticas judaizantes. La actitud de la cristiandad debia ser, por tanto de

mansedumbre del pueblo de la Ley dentro de una misma Iglesia [ ...] hay que abandonar la vio-
lencia [...] introducir la mansedumbre [...] que hace a los reyes agradables a los ojos de Dios
segtin el profeta: «Acuérdate, Sefior, de David y de su gran bondad»; no dijo de su fortaleza, a
pesar de que David era fuertisimo. Y en otro lugar dijo: «No se salvard el rey por su mucha fuerza,

ni el gigante por la cantidad de su robustez»®.

Una mansedumbre de los principes cristianos que a continuacién Cartagena contrapone a «las ovejas

perdidas de la casa de Israel», que deben colocarse bajo un tnico pastor, puesto que Dios «no decidid
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reinar sobre dos pueblos, o formar dos rebafios, sino reunir en un solo pueblo y en un solo redil a los
pueblos dispersos y a las ovejas por diversos caminos extraviadas, por eso rogé al Padre, diciendo:
‘para que sean uno como nosotros somos uno’»*'. De la misma manera, los cristianos de la Fuente de
la Gracia se muestran tranquilos, en contemplacién y oracién, rogando por ese nuevo orden Gnico;
mientras que el papa, consciente asimismo de que toda la humanidad ha de ser juzgada por Dios,
invita con un gesto amable dirigido al grupo de judios y herejes a su conversién por medio de la
fuente que acoge las aguas de los sacramentos que inician en la fe cristiana: Bautismo, Confirmacién
y Eucaristia, representada en las sagradas formas (fig. ).

No hemos de obviar el cardcter teoldgico que encierra el cuadro. En este sentido, como ya se ha
puesto de relieve”, hemos de sefialar que el autor recoge las controversias husitas que afirmaban que
para recibir la Eucaristia se debia comulgar bajo las dos especies —sub utraque specie, de donde toman
el nombre de «utraquistas»— del pan y del vino, y que fueron condenadas como heréticas; esta fue la
razén por la cual los husitas escogieron el ciliz como su signo identitario. La Iglesia reacciond en
primer lugar condenando como hereje promotor al inglés John Wyclif, y a su discipulo Jan Hus, en
el Concilio de Constanza (1415)*. A pesar de ello, sus seguidores provocaron multitud de revueltas
en toda Europa; por ello la Iglesia reacciondé en el Concilio de Florencia (1439)*. El sinodo florenti-
no decreté que la Eucaristia se recibe vdlidamente solo bajo la especie del pan —como recoge la

Fuente de la Gracia y ya se habia afirmado anteriormente— de la siguiente manera:

La forma de este sacramento son las palabras con que el Salvador consagré este sacramento, pues
el sacerdote consagra este sacramento hablando en persona de Cristo. Porque en virtud de las
mismas palabras, se convierten la sustancia del pan en el cuerpo y la sustancia del vino en la sangre
de Cristo; de modo, sin embargo, que todo Cristo se contiene bajo la especie de pan y todo bajo la

especie de vino®.

El Concilio de Florencia establecié como doctrina que son «siete los sacramentos de la Nueva Ley»*
en el «Decreto para los armenios», que intentd unificar la Iglesia separada entre ortodoxos y catélicos.
Las disputas eucaristicas que se gestaron a lo largo de la primera mitad del siglo Xv son determinan-
tes para comprender que de la fuente, que estd bajo el trono y el Cordero, broten hostias que alimen-
tardn la vida del mundo. Pero, a diferencia del Poliptico del Cordero Mistico, aqui se omite la sangre, en
alusién a la comunién exclusivamente a través del cuerpo segtin el Concilio de Florencia.
Cristianos, judios y herejes o pecadores alrededor de la fuente son comparables a sus homélogos en
el momento de la Crucifixién, «algunos harfan penitencia y vendrian al camino de la verdad, cosa
que comenz6 a manifestarse inmediatamente»” en la figura del centurién Longino. En la tabla del
Prado esta conversién se obra en el judio vestido de verde y arrodillado, quien abaja el rollo de la Ley
en sefial de acatamiento de la Gracia. Por otro lado, como indicé Pereda, el archisynagogos junto a él
no estd ciego, solo lleva los ojos vendados, lo cual indica que puede recuperar la visién de la luz de
Dios; al mismo tiempo pliega su cuerpo (dorsum incurva), finalmente movido a la conversién®. El
significado de esta pareja de personajes que abrazan la conversion en la Fuente de la Gracia podria

entenderse a la luz de las siguientes palabras del Defensorium:

En aquellos pocos, pues, estaba representado todo el universo de los que recibirian la fe, como en
otros habia estado representada la perversa terquedad y rebeldia de los infieles, ya descendieran de
esta o de aquella gente porque ambas se habian encontrado en uno y otro acto, y al recibir la fe

habian de ser reducidos a un solo pueblo®.
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Aquellos tercos y rebeldes no serian otros que los judaizantes, herejes o cismdticos que muestra el

cuadro. Para reforzar su idea cristoldgica, Cartagena cita el comentario a Ezequiel por san Gregorio:

No hay un camino hacia la patria celestial para nosotros los que venimos de la gentilidad y otro
para aquellos antepasados que existieron en Judea, sino que, para nosotros y para ellos, este es el
mismo y nico camino que nos conduce a la eterna alegria de que se nos habla en ¢l Evangelio:
«Yo soy el camino, la verdad y la vida». Y el salmista dice: «para que conozcamos en la tierra tus
caminos y en todos los pueblos tu salvacién» [ ]. En la tierra, pues, el camino se conoce porque
Jesus, Dios antes de los siglos, hecho hombre, fue anunciado claramente a los pueblos al final de
los siglos. Uno solo por tanto es el camino, tanto para aquellos que proceden del sur como para
estos que proceden del norte, porque para los judios y gentiles escogidos, el Sefior y Redentor, su-

perado el tormento del miedo, se entregé al Padre, camino de amor y auxilio de salvacién®.

En resumen, como en el cuadro, una tnica fuente de Gracia y un tnico camino para todos, ya
pertenezcan al grupo de los cristianos, ya al de los judios, herejes y pecadores. Para completar el
sentido que la Fuente de la Gracia otorga al grupo de judios, resulta fundamental tener en cuenta sus
cartelas con inscripciones en grafia hebrea, caligrificamente correctas, pero que carecen de signifi-
cado. Este hecho resulta fundamental para reforzar el concepto de primacia de la interpretacion
espiritual, cristiana, sobre la lectura carnal o defensa de la literalidad, judia®. Dicho principio es
una idea central de la doctrina expresada a través del tratado de Cartagena y de la Fuente de la Gra-
cia: «;Qué cosa mds confusa o qué cosa mds vacia se puede pensar que judaizar con letra ciega
después del resplandeciente Evangelio y el cumplimiento de las Escrituras, o que gentilizar con
viejas supersticiones después de la predicacion del nombre del Sefior2»*. El Evangelio estd repre-
sentado por el Tetramorfos del trono divino, mientras que las Escrituras, ademds de por los profetas
esculpidos, lo estin a través del libro que lee la Virgen. Frente a la «letra ciega» de las cartelas de
aquellos que perseveran en el error, es la verdad de Cristo y de su Iglesia la que permite, por tanto,
la nueva vida. Como se observa en el cuadro, no deben ser menos cuidadosos los principes cristia-

nos, cuyos antepasados eran gentiles:

¢Acaso no vienen humillados y doblegados a la verdadera Jerusalén, que es la Iglesia militante,
los principes y poderosos del mundo cuyos predecesores no solo agredian a los mismos fieles que
vivian antes de la llegada de Cristo bajo la fe implicita del venidero Salvador, sino que también
después de la ascensién de Cristo y del descenso del Espiritu Santo sobre los apéstoles persiguie-
ron birbaramente a los cristianos que abiertamente vivian bajo el testimonio catélico de la san.

tisima fe2*.

No satisfecho atin, Cartagena afiade que, si bien es necesario ver la Luz, también lo es escuchar la
Palabra para recibir la fe verdadera. Este es el pasaje que permite interpretar el sentido que en la Fuen-

te de la Gracia tiene el personaje que se tapa los oidos en el grupo de judios y herejes:

Es muy conveniente que, como carentes de entendimiento, escuchen, quieran o no, a los predica-
dores catdlicos para que estos, como tutores de menores o como cuidadores de necios, los aconsejen
y los exhorten a recibir la fe. Y aunque en un principio el oir estas cosas les resulte desagradable,
poco a poco, sin embargo, al ir abriéndoseles los ojos del alma se dardn cuenta de que es algo muy

dulce y muy grato®.
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Fig. 5. La musica celestial

y la filacteria alusiva al Cantar
de los cantores inciden en el
grupo al que se desea una
sincera conversion

De este modo serd posible superar la «letra ciega», a través de los «ojos del alma», para llegar a la Je-

rusalén celestial o, en las citadas palabras del Concilio de Basilea, para que «reconozcan sus errores
e, iluminados por la suprema Gracia, finalmente avancen hacia la verdadera luz que es Cristo»®. La visién
espiritual, caracteristica de la devotio moderna®, no pertenece en exclusiva a Flandes, e incluso podriamos
pensar cudnto influyé Castilla en tales geografias. Uno de los principales representantes de esta reno-
vacion fue el propio Cartagena, quien sostuvo en Basilea y en el Defensorium el mismo ideario que

plantea la Fuente de la Gracia:
Considerd, pues, con razén aquel sinodo que no habia que tratar como a extranjeros y como a

extrafios a los que afirmados dentro de la Iglesia catélica, hechos habitantes de la ciudad de Dios

por la recepcién de la fe, hicieron méritos, no ya como extranjeros y extrafios, sino como ciudada-
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Fig. 6. Reflectografia de la pila
octogonal, en origen circular

nos miembros de la familia de Dios y de los santos, edificados sobre los cimientos de los apéstoles

y de los profetas en la misma suprema piedra angular, Cristo Jests®.

Cartagena recurre una y otra vez a los profetas —al igual que sucede en la Fuente de la Gracia, como
ya hemos tenido ocasién de apreciar, en las esculturas de la torre central—, asi como a la metifora
arquitectonica y al sentimiento de expectacién ante la Jerusalén celestial.

Por fin, el autor aporta el nexo entre la Iglesia militante y la Jerusalén celestial, relacionado con la
cita de la filacteria que porta un dngel en la Fuente de la Gracia, «Can[ticum canticorum] Fons [h]or-
tor[um] pute[us] aguar[um] viventiu]m]» (Cantar de los Cantares, 4, 15: Fuente de los jardines | Pozo
de aguas vivas), y que en el cuadro sirve para conectar el nivel ocupado por la humanidad con el

jardin paradisiaco del nivel superior (fig. 6), del mismo modo que se refleja en el Defensorium:
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Porque la Iglesia «es un jardin cercado y una fuente sellada» [ Cantar de los Cantares, 4, 12] bajo
cuya unidad y sello todos cuantos se lavan con el agua de la fuente sellada, que es el Bautismo, han
de ser cuidados con mano fraterna y caritativa para que se sientan una sola cosa sin diferencia al-
guna motivada por la antigiiedad de origen, si es que queremos seguir el ejemplo de Aquel cuya
oracién no pudo resultar estéril [Jests], y que orando decia: «Padre santo, guarda en tu nombre a

estos que me has dado para que sean uno como nosotros»*.

Como vemos, para formar parte de la Iglesia y alcanzar la salvacién el requisito previo es el Bau-
tismo y la imitatio Christi. Por ello tiene tanta relevancia la correccion en el disefio de la fuente que
se aprecia a partir del dibujo subyacente de la Fuente de la Gracia, donde se distingue una pila cir/
cular que se cambi6 por la definitiva, octogonal (fig. 7)*. En el cuadro, pues, no bastaba con una
fuente de aguas vivas o un pozo redondo que aludiese solamente al Cantar de los Cantares, sino
que era necesaria una relacién clara con el Bautismo. Para referirse a este, Cartagena conecta sus
intereses sobre la conversion, la Iglesia militante y el primero de los sacramentos. Inmediatamente
después, insiste en el sentido que da a su programa doctrinal, basado en la imitatio Christi y apoya-

do en san Agustin:

Verdaderamente :quién duda que esta generosisima oracion no habia sido extendida a unos
pocos tan solo, sino a todos cuantos fieles habia entonces y habria en el futuro? Por esta razén
[Jestis] un poco mds adelante afiadié: «pero no ruego solo por estos, sino por cuantos crean
en mi por su palabra, para que todos sean uno, como t, Padre, estds en mi y yo en ti, para
que también ellos mismos sean uno en nosotros». Lo que Agustin explica con estas palabras,
diciendo «los que creyeron hasta el fin del mundo, para que todos sean uno. No dice para
que todos seamos, sino para que todos ellos sean uno, como Td en miy yo en Ti, Padre». De
tal manera estd el Padre en el Hijo y el Hijo en el Padre, que son uno porque son de una sola
sustancia. Nosotros a buen seguro que podemos estar en el Padre y en el Hijo y en el Espiri-
tu Santo, o el Padre y el Hijo y el Espiritu Santo pueden estar en nosotros, pero nosotros no
podemos ser uno con Dios, porque no somos de una misma sustancia. Dios realmente estd
en nosotros como en un templo, nosotros en El como creaturas en el Creador. Esto dice

Agustin®.

Con este pasaje, al igual que se pretende en la Fuente de la Gracia, se adopta una lectura del papel
providencialista de la Cristiandad, unida sin distinciones entre cristianos viejos y nuevos, hasta el
final de los tiempos. Asimismo, ambas obras muestran una sola figura de Dios que contiene tanto
al Padre como al Hijo y al Espiritu Santo. Un Dios que viene a iluminar, a juzgar y a salvar. La
visién espiritual termina por unir a la Iglesia, la Ley y la Gracia al fin de los dias, segin lo escrito
por san Juan, y asi concluyen el cuadro —con el santo escribiendo el Apocalipsis— y el argumen-

to de Cartagena:

Hay que tener en cuenta también que la Iglesia militante, por semejanza, se deriva de la Iglesia
triunfante, no por otra razén Juan, en el Apocalipsis, vio una casa que bajaba del cielo, y a Moisés
se le mandé que hiciera todas las cosas segtin el modelo que se le habia hecho ver en el monte. En
la Iglesia triunfante preside solamente uno, el Mismo que preside todo el universo. Este es nuestro
Dios, y no habr que pensar que es de otro diferente de El de quien se escribe, serin de su mismo

pueblo y su Dios estard con ellos*'.

La Apologia sobre el salmo Iudica me Deus: «vida de Gracia»

S1 bien el Defensorium aporta elementos fundamentales para entender la hermenéutica de la Fuente
de la Gracia, no obstante carece de referencias precisas a la Eucaristia, que en el cuadro ocupa un
papel tan importante como el Bautismo. Por otro lado, el objetivo del Defensorium no es devocional,
sino doctrinal y politico. Para entender la Fuente de la Gracia es necesario introducir un elemento
devocional que permita la experiencia mistica a la que alude el Defensorium, de modo que contem.
placién y oracién se erijan en mediadoras de la vision espiritual. Podriamos decir que el Defensorium
aporta un contexto y unas directrices sobre la fe, casi un «método tedrico», mientras que para su
aplicacidn es necesario un «ejercicio prictico» que sirva a los «ojos del alma». Alonso de Cartage-
na ofrece este ejercicio en su Apologia sobre el salmo Indica me Deus®, compuesta en sus versiones la-
tina y castellana a partir de 1442, quizds para responder a una consulta del bibliéfilo Pedro Fer.
nindez de Velasco, primer conde de Haro®, aunque no descartamos que su destinatario fuese el
piadoso principe Enrique, futuro Enrique I'V. Como se sefiala en el incipit, la Apologia (exposicion)
explica cada uno de los seis versiculos del salmo 43 para que el sacerdote que va a oficiar la Euca-
ristia o cualquier fiel que vaya a comulgar reflexione antes de la ceremonia —en los momentos
previos, la mafiana anterior o incluso el dia precedente— y asi estar preparado en su camino hacia
la salvacién. Hemos de recordar que en el siglo xv la comunién no era una prictica habitual entre
los fieles, sino que se hacia excepcionalmente; la devotio moderna, entre otras pricticas de devocidn
personal, dedic grandes esfuerzos en pro de una comunién eucaristica mds frecuente, reflexiva y
activa. En este sentido, el libro de Cartagena es una obra pionera. El tratado comienza con el pro-

pio salmo 43:

Juzgame Dios y aparta la mi causa de la gente non sancta y del hombre malo y engafioso librame.
Porque ta eres Dios mio y fortaleza mia, pues porque ando triste quando me angustia y enoja el
enemigo. Envia la luz tuya y la verdad tuya, ellas me retrajeron y atrajeron al monte sancto tuyo y
a las moradas tuyas. E entraré al altar de Dios mio y a Dios que alegra la mocedad mia. Loaré a i
en la harpa Dios, Dios mio, pues porque estés triste, oh dnima mia, y porque me conturbas. Espe-

ra en el seflor ca aun le loaré y €l es lo saludable de mi casa y Dios mio®.

Y a continuacién, se indica: «Siguese la contemplacién y oracién», palabras que inician la exégesis
para introducir al fiel en la visién espiritual, procedimiento entendido de la misma manera que si
estuviéramos meditando ante una pintura de oratorio o de studiolo. Repasando los contenidos de la
Apologia nos daremos cuenta de que esa hipotética pintura es, concretamente, la Fuente de la Gracia (fig.
8), pues ambas obras usan los mismos conceptos, persiguen el mismo fin y pretenden actuar como
mediadoras para que ¢l lector y el espectador lleven a cabo su intima experiencia mistica.

En la explicacién del primer versiculo se introduce la figura que rige la composicion, Dios, «sobe-
rano de los jueces [ que] conosces nuestras redes y nuestros corazones», «escudrifiador de las humanas
entrafias y voluntades [ ...] justo juez»*. Pronto se nos informa sobre las turbas de las que tenemos

que huir y de las que Dios nos tiene que proteger y apartar:

:E qual otra gente non santa yo, mezquino hombre, puedo decir si non la desenfrenada y non do-
mada muchedumbre de mis afecciones, que como una muy fiera gente continuamente cercan y
turban mi corazon y le atraen y empujan como por una manera de fuerza a las cosas que me son

dafiosas? [...]. :Ca como se podrd emendar el que cuida que face bien salvo si Tt con la lumbre
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de tu claridad, aclarando su entendimiento le otorgares que conozca sus errores? Por ende este es,
Seifior, el hombre malo y engaiioso de quien con toda humildad pido que me libres socorriendo a

mi entendimiento®.

Como vemos, la Apologia se plantea que el fiel debe hacer examen de conciencia, alejarse del pecado
y recuperar la visién de la luz de Dios, pero también debe huir del <hombre malo y engafioso». Esto
es lo mismo que ocurre en el nivel inferior de la Fuente de la Gracia, donde comparecen cristianos, judios
y herejes o pecadores, a quienes se pone a prueba ante la fuente y bajo la atenta mirada de Dios juez.
De tal modo, ¢l cuadro y la Apologia son mds completos que el Defensorium, pues no se centran exclu-
sivamente en el asunto judio, sino que abarcan a todo aquel individuo caido en el error religioso,
herético o doctrinal, que debe convertirse para garantizar la salvacién individual y de la comunidad:
«Porque no solamente del movimiento y combate de la gente non sancta que es los pecados cognosci-
dos, mds aun del hombre malo y engafioso que es el atraedor y temptador de los errores spirituales,
seyendo yo liberado y escapado me pueda a ti allegar»”’.

El comentario al segundo versiculo introduce el elemento arquitecténico y la fuente, imdgenes

centrales de la Apologia y de la pintura, de la mano de los profetas:

Porque td eres Dios mio y fortaleza mia [...]. Ca td dices por la boca de uno de tus profetas: la
perdicion tuya es Israel, solamente de mi es tu ayuda [ ...]. Onde el profeta decia que su 4anima habia

sed de Dios, fuente viva, ca no hay otro dios fuera de ti, nin hay fuente alguno como es Dios nuestro®.

La exégesis del tercer versiculo retoma la idea de la recuperacion de la vista a través de la luz de Dios

otorgada por su Gracia, en clara alusién al pecador, al judio y al hereje:

Pero yo, que oscurecido de tinieblas de pecados, no veo carrera por donde venga a recorrir a ti. Yo,
abajado de los errores de mis maldades, non puedo alcanzar la doctrina de la verdad. Salvo si ta
que eres luz verdadera me alumbrares, ti que eres verdad y vida me ensefiares mostrando la carre-

ra verdadera y me otorgares don de vida®.

La expresion «abajado de los errores» es tan elocuente como la posicion dorsum incurva del archisynago-
gos, su estandarte quebrado o el libro de la Tord humillado hacia la fuente de la Gracia en el cuadro
eyckiano, al tiempo que Cartagena parece dar voz a una persona en la misma situacion que el archisy-

nagogos, con los ojos vendados, pero deseoso de la vision espiritual (fig. 9):

El resplandor tuyo alumbre los ojos de mi entendimiento para que vean las cosas espirituales [ ...].
La grande certenidad que lengua humana non puede expremir que procede de ti, que eres verdad,
me faga allegar a lo verdadero. E me abrazar con las cosas que traen a la verdad non mudable. Ca

non puede andar sin entropezar el que non tiene luz, nin huir del error el que non es regido por la

verdad®.

Superada esta etapa, el comentario prosigue con una imagen ascensional que permite comenzar la

elevacion hacia Dios a través del monte santo y sus edificios:

La luz tuya y la verdad tuya lo ficieron. Ca ellas me retrajicron y atrajieron al monte sancto tuyo y

a las moradas tuyas. :E qual otro monte santo tuyo hay, si non la altura de tu sancta fe ca este mon-
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Fig. 9. Cristo en forma de cordero preparado para el sacrificio, bajo el cual manan las formas cucaristicas
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Fig. 11. Esculturas de profetas y
relieves de dngeles masicos sobre el
trono de Dios Padre

te sancto tuyo en que nasce la fructuosa gordura de los santos sacramentos? Onde dice el profeta, el

monte del seflor monte grueso es'.

Se refiere aqui Cartagena al «monte santo» y las «moradas», conceptos comunes en la espiritualidad
castellana que popularizardn santa Teresa o san Juan de la Cruz, y que articulan también la Fuente de
la Gracia, de nuevo, bajo la guia de los profetas y, lo mds importante, a través de los sacramentos. En
este sentido, es fundamental tener en cuenta, con respecto a la version latina de la Apologia, que el
texto castellano traduce «tabernacula» por «moradas», y afiade la frase «onde dice el profeta, el monte
del sefior monte grueso es» para reiterar la importancia del Antiguo Testamento y al mismo tiempo
vincular el taberndculo, las «<moradas» o «palacios» a la «gordura de los sacramentos»** (agua, hostias)

que nacen de ellas, exactamente como sucede en la Fuente de la Gracia:

E este es sefior el monte tuyo a que nos llama un profeta para que subamos en €l diciendo «venid
acd, subamos al monte del sefior y a la casa de Dios de Jacob». E €l nos ensefiard sus carreras y
andaremos en los senderos suyos. :E como pueden ser ensefiadas las carreras del sefior, salvo si
precede y tiene hombre firme fe2 Ca sin fe imposible es placer a Dios. :E quiles otros son las casas
o moradas del sefior si non las coberturas de los sanctos sacramentos? Ca so la sombra destos lomos
guardados desta tempestad de los vientos de la infidelidad y errores en la fe y de la niebla y turbones

y diversos pecados. Por ende, no sin razén sant Pedro deseaba el tiempo de la tu transfiguracion que

52

se ficieren tres moradas. Una para ti, sefior, que es la fe del corazén que debe ser primera e ir delan-
te. Las dos por caridad de amor y esperanza del galardon perdurable. Lo cual todo se demuestra
bien en la recepcion de los sanctos sacramentos quando se reciben catélicamente y con firme fe y
habiendo grande homildad y devocién en las ceremonias y observancias de la Iglesia y estas son.
Oh seflor de las virtudes, aquellas amadas moradas tuyas de que con razén decia el profeta «quin
amadas son las moradas tuyas, oh sefior de las virtudes y desea la dnima mia ser en tus palacios».

Ca bevir so estas moradas y morar en tales palacios soberana alegria es™.

Proceso ascensional a través de tres niveles, como en el cuadro, y reiterando la importancia del Anti
guo Testamento y de los sacramentos. A través de ellos accedemos al cuarto versiculo, del cual Car.

tagena comenta:

Por estas tus moradas de los sanctos sacramentos que agora dije, rey mio y Dios mio, con temor y
con tremor poco a poco nos allegamos a los tus altares. Ca esto es lo que desea la dnima mia, que
tengas por bien de me rescebir a la participacién de la comunién del tu santo altar. Por ende con
toda homildad llamaré a ti para que envies la luz tuya y la verdad tuya delante mi, que alumbre mi
entendimiento y guie las mis pisadas. E entraré al altar de Dios mio. O me allegaré a €l a rescebir

la sancta comunién que en El 'y de El se da>.

Para explicar el tipo de sacrificio al que asistiremos, Cartagena establece una comparacién con las
pricticas veterotestamentarias, el sacrificio cruento de animales: «Ca entonces ponian y sacrificaban
sobre el altar tuyo becerros y otros animales brutos, mas agora tu sefior rescibes en el altar tuyo a ti
mesmo por sacrificio y aceptas le como sacrificio perfecto»®. Pero ahora, bajo la Gracia, es Dios mis-
mo, Cordero que quita el pecado del mundo, quien se entrega voluntariamente al sacrificio que se

renueva en cada Eucaristia:

Ca non te ofrecen en tu altar, oh Dios todopoderoso, carne de toros que no comes, nin sangre de
otros animales que non bebes como en los otros altares viejos facian, mas a ti mismo sacrificamos,
que el profeta llama sacrificio de loor [ ...]. E gozoso aunque con temor debo allegarme a rescebir
este sancto sacramento en el qual td, oh nuestro Cristo salvador, eres contenido. E asi como en el
mundo visiblemente veniendo diste al mundo vida de Gracia, asi entrando sacramentalmente en
el hombre fiel y catélico obras en €l vida de Gracia. Ca ta eres el que dices «quien come a mi vive

por mi»*.

Por ello en la Fuente de la Gracia los sacramentos nacen bajo el trono de Dios y el altar del Cordero,
atraviesan verdes praderas —en alusién al salmo 23, 2— y Ciristo se muestra dispuesto al sacrificio

y es a la vez el alimento (fig. 10). Para comprender este misterio,

vanos son los sentidos del hombre, mas las cosas espirituales mds firmemente se allegan a la verdad
[...]- E lo que es mds, non solamente, sefior, das estos efectos de gracia en este viaje temporal deste
mundo a los que derechamente le toman, mas aun dasles la vida de la gloria que es nuestro postris
mero fin [...]. Ca mozos somos todos aunque seamos entrados en grand edad [...] para que co-
munique a la muy sagrada hostia tuya, e mis propriamente hablando, a ti mesmo que en ella eres,
porque esforzado de ti y a ti por ti con ardiente caridad e amor ayuntando te loe con grande alegria

del corazén y de la boca y instrumentos y cantos yo cante a ti loores y himnos devotos®.
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Como era de esperar en un salmo, la masica se erige también en mediadora de la experiencia espiritual,
asunto que nos introduce en el comentario del quinto versiculo, tal vez la imagen literaria mds her.

mosa de la Apologia y su vinculo mis claro con las artes visuales:

Yo loaré a t en la citola Dios, Dios mio. :E cudl es esta citola si non la puridad y limpieza del cora-
z6n con que debemos tafier y cantar los cantos de Dios? E desta dice el profeta en otro logar «Yo
cantaré y tafieré a ti en la citola, oh sancto de Israel». Ca aunque rey y profeta tovo muchas citolas y
vihuelas, salterios y harpas y otros instrumentos para cuya representacion estin en las puertas de las
tus iglesias imagines de muchos instrumentos y los dngeles por tafiedores sculptos y cavados en la

piedra y los tus catdlicos muchas veces loan en 6rganos y en otros cdnticos y melodias musicales™.

Resulta evidente la relacién con los dngeles musicos y cantores representados en la pintura, los
cuales no solo ocupan el jardin y sirven de intermediarios entre este y el nivel inferior ocupado por
los hombres (fig. 11), sino que ademds estdn presentes en dos relieves empotrados en arcos cono-
piales sobre el trono de Dios Padre (fig. 12). Cartagena aclara algo esencial también para poder
comprender el cuadro: la masica y la representacion no son meramente ornamentales o ambienta-
les, sino que, como la luz, el texto y la imagen, contribuyen a la experiencia espiritual para que el

alma «vuele» a Dios:

Todas estas cosas son falladas para mover nuestro corazén porque nuestra dnima bole de lo terre
nal a lo celestial. E apartando su pensamiento del material canto que por las orejas corporales
oimos se levante sobre si y se mezcle en contemplacién a los cdnticos non materiales, mas espiri
tuales, de los dngeles. Ca estos instrumentos non se quieren por si mesmos, mas porque a la cito-
la instrumental y material responda la harpa, citola y melodia de la puridad limpieza del corazén.
E pues asi es levantate agora, oh harpa y citola de mi voluntad. E con gran abundancia de gozo
contempla en tu facedor amandole sobre todas las cosas porque tu gozo sea lleno segiin El dijo
[...]- Ca quando la melodia y concordia de nuestros pensamientos y deseos entrafiales como una
harpa bien tocada por buen tafiedor contempla y resuena la confesién y loor de las maravillas de
Dios, luego viene una alegria espiritual dentro del corazén que empuja y echan de fuera toda

tristeza y turbacion®.

La exégesis del sexto verso recapitula sobre todo lo expuesto y concluye reafirmando el mensaje pro-

videncial, escatolégico y apocaliptico de la Apologia y del cuadro (fig. 13):

Seguiré las pisadas del misericordioso Dios, € con otro profeta daré voces diciendo «:hasta cudndo,
sefior, llamaré y no me oirds?» [...]. Por ende muy pobre es ¢ despojado estd de todos los bienes el
que carece de los dones espirituales aunque tenga muchos tesoros y riquezas, onde decia san Juan
en el Apocalipsis [ ...] otérgame, sefior, que vean mis ojos con digno acatamiento y con muy firme
fe y non tibia esperanza y ardiente amor y caridad del tu saludable que es el tu muy sancto cuerpo
que en el sacro altar por el sacerdote se consagra y tracta por ende y confiado de la misericordia y
piedad tuya entraré al tu altar y me llegaré a él persiguiendo y queriendo como otro Simeén tomar
el saludable de mi cara en mis palmas [...] comiendo la tu carne viva por ti y sea una cosa contigo
de unidad [...] perdurable vida en la patria que es la tierra de los vivos por gloria, y entonces me
otorgas, sefior, que con el Padre y Espiritu Sancto vives y reinas un Dios para siempre jamds por

los siglos de los siglos. Amén®'.
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Conclusién

Hemos defendido que la Fuente de la Gracia comparte los mismos argumentos, imagenes simbdlicas y
método de «contemplacién y oracion» planteados por Alonso de Cartagena en su Defensorium unitatis
Christianae y su Apologia sobre el salmo Iudica me Deus, textos relacionados con sus reflexiones y su ex-
periencia cultural en torno a los concilios de Basilea y Florencia (1434-39). El prelado maduré tales
ideas hacia 1440-42 —tras regresar de Alemania, como ya dijimos, por via flamenca—, al tiempo
que promovid las obras de su capilla de la Visitacién en la catedral de Burgos e inici6 las flechas de
las torres, vinculadas con Juan de Colonia y cuyo interés por la traceria calada se refleja también en
el cuadro. Cartagena se encontraba en la cima de su carrera politica y eclesidstica, asi como en plena
madurez intelectual, aunque no terminase de plasmar por escrito sus reflexiones sobre los judeocon-
versos hasta la redaccién del Defensorium en 1449.

La coincidencia entre los textos de Cartagena y la exposicion visual plasmada en la Fuente de la
Gracia le posicionan como el principal idedlogo de la misma, aunque hemos de preguntarnos si en-
cargé el cuadro para si, para Juan IT o, més probablemente, para la educacién del principe Enrique,
futuro Enrique IV. En otro trabajo analizamos las relaciones de Alonso de Cartagena con Flandes,
el entorno de Jan van Eyck, los circulos de poder castellanos y el monasterio de Santa Maria del Parral
en Segovia, de donde procede nuestra pintura®.

Con respecto al asunto judio y converso, en definitiva, todos los cristianos del siglo xv deseaban
que el judaismo desapareciese para que triunfase la nueva Jerusalén cristiana. En el caso del Concilio
de Basilea, de las teorias de Alonso de Cartagena y de la Fuente de la Gracia, no se ataca o se desprecia
a los judios, sino que se les protege, se les incluye positivamente en la historia de la salvacién y se les
invita y persuade intelectualmente a la conversion sincera y pacifica, para formar parte, en igualdad,

de la cristiandad.
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47 Kaemmerer 1898, p. 0.
48 Sentenach 1900, pp- 103/4.

49 Dvotik 1904, pp. 243-45. A su favor también tenia, en su
opinién, que el aspecto de la arquitectura del cuadro recordaba
a las custodias espafiolas del momento. Este argumento fue
posteriormente rebatido por Emile Bertaux, quien afirmé que
en el Norte también se conocian esas arquitecturas flamboyantes
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utilizada en la principal obra de Dalmau, la Virgen de los
Consejeros (Barcelona, MNAC). Sin embargo, Bertaux no
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Flemalle (Bertaux 1907, p. 256).

50 Hymans 1907, p. 79.

51 Tormo 1906, p. §35.
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53 Mayer 1913; Post 1922, pp. 120-25.

54 Moreira Freire (1898, pp. 129-33) se basaba en un grabado
que reproduce el Retrato de hombre realizado por Dierik Bouts,
hoy en la National Gallery de Londres (inv. NGo43), que
efectivamente durante afios se tuvo como retrato de Memling
(véase Campbell 1998, p. 46).

55 Esta posibilidad parte de la enumeracién de diferentes teorfas en
torno al autor que hizo Elias Tormo afirmando que Hymans la
atribufa al Maestro de Flemalle (Tormo 1906, p. 529). Sin
embargo, no hemos encontrado tal afirmacién por parte del
francés, que si escribié que habria de ser obra de Dalmau (véase
mis arriba). Tormo también afirmé que bajo el Maestro de
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