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1. Introduccién

Este ensayo parte de dos perspectivas fundamentales, apuntadas por dos
relevantes conocedores del barroco y de Gracian. La primera la desplegé Batllori, a
subrayar la necesidad de comprender la retérica de Gracian desde una variacion de la
Ratio studiorum de los jesuitas. Esta transformacion consistiria en e abandono de la
imitatio, propia del humanismo clésico aristotélico que ofrecid sus premisas a la
redaccion inicial de la Ratio, y la adopcién de la inventio especificamente barroca®. La
substitucion implicaria el desplazamiento de lo gemplar, lo escogido y lo bien dicho
por los nuevos rasgos de la agudeza, el ingenio y € concepto. En cierto modo, esta
diferencia converge con la aproximacion de Walter Benjamin, que identifica el barroco
como el paso desde |a centralidad del simbolo a la proliferacion de la alegoria? Aquella
idea de Batllori la despliego en este ensayo a mostrar que no sélo en relacion con la
retorica conviene registrar la variacion de Gracian respecto a cosmos inicial de los
jesuitas. Al contrario, defiendo agui una aproximacion alateoria moral de Gracian que

muestra |a decisiva variacion operada por él en la concepcion jesuitica del mundo®.

1 Ahora se puede ver en su Obra Completa, Vol. VI, Baltasar Gracian i € Barroc. Tres y Cuatre.
Valencia, 1996. Se trata de los articulos “ La barroquitzacié de laratio studiorum en lament y en les obres
de Gracian”, pp. 297-302. especiamente, la p. 300. Este escrito es la traduccion del que vieralaluz en
Analecta Gregoriana 70, Roma, 1954. pp. 157-162. También puede verse “Gracian i la retorica barroca’,
en el mismo volumen valenciano de la obra completa, pp. 303-310. Este ensayo es mas discutible, pues
parte de la premisa de que la retérica de Aristételes no tuvo incidencia en la retérica barroca. Es verdad
gue la catarsis no es un objetivo de la nueva literatura (p. 306), pero esto no quiere decir que los nuevos
fines no estuviesen contemplados igual mente en la retérica barroca, como veremos en lan. 4. Finalmente,
se puede consultar “L’ Agudeza de Gracian i laretoricajesuitica’, o. c. pp.311-320.

2 Cf. El origen del drama barroco aleman. Tecnos. Madrid. 1992. Todavia esta por estudiar de una
manera efectiva la obra de Gracian desde |as categorias que forjara Benjamin en esta obra.

3 En cierto modo, Batllori dice timidamente que sus impulsos espirituales nacidos de los Ejercicios de
San Ignacio eran més sinceros e intensos de lo que se supone. No es este tema de la sinceridad mi
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La segunda idea procede de la tesis central de Morpurgo-Togliabue, expuesta en
su magnifico libro Anatomia del Barroco. Aqui se nos dice que este “ensayo indaga los
origenes humanisticos del barroco y ve los desarrollos de la nueva mentalidad y del
nuevo gusto como resultado de una adhesién deformante de la herencia aristotélica’™.
En este sentido, en lo que sigue también ampliaré la variacién que Gracian introduce en
el cosmos aristotélico al mostrar como asume y cambia la nocion y la relacion entre la
frénesis 0 prudencia y la sofia 0 sabiduria. De esta manera, Gracian también es un
testigo, a la misma altura del tiempo de Hobbes, justo de la ruina del universo
aristotélico que durante milenios habia vertebrado la mente del hombre occidental. Por
altimo sefialaré una hipétesis. me parece que la mediacion entre estas dos ideas esta en
la comprension de la vida humana como un espectacul o teatral, un camino que vinculaa
Gracian con la cultura barroca espafiola, representada por Calderén®. Esta idea de la
vida como teatro es la Ultima y definitiva forma en que se hace presente la cultura
cortesana en Europay es la canalizacion expresa de las aspiraciones de idealizacion de
una monarquia que, en €l caso de Gracian, ya aparece en crisis, pero gue todavia

alcanzara su plenitud en la corte de Versalles.

principal interés, sino la mirada sobre e mundo que Gracian pudo heredar y transformar a partir de los
materiales de laorden.

4 Anatomia del Barocco. Guido Morpurgo-Tagliabue, Aesthetica PrepintPalermo, 1987. p. 7. A este
respecto, latesis més central de este libro se puede desplegar en las pp. 80-81. “Los criterios perdidos son
aun aquellos, dltimos y fundamentales, de la Retérica y la Poética aristotélica. (...) Aristteles habia
puesto en guardia acerca de dos peligros. Desde el punto retorico, aquel defecto que resumia para € (y
después de é para todos los retoricos helenisticos) todos los demas defectos del orador: la frialdad, lo
artificioso, ta psychra, defecto que deriva en diversos modos de la falta de medida (tou metriou). El estilo
debe ser conveniente. Desde €l punto de vista poético, €l peligro més grave, del cual Aristételes nos pone
en guardia con brillante ironia, es el philantropon, lo placentero psicoldgico (quod hominibus gratum,
traducia Plutarco). Reconocemos aqui los dos aspectos tipicos del barroco: |a tendencia conceptisticay la
tendencia edificante”.

5 Creo que es artificiosa la tesis de Hidalgo Serna que busca hacer de Gracian un humanista puro, a
subrayar de una manera que no considero acertada las dimensiones materiales y epistemoldgicas de su
agudeza, en tanto que no sdlo seria unateoria de la apariencia, de lo plausible y del brillo, sino unateoria
de la verdad. Creo que la verdad material, en este sentido, estaria en su teoria del desengafio. Al querer
pintar un Gracian humanista, y por lo tanto no pesimista, Hidalgo Serna no puede centrarse en este punto.
En todo caso, su libro se relaciona sobre todo con la agudeza, un tema que solo trataré con carécter
propedéutico. Esto no impide, naturalmente, que la obra de Hidalgo sea muy valiosa en su sentido. Cf.
sobre todo la primera parte, destinada a mostrar la historia de la recepcion de Gracian.
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2. En el cosmos delosjesuitas: una profunda variacién del modelo clésico

Con demasiada frecuencia se olvida que Gracian fue jesuita. Y en efecto, hoy,
entre nosotros, esta filiacion ha dejado de ser significativa®. Pero a la mitad del siglo
XVII todavia era algo tan significativo como ser calvinista, jansenista o luterano. Sin este
contrapunto con las categorias basicas del cosmos jesuitico, tal y como se definio entre
los siglos xvI y xviI, entonces, resulta imposible entender los conceptos morales de
Gracian y, entre ellos, € de prudencia. De estos conceptos propios del mundo jesuitico
hay dos que interesan sobre manera: €l primero es la representacion de la vida humana
como una obra de teatro’. El segundo es la necesidad de entender la accion del hombre
en el mundo como milicia® Quizas haya un tercero, la necesidad de una direccion
espiritual para andar por € mundo y asi cumplir bien con €l papel que se nos ha
entregado, tema sin €l que no se entiende El Criticon. Ese director en la vida es el
equivalente a apuntador en €l drama. El conjunto de estas representaciones impulsa a
hombre a enfrentarse a su destino escatol6gico, del cual esta equidistante —cercano o

lgjano— en todas las épocas de su vida

En relacion con la analogia entre la vida 'y la comedia, que determind la intensa
relacion entre teatro y jesuitismo, tal y como se ve en Calderdn, Gracian asume latesis
de las tres jornadas del drama espafiol. Es muy dificil exagerar la importancia de esta
estructura en toda su obra. Ella la organiza y la determina desde dentro. Esa es la

estructura que proyecto Gracian sobre las tres partes de El criticon. Pero en realidad se

6 Esto naturalmente no lo han olvidado Miguel Batllori y Ceferino Peralta. Cf. Estudio Preliminar y
edicion de Baltasar Gracian. El Héroe, El Politico, El Discreto y Oraculo Manual. Atlas ediciones, 1969.
Madrid. Este ensayo es el mismo que luego Batllori editard en solitario en Tresy Quatre. Se ignora qué
parte correspondi6 a Peralta.

7 También aparece este hecho en Lutero. Cf. Carl Schmitt. Hamlet y Hecuba. La irrupcion del tiempo en
e drama. Trrad. de Roman Garcia Pastor. Introduccion de R.G.P. José Luis Villacafias Berlanga.
Pretextos Valencia. 1993. p. 33. cf. igualmente, n. 16, pp. 60. Alli se cita Karl Kindt, El actor de Dios. El
Hamlet de Shakespeare como teatro universal cristiano. Wichern Verlag. Berlin. 1949. Las diferencias
eran grandes. “Al final, Dios mete unos titeres en el cgjén y comienza una nueva obra’. La comprension
del mundo como teatro ha dado lugar a versiones especificas de la vida humana seguin el determinismo
luterano y segun lalibertad del catolicismo.

8 También general, pero de corte esencialmente jesuitica, se mantuvo hasta €l siglo xviii. Cf. € texto de
Groethuysen, B. La formacion de la conciencia burguesa en Francia durante €l siglo xviii. FCE. México,
1981. p. 60: “La iglesia representa un gran gército siempre en marcha y dispuesto a combate en todo
momento. Desertores y transfugas no la debilitan. Mucho mas padece por la conducta de los soldados
cobardes, que llevan el universo de los valientes, pero abandonan el campo a la menor acometida’. La
cita pertenece a Champion de Pontallier, Le Théologien Philosophien, 1786, t.1. p. 128.
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defiende en otras obras’ y funda otras tantas analogias'. Estas tres jornadas de la vida,
por lo demas, recogen en cierto modo la estructura de la existencia humana del mundo
clasico aristotélico, con su triple division de aprendizaje de la tradicién, de vida ética
basada en la fronesis y de vida tedrica basada en la contemplacion, la teoria y la
sabiduria. La primera estancia nos permite tratar con los muertos y los libros, la segunda
con los contemporaneos, y la tercera con nosotros mismos. La prudencia, como
heredera de la fronesis, es la ciencia experimental que domina en este segundo periodo
especificamente mundano. La tercera fase de la filosofia se entrega a la contemplacion
solitariay en ella el hombre se enfrenta a si mismo y alo que hemos Ilamado antes su
destino escatolégico. La prevision humanista implicaba una deificatio por
contemplacion de la verdad. Con esta previson tendra que compararse la tercera

jornada de Gracian.

Ahora, sin embargo, debemos sintetizar estos elementos. De su mezcla emerge
Gracian como €l gjemplo arquetipico de la cultura barroca espafiola. Pues esta tradicién
clésica aristotélica, al cruzarse con la concepcion de la vida como milicia, y con la
alegoria de la comedia, queda profundamente alterada. Aristoteles, de hecho, no habia
conocido nada parecido a esta actitud combativa y militante que caracteriza a los
jesuitas. Se puede decir que, aunque Gracian respeta en la lgjania la estructura de la
cultura aristotélica tradicional, ha cambiado el sentido de todas sus fases. Este cambio
implica una profunda alteracion de la retorica, de la éticay de la metafisica tradicional.
Con €llo, aterala cuestion del humanismo. Ante todo, Gracian ha tenido necesidad de
introducir la teoria de la decadencia del mundo, fundamento de la actitud militante.
Luego hatenido necesidad de cambiar la ética, que de ser unaregla de la vida integrada
en la comunidad politica, ha pasado a ser un arma individualista y tactica, como dijo

Jansen™. Con ello, Gracian ha sido e primero en sucumbir a la ambigiiedad entre la

9 El Discreto, XXV, El Criticon, 11/1. Oraculo Manual, aforismo 229.

10 Cf. El Discreto VII, BAE, 328. Aqui establece Gracian unatesis de la representacién tragicomicade la
vida humana, ala que no es gjeno e momento del desengafio final. Lo especifico del hombre universal
de Gracian es que reclama que en la obra de teatro de la vida hagamos todos los persongjes, en un
discretisimo Proteo: € docto, el galante, € religioso, el caballero, € humanista, € historiador, €l fil6sofo
y € tedlogo. “Héroe verdaderamente universal para todo tiempo, para todo gusto y para todo empleo”.
Este héroe universal es el que lograriaun aplauso universal, p. 333.

11 No comprendo como todavia no se ha traducido este libro de Hellmut Jansen, Die Grundbegriffe des
Baltasar Gracian. Librairie E. Droz, Genéve y Librairie Minard. Paris. 1958. Es sin duda la aportacion
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sagacidad y la prudencia. Al llevar a cabo estos cambios con radicalidad, Gracian ha
dado una version tipica del universo del barroco, que se contrapone por igual al
universo clasico humanista de la filosofiay a universo moderno de la autoafirmacion
cientifica. En este nicho, e barroco espafiol anida en su propia historicidad final
esencia mente detenida.

Creo que €l pasge que muestra esta profunda alteracion ontolégica es € que
inicia el apartado X de El Discreto y que dice asi: “Todo e saber humano (s, en
opinion de Socrates, hay quien sepa), se reduce hoy a acierto de una sabia eleccion.
Poco 0 nada seinventa; y en lo que mas importa se ha de tener por sospechosa cualquier
novedad. Estamos ya a los fines de los siglos. Alla en la edad de oro se inventaba;
anadi6se después; ya todo es repetir. Vense adel antadas todas las cosas, de modo que ya
no queda qué hacer, sino elegir.” (BAE, 332).

Esta aguda conciencia de estar al final de los tiempos, en unalganiainsuperable
de la edad de oro, cerca de un final respecto a cua € presente no mide e tiempo,
determina la mirada de Gracién. Contra esta manifestacion choca cualquier pretension
de interpretar a Gracidn en la linea de la modernidad. Mientras que toda la obra
inspirada por F. Bacon prometia a hombre un nuevo paraiso, por € mismo creadoy aél
mismo debido, y mientras que los nuevos Estados de uno y otro signo —absolutista o
puritano— proponian renovaciones del mito de la aetas aurea; mientras que el nuevo
principio ontol6gico de Hobbes, de Galileo o de Spinoza implicaba la eterna insistencia
en el ser propio de todas las cosas, y mientras Descartes prometia una nueva eternidad
mundana dando entrada a tema de la juventud del mundo, €l universo de Gracian, con
plena concienciay coherencia, se ve como cercano alaruinafinal, como s los poderes
gue sostienen el mundo e impiden su ruina, € katechontos de la tradicidn, ya hubieran
perdido su eficacia. No es cuestion ahora de precisar o que el tiempo todavia dure. La
percepcion es otray definitiva. No hay que olvidar que este chatechontos era el imperio
hispano, cuya herencia regentaba el propio monarca catélico que, en los afios en que

Gracian publica su obra, ya hacia presentir laruinafinal.

mas importante de toda la hispanistica, incluido la espafiola, al estudio de Gracian. Sin é seria muy dificil
Ilegar a un conocimiento riguroso de nuestro autor.
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Esta decadencia del tiempo determina la actitud militante que caracteriza la
segunda jornada de la vida, €l ambito de la praxis. En ningin sitio mejor que en €l
Oraculo Manual se descubren estas vinculaciones. En medio de llamamientos poco
concretos acerca de la necesidad de diferenciar entre prudencia, astucia, sagacidad,
Gracian sefialaen el 8219 que “floreci6 en e siglo de oro lallaneza; en este de hierro la
malicia’. El juego de palabras a que se prestaba |a frase era demasiado obvio como para
gue Gracian no sucumbiera a é: “milicia es la vida del hombre contra la malicia del
hombre”, dirden el 813 de la misma obra. En realidad, esta era una visién muy biblica,
de esa Biblia pesimista que se centra en Job (VII, 1); no de la que apela a la mision
profética para transfigurar e mundo desde la palabra divina. EI mundo de Gracian no
puede aspirar a ser transfigurado ni deificado, como veremos. Antes bien, la actitud mas
sabia respecto a €l reside en € desengafio. EI mundo, como se ve, no puede recibir
ningun carisma positivo. La milicia del hombre contra la malicia del hombre no aspira,
en modo alguno, al triunfo. Més bien aspira a quedar libre de ella, separado e intocado.
No es menor la transformacion del vigjo espiritu jesuitico de victoria en un nuevo y

recién estrenado espiritu de resistencia.

Esta mirada ontoldgica pesimista es central en la comprension de las tres
jornadas teatrales por parte de Gracian. Ella le permite la variacion general sobre €l
modelo cléasico. Ante todo, y como siempre, este homo viator mantiene su parecido con
el hombre clasico humanista. Pues, en efecto, cada uno de los estadios tiene una
prevision cada vez mas aristocrética: pocos se educan, menos llegan a personas, y
todavia menos a fildsofos. Sin embargo, el contenido de estas etapas es en todo
diferente a de Aristoteles. Tratar con los muertos no es para Gracian asumir €l legado
de las leyes, como en la tradicién clésica, sino aduefiarse de una tradicion humanista
ingente y perfecta en si misma, una tradicion que Gracian comprende como universal ™.
Tratar con los vivos no es asumir la capacidad del juicio, de moverse bien en los lugares
propios del ciudadano y realizar su virtud, asumiendo las virtudes intermedias del
mesotes. No existe para Gracian ese entorno de la comunidad politica republicana. La
prudencia, desde luego, sigue cumpliendo la funcién de integracion, de identificacion

del bien y del mal desde la experiencia, pero tiene que ver, antes bien, con el arte de la

12 Justo aqui estaria la explicacion del hecho de que su Agudeza y arte de ingenio en el fondo fuera bien
vista por los model os humanistas vigentes en los jesuitas. Cf. para todo esto Batllori. o.c.
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milicia en un mundo ordenado por la corte 0 €l vulgo, no por la polis. Sin embargo, este
sentido de la milicia ya no es el ignaciano, ni tiene en frente al enemigo, ni genera esa
epicidad combativa del jesuitismo clasico. No se trata de movilizar la corte y sus
poderes haciala gloria de Dios. Lamilicia de la que nos habla Gracian —y la prudencia
que la guia— tiene como meta un sentido aristocrético de la vida™ cuyo enemigo es la
vulgaridad. Desde luego, Gracian no abandona la vigja cultura cortesana, pero paraé es
yalaarenade lagloriadel héroe o del discreto, y carece de sentido movilizarla hacia la
gloria de Dios en € mundo. La prudencia no esta apoyada en €l ethos de una sociedad,
como en el mundo clésico, ni tiene un valor dirigente, como en el jesuitismo inicial; al
contrario, se sabe forma de existencia de unos pocos cuerdos que son personas, frente a

los imprudentes y |os necios que forman la gran masa del vulgo.

Respecto a tercer momento, el de la contemplacion filosdfica de la totalidad de
las cosas, Gracian no ha alterado menos la vision inicia del jesuitismo y la vision
clasica del aristotelismo. Pues, por mucho que Ignacio integrara la ruina del mundo, el
ingente dolor que lo domina, representado por laimagen de Cristo crucificado en la que
se veian todos los hombres, este gercicio tenia su sentido en la seguridad de la gloria
eterna que ofrecia. En Gracian, la contemplacion del dolor del mundo no esta
compensada por un relato de la gloria prometida, Sino que se cierra en su inmanenciay
se proclama superior por e propio saber nihilista del mundo que encierra. Si hay algin
sentido de gloria en Gracién, este apunta al logro de la virtud prudencial en este mundo,
del que ofrece su Unico bien. Uno que a pesar de todo, y por su propio y escaso valor,
no produce sino desengafio al que mira las cosas desde la distancia de la soledad de la
postrera edad. Por eso, e momento final de la filosofia no es la contemplacion del
primer motor inmaévil, ni integra la retirada del alma en la trascendencia, ni brinda una
deificatio por mimesis del objeto contemplado, sino justo lo contrario: es e momento
del desengario por el cua el hombre se relaciona de forma universal con la inmanencia
del mundo y lo desprecia. Lavieja sofia, de ser un saber que conoce €l amor y aDios, se
convierte en una contemplacion del mundo como ilusion y nada. No cumple una

promesa de transfiguracion, sino que ensefia a vivir sin su cumplimiento.

13 Fue objeto de la monografia todavia provechosa de H. Delgado. Gracian y € sentido aristocrético de
lavida. Lima, 1954.
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Gracian, como es natural, habla siempre de este Ultimo estadio con abstraccion
de los medios divinos. De esta manera, € abismo entre la inmanencia y la
trascendencia ha sido subrayado por Gracian con una intensidad desconocida hasta ese
momento en €l occidente cristiano. Es mas, solo por eso ha podido invertir € sentido de
la contemplacion clasica no como admiracion, sino como desengafio. Lo que esta en la
base de todas estas alteraciones, incluida la transformacion tactica e individualista,
aunque nuevamente militante de la ética, es la proyeccién sobre e jesuitismo del
teologuema del Dios escondido, que hasta ahora habia fecundado €l pensamiento
cavinista. Este pasge de El Criticon, lo dice bien claro: “Lo que a mi més me
suspendié fue & conocer un Criador de todo tan manifiesto en sus criaturas y tan
escondido en si, (...) esta tan oculto este gran Dios que es conocido y no visto,
escondido y manifiesto, tan lgjos y tan cerca’ (C, I, Il1, 142). En este punto converge
todo: Dios estd escondido, abandond el mundo, la edad de oro desaparecio, la edad de
hierro se aduefio del hombre, la malicia triunfo y con ellala Unica defensa reside en la

milicia prudente y desengafiada.

Como siempre ocurre en e humanismo, la consideracion de Dios determina la
propia consideracion del hombre. El juego de las analogias sigue mandando, pero lo
decisivo es que ahora se refugia en un ultimo fortin. Asi, Gracian ha ofrecido al hombre
la soledad del modelo divino y ha podido decir que “la felicidad suma: semegjar a la
entidad suma. El que puede pasar asi a solas, nada tendra de bruto, sino mucho de sabio
y todo de Dios” (OM, 173). Toda la valoracion de lo escondido, 1o misterioso, |0 arcano
(OM, 3), lo silencioso, lo retirado, que rige en la relacién con los otros hombres,
procede justo de esta actitud divina de esconderse en relacion con un mundo que ya es
despreciable. Que Gracidn se haya representado a Dios como € gran y solitario
desengafiado, feliz en su desengafio en relacion con el mundo, es lo méas inquietante de
su doctrina. Este Dios no quiere disminuir ni salvar e abismo que lo separa de la
inmanencia del mundo. Que Gracian haya proyectado este Dios como modelo de lo
deseable para € hombre frente al mundo, nos ofrece una idea de la inversion de su

14 Cuando Gracian introduce esta regla en e Oraculo, dgja muy claro su pertenencia a mundo clésico
catdlico. “Hanse de procurar los medios humanos como si no hubiese divinos, y los divinos como si no
hubiese humanos:. regla de gran maestro, no hay que afiadir comento” (OM, 251). Esa apelacion a la
autoridad como Unica legitimidad de la norma es decisiva para todo € mundo jesuitico, pero
curiosamente aqui se trata de una autoridad ficticia, abstracta, vacia.
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sentido de la milicia: no contaminarse, no mezclarse, no ser transparente. Todos estos
son ahora los indices de la divinidad (OM, 160) que el hombre que se deifique debe
asumir. Todo parece semejante, pero no lo es. Pero no debemos olvidar que € primer
motor aristotélico también era extramundano y gque solo se relacionaba con € mundo, al
que sostenia, en la medida en que era amado. Ahora, €l amor reflgjo hacia e mundo ha

sido desplazado de lateoriay, en su lugar, solo crece el desprecioy e desengario.

Gracian solo ha sugerido las relaciones entre la segunda y |a tercera etapa, entre
el hombre de la vida prudente de la milicia y el desengafiado. Las més profundas
paradojas de |as relaciones entre praxis y teoria se acumulan tras estas sugerencias y no
podemos entenderlas sin conocer lafilosofia de los jesuitas. Al parecer, latesis seriaun
tanto predeterminista, como corresponde a la omnipresencia de un Dios que todo lo ve,
y que por tanto ya contempla el papel que a nuestra libertad le toca representar. El
hombre que sea persona —y no vulgo— no puede degjar de ser militante a su mayor gloria
en lamitad de su vida. Pero no puede dejar de ser un desengafiado al final de ella. Milita
para ser persona, pero cuando ser persona es todo lo que se puede ser, € desengario es
inevitable. Y sin embargo, nada ni nadie puede desengaiiar, por mucho que lo intente, a
gue esta combatiendo. La inteligencia del desengafiado es superior a la voluntad, por
cuanto la contemplacion es superior ala accién. Pero lainteligenciatiene sus limites en
la medida en que no puede destruir inicialmente la voluntad del que viene ala vida ni
impedir que milite. Este juego de impotencias y de destinos debié de fascinar a
Schopenhauer. Pero a nosotros debe interesarnos comprender por qué la milicia conduce
inexorablemente a desengafio. Sospechamos que esto es asi porgue ya no se trata de
milicia que lucha por € reino de Dios, alamayor gloriade Dios. Esta milicia clasicano
es la de Gracian. Su prudencia busca una gloria, pero no la de Dios. Su gloria, la del

aplauso cortesano, inexorablemente, genera desengafo.
3. Personay militancia
Se diga lo que se diga de la milicia de Gracian, tenga € aspecto formal que

tenga, no mantiene relacion alguna con la trascendencia. EI hombre no lucha en esta

tierra por nada que tenga que ver con Dios. El mundo, para Gracian, tal y como es, no
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puede ser transfigurado. Sefialo una vez mas la diferencia respecto al cosmos jesuita
clasico, que siempre desed ordenar e mundo para ponerlo a los pies de Dios, para su
gloria. Por eso, para acercarnos a este mundo de la milicia y de la prudencia de
Gracian,” y la aspiracion a ser persona, debemos ante todo reconocer unos aspectos
formales més tradicionales. Luego identificaremos los bienes reales a cuyo servicio se
disponen. Pues dichos bienes identifican los fines de la lucha del que aspira a ser

prudente (Fig. 1).

Fig. 1. Baltasar Gracian, retrato de 1640

15 El aspecto de lucha de la prudencia se dgja ver en la metafora del duelo en el apartado X1X de El
Discreto, “jQué es de uno destos censores del valor y descubridores del causal, como emprenden dar
alcance a un sujeto! Pues qué si reciprocamente dos juiciosos se embisten a la par, con armas iguales de
atencion y de reparo, deseando cada uno dar acance a la capacidad del otro, jcon qué destreza se
acometen, qué precision en los tientos, qué atencion a la razon, qué examen de la palabraj Van
brujuleando el animo, sondeando |os afectos, pesando la prudencia” BAE, 352.
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Una vida madura de aprendizaje, la primera etapa, ha de alcanzar una norma
propia. Aqui, Gracian ha variado solo de acento respecto a la vision de los jesuitas
clasicos. Gracian, gue escribe paralos pocos que lleguen a discretos, ha valorado mucho
mas la interioridad de la norma, la autonomia con que la persona se vincula a ella, que
los jesuitas del siglo xvi, que escribian para sus dirigidos, y por eso estaban mas
interesados en la liberacion de la conciencia comin respecto de la responsabilidad de
actuar. En todo caso, para Gracian no hay duda: a dotarse de una norma propia, €
hombre deviene persona, alcanza su ser ético, mantiene una sustanciay llega a temerse
a si mismo (OM, 50). Entonces se eleva a discreto. Este aforismo del Oraculo manual
es decisivo para darnos cuenta de que, sea cua sea el combate de lamiliciaen laque se
enrola la persona, es un combate de soledad. No hay aqui €ército ni orden. Hay una
milicia solitaria. El discreto es un héroe. Y justo porque hay soledad, hay milicia y
lucha contra el mundo. La relacion del lector con el autor, que aspira ala simetriay la
complicidad, substituye asi a la relacion entre el director y e dirigido, que en €
jesuitismo clasico era siempre asimétrica. La lectura del libro, bajo laformadel publico,
permite ahora la relacion de solitarios iguales. La escritura es todavia un método, y un
método espiritual, desde luego. Pero ya no aspira a la direccion de la conciencia comun
através de las angustias de la vida concreta y parcial, sino a la reproduccion del punto
de vista del autor, cuya discrecion, heroicidad y prudencia lo legitiman y le permiten

iniciar laescritura.

Ahora bien, frente a la conciencia puritana, que hace derivar la norma de la
relacion intima entre Dios y € hombre, de un mandato sentido como mandamiento
personal o misién, Gracian, abandonado a lainmanencia, hace derivar la norma de una
mera abstraccion experiencial, en sentido aristotélico. Por tanto, no estamos hablando de
reglas que ofrecen a la conciencia e sentido de lo sagrado. Al contrario, estamos
hablando de reglas para dirigirnos en el mundo, reglas que brotan de su conocimiento.
Son desde luego reglas de la conduccion de lavida, y definen una interioridad que debe
respetar la coherencia consigo si mismo, pero no son reglas determinadas por el sentido
religioso de la conciencia, ni proponen principios sagrados. Se trata de una conduccion
de la vida en medio de las circunstancias mundanas y por eso sus reglas tienen valor

tactico. De ahi que Gracian haya enunciado e ocasionalismo jesuita clasico a su
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manera: “Hase de caminar por los espacios del tiempo a centro de la ocasion.” (OM,
55,) “El sabio sabe que & norte de la prudencia es portarse ala ocasion.” (OM, 288). Ese
conjunto de reglas prudenciales es lo que nos hace persona, segun Gracidn. Como
vemos, ya nada queda de aguella relacion intima con la divinidad de la que se deriva
una mision que imponer a mundo. A eso hace referencia Gracian a decir que aqui solo
hablamos de medios humanos, como si no existieran los divinos (OM, 251). Estos son
frutos del genio y del ingenio, de la erudicidn, de las noticias, del trato y la reputacion.
Sobre todo y por encima de todo esto, son frutos del tiempo, de la doble mirada sobre el
tiempo del pasado y del futuro. Por eso, e que haya de ser prudente ha de tener un
rostro de Jano: €l prudente es providente pero también retro-vidente (C, 1, VI, 187).

Alciato es aguf lafuente™.

Todo esto hace que la categoria de persona sea propia de una concepcion
aristocrética. Ser personaincluye ser sabio (C, 111/V1). Pero esto significa que solo unos
pocos llegan a sazén, pocos llegan a ese punto en que ser hombre se cumple en su plena
teleologia’’. De ahi que el concepto de héroe tenga la misma extension que el de
persona (Janssen, 15). La heroicidad consiste en luchar contra la vulgaridad y sus
peligros, contra la maldad y los suyos: la milicia se resuelve en mantener una norma
material de comportamiento que permita ser discreto y prudente. Discreto contra €l
vulgo, prudente contra e malo, héroe en suma contra ambos. Este arte de luchar, sin
embargo, como siempre en Gracién, debe ser apoyado por la naturaleza. Como reconoce
en e segundo apartado de El Discreto, algunos “nacieron para superiores’ y a estos hay
gue infundirle un “espiritu sefioril”, mientras que otros “salen del torno de su barro ya

destinados para la servidumbre de unos espiritus serviles’ (BAE, 318).

16 Emblema 18, Cf. Diccionario de Sanchez, Voz Prudencia. cf. Jansen, p. 83-4.

17 Para El Discreto, cf. BAE, 347-9. Alli se reconoce que “es menester mucho para llegar a ser un varén
totalmente consumado” y que “anda muy desigual €l tiempo en hacer los sujetos’. Desde luego, la
perfeccion del valor en esta segunda jornada es la prudencia. Como es evidente, la prudencia es la que
hace frente al cambio propio de la naturaleza de las cosas, la que en medio de ese cambio conduce a la
dicha. “Esa es lainfelicidad de nuestra inconstancia. No hay dicha porque no hay estrella fija de la luna
acd; no hay estado, sino continua mutabilidad en todo. O se crece o0 se declina” El desengafio esta
enraizado en €l tiempo y en la condicién sublunar, en la que no brilla punto de trascendencia alguna. “De
modo que sigue lo moral alo natural”. “Sobre los favores de la naturaleza asienta bien la cultura’. Por 1o
tanto, la vglez es inexorablemente decadencia moral. Es inevitable arruinar toda pretension de prudencia
en esa épocay de ahi el desengafio y la soledad total. Para Oréaculo, cf. BAE, 375-6

222 Eikasia. Revista de Filosofia, afio VI, 37 (marzo 2011). http://www.revistadefil osofia.com



«Seminario Loyola- Gracian»

La metafdrica de Jano, que aparece en Criticon I, vi, es la mas complga sin
duda para evaluar el sentido forma profundo de la prudencia de Gracian. No sdlo €l
rostro es dual porque miraa futuro y a pasado, con toda la experienciay la capacidad
de prevision que implica. También lo es porque esta dualidad es central para encarnar
las actitudes del Dios escondido. En Jano siempre una cara queda oculta. Este hecho
implica profundas consecuencias. Esta ocultacion inspira todas las dimensiones de la
sagacidad, que no es desde luego la astucia, pues no implica el engafio. La sagacidad es
la habilidad para esconder € querer propio, laintencion. De ahi que se pueda hablar del
sagaz Jano. Pero siempre queda la cara que resta a descubierto, la que sirve para mirar.
Ahi se trata de una habilidad contraria, la penetracién de la intencion gena, latarea mas
dificil de cuantas hay (C, Ill, 1v). Esta capacidad es la perspicacia, sin duda. La
prudencia tiene esta doble dimensién de ocultar la intencion y € querer propios y
penetrar la intencién y el querer genos. La primera cifra, la segunda descifra. En €l
Oraculo manual, la ocultacion denota sefiorio de si y 1a perspicacia atencion (OM, 179).
Esta dualidad, como la otra de no decir lo que se hace y no hacer lo que se dice, marca
siempre la complgidad del prudente: vivir a dos caras, discurrir a dos luces, hablar dos
lenguas. La prudencia es el medio entre estos extremos: ni ser solo mal pensado
respecto de la intencion gjena, ni ser transparente respecto a la propia. En medio de la
serpiente y de la paloma, en medio de la astucia y la sencillez, esta el prudente. El es
capaz de mantener respecto a la propia intencion la ingenuidad de la paloma, pero es
capaz de atravesar los pies de los hombres de este mundo con la flexibilidad de la
serpiente. Jano es de hecho algo mas gque una cara: es la metamorfosis que, desde
Maguiavelo, viene apelando a formas animaes complgas, “no monstruos, sino
prodigio” (C, Ill, 1v), para poder vivir adaptado a las redlidades de este mundo.
Tenemos de esta manera que el término medio aristotélico se transforma como motivo e
ilumina un mundo en la que la naturaleza de las cosas ya ha sido brutalmente destruida
por la decadencia del mundo. De ser la norma, ahora, en un mundo consciente de su
dificultad, el prudente es algo menos que un milagro. La filosofia, ljos de surgir ante la
admiracion del mundo, en realidad surge de la admiracion del presentimiento de la

existencia de la prudencia.
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4. El prudentey el cortesano

Hemos visto hasta aqui como las actitudes clasicas quedan alteradas por el
pesimismo y € cambio de sentido del militante. Ahora veamos como esta alteracion
todavia es mas profunda cuando € terreno de juego de la persona queda definido desde
el modelo del teatro. No podemos comprender a Gracian si ho reparamos en el hecho de
que el héroe prudente y discreto, € que aspira a ser persona, sdlo puede combatir alli
donde, de acuerdo con la alegoria del teatro, la visibilidad del héroe es posible y se
convierte en un valor. Gracian no ha separado con claridad su milicia persona de aguel
terreno de juego donde sociamente este combate es significativo: la corte. Este es €l
teatro en e que e héroe lucha por la discrecion y la prudencia. Todos sus conceptos
juegan de forma eminente en la sociedad cortesana, como |o demuestra el pasaje de El
Discreto donde se habla de “sabiduria cortesana’ que se cursa “en los teatros del buen
gusto” (D, V, BAE. 323). Solo e ingenioso, € que ha pasado la primera jornada
completa, tiene un papel en esta obra. Por eso no cabe ser discreto, ni prudente, sin ser
ingenioso. Este parece el estatuto del que es algo mas que un mudo figurante en la obra
delavida, e quetiene algo que decir.

Pero en realidad, €l ingenioso debe ser usado por € que ya vive en la segunda
jornada de la discrecion. De ahi €l valor de la conversacién, ese momento en que se
hace plena la visibilidad del ingenioso y se muestra con todo € brillo de que es capaz,
pero siempre respecto al fin de ladiscrecion. El ideal de la prudencia se asienta entonces
sobre un saber epigonal, que usa las formas elaboradas del ingenio por siglos de cultura
humanista y cortesana, y gque lo vierte en una forma nueva, sistematizada, mediada por
la aplicacion escolar y la erudicidn. El autor ingenioso, desde su estatuto de modelo de
prudencia, ofrece con su mejor eleccion’® los materiales del ingenio a disposicién del
lector. A esta voluntad de sistematizacion responde la presentacion del homo universalis

propia del Renacimiento, aunque ahora rebgada a la “universalidad plausible’ del

18 La ponderacion de la eleccién ya supone que en cierto modo todos los materiales de la retéricay del
ingenio estan a disposicion ddl autor discreto. Este es el sentido también del primer parégrafo de Oraculo
Manual: “Todo estd ya en su punto; y € ser persona en €l mayor”. BAE, 375. El parrafo viene adecir que
los elementos para ser persona ya estan todos definidos y por eso hay una dificultad extrema en llegar a
serlo, porque hoy se tienen que cumplir mas condiciones. Hay eleccion donde no hay invencién. A esta
erudicion cortesana la hallamado Gracian “verdaderariqueza de vida superior.” BAE, 324.
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Héroe,*® aguella que merece y produce aplauso en la representacion de la obra. Su brillo
consiste en la agudeza, en la sindéresis que, haciendo pie en la ocasion concreta, puede
echar mano del mejor recurso de entre los que distingue su arte universal. Ese es €
lucimiento de las prendas propio del discreto: €l juicio y el buen uso de la agudeza de su

ingenio.

Aqui lo importante es ver siempre una de las jornadas desde la plenitud que
significa la siguiente, en una dialéctica de estadios adecuada. La retdrica del ingenioso,
y laeleccion de la ocasion propia del discreto, configuran el arsenal de las herramientas
del brillo cortesano. Esto sucede en grado apropiado cuando se da unaigualdad de genio
y de ingenio, de capacidades naturales y de su actualizacion dindmica 'y formada, ese
momento de gloria en que el discreto vive en “las felices prontitudes del ingenio”. % El
ingenio y su excelencia, la agudeza, més la capacidad de elegir el momento, propio del
discreto, salvan asi |o contingente, lo circunstancial, o ocasional, lo temporal, todo ello
con el arte sustantivo de la persona. Asi ha podido decir Gracidn que “la agudeza
sentenciosa es la operacién maxima del entendimiento...“, y consiste en “aquellas que
se sacan de la ocasion y les da pie aguna circunstancia especial (...) glosando alguna

rara contingencia’ .

La condicién de la cultura cortesana se muestra sobre todo en la sintesis
inseparable de ingenio y juicio, de agudeza y discrecién/prudencia® La discrecion es
juicio en relacion con el momento del brillo, la prudencia en relacion con los objetos de
lavoluntad y lafelicidad. Lo que aqui quiere decir Gracian por juicio procede de lo que
se llamé sindéresis en la tradicion clasica tomista®, la chispa de la conciencia, la
capacidad de juzgar ética que capacita al hombre a conocer y hacer el bien (Jansen, 33).
Gracian, de forma correspondiente, ha hablado de ella como “suerte del cielo”, trono de
la razdn, base de la prudencia, “que en fe de ella cuesta poco acertar”. Pero cuando lo
tiene que definir dice de ella que es “una connatural propension atodo 1o mas conforme

arazon, casandose siempre con lo mas acertado.” (OM, 96). De entrada, como se ve, y

19 (H, VI, 22).

20 (D, I11).

21 (Agud. XXIX).

22 (H, 111, 13, Agudeza, tiltima pagina, OM, 96).

2 Aparece en |as Quaestiones Disputatae de Veritate y en la Summa Theologiae (1, q. 79, art. 12).
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de la misma manera que € ingenio necesita el genio, la discrecion y la prudencia
necesita la sindéresis como virtud innata 'y potencial, aunque luego formada en € juicio.
Esta formacién se posee cuando las pasiones estan corregidas, moderadas, equilibradas
y se permite la atencién a otros®® y la reflexion sobre si. Por tanto, la sindéresis natural
educada, mejorada, perfeccionada en juicio, con las pasiones moderadas, ofrece la

discrecion —mirar a otros— y la prudencia—mirar a si—.

Ahora bien, si laretérica era e conjunto de arsenales para perfeccionar € genio
en ingenio, no parecemos contar con algo parecido que convierta la sindéresis en juicio
de discrecion y prudencia. Aqui la experiencia es la clave. El prudente y el discreto
surgen del prudente, del modelo, del maestro, del director. EI hombre universal seria el
gue tuviera esa dimension ética personal de la prudencia, la parte social de la discrecién
junto con esa dimensién estética de la agudeza. Su sintesis seria € hombre maduro y
perfecto, €l héroe, la verdadera persona. Este es el hombre de todas horas de El Discreto
VII1, a que Gracian hallamado “con ambiciones de infinito”.?® Con ello, finalmente, la
oferta Ultima de Gracian, al darse en € entorno de la corte como teatro, y a basarse en
la condicion del ingenio, reposa sobre una estetizacion de la existencia, en la que prima
la agudeza retérica en tanto produccion de belleza (Agudeza, 36), y la autocontencion
del discreto —en si no menos administracion de la dimension estética— dejando parala
prudencia el momento, laforma, e modo y la presentacién de ese combate que asegura
lafelicidad en medio de la corte—y no solo €l brillo y el aplauso— (Fig. 2).

24 Cf. todo €l apartado X1X “del Hombre juicioso y notante”, en el El Discreto, BAE, 352. El juicio que
penetra los corazones, es lince en e entender, descubre cada cosa por su esencia, distingue entre la
realidad y la apariencia, mira dentro de las cosas y basta para definir el discreto. BAE, p. 352.

25 Esta aspiracion a lo infinito como versatilidad de saberes y de capacidades se ve en la carta a Don
Vicencio Juan de Lastanosa, en El Discreto, cap. VII. BAE, 326-328.
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Fig. 2. Vicencio Juan de L astanosa mecenas protector de artistas, naturalistas, escritoresy

humanistas

Lo més importante es que sin €l ingenio, y sin €l juicio del discreto, no se puede
aspirar a la prudencia. Aunque no lo asegure en sitio alguno de forma explicita, sin el
gozo del brillo discreto y su aplauso por parte de los otros, no se puede ser feliz. Por
eso, respetando esta continuidad, muchas veces Gracian aplica a la prudencia las formas
del ingenio. En realidad no hay prudente sin ingenio y por eso estas virtudes se

implican. Asi, cuando habla de aumentar la prudenciay perfeccionar €l juicio dice que
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“sutilizando, € ingenio engorda sustancialmente la prudencia’?®. Esto no quiere decir
gue para la prudencia Gracian no tenga una €ética, o que la reduzca a las artes de una
retorica. La clave reside en otro sitio. Y es gque la prudencia, como la agudeza, seria eso
mismo: buenos repentes, solo que en relacidon con e querer. Esa presteza feliz del
querer, fortalecida en actos y en hébitos”, pasaria de la agudeza del juicio (sindéresis), a
la administracion del querer brillar en € juicio maduro del discreto, y a la
administracion del querer ser feliz en e juicio maduro del prudente. De nuevo
tendriamos el emblema CLX de Alciato (Fig. 3), € que alaba el mutuum auxilium de la

naturalezay de lagracia, que ahora es puro arte®.

Fig. 3. Alciato, CL X : Amicitia etiam post mortem durans

26 (D, XV).
27 “Lacontinuidad de los actos engendra €l habito sefioril” BAE, El Discreto. p. 317.
% | titulo del emblema es“Amicitia etiam post mortem durans”.
Arentem senio, nudam quoque frondibus ulmum
Complexa est viridi vitis opaca coma:
Agnoscitque vices naturae, et grata parenti
Officii reddit mutuaiura suo.
Exemplogue monet, tales nos quaerere amicos,
Quos negue disiungat foedere summa dies.
Fue el emblema 22 de la edicion de Lefevre de 1536, con un grabado diferente, en laque un joven portaa
un ciego, en lugar del originario por el cual unavid se alojaen un olmo.
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La clave de todo esté en reconocer que solo por el contexto de miliciay de lucha
gue se da en la corte tiene sentido la agudeza del ingenio y, sobre ella, ladiscreciony la
prudencia. Justo por eso se requiere saber esperar® y elegir la ocasién en que liberar la
agudeza y asi obtener la victoria del aplauso. Una vez mas la primera jornada requiere
de la segunda. Para saber combatir con la agudeza, en esos duelos del ingenio, no basta
la propia agudeza. Se requiere la discrecion y la prudencia, que deja libre los repentes
felices del querer brillar y del querer ser feliz desde la comprension de la ocasion y la
vision de la intencién de los otros. Tenemos asi siempre una lucha, casi un duelo, y €l
que combate por €l aplauso y la gloria, o por la dicha, debe conocerse a si mismo y su
querer tanto como la intencion del enemigo. Por eso, la prudenciay la discrecion dejan
libre la agudeza sdlo cuando €l juicio acerca del propio querer y e arte de descifrar €l
guerer geno lo aconsgan. En todo caso, sin este arte de descifrar el fondo de la
intencion ajena, no es posible actuar de manera discreta ni prudente, y por muy felices
gue sean los repentes de nuestro querer y de nuestro ingenio, seriamos indiscretos e

imprudentes de lucirlos en la ocasion no oportuna.

Tenemos asi una sintesis, esta del hombre universal, muy peculiar: €l contenido
potencial o dictala agudeza del ingenio, la actualizacion o repente ingenioso la dicta la
oportunidad de aplauso y brillo, su realizacion, la dictala discrecion;® y la consecucion
de lafelicidad y la dicha, la prudencia. En todo caso, las virtudes que lleva aparejada
esa sintesis, en la medida en que tienen por base la agudeza de ingenio, nos trasladan al
ethos aristocrético: se trata de la prontitud, del desahogo, de ese sentido de la libertad y
resolucion, la gallardia en decir y hacer, la gracia. Consciente de que esta lanzando
sobre la existencia categorias estéticas, Gracian habla de belleza. Su hombre discreto es
un esteta que conoce la ocasion en que puede dejar que se manifiesto y brille su repente
actual, €l que es “un extremo en la perfeccion, pero guarda un medio en el lucimiento”
(D, XI, BAE, 336). El contenido, lo mas buscado e imitado de este discreto, dice que
produce € “hechizo de todo buen gusto” (OM, 127). El hombre prudente es €l discreto

que sabe cuando retirarse de toda agudeza y lucimiento y quedarse en la soledad

29 “La espera, por los espaciosos campos del tiempo, a palacio de la ocasion” ha de ser una aliada del
discreto y del prudente. cf. €l punto Il de El Discreto. De hecho en la alegoria que nos propone Gracian
eslaprudenciala que conduce e séquito de la espera.

30 El Discreto, Xl, “Basta a hacer una demasia de lucir, de los mismos prodigios, vulgaridades’. BAE,
334. Estos son los “gallos de la publicidad”, los que sin discrecion o prudencia jamas se retiran.
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necesaria en ultimo extremo para la felicidad, € que sabe cuando debe ocultar sus
repentes por muy ingeniosos que sean y debe dejar en pura potencialidad su agudeza.
Como vemos, la belleza, el aplauso y la dicha —en este orden— constituyen un tegjido
necesario sin € cual la vida no tiene la tension de la personalizacion, la heroicidad del

Vivir.

Por su propia capacidad de identificar la ocasién permitida del brillo, la
discrecion es algo mas que brillo y aplauso, algo méas que agudeza e ingenio. Al tener
que decidir cuando se ocultay se retiraincluso la discrecién, el prudente reposa en algo
superior a la discrecion y a la agudeza y su conciencia se acredita justo al dominar la
discrecion del lucimiento respecto a su propia felicidad. Por mucho que e hombre
prudente tenga que marear, en tanto hombre superior, en medio de los hombres
superiores de la corte, € prudente no se agota en esta vida siempre referida al exterior.
No puede agotarse en las virtudes estéticas y ni siquiera en la discrecion. Un parrafo de
El Discreto, X1X, que justo trata del hombre juicioso y notante, en el que se supone que
alguien tiene la libertad de juicio, cuenta que la vida de éste ha de superar en cierto
modo laformadel brillo y sus formas de felicidad: el reconocimiento y el aplauso fruto
de su discrecion. “Gran felicidad es la libertad de juicio, que no la tiranizan ni la
ignorancia comun ni la aficién especial; toda es de la verdad aunque tal vez por
seguridad y por afecto la quiere introducir a sagrado de su interior, guardando su

secreto para si”.*!

Saber vivir en este secreto, retirado de la obsesion del aplauso,
imitando a Dios escondido, es algo interno a prudente y sin este saber su combate por
la excelenciay la felicidad esta perdido. Por eso ha dicho Gracian que la “presencia es

enemigadelafama’ (D, V, BAE, 323).

El problema del gjuste entre la agudeza, la discrecion y la prudencia es uno y
solo puede abordarse desde la consideracion del contenido de estas virtudes. Pues, sin
duda, el discreto tiene que ver con las virtudes del cortesano, mientras que el prudente
tiene que ver con el hombre en la media en que aspira a la felicidad. Ahora bien, la

31 El Discreto, X1X, BAE, 354. El prudente es asi €l que conoce, pero guarda €l fruto de su conocimiento
para si. El contenido de la prudencia es asi la critica, la juiciosa “contracifra’. En cierto modo, prudente
es el que sabe distinguir entre la esenciay la propiedades. Entre las cosas que € prudente logra identificar
es quien es digno de amistad. El prudente asi es un “integérrimo juez de razon”. Su mayor asunto es
distinguir entre discretos y necios: saber abstraer entonces tiene el sentido de saber abandonar relaciones.

230 Eikasia. Revista de Filosofia, afio VI, 37 (marzo 2011). http://www.revistadefil osofia.com



«Seminario Loyola- Gracian»

clave del cosmos aristocrético de Gracian es que, en este mundo, no se puede aspirar a
una actuacion mayor que la del cortesano.® Por tanto, ser prudente es, ante todo, lograr
y redlizar esa forma de integracién en los valores de la vida cortesana, para Gracian la
vida superior. Ser feliz exige brillar, aungue no se agota en ello ni se obsesiona siempre
por ello. Ser prudente es parte del ser discreto cortesano, porgque solo entonces, en la
retirada del brillo, se obtiene la perfeccidn de la obra que escenificamos en este mundo,

reconocida en el aplauso.

Una vez mas, la metéfora de la representacion teatral domina e mundo de
Gracian, quiza la consecuencia Ultima de una educacion que usaba el teatro de forma
pedagdgica y que a menudo confundié al mejor aprendiz con el mejor actor®®. Pero lo
mas decisivo es que, a ser feliz con la medida de su brillo, € prudente y discreto no
hace sino acogerse ala ontologia del ser sensible, alaformade ser la creatura: lucir por
un instante en este mundo. Hay en Gracian, como en todo € Barroco, un gusto por las
apariencias, en la medida en que la sustancia ignota se ha disuelto en sus accidentes, en
sus circunstancias y en su propia manifestacion®. Repérese en que, de ser aplicado este
supuesto a Dios escondido, dariamos en un ateismo implicito que, sin duda, fasciné a
Schopenhauer. En el capitulo dedicado al hombre de ostentacion, que es el cortesano, se
nos propone un discurso en e que esta alabanza de la apariencia llega a su cima: “El
mismo Hacedor de todo lo criado, se dice ali, 1o primero que atendi6 fue al aarde de
todas las cosas, pues crid luego laluz y con ella e lucimiento (...) De esta suerte, tan
presto erael lucir, en las cosas, como € ser: tan vaida esta con e primero y sumo gusto
la ostentacion”. Es verdad que este discurso se ha propuesto criticamente por € autor,
pues la discrecion corrige esta aspiracion a lucimiento constante, que es propia del
ingenio®, hasta moderarlay cifrarla. Pero no es menos cierto que e discreto lo es justo
porque sabe medir de forma templada este lucimiento segiin la ocasion y asi obtener el

triunfo y el aplauso. El prudente mide esta agudeza y discrecion en relacion con la

32 Tanto es asi que incluso la santidad es definida en relacion con la vida cortesana. Cf. para esta
cortesana santidad, El Discreto, XVI1I1; BAE, 350.

3 Cf. para este uso Jacques L ezra, Materialismo salvaje, Biblioteca Nueva, Madrid, 2011.

34 “Tanto se requiere en las cosas las circunstancias como la sustancia. Antes bien, lo primero con que
topamos no son las esencias de las cosas, sino las apariencias; por 1o exterior se viene en conocimiento de
lo interior y por la corteza del trato sacamos el fruto del caudal; que aun a la persona que no conocemos
por e porte lajuzgamos’. El Discreto, XXI11, BAE, 358.

35 Gracian ha dicho que “lo que es €l sol en el mayor, es en e mundo menor €l ingenio.” El Discreto, 1.
BAE, 314.
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felicidad. Cuanto més refinada la ostentacion, més limitada, més potencial, con méas
dosis de ocultacion, més lucimiento. En cierto modo, el prudente, al saber renunciar a
brillo por lafelicidad, pone reglas a ese valor, no lo niega. En realidad, se sittamas alla
de laontologia. Pues si todo ser es lucimiento, la éica estd mas alla del ser al incorporar
el secreto.

Para ser discreto, y administrar la agudeza segun la ocasion, se ha de disponer de
lavirtud del conocimiento®; para ser prudente se ha tener el dominio de si mismo. Esta
virtud proporciona gloria. Aunque la gloria es autorreferencial alafelicidad, y no puede
confundirse con el lucimiento de la agudeza, no por eso va méas ala del mundo
cortesano o puede vivir fuera de é. Gloria tiene aquel a quien se le reconocen virtudes
heroicas, prudentes; lucimiento a quien se le reconoce ingenio y virtudes estéticas junto
con ladiscrecion. Lavirtud de la prudencia estd unida a estas virtudes heroicas, como es
el mando y el sefiorio en e hacer y e decir (D, 11, BAE, 316), la primaciay el poder.
Pero, claro esta, € mando y sefiorio, € poder ante todo sobre si mismo. Esta gloria
especifica del hombre virtuoso —no de Dios— es la propia de la majestad y de la fama.
A ellas conduce la prudencia. “Es efecto grande de la prudencia la reflexion sobre si, un
reconocer su actual disposicion, que es un proceder como sefior de su animo.
Indignamente tiraniza a muchos e humor que reina —ordinaria vulgaridad” (D, X1V,
BAE, 342).

El prudente es €l que, en e mundo de apariencia de la corte, mundo inevitable,
sabe a pesar de todo encontrar algo mas que lo plausible, €l brillo, € lucimiento y la
apariencia: €l que sabe ver laverdad de si y de otrosy, por eso, se asegura lafeicidad a
solas o con los intimos amigos. Por eso €l prudente se hace fuerte en un arte superior al
del agudo y € discreto. Al disponer de una recamara propia es discreto, pero no por €l
saber de los otros, sino por € saber de si. Al dosificar la ostentacion y la agudeza,
apenas lanza sentencias®’. El prudente no tiene otro escenario que la corte, pero vive en
ella de otra manera: dominando su interior, manteniendo su secreto, cerrando su

36 “Comience por si mismo €l discreto a saber, sabiéndose”. El Discreto, |, BAE, 315.

37 Lasentencia es laforma de comunicacion propia del prudente: sabe donde tiene que clavar laflechaen
el corazon del otro, pero dgja oscuro € corazon propio. Cf. El Discreto, V, BAE, 323. Por eso las
sentencias son como las estocados en lamiliciadel ser persona.
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amistad, controlando la ocasion, dominando el cambio del tiempo, penetrado todo lo
que se pueda € sentido de la inmanencia de las cosas, descifrando €l querer geno,
aduefiandose de él y adaptando su querer a su poder. Por eso, la meta de la prudencia es
la felicidad, desde luego, pero Gracian no la ha entendido sino como “una discreta
comunicacion” entre los discretos hombres de ingenio (D, I. BAE, 315). Este es € final

delamiliciadel ser persona.

El ethos del prudente va, como vemos, transforméndose. Por mucho que en
relacion con el mundo solo exista lo plausible y la apariencia, hay una administracion
del lucimiento propia del discreto que es vita paralafelicidad. Para que sea posible tal
administracion de la apariencia es preciso gque € prudente se dote de un ser gue no luce.
Con €llo, la escala de virtudes recorre la escala ontoldgica. La ética acaba en analogia
con Dios. La prudencia, con sede en el alma, tiene una estabilidad propia de las cosas
del cielo, no de las sublunares (D, VI, BAE, 326). Diriamos que es un milagro en €
mundo sublunar (D, XVII, 348-9). Ahora bien, el ser no se manifiesta en el mundo sino
como la continuidad en un tiempo variable. Esa continuidad més alla del brillo, como
forma de atravesar el tiempo, es decisiva para el prudente. Su dificultad reside en que la
continuidad requerida afecta a la capacidad humana mas variable, la de la voluntad. A
pesar de todo, la voluntad queda sometida a nuestra responsabilidad sin excusa® Para
este prudente no hay fortuna, que es una categoria vulgar®®. Gracian lo ha subrayado en
muchos textos, reclamando al prudente la igualdad consigo mismo y, sobre todo,
afirmando que “el varon cuerdo siempre fue igual, ya que no en el poder, en el querer”
(D, VI, BAE, 325). Este cuidado por € mismo querer sdlo se puede fundar en una
cuestion decisiva, por lague e prudente esta en condiciones de pasar a tercer estadio de
la vida. Tal es la atencion a las postrimerias, a la salida de la vida. Esta atencién es
propia del prudente (D, XII, BAE, 337). Si se logra, se puede decir que el prudente

regulaladichay que esa es su virtud.

De esta manera, Gracian ha reintroducido los ideales estoicos en la vida

cortesana, 10 que por cierto era una aspiracion antigua. Las tensiones entre una

38 “Donde no hay disculpa es en la voluntad, que es crimen del abedrio, y su variar no esta lejos del
desvariar”. El Discreto, BAE, 326.
39 “Si yo creyera, alo vulgar, que habiafortuna...” El Discreto, X1I. BAE, 336.
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formacion continua en todos los saberes de la agudeza, la administracion de su
lucimiento en la corte y una constancia 'y cuidado de animo forjado en la contemplacion
de las postrimerias, que puede reclamar tanto més la soledad y la retirada, marcan este
arte de combatir que constituyen a la persona. Son tensiones entre saberes gue solo
tienen sentido desde el otro hostil y desde las virtudes de la autonomia, que juegan en la
referencia a si mismo. Es la tensién, desde luego, entre una ontologia de la luz y del
brillo, de la aparienciay de laficcion, y una del querer, que no puede olvidar el mundo
clasico, pero que ahora sabe que tras €l querer no hay nada. Esta tension es la que
Gracian aborda en e didogo del capitulo XIII de El Discreto. Alli la prudenciay la
agudeza afirman cada una su unilateralidad y en su conclusion se afirma que no cabe
una decision absoluta entre ellas. Lo mejor |o dictala ocasién en analogia del decreto de
la providencia. Por €ello, la prudencia es € arte de si mismo mas e de la agudeza
consentida y discreta. Pero lo decisivo es que la prudencia es identificacion del triunfo
del lucimiento y del saber vivir cuando, como actores, una vez culminada la actuacion,
nos quedamos detréas del escenario. No hay otra relacion con el mundo gque la de obtener
aplauso de é o lade retirarse de é tras la funcion, conversando con los amigos actores.
La prudencia no tiene, respecto al mundo, otro contenido que la discrecion, que a su vez
no tiene otro contenido que la agudeza, ni otra virtualidad que la estética de producir

bellezay aplauso en nuestra representacion (D, X111, BAE, 340-341).

5. Prudencia, dichay poder

La prudencia, entre el principio y € final de las cosas, es un saber intermedio
entre e brilloy el desengafio: sabe medir el lucimiento en los escenarios del buen gusto,
pero sabe retirarse a tiempo, porque conoce que el final de todas las cosas es la
contemplacion, € vigo lugar de la sofia. En medio de estas dos actitudes de ajuste con
el mundo y con la trascendencia, la prudencia se caracteriza por liberar a hombre de la
fortuna, algo que no habia sofiado en e fondo Maguiavelo. En la Ultima parte de El
Criticon, 111, IX se nos dice de forma clara que no hay dicha ni desdicha, ni felicidad o
infelicidad, sino prudencia o imprudencia. “Toda felicidad humana consiste en tener
prudencia, y la desventura en no tenerla. El varén sabio no teme lafortuna, antes bien es

sefior de ella’. La tesis no es sencilla, ni mucho menos. Tenemos, por una parte, la
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alusién a la prudencia; pero, por otra, la alusién al varén sabio. Prudencia no es lo
mismo que sabiduria. La primera forma parte de los saberes practicos, mientras que la
sabiduria forma parte de los saberes contemplativos. Como ya pensaron |os estoicos, la
prudencia es la misma cosa que la dicha y la felicidad. En Agudeza, XXIII, se cita a
Séneca en este sentido. Gracidn, sin embargo, no quiere afirmar que la dicha es la
misma posesion de la virtud. Dice més bien que la virtud de la prudencia es |la madre de
la dicha, la causa necesaria de €lla, y la produce como consecuencia. La fortuna, sin
embargo, no es la dichani la desdicha, sino la representacidn que el sabio no tolera, por
cuanto en su contemplacién no acepta sino la necesidad de | as cosas.

Cuando intentamos darnos cuenta del contenido de esta dicha producida por la
prudencia, entendemos lo cerca que esta de la sabiduriay por qué es mediacion respecto
a este tercer estado. La dicha para Gracian no es sino e sosiego, la quietud feliz, el
reposo, la cordura, la madurez. De todo ello nos habla EI Criticén, I. 111. En otos sitios
se nos habla de templanza (OM, 179). Su conquista depende de la posibilidad de haber
mantenido €l querer siempre idéntico, de haber esperado mansamente. Pero s esta
providente espera erradica €l desasosiego y neutraliza la fortuna es porque ha
interiorizado el desengafno, aun sin saberlo. Podemos definir esta serenidad del prudente
casi como un desengafio homeopético. En la espera de una ocasion que cumpla su
querer, € prudente se limita la accion y se oculta su ideal. Pero no esta dispuesto a
pensar el fracaso como fortuna: es el propio mundo, por su esencia necesaria, el que
desengafiay s a fina el querer del prudente no se realiza no es sino porque € mundo
nos rechaza por su esencia. Una vez més, € Deus absconditus del mundo genera un
Homus Absconditus en relacion con la pretension de realizar la dicha en é. Finalmente,
el hombre est4 ahi con su querer, que no ha sido entregado, pero que ha conservado en
su secreto. Es € silencio sagrado de la cordura que no declara nunca la resolucion, con
que se abre el Oraculo Manual (3, BAE, 375). Es una especie de distancia con el propio
querer, que se realiza solo por €l gozo de contemplarlo a solas, por mucho gue € mundo
y la tierra no responda jamés a €él. Esas verdades que nos importan, la verdad propia,
siempre se oculta en un medio decir que nos recuerda la comunicacion indirecta de
Kierkegaard. A esta dicha propia no ha de traicionarse, y obedecerla es la conveniencia

del hombre. Pero, en cierto modo, apenas podemos ignorar que e prudente es el
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individuo solitario en medio de la hostilidad del universo. Este es el saber que se le
comunica a Critilo en la crisis VII del libro primero del Criticon: “Advierte que ya
estamos entre enemigos, ya es tiempo de abrir 10s 0jos, ya es menester vivir alerta.”
Quien ha pensado al mundo de esta manera, desde luego, ha de identificar la dicha no
con €l éxito, sino con € desprendimiento. Por eso € prudente, poco a poco, se encamina
hacia la contemplacion y hacia la aceptacion de la necesidad del desengaiio en que

Gracian ha entrevisto la sabiduria.

La victoria del prudente no es su mayor éxito. También aqui Gracian ha sido
sensible a prestigio del mesotés clasico.*® En cierto modo, cuando ha introducido
conceptos politicos en € seno de la prudencia, Gracian ha subrayado €l dominio de si, €l
poder gque se gerce sobre si mismo para moderar € querer. Prudencia siempre es €l
dominio del querer, pero no sélo del propio. El ocultamiento y la penetracién tienen que
ver con la intencion. Sin control del querer propio no es posible ocultar la intencion.
Pero sin control del querer ajeno tampoco es posible escapar con éxito de este mundo.
En todo caso, hay un denominador comun: la intencion, por regla general, es perversa.
Ahi reside laraiz de la malicia del mundo. En el caso propio, su perversion intrinseca

reside en que no tiene limites propios.

Esta doble atencion continua requiere una flexibilidad esencial de la
personalidad, un mimetismo del otro, que se gercita en que cada uno frente a enemigo
se comporte como un espejo que reflegja a este enemigo mismo. Esta flexibilidad, que
aspira al dominio del otro alentando su narcisismo, es una de las estrategias centrales de
Gracian y de todo €l barroco, gue busca producir una virtud semejante a la del escudo
de Perseo con la medusa. Que de esta flexibilidad, propia del azogue del espego,
dependa la capacidad que tenemos de controlar la voluntad ajena, que de ella dependala
capacidad de poder sobre los demas, quizés ha decidido a Gracian a considerar esta
habilidad como politica. Este es el sentido de la méxima 77 de Oraculo Manual. Sin
desperdicio, esta méxima dice asi: “ Discreto Proteo: con el docto, docto; y con e santo,
santo. Gran arte de ganar a todos, porque la semejanza concilia la benevolencia

Observar los genios, y templarse a de cada uno: a serio y a jovial, seguirlos la

40 Crisis, 5 ddl libro 1.
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corriente, haciendo politica transformacion, urgente a los que dependen. Requiere esta
gran sutileza del vivir, un gran caudal: menos dificultosa al varon universal de ingenio
en noticos y de genio en gustos’ (BAE, p. 391). La metamorfosis continua que te oculta
a ti, deslumbra a otro y hace que solo se vea a si mismo, es Illamada, como vemos,
politica transformacion. Para lograrla, volvemos a hombre universal, a hombre que
dispone de todos los recursos de la agudeza, los argumentos de la retérica, las
variaciones del lenguagje del saber de la tradicidén humanista, como recuerdalacrisis VI,
del tercer libro del Criticdn. Este hacerse parecer, de que habla El Discreto (X111, BAE,
339), no es sino saber parecer como dependiente del otro, como su propia apariencia,
espejo de la Gorgona que no hace sino protegernos reflgjandola. Este es el camino para
saber mover voluntades, y para tener la llave del querer gieno*, porque se logra lo
fundamental; a saber, es que la voluntad gjena crea que nadie le pone obstaculo. Asi
cada otro seguird reinando en la propiaidolatria, y €l que descifra su intencidn conocera

Y no sera conocido.

Asi, e prudente conocera los genios imitandolos, encarnandolos por un
momento, compartiéndolos con el que esta preso de ellos, adorando sus idolos (OM, 26,
BAE, 380). No podemos menos que recordar la diferente politica de Bacon, en modo
alguno de adaptacion al mundo, sino de dominio y destruccién de los idolos. Gracias ho
sabe nada de esta politica. En lugar de destruir los idola, reforzarlos para que € otro
siga preso de ellos. Esto le da confianza al otro, deja libre su inclinacion, genio, impulso
o0 intencion. Pero este arte no puede gjercitarse sin otro complementario, que consiste en
lo que Gracian llama contradecir. Podemos ir a las dos méximas del Oréculo, la213y
la 37. La sutileza de esta préactica no tiene sentido sin la anterior. Pues en efecto, es fécil
pensar que cuando Ilevamos la corriente a otro, es también €l otro el que nos lallevaa
nosotros. Para ello conviene pensar que cuesta menos llevar la corriente que aguantar el
desprecio de lo que de verdad se es y se quiere. Para e€llo se debe saber contradecir.
Gracian ha llamado a esto tentar y es un arte que tiene que ver con €l toreo. Usar las
varillas de la méxima 37 (OM, BAE, 382) es poner banderillas en el animo del otro: es

dudar de la intencidn que se tiene, es desprecio sagaz de la opinion que se defiende, es

41 Oraculo Manual, 26. Esta maxima es clave, junto con la de la transformacién politica. De hecho, 1o
gue se consigue de hecho con este reflgo narcisista es que cada uno sigue preso en la propia idolatria.
BAE, 380.
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un comentario envenenado y es la espera para ver € dolor que produce. Sin duda, en
esta batalla, la prudencia deja ver claramente su arte de militar: son estocadas para abrir
la coraza del corazon que se oculta, son las bizarras acometidas, de una maxima ulterior,
la38.

Vencer en estos combates, en los que todo esta permitido, es 1o que da a varon
prudente la reputaciéon, esa mezcla de poder sobre la voluntad de los otros y de
consideracion y fama entre los demés. Asi lo dice la maxima 66 del Oraculo Manual,
tan cercana al maquiavelismo: “Todo lo dora un buen fin, aungue lo desmientan los
desaciertos en los medios. que es arte ir contra €l arte cuando no se puede de otro modo
conseguir la dicha de salir bien” (BAE, 388). Este maguiavelismo no es exclusivo de
este pasgje, o que nos indica que forma parte de la vida del prudente. “Por un camino o
por otro”, dice la maxima 220. Desde cierto punto de vista, € éxito de la victoria es €

resultado inevitable de una vida concebida como milicia.

El resultado de estavictoriano es sino lafamay en su mayor grado, lagloria. En
cierto modo, €l contenido de esta gloria, con la que se acredita la virtud, no es sino
haber impuesto sus fines, su voluntad y su criterio y no haberse dejado torcer en su
propia vida. Independencia Ultima frente a los demas. esa es la victoria. Que lo
reconozcan los demés y, entre ellos, los mas reputados (OM, 101), es la verdadera
satisfaccion de la vida. Que sélo la majestad pueda aspirar a la maxima fama,
veneracion, poder y reputacion, es evidente por si mismo. Pero por eso mismo, como
veremos, ser reconocido por otro rey es la aspiracion maxima de la gloria. El rey
virtuoso, asi, no es sino € hombre prudente en maximo grado. La corona del rey
verdadero no seria sino @ mismo tiempo la diadema de la virtud (Criticon, 11, X11). Con
ellos los atributos de la realeza no sirven sino para describir la prudencia en su grado
maximo. Que €l rey es el primer cortesano, es1o mismo que decir € primer y mas sabio

cortesano es el rey.
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6. Dela prudencia ala contemplacion

Sin embargo, por detras del combate y de la milicia funciona la metéfora total
del teatro. No combatimos, sino que actuamos en & combate. Por eso, la victoria no es
el fin en si misma, pues este desenlace se registra en la actuacion sobre el escenario. El
final es siempre e aplauso, y de esta indole es la fama. De ahi que € virtuoso no esta
sblo pendiente del momento de la milicia, sino del momento de la famay del aplauso.
Estas categorias tienen que ver con la apreciacion de la vid como un todo organico y
por eso nos aproxima a las postrimerias. En si mismo esta reflexion sobre el final de la
jornada teatral no aproxima a la tercera etapa de la vida y de la filosofia. En si misma,
esta transicion se organiza sobre una variacion del pensamiento catdlico propio de los
autos sacramentales. € mérito y el demérito, la culpay la gloria. Aqui no hay nada de
abismo entre la salvacion y el mérito de las obras. No hay nada de predestinacion ni de
determinismo divino. No hay un decreto horrible ni una incertidumbre sobre la
salvacion. Los conceptos de virtud y mérito son inevitables. Pero lo que sostiene €l
vinculo necesario entre ambos es €l trabagjo. Una ironia del destino ha querido que la
categoria que por aquel entonces determinaba € camino de salvacion en e universo
puritano, aparezca en nuestro jesuita como el centro de su pensamiento de lafamay la
gloria. El trabajo es lo que compra la reputacion. Pero trabajo —e industria— aqui es
unavez mas €l indice de lo trabajoso, de lo arriesgado, de los heroico, de o minoritario
y aristocrético, no aquella actividad mundana que puede cuaquiera emprender para
satisfacer las necesidades materiales de los hombres”. Ese trabgjo, como los de

Hércules, ofrece su nueva palabra a las hazafias de la cultura aristocrética.

Es muy importante darnos cuenta de que este resultado final de la fama y la
gloria, del méritoy de las prendas, se aplica directamente ala gloria eterna. En realidad,
el aplauso del teatro de esta tierra esta intimamente conectado con €l aplauso eterno y en

cierto modo lo continua. Ambos estan determinados por el mérito. El capitulo final de

42 Oraculo Manual, 818, aplicacion y minerva, trabgjo y genio, naturaleza y arte: ya se ve que estamos
ante € universo clasico en € que la naturaleza debe ser perfeccionada por € trabagjo del arte, por la
técnica. Nada més lgjos de este pensamiento que € supuesto calvinista de una naturaleza que no
determina a hombre, sino que le degjalas manos libres para cumplir lamisién de Dios. En esta maxima se
dejaclaro que la natural eza es la condicion indispensable del mérito: raras veces desmiente a genio”. dice
Gracian. BAE, 378.
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El Criticon, 111, XI1I, es agui & lugar canonico de la critica. Alli la gloria celestial es
vista como aplauso eterno. La mansion de la eternidad, el vigjo cielo, es € teatro de la
fama. EI hombre prudente, sin embargo, cuando se sitla en estas postrimerias de su
actuacion, deja de ser actor y se torna contemplativo. En este sentido, el mucho preparar
el final nos hace pasar de ser prudentes a sabios. EI medio entre una actividad y la otra,
entre actor y espectador es siempre el mismo: lareflexion y la prevision, las formas de
la vida prudente. Hay asi una especie de continuidad entre prudenciay sabiduria, y esta
altima no es sino un dominio especial de las dimensiones més tedricas de laprimera. La
dualidad de la vida consciente es la que domina en el sabio. En una aguda observacion,
Gracian sabe gque la vida pasa como en un vuelo ante nuestros ojos, pero lareflexion es
sencillamente verla pasar en un estado de revista. Esta continua apelaciéon al prefijo
“re”, indica el repliegue de la vida sabia, siempre volcada hacia si mismo. Por eso, en €l
XXV de El Discreto, se caracteriza la tercera jornada como el hablar consigo mismo o

el que medita.

De entrada, este sabio que reflexiona no tiene delante de si sino su propia viday
jornada. La contempla como un todo. EI mejor resumen de esta compresion total que da
la contemplacion de la vida se tiene en € punto VII de El Discreto. Se dice ali, con

categorias que hubiera firmado igualmente Cervantes, que la vida es “una
representacion tragica y comica’. Sin duda esto quiere decir ante todo que hay una
compensacion de dichas y desdichas. Pero también gque se necesita una flexibilidad del
alma para encarnar la totalidad de los papeles en los que se desgrana la vida humana, y
gue todo esto, en lugar de ser accion que nos concierne de veras, es mera representacion
gue, para el meditador, a final cansa, de tal manera que “se viene a acabar con alivio y
con aplauso la apariencia’ (BAE, 328). Asi que lo tragicomico viene a ser otra cosa que
compensacion. Es e doble matiz que tiene lo mas tragico, la muerte, con la forma mas
refinada de ladicha, € alivio. Al hacer bien el papel, € final se espera con suave anhelo
y la muerte es gozo y por eso comedia y tragedia a mismo tiempo, fina feliz y
temido.*® Este hombre, que desde e principio fue descrito como el hombre universal, es
justo e que permite cumplir con esta estructura de la vida humana, la més paraddjica.

Pues este hombre se ha aplicado a fondo en todos los empleos, y finamente se ha

43 Cf. la estructura de la muerte en El Criticdn, 111, XI. Ladualidad de la muerte queda alli establecida en
el mismo sentido que acabamos de decir.
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desengafiado de todos ellos con el més profundo desengario, deseando el alivio del final.
La luz del final, la luz del desengario®, es al mismo tiempo la puerta de la libertad,
alivio. Es terrible laimagen que forja aqui Gracian: todos los trabajos de la vida no son
sino formar la cera paralaluz del desengario, luz que disuelve lasfaenasy |os esfuerzos
en una suave disolucion. “Todo para en nada’, dijo Criticon, I, VII. No es desde luego
la imagen de Abraham, cansado y satisfecho de vivir, que luego recordara Max Weber.
Al contrario, Gracian ha cuidado mucho de elegir las formas de animo del Ultimo
momento. Cuando en El Criticdn I1, VII se pregunta a Andremio si esta contento por €l
balance de lavida, este contesta que “ contento no, pero desengafiado si”.

Unade las paradojas del Ultimo momento de la vida es que no hay otro engafiado
gue el que se auto-engafia. Queda siempre en poder del propio hombre disolver las
ilusiones y pasar a ese estado de liberacion de la mentira del mundo que es el
desengafio. Sin duda, ese nihilismo del mundo sensible obedece a la accion propia del
hombre, que ha desordenado el mundo e introducido €l desconcierto en él. Lainversion
del orden divino, propiciado por € abandono por parte de Dios de este mundo, es asi
una alteracion general de los umbrales, de las fronteras, de los limites. En el mundo bien
constituido de la creacion, e desengafio estaba a principio. El poder de la retorica del
diablo, que ya denunciara Erasmo, hizo que el desengafio se traspusiera a final. El
mundo, que no puede cambiar los el ementos centrales del creador, si puede alterar su
relacién y, sobre todo, su orden y su tiempo. Esta es la tarea de un plausible hechizero
delacrisisV dd libro 11l de El Criticon. Pero lajusticiay la compensacion exigen que
lo originario no desaparezca. Si ya no estd a principio de nuestra vida,
desvinculdndonos de las promesas falsas de la realidad sensible, ha de estar a final,
generando una nada sobre nuestra existencia que hace muy dificil interpretar la
salvacion de modo diferente a la condenacion. De hecho su Unico remedio para €l
hombre vivo es e arte de dorar las verdades y de tragar por sorbos la desilusién, del
8210 de Oraculo Manual, en una homeopatia de la nada que se confunde con €l
verdadero objeto de la sabiduria y respecto de la cual todo objeto del querer puede ser

un buen motivo de educacion. La otra forma es tragarse a borbotones la muerte.

44 volvemos aqui a El Discreto, XXV.
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