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El discurso institucional en las obras didácticas

Para poder abordar el tema del “discurso institucional” , habrá 
de pensarse la institución com o un organismo, com o un ser 
vivo que encuentra sus modos de sustentación al interactuar 
con su medio, y que para tales fines necesita del establecim ien
to de ciertos mecanismos que le permitan operar desde una po
sición que, por definición, le corresponde.

Todos los aspectos de la vida social (imaginario, económico, 
etc.), al igual que sus productos, están regidos por las vicisitu
des de la institucionalidad.1 Esto significa que la cultura en 
cuentra su m odelado mediante un proceso de pugna en el cual 
lo individual, lo espontáneo y lo caótico se ven insertos en una 
instancia que los abarca y que les asigna un sitio con una fun
ción determinada. De esta m anera lo individual pasa a form ar 
parte de una grupalidad, lo espontáneo se reifica y lo caótico 
encuentra su lugar en una instancia ordenadora de m ayor am 
plitud — aunque esta última pueda tener, en un momento dado, 
matices de desarticulación— .

Se puede decir que, dentro de esta instancia abarcadora, exis
te una pugna entre las diferentes instituciones por extrapolar 
hacia la sociedad el orden que las constituye, de manera que las

1 Entiendo a las instituciones como algo que en un principio fuera originali
dad, allcridad no clasificada, y que en el momento de adquirir un status, un  lugar 
en el sistema, adquieren una unidad, una mismidad que les otorga el entorno que 
las abarca. A este movimiento se le podría llamar institucionalización.
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demás resulten insertas en un orden producido según las pautas 
propias de uno de los actantes, orden que se tom a de esta mane
ra en un actante hegemónico.2

A sí que se puede hablar de una jerarquización en la vida de 
las instituciones, lo que a su vez nos lleva a la idea de institu
ción. Y es que hablar de una institución en general no descarta, 
desde luego, la existencia de instituciones particulares con d i
ferentes relaciones jerárquicas entre sí, en las que los modos de 
una prevalecen sobre los de las demás. De manera que el térm i
no institución posee intrínsecamente — al menos en la acepción 
que le doy aquí—  una connotación de mando o autoridad, el 
cual se habrá de ejercer principalm ente sobre las instituciones 
que ahora se ubican en el lugar que ocupaban lo individual y lo 
“otro” (lo no ordenado, lo no nombrado, etc.) antes de su insti- 
tucionalización.

En el caso particular de la Baja Edad Media, contexto en el 
que se sitúan nuestros exempla , la institución posee una fuerza 
muy particular, debido a la naturalización de las instituciones 
terrenas como representaciones (o faceta visible) de la estruc
tura divina, que no es cognoscible sino por medio de aquéllas.

Y aquí funciona la categoría, tan ilustre, del microcosmos. Esta 
vieja noción fue reanim ada, sin duda, a través de la Edad M e
dia y desde el principio del Renacim iento, por una cierta tradi
ción neoplatónica. [...] El m undo está cubierto de signos que es 
necesario  descifrar y estos signos, que revelan sem ejanzas y 
afinidades, sólo son form as de sim ilitud [...] N o existe diferen
cia alguna entre estas m arcas visibles que D ios ha depositado 
sobre la superficie de la tierra, a fin de hacernos conocer sus 
secretos interiores, y las palabras legibles que la E scritura o 
los sabios de la A ntigüedad, ilum inados por la luz divina, han 
depositado en los libros salvados por la tradición (Foucault 
1996: 40).

2 Me refiero a los “actantes’’ en el sentido de una fundición entre una entidad 
delimitada y las acciones que ésta realiza, o, en su defecto (cuando es pasivo), sus 
“posiciones” dentro de una estructura de significados.
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En este punto sería de utilidad hablar de la noción de “or
den”, principio según el cual las cosas quedan instituidas en su 
form a aparentemente más natural y de acuerdo con su propia 
lógica. De modo que las relaciones entre la institución y las 
instituciones, o entre éstas y los individuos, se fijan según un 
principio que parecería corresponderies de manera natural y no 
instituida, lo que, a mi modo de ver, es un ocultamicnto del ori
gen inm anente de la hegemonía. Ahora, no se puede explicar 
un orden social solam ente a partir de un som etim iento por 
parte de un actante a otro, sino que se tiene que hablar de las 
condiciones que lo permiten. Estas condiciones se explican 
m ediante la m etáfora de una com plejidad; de ahí la necesidad 
de pensar en la imagen de un organismo, pues ésta muestra que 
el sustento del orden está implícito en la form a en que se plan
tea a sí mismo.

Como parte de ese organismo que pretende ocultar la inm a
nencia de sus fuentes, los textos didácticos medievales — y, en 
particular, la colección de exempla  a la que aquí me referiré 
específicamente: Disciplina clerical is— resultan una form a de 
naturalizar (universalizar) las que en realidad son formas parti
culares de conocer y concebir el mundo. Se podría hablar aquí 
de una noción que, aunque también tiene su especificidad cultu
ral en cuanto a orientación e implicaciones conceptuales, resul
taría de utilidad para este planteam iento: la W eltanschauung  
(cosmovisión).3 Los textos medievales estarían entonces inmer
sos en el interior de un organismo, y serían solamente vehículos 
reforzadores de las estructuras que, un tanto paradójicam ente, 
posibilitan su mismo funcionamiento. Es decir que para que las 
obras ejemplares de la índole de Disciplina clericalis, Calila e

3 Es muy posible que el suspicaz lector observe, al final de este eexeo, que re
sulta un tanto curioso el hecho de que emplee un concepto que im plica ‘‘la vi
sión", pues, acorde con lo que aquí mismo se plantea, este hecho no sería sino un 
reflejo de "las posibilidades que im ponen" los órdenes cognoscitivos a las institu
ciones y sus individuos, a través de sus propias herramientas c intertextualidades.
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Dirnna o Sendebary funcionen como entidades estructurantes de 
la sociedad, en sus momentos religioso, moral y cultural en 
general,4 y éstos se conviertan en los pilares de la institución, es 
necesario que haya estructuras preexistentes que lo permitan, 
dado que la mism a literatura ejemplar, para poder serlo, apela 
necesariamente a una serie de estatutos culturales (de visión del 
mundo) que ya son operantes, pero que pretenden ser reforza
dos mediante mecanismos textuales.

Hablar de una visión del mundo im plica las creencias, la 
memoria, el imaginario de una cultura y los productos que deri
van de ellos. El imaginario de quienes reciben las narraciones 
es un cam po propicio para que ocurra una “naturalización”, 
dado que las formas de conocimiento de estos receptores están 
estructuradas de la misma manera que la cultura hegemónica se 
propone perpetuar. Propuesta y ratificación de lo preexistente, 
que sin serlo no podría ser convalidado. Sin la existencia previa 
de la estructura propuesta, que es la mism a que se pretende ra
tificar, no tendría caso la fabricación de cuerpos textuales tan 
acabados com o Disciplina Clericalis.

El orden particular del que he hablado (el que impone la ins
titución medieval), así com o la lógica que lo rige, se encuen
tran solidariam ente eslabonados con la doxa de la cristiandad 
que en aquel entonces imperaba:

L o que para el pensam iento  m edieval da unidad al concep
to  de “estado” o de “orden” en lodos estos casos, es la creen
cia de que cada uno de estos grupos representa una institución 
divina, es un órgano en la arquitectura del universo, tan esen
cial y tan jerá rqu icam en te  respetab le com o los T ronos y  las 
D om inaciones celestia les d e  la jerarquía angélica (H uizinga 
1996: 83).

4 Hablo aquí <lc momentos sociales para m atizar el carácter dinám ico e inte
ractivo (dialéctico) de las esferas sociales. Sin embargo, la manera en la que utili
zo esa acepción hegeliana no es sino a manera de “préstamo connotaiivo".
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En el orden medieval la hegem onía de ciertas instituciones 
sobre otras reposa en la base de las creencias y del im aginario 
de los “individuos funcionales”; éste se constituiría com o un 
cimiento m ucho más sólido para las estructuras institucionales 
que la utilización de medios de confrontación directa — como 
podrían ser la proscripción y la coerción física en contra de 
todo aquello y  aquellos que amenacen de algún modo los basa
mentos del orden, lo que también tenía lugar en ese contexto—  
por parte de los actantes hegemónicos para la ratificación de su 
postura. Pero esto no quiere decir que no existiera un m ovi
miento de fuerzas discordante, al menos en apariencia, con este 
proyecto. A partir de lo anterior tienen lugar las obras didác
ticas, cuyo propósito es el de disuadir de un com portam iento 
dado —que es observable» y entonces condenable, si y sólo si 
es también preexistente en la sociedad—  que podría resultar 
am enazador de los basamentos del orden social, y hacer tender 
a los receptores hacia otra conducta.

La naturaleza de los textos ejem plares debe ser acorde con 
los principios epistemológicos propios del sistem a dogmático 
en el que son, en el claro caso de Disciplina Clericalis, inserta
dos, adaptados — no engendrados, pues recordem os que estos 
textos son, en su mayoría, de un origen distinto a este contex
to— , por lo cual en este análisis haré mención de algunos prin
cipios epistém ico-perceptivos surgidos a partir de la síntesis 
que representa la tradición filosófica griega, al ser acoplada al
contexto medieval.

✓

Esta fue una época impregnada por la escolástica, la cual en
cuentra su fundam ento de manera im portante en la interpreta
ción de la filosofía de Platón y, a partir del siglo xm, de la de 
Aristóteles. L as im plicaciones de lo anterior en relación con 
Disciplina Clericalis, redactada por Pedro Alfonso en el siglo 
xii, son más am plias que una simple cuestión temática o de pre
sencia de una perspectiva preceptual favorecida — com o en su 
m omento mostrarem os que existe en el texto— , pues hay un
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trasfondo sobre el cual la cuestión tem ática puede cobrar un 
sentido que ayude a interpretar aspectos particulares del desa
rrollo de las narraciones y sus mecanismos internos; por ejem 
plo, la posibilidad de extraer de los textos una relación entre 
com icidad y misoginia, dada en el desarrollo de éstos.

Pero mi intención no es mostrar cuál es la forma retórica me
diante la cual el fenómeno cómico tiene lugar en los textos, ni 
la de deducir las causas sociales de la misoginia de la que éstos 
dan cuenta; mi intención es, más bien, esbozar un vínculo entre 
estos fenómenos (comicidad y misoginia) y el proyecto de una 
cultura en la que la razón resulta un instrumento para la natura
lización de la propuesta de un orden institucional hegemónico.

Una parte significativa de la tem ática presente en dichos 
textos ejem plares está centrada en los momentos en los que se 
presenta algún engaño a la razón gracias a la falibilidad de sus 
vías inm ediatas de información: los sentidos. Éstos son desta
cados com o parte im portante de los relatos, pero siem pre en 
subordinación a la búsqueda de un “conocim iento”. Dicho co
nocimiento parece esbozar una dicotomía en la que se opone lo 
“sensible” a lo “inteligible”, en la que sólo lo segundo propor
ciona la verdadera y efectiva forma de conocer, mientras que lo 
primero es un vehículo imperfecto, mediante el cual la razón es 
susceptible de ser engañada.

Podría sugerirse que la intención racionalizante y m orali
z a d o s  del discurso ejem plar (propia del orden de la cultura 
hegem ónica) coexiste con las fuerzas integradoras del pensa
miento que expresa el pueblo en el carnaval, pero m anifestán
dose, obviam ente, en sentido opuesto al de éste. Pero el que 
plantee esta oposición entre la institución hegem ónica y otra 
antagónica, como por ejemplo la “carnavalesca” , es por la nece
sidad teórica de mi planteam iento, para el que la cultura en 
cuyo seno surgen estos libros ejem plares está conform ada por 
diversos actantes que se oponen entre sí.5 De modo que nuestra

5 Empico el ejem plo de lo “carnavalesco” precisam ente porque resulta interc-
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división requiere ser matizada, sobre todo porque este plantea
miento, a la vez que separa, concibe un organismo total, cuyas 
partes son instrumentos para que éste manifieste su orden tota
lizador y abarcante.

Así com o se puede considerar la institución y las institucio
nes particulares com o “individuos funcionales” , se puede pen
sar en la existencia de diferentes “órdenes culturales” dentro de 
otro que los comprende. La concepción del mundo de la Iglesia 
es en este caso el orden cultural hegemónico, al que se opone el 
orden del carnaval con el que coexiste. M ediante esta oposición 
pretendo mostrar los órdenes coexistentcs com o actantes en un 
sistema que los abarca. Con esto se hace manifiesto el lugar de 
la institución: a ésta se le ubica en un espacio abstracto, vacío, 
que el orden particular de la Iglesia viene a llenar. Los textos 
com o Disciplina  resultan entonces producto de una episteme 
más global, a la vez que recurso de uno de los actantes (la Igle
sia) dirigido a los individuos (com o parte de una institución 
marginal), quienes encaman en sí mismos (“en sus mentes y en 
sus corazones” , por decirlo de algún modo) la coexistencia de 
las tendencias culturales antes mencionadas.

Así, existía un orden que se manifestaba en los diferentes as
pectos de ese mundo, ya sea el social, el filosófico-lingüístico, 
o incluso el literario. La distinción, la fijación y la jerarqui- 
zación6 parecían ser los productos naturales del orden, que se

sante pensar que esta forma de "subversión’’ estaba, com o lo ha observado en las 
huellas de la cultura medieval Bajtín, bastante codificada, lo que nos hace pensar 
en un alto grado de institucionalización. E sta  institucionalización habla precisa
mente de una de las formas a través de las cuales la institución ganaba terreno fren
te a lo que en un principio fuera peligroso: la inteligibilización del caos y su 
ordenam iento a través de su perm isión e inserción en el organismo social, con su 
consiguiente funcionalización como unidad diferenciada dentro del orden im pe
rante.

6 Estas tres nociones (distinción, fijación, jcrarquización) están íntimamente 
relacionadas entre sí. Las tres encuentran su fundam ento en la identidad de las 
cosas, principio muy importante en la tradición occidental, pero sobre todo para 
el cristianismo, para el cual el tiempo, por ejemplo, es necesariam ente lineal, y,
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constituía de esa manera en un proyecto en movimiento; de ahí 
que en el terreno de la filosofía del lenguaje aparecieran con 
fuerza las tentativas de algunos filósofos de establecer una len
gua, com o la llamaría Eco, “perfecta” , con un carácter univer
sal; proyecto que, curiosamente, tenía por objeto la conversión 
de los infieles (su inserción com o individuos en el orden). Tal 
sería el caso de Ramón Lull y su A rs M agna.1

En el otro extremo de la oposición tendríamos el principio 
“pagano”, encam ado en la cultura grotesca:

A diferencia de la fiesta oficial, el carnaval era el triunfo de 
una especie de liberación transitoria, más allá de la órbita de la 
concepción dom inante, la abolición provisional de las relacio
nes jerárquicas, privilegios, reglas y tabúes. Se oponía a toda 
perpetuación, a todo perfeccionam iento y reglam entación, 
apuntaba a un porvenir aún incompleto. [...] En las fiestas o fi
ciales las distinciones jerárquicas se destacaban a propósito, 
cada personaje se presentaba con las insignias de sus títulos, 
grados y funciones y ocupaba un lugar reservado a su rango. 
Esta fiesta tenía por finalidad la consagración de la desigual
dad... (Bajtín 1987: 15).

...y de la distinción entre las identidades, para que el orden (en 
el que cada cosa distinta ocupa su lugar) tuviera com o parte 
constitutiva la jerarquización de dichas identidades diferencia-

por lo tanto, único, perfectamente diferenciado. Así, como cada cosa es idéntica a 
sí misma y ocupa un único lugar en el tiempo y en el espacio, es im posible que se 
piense en el cosmos (orden) como algo que tiende a la indiferenciación. a lo cícli
co, en donde la regeneración de lo teneno es promesa de vida que diluye la res
ponsabilidad cristiana de la vida única, en función de la cual se tendrá otra 
igualmente irrepetible. Esta concepción de lo distinto detiene el m ovimiento de la 
historia, Jijando  los sucesos y la existencia en la línea de lo irrecuperable. Gracias 
a esto viene la jerarquización. que consiste en el establecimiento y fijación de un 
orden particular de cosas, en el que lo principal es destacar sus distinciones.

’ Si la lengua era un constituyente definitivo de la otredad de los infieles, ¿no 
sería este esfuerzo filosófico de elaborar un sistema lingüístico universal, un in 
tento por funcionalizar a los otros dentro de un proyecto en el que perderían su 
mismidad. que para los fieles es otredad?
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das, y de ese modo, los privilegios propios de la jerarquía se 
sustentaran sobre el orden mismo, sobre la naturaleza aparente 
de las cosas. La literatura ejem plar es, pues, una muestra de los 
procesos que este orden jerarquizado requería para constituir y 
refrendar sus capacidades de supervivencia com o organismo. 
La cultura popular podría ser una muestra de cóm o las partes 
hegem ónicas fundamentan su fuerza mediante el ejercicio de 
ciertos mecanismos de oposición (o subrepticia integración) a 
sus contrarios, im plantando la propia concepción del mundo 
sobre el terreno de las manifestaciones culturales. Si la cultura 
del carnaval en un momento dado puede ser identificada con lo 
corporal, con lo fértil y lo orgánico — fuerzas a las que Lc- 
gendre (1979), siguiendo a Freud, quizás llam aría “ libidi- 
náles”— , tenemos por el otro lado la cultura del exilio de los 
sentidos frente a la vida de lo inteligible, para la cual el cuerpo, 
sus apetitos y sus productos resultan no sólo desdeñables, sino 
peligrosos y combatibles.

La materia de las narraciones ejemplares a las que me refiero 
es, pues, más comprensible a partir de la existencia de un marco 
según el cual existe una oposición entre las formas de expresión 
del orden cultural hegem ónico y las de aquellas instituciones 
que operan com o marginales o com o fuerzas potencialm ente 
disgregadoras de la postura propuesta por la institución dom i
nante. Por eso es que las narraciones no manifestarán la presen
cia de figuras simbólicas que encamen los valores positivos del 
cuerpo o de los sentidos; por el contrario, encontraremos acaso 
que la presencia de algún elemento de dicho universo estará 
exclusivamente en la parte de la mostración negativa con la que 
los exempla  trabajan.

Platón distinguía con nitidez entre los sentidos “superiores” de 
la visión y la audición y los sentidos “ inferiores” del olfato, el 
gusto y el tacto, y destacaba sólo a los prim eros com o vías ha
cia el conocim iento racional: “Dios ideó el don de la vista para



nosotros de modo que podam os observar los m ovim ientos que 
han sido descritos por la razón en los cielos, y aplicarlos a las 
nociones de nuestra propia mente. I...J Y lo m ism o vale para la 
voz y la audición” . Se había percatado de que la visión y la au
dición tam bién podían, com o los otros sentidos, excitar lo que 
él llam aba un “placer irracional” en el nivel de la m era sensa
ción. Pero dejarse gobernar por las sensaciones era algo que 
debía resultar m oralm ente repugnante a las personas virtuosas 
y de buen gusto (Humphrey 1995: 68-69).

En Disciplina Clericalis tenemos varios ejem plos de esta 
jerarquización de la “razón” frente a los sentidos, que son ins
trumentos suyos, pero poco confiables, dada su susceptibilidad 
frente a los engaños de las portadoras del mundo de los place
res sensuales, que son las mujeres:

Sucedió, sin em bargo, que el dueño se hirió un ojo  con una 
rama y volvió a casa antes de lo calculado y sin ver nada con el 
ojo herido y, llegando a la entrada de su casa, llamó a la puerta. 
La mujer, com prendiendo lo que pasaba, escondió muy turbada 
al am igo que había llam ado y corrió después a abrir la puerta a 
su m arido (...] Tem ió la m ujer que, si entraba en la habitación, 
viera al am igo escondido [...] “Perm ite — dijo ella— , queridí
simo esposo, que te fortalezca el ojo sano con artes m édicas 
y fórm ulas de encantam iento, no vaya a pasar con el lo que 
ya me pasó con el ojo herido, ya que tu daño es mi daño” . Y 
poniendo su boca sobre el ojo sano, lo estuvo cubriendo hasta 
que el am igo escondido pudo salir sin que el m arido se diera 
cuenta (M. J. Lacarra, ed. 1980: 60).

El entendim iento no es capaz, ni siquiera a través de su he
rramienta perceptiva más elevada, de dar cuenta del engaño de 
la transgresora del orden moral propuesto por la cultura hege- 
mónica. Pero en este exemplum  la trampa no es tan grave, pues
to que el sentido de la vista está obnubilado. Veamos, más 
adelante, el Ejemplo de la espada :
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...uno, teniendo que salir de viaje, confió su mujer a su suegra 
para que se la cuidara. Pero la mujer amaba en secreto a un 
joven y se lo dijo a su madre. Ésta consintió en el amor y, pre
parando un festín, llamó al amigo. Mientras estaban comiendo, 
llegó el marido y llamó a la puerta. Se levantó la mujer para 
hacer entrar al marido, quedándose la madre con el amante de 
su hija, sin saber qué hacer, ya que no había sitio para escon
derlo. (...] cogió la artera vieja una espada desenvainada y se la 
entregó al joven, y le mandó que al entrar el marido de su hija 
estuviera así ante la puerta Y cuando, abierta la puerta, lo 
vio el marido allí parado [...]: “¿Qué es esto —dijo— , mi que
rida dueña?”. Entonces la mujer: “Hijo mío, vinieron aquí tres 
hombres persiguiendo a éste y nosotras, abriendo la puerta, le 
dejamos entrar con la espada, hasta que se fueran los que que
rían matarlo [...]”. Y dice el marido: “Dios te bendiga, dueña, 
que así has librado a éste de la muerte”. Y entrando, llamó al 
amante de su mujer y le invitó a sentarse a su lado. Y después 
de tranquilizarlo con suaves palabras, lo retuvo con él hasta el 
anochecer (Lacarra: 61-62).

En este caso nos enfrentamos a un engaño que tiene lugar, no 
a partir de la disminución de los sentidos, sino de la interpreta
ción errónea de un estímulo y una circunstancia; ahí es mucho 
más clara la falibilidad de los sentidos. Es im portante señalar 
que siempre, como premisa importante del argumento implícito 
en estos textos sobre engaños de la mujer al hombre, tenemos 
que el hombre engatusado jam ás es alguien que se deje llevar 
por los sentidos en cuanto al placer que estos proporcionan. 
Esto es interesante, puesto que la ridiculización que sufre, da
das las circunstancias en que se le toma el pelo, lo hace a la vez 
virtuoso y débil; expuesto, ingenuo com o cordero que cam ina 
al matadero. Esto nos hace pensar no en una posible inm orali
dad castigada del hombre engañado, sino en otras dos cosas: en 
la virtud propia de la ingenuidad (que hace al hom bre “com o 
niño” o com o “oveja”) y en los resultados nefastos de no estar 
atentos contra los sentidos y contra quienes encam an el dom i
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1

nio de las fuerzas de este mundo, de lo irracional, de lo fértil; 
dominio que ha sido asociado con una

larga tradición del lado oscuro de la mujer, de la deidad que 
sim boliza el principio femenino, la Luna, y que es una fuerza 
fertilizadora [...1 el poder creador y destructor [...] lo m isterio
so, lo oscuro, lo inasible, lo desconocido (Cándano 1995: 
368-369).

Estos principios, que definitivamente son paganos, están en 
el lado de la cultura marginal, de la cual la mujer se hace de
positaría gracias a la cjemplificación de que es objeto. Lo que 
resulta interesante con relación al hombre — quien es el desti
natario de la enseñanza—  es si el hecho de su ridiculización 
(fenómeno social) es producto de una interiorización previa de 
los principios ahí propuestos y un simple reforzamiento, o si 
es presentado como una consecuencia natural y fáctica, que ha 
de convencer de algo de lo que no se estaba previamente con
vencido, o al menos no totalmente. En cualquiera de los dos 
casos, la risa de los demás es un factor de presión no deseable, 
un “castigo de las costum bres” (Bcrgson 1973: 25) que fun
ciona valorativamentc en contra de los sentidos y, por ende, de 
cualquier cultura que los integre con un valor positivo. Así que 
la risa social, escarnecedora, ocasiona que el razonamiento na
tural induzca a concluir dos cosas: a) que el dejarse llevar por 
los sentidos no es bueno, y b) que por lo mismo, todo aquello 
que promueva los sentidos como valor va en contra de la razón 
o del ingenio humano; capacidad que fue, en palabras del mis
mo Pedro Alfonso,

destinada, por precepto del Creador, a dedicarse, m ientras 
perm anezca en el mundo, a la búsqueda y ejercicio de la santa 
filosofía [¿qué hay más racional que la filosofía?], por medio 
de la cual logre un m ejor y m ayor conocim iento de su propio 
Creador y aprenda a vivir en moderada continencia, así com o

86



a precaverse de los peligros que le am enazan [como ser objeto 
de la risa social] y a cam inar en este m undo por una senda que 
lo lleve al reino de los cielos (Lacarra: 43).

Vemos aquí que el ingenio por sí solo no es bueno, y que las 
mujeres, en la mayoría de los casos, lo utilizan para engañar y, 
sobre todo, para poder llevar a cabo sus actos “ incontinentes” 
— m ediante los cuales, desde luego, hacen tropezar al hom 
bre— . Existe, pues, una expiación de la culpabilidad de éste, 
atribuida a la m ujer (que gobierna los sentidos, puesto que po
see gran ingenio) de m anera indirecta, pero notable.

Pero a pesar de que exista la posibilidad del mal em pleo del 
caletre (para ganarse el mundo y el gobierno del placer de los 
sentidos, como lo hacen las malas mujeres), se observa en estos 
textos que el conocimiento (sólo alcanzable por la razón) goza 
de un privilegio com o vía para el ascenso celestial, que se sus
tenta sobre la oposición entre lo sensible y lo inteligible, o entre 
lo terreno y lo celeste, o lo corporal y lo espiritual, etc. Es pues 
esta concepción la que da pie a la propuesta estigm atizante de 
los sentidos, que a su vez resulta ser, en últim a instancia, el 
principio selector de la materia de estas narraciones ejemplares.

*  *  *

En un mundo donde la cúpula del poder político pretendía esta
blecer un orden social — y un sólido dom inio sobre el hom 
bre—  mediante la sumisión absoluta a los principios morales y 
religiosos emanados de la hegem ónica iglesia, una de las face
tas sublim inales del discurso institucional era la denostación 
del hedonismo, particularmente del sexual y cirenaico. Se bus
caba crear conciencia respecto de que la buena conducta moral 
individual era sinónimo de lealtad a Dios, los señores y el pater  
fam iliae.

Para abonar esta parcela de sus imperativos fines, la autori
dad de tumo debía alertar al varón en lo concerniente a la ha

87



bilidad de la mujer para engañarlo y para crear las apariencias 
pertinentes a sus lúbricos objetivos; debía advertirlo acerca de 
la inteligencia femenina, intuitiva y oportunista, destructora 
del saber ancestral del hombre. Y qué m ejor extrapolación del 
orden anhelado que ilustrar con profusos, sencillos, generali
zab a s , persuasivos y difundidos relatos breves la fuente prin
cipal de la risa que escarnece, que se burla del otro: ¡la que se 
ganan los timoratos que “prestan oídos” , que hacen caso, de la 
palabra de la mujer! Ése fue uno de los cam pos donde mayor 
efectividad tuvieron las colecciones de exempla  — disem ina
das por los predicadores, representantes de las entidades celes
tiales y terrenas del orbe— , las que sin duda constituyeron 
herram ientas fundamentales para la sustentación de la institu
ción medieval más importante: la conformada por la alcurnia 
de la dicotomía masculina oratores-bellatores.
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