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INTRODUCCIÓN


  


  SOCIABILIDAD: EL TÉRMINO Y EL FENÓMENO





  Mechthild Albert




  «SOCIABILIDAD. s.f. El tratamiento, y correspondencia de unas personas con otras. Lat. Sociabilitas, atis». Esta es la definición que el Diccionario de Autoridades da en 1739 del término que aquí nos interesa, aduciendo la siguiente cita literaria sacada de las obras poéticas de Eugenio Gerardo Lobo: «La vasta capacidad / del mundo, y su división, / funda su conversación / en la sociabilidad»1. Asimismo, para el adjetivo «sociable» (documentado por Corominas-Pascual desde 1515), explicado como «Lo que facilmente se junta à otro, è inclina à tener compañia», los académicos redactores del Diccionario de Autoridades citan la siguiente observación: «Es el Español sociable, y amigo de compañía». Con esta referencia nos remontamos al siglo XVII, pues si la naturaleza sociable del español se presenta aquí como rasgo distintivo del carácter nacional, es un claro indicio de que el fenómeno existe desde mucho tiempo atrás, aunque el término apareciera en el diccionario tan solo en 17392. Así lo comprueban los «entretenimientos» y «pasatiempos», la «recreación», «holgura» y «conversación», los «saraos», «recibimientos» y «banquetes», que abundan en los documentos del Siglo de Oro, todos ellos términos que se refieren a un ocio colectivo, entre público y privado, y relativamente poco formal. Este florecimiento de la sociabilidad se debe a un contexto propicio. Por una parte, pone de manifiesto la naturaleza sociable del hombre, aspecto esencial de la antropología aristotélica y destacado por los humanistas. Por otra parte, cabe tener en cuenta el cambio estructural de la sociedad española que se produce en la temprana modernidad al surgir lo que Nieves Romero-Díaz denomina la «nueva nobleza»3, mientras que Close observa la emergencia de una nueva clase media urbana que comprende «the minor aristocracy and the professional classes»4. En consecuencia, de las transformaciones sociales en curso y del influjo del humanismo emerge un público literario ambientado precisamente en la esfera entre pública y privada de la sociabilidad, como demuestra la creciente importancia de academias y teatros, del ocio y de la cultura festiva.




  Sin embargo, junto a tales condiciones propicias a la sociabilidad existen también las desfavorables. Con ello nos referimos ante todo a las grandes controversias acerca de la licitud del ocio5 que cuestionan todas aquellas ocupaciones baladíes que constituyen un placer por sí mismas, por la mera satisfacción del trato social y de la compañía. En la España de la Contrarreforma, el ocio es una cuestión de economía temporal que puede entrar en conflicto con el negocio, pero sobre todo con la iglesia, o sea, con la práctica religiosa. Así lo ilustra, por ejemplo, el prólogo de Miguel de Cervantes a sus Novelas ejemplares (1613), donde dice: «No siempre se está en los templos; no siempre se ocupan los oratorios; no siempre se asiste a los negocios, por calificados que sean. Horas hay de recreación, donde el afligido espíritu descanse». Con sus novelas pretende proponer, precisamente, una forma de entretenerse «sin daño del alma ni del cuerpo, porque los ejercicios honestos y agradables, antes aprovechan que dañan»6. A través de estas pocas palabras se traslucen algunos aspectos del ocio como problema en la España del Siglo de Oro. El ocio necesita legitimación en cuanto «recreación», es decir, regeneración del «afligido espíritu». En las actividades de recreo hay que tomar en consideración su dimensión moral, vale decir, el posible «daño del alma [o] del cuerpo». Esta serie de consideraciones se aplica también a la sociabilidad como manifestación del ocio, práctica social y actividad autosuficiente, dificultando, de esta manera, su expansión.




  En este sentido resulta sumamente revelador el libro El día de fiesta por la tarde, de 1660. En él Juan de Zabaleta nos ofrece, a través de una serie de cuadros costumbristas, una «topografía de la sociabilidad». Con todo detalle y con mucha ironía describe el paseo y el jardín, actividades lúdicas como la pelota o la casa de juego, pasatiempos institucionalizados como la comedia o la academia y, finalmente, «entretenimientos» religiosos como la romería de Santiago el Verde o el domingo de Carnestolendas. Estos relatos amenos constituyen un documento ambiguo ya que, por una parte, demuestran la enorme popularidad y el alto grado de diferenciación de las formas de sociabilidad urbana; por otra parte, el narrador las condena en nombre de la moralidad y de la religión por tratarse de tiempo mal empleado y de actividades potencialmente pecaminosas, ya que a ellas se dedican los hombres en la tarde del día de fiesta, en vez de ir a misa o de consagrarse a lecturas edificantes u obras de caridad. Por ello, todas estas formas de sociabilidad son reprensibles, pues quitan a Dios el tiempo que es de Dios faltando así a una especie de urbanidad «a lo divino»: «En ninguna parte se sienten tanto las cortesías como en el cielo, porque se le deben las más atentas urbanidades. Dios tiene muy delicado el corazón para las ingratitudes, porque merece los más finos merecimientos»7.




  Aquí se pone de manifiesto que la sociabilidad secular constituye un «escándalo», ya que se sustrae a la regulación de la vida cotidiana por la religión. Precisamente por tal oposición rigurosa se evidencia que la sociabilidad, en cuanto ocio dedicado a la diversión en colectivo y en una esfera entre pública y privada, constituye un elemento de secularización que implica una cierta modernización de la sociedad. Según Wolfgang Adam, editor, junto con Christoph Strosetzki, del volumen Geselligkeit und Gesellschaft im Barockzeitalter (‘Sociabilidad y sociedad en la época barroca’, 1997), la emergencia de una sociabilidad moderna se inscribe en el tránsito de una sociedad organizada de manera jerárquica a otra estructura de tipo funcional, tal como lo describe el sociólogo Niklas Luhmann. Este proceso está apenas iniciado en el Siglo de Oro, por lo que la sociabilidad queda circunscrita a ámbitos específicos —la corte, la ciudad, los marginados— sin alcanzar aquella plena dimensión pública analizada por Habermas con referencia al Siglo de las Luces8. La República de las Letras constituye uno de los gremios dentro de los cuales la academia es una forma de sociabilidad institucionalizada, vinculada al circuito de creación, recepción y difusión literaria9. Frente a la vigente estratificación social, una sociabilidad informal tiene pocos espacios donde desarrollarse. Junto a esta circunstancia de orden social hay que tener en cuenta la ya mencionada moral religiosa que se opone a tal sociabilidad por ser contraria a sus reglas de conducta: el entretenimiento público va en contra de la vida retirada, la diversión contraviene el concepto de recogimiento10. Las normas religiosas, correspondientes a la economía temporal y conducta moral, son especialmente rígidas para las mujeres, motivo por el cual la sociabilidad del Siglo de Oro está muy marcada por las diferencias de género. Ante una sociedad en tránsito, como lo es la sociedad española del Siglo de Oro, la literatura cumple un papel primordial al reflejar diversas modalidades de sociabilidad y al proponer formas de sociabilidad alternativa, sea idealizada o apicarada. Precisamente por esta situación histórica tan compleja como dinámica así como, sobre todo, por la relevancia de la sociabilidad con vistas a la secularización y modernización de la sociedad, estas prácticas culturales en el marco del ocio han despertado nuestro interés, dando origen al presente volumen.




  SOCIABILIDAD: EL PARADIGMA METODOLÓGICO




  La difusión del concepto de sociabilidad en cuanto instrumento metodológico se debe, como es sabido, a Maurice Agulhon, que entiende por él determinadas estructuras sociales e instituciones intermedias entre las familiares y las estatales en la época moderna. Paralela y anteriormente, antropólogos y sociólogos también se sirvieron de esta idea, entre ellos Georges Gurvitch, traducido al castellano por Francisco Ayala11. El impacto que este paradigma metodológico tuvo en España, sobre todo gracias a la revista Studia Historica. Historia contemporánea, fue evaluado al cabo de una década en un coloquio celebrado en Valladolid12. De hecho, esta vía de estudio tuvo gran aceptación entre los jóvenes historiadores españoles de los años 1990, plasmándose en una serie de instructivas tesis doctorales sobre aspectos de la vida cotidiana en el Siglo de Oro como «cofradías y sociabilidad», «familia, ocio y sociabilidad en el artesanado preindustrial» o «ceremonia y sociabilidad» en torno a la muerte barroca13. Sin embargo, y a pesar de los impulsos dados, entre otros, por el hispanista francés Jean-Louis Guereña14, el concepto de sociabilidad casi no se ha aplicado al estudio de textos literarios españoles. En Francia, mientras tanto, el comparatista Alain Montandon dedicó gran parte de su investigación a este fenómeno, publicando una larga serie de obras dedicadas a la sociabilidad francesa y europea en la Edad Moderna y sus repercusiones literario-culturales, algunas de ellas en cooperación con historiadores y filólogos españoles15. También en Alemania el concepto de sociabilidad cayó en terreno abonado, pues inspiró, entre otros, un gran coloquio interdisciplinar enfocado en la edad barroca16. Si en España el estudio de la sociabilidad quedaba reducido, más que nada, al ámbito de los historiadores, los estudiosos de la literatura áurea también se dedicaban a determinados aspectos de este fenómeno, pero desde otros ángulos y sin recurrir al concepto de sociabilidad.




  EL HISPANISMO ANTE LA SOCIABILIDAD ÁUREA




  Últimamente la investigación internacional sobre el Siglo de Oro se ha dedicado cada vez más a aspectos culturales de este período, tanto en lo que se refiere al ámbito cortesano como al urbano, al aspecto material como al nivel discursivo. Se ha prestado particular atención al ocio, sea a su base filosófica en el sentido humanista del otium cum litteris17, sea a sus diversas manifestaciones como la fiesta palaciega y las academias, el teatro y las lecturas, el lujo y el consumo, desde una perspectiva a veces interdisciplinar18. En estas aproximaciones se pueden distinguir dos tendencias, una de orientación cultural y otra de tradición filológica. La primera debe uno de sus impulsos iniciales a José Antonio Maravall19 y a sus observaciones acerca de la cultura del Barroco en cuanto cultura urbana, masiva y marcada por los medios visuales. En esta corriente se sitúan, enriquecidos por los conceptos de Foucault, Bourdieu o Greenblatt, los estudios novedosos sobre cultura cotidiana y cultura material áureas, relacionados en particular con el nombre de Enrique García Santo-Tomás, quien logra unir, de manera representativa, historia social, contexto discursivo y análisis textual20. Otros investigadores como María Luisa Lobato y Bernardo García García se han dedicado a la cultura festiva como expresión del ocio cortesano21. Este «barroco efímero» se plasma en una «literatura efímera» que rebasa las fronteras de la cultura nobiliaria, como demuestra Aurora Egido en sus estudios pioneros sobre La voz de las letras22. Sus aportaciones enfocan precisamente la relación entre una literatura marcada por la oralidad y diversas formas de sociabilidad letrada, como justas, vejámenes o «gallos», testimonios ambientados en la República de las Letras. Finalmente, y tras la tesis de Eva Velasco sobre la Academia de la Historia23, la noción de sociabilidad empieza a utilizarse en el ámbito de las letras, como lo demuestra el estudio ejemplar de Andreas Gelz sobre la tertulia ilustrada y decimonónica que abre nuevas perspectivas analíticas24.




  EL PRESENTE VOLUMEN




  Ante el incentivo de dichos estudios y sus fructíferos resultados nos hemos propuesto aplicar el concepto de «sociabilidad» al Siglo de Oro hispánico, sin ceñirnos, sin embargo, a este concepto historiográfico en el sentido estricto, para favorecer un pluralismo metodológico que uniera aproximaciones tanto filológicas como en el campo de los estudios culturales. Con ello queríamos contribuir a la pre- o protohistoria de la sociabilidad —término surgido de hecho en la época de los novatores y consagrado en la temprana Ilustración— mediante la organización de un congreso internacional celebrado en la Universidad de Bonn del 15 al 17 de junio de 2011. Las aportaciones de este coloquio reunidas en el presente volumen son destinadas a elucidar el ocio sociable como fenómeno significativo de la España áurea. Esta práctica cultural, entre aristocrática y urbana, familiar y festiva, jerárquica e informal, constituye una actividad polifacética cuyas diversas manifestaciones y matices serán estudiados aquí mediante un planteamiento interdisciplinar, a la vez amplio y ejemplar.




  Las aportaciones reunidas en el presente volumen pueden estructurarse según diferentes ejes analíticos. En primer lugar, conviene aplicar una perspectiva filosófica para sentar las bases antropológicas de la sociabilidad. En segundo lugar, se puede asumir un enfoque de orden sociocultural, destinado a considerar las formas de sociabilidad en relación con la estratificación social con sus jerarquías e instituciones, prestando especial atención a las cuestiones de género (gender). Asimismo es revelador también un enfoque según los diversos géneros literarios, como narrativa, moralística o teatro, relacionados con la sociabilidad en un sentido genético, normativo, descriptivo o ficcional, es decir, en cuanto modelación, discursivación y reflexión de la sociabilidad. Por lo demás, es indispensable tomar en consideración el arte, pues la pintura muestra —y comenta— determinadas formas de sociabilidad, sea la cortesana, a través del intercambio de retratos y poesías, sea la marginada, marcada por la influencia de los bamboccianti. Y finalmente, los artículos corresponden a un punto de vista diacrónico, pues abarcan desde el Renacimiento hasta los albores de la Ilustración, pasando por el Barroco.




  A la hora de concebir el presente volumen hemos procurado tener en cuenta estos ejes y criterios. Un primer grupo de artículos, reunidos bajo el epígrafe «Premisas literarias y antropológicas», sienta las bases filosóficas de la sociabilidad áurea. De este apartado forman parte sendos estudios fundamentales de Aurora Egido y Sebastian Neumeister acerca de la sociabilidad —crítica o negativa— según Gracián. En su investigación tan exhaustiva como erudita,Aurora Egido analiza en qué medida la obra de Baltasar Gracián refleja los problemas intrínsecos a la vida del individuo en sociedad, marcada por la tensión entre apariencia y verdad. Centrándose en los aforismos del Oráculo manual, Sebastian Neumeister describe el «arte de conversar» según Gracián, impregnado por un profundo escepticismo que compara con los moralistas franceses. Christoph Strosetzki, por su parte, explica la concepción filosófica de la conversación, en cuanto núcleo esencial de la vida social, poniendo de relieve el nexo entre ética y retórica. Su base textual abarca desde Aristóteles, pasando por Tomás de Aquino y el humanista Juan Luis Vives, hasta Maquiavelo y Gracián. La ambivalente virtud de la eutrapelia mencionada en este contexto desempeña un papel central en el artículo de Manfred Tietz. El especialista en la comedia áurea presenta la institución controvertida del teatro como motivo de la discusión acérrima acerca de la licitud de esta diversión en concreto, pero también del ocio en general.




  El segundo apartado está dedicado a varias manifestaciones de la sociabilidad cortesana y urbana. Mientras que el historiador Ludolf Pelizaeus analiza la visita de Carlos V a Zamora en 1534 respecto a los conflictos jerárquicos patentes en esta celebración municipal,Jesús Ponce Cárdenas estudia el intercambio de sonetos a propósito de un retrato pictórico como expresión de la sociabilidad cortesana en la Italia renacentista. Dieter Janik, por su parte, presenta un estudio pormenorizado de la valenciana Academia de los Nocturnos (1591-1594) y en particular de su retórica, expresión de una sociabilidad humanística urbana. En su «sociabilidad en imágenes», el historiador del arte Michael Scholz-Hänsel pone de relieve el papel decisivo que Jusepe de Ribera y Diego Velázquez desempeñaron, cada uno a su manera, en la creación de un nuevo lenguaje visual que reflejara la sociabilidad áurea.




  Como las cuestiones de género son de gran relevancia en el trato social, les concederemos la atención que les corresponde. La corte hispánica, como espacio de convivencia de dominio masculino, es el escenario idóneo para observar los hábitos, los mecanismos de distinción y de self-fashioning según Bourdieu y Greenblatt. Esta es la perspectiva que adopta Shifra Armon al analizar los «códigos de masculinidad en la corte española de los Austrias». En el polo opuesto de este universo masculino se sitúa el microcosmos de las mujeres segregadas evocado en La Celestina o en La Lozana andaluza. Folke Gernert estudia los pasatiempos de estas marginadas en su doble vertiente cultural y discursiva, en cuanto «prácticas sociales» y «espacios textuales». Otro tipo de segregación femenina se da en el convento, donde las monjas practican, sin embargo, formas de entretenimiento y de sociabilidad que no impiden necesariamente el trato con el mundo secular, como demuestra Sonja Herpoel. Son precisamente estas redes de comunicación femeninas las que Nieves Romero-Díaz estudia a partir del epistolario de sor María de Jesús de Ágreda, confrontando esta sociabilidad «a distancia» con la conversación amena del sarao, tal como se refleja en las novelas de María de Zayas. El artículo de Rafael Bonilla Cerezo sobre la poco conocida novela híbrida El forastero (1636), de Jacinto Arnal de Bolea, se dedica no solamente al peculiar gongorismo de este autor sino que enfoca también diversas formas de sociabilidad. Mechthild Albert, por su parte, plantea la cuestión de en qué medida la novela corta —género literario particularmente fructífero para el estudio de la sociabilidad, pues suele encuadrarse en un marco poniendo en escena una conversación afable— contribuye a la transmisión de unos saberes destinados a enriquecer la cultura comunicativa. El volumen concluye con las aportaciones de los conocidos especialistas Eva Velasco Moreno y Andreas Gelz, que abren una perspectiva hacia el Siglo de las Luces. La primera estudia la formación de una sociabilidad institucionalizada en el período de transición que va de los impulsos de los novatores a la fundación de la Real Academia de la Historia (1738), fijándose particularmente en la dialéctica entre los ámbitos privado y público. El segundo observa la paulatina y heterogénea transformación de modelos de sociabilidad a partir de la representación de las academias literarias áureas, la prensa, en particular el Diario de los literatos, y la presencia de lo político como condicionante de los nuevos espacios comunicativos. Ambos autores contribuyen de esta manera a entroncar las prácticas culturales áureas con la sociabilidad ilustrada que ya merece tal nombre.




  El presente volumen emprende una primera aproximación a una práctica cultural propia del ocio cortesano y urbano del Siglo de Oro, considerada como índice de modernización social, que vendrá a llamarse «sociabilidad» al iniciarse el siglo XVIII. A través de los análisis presentados en los artículos aquí reunidos, de sus diferentes enfoques temáticos y metodológicos, se ofrece un inventario de las diversas formas de convivencia, entre pública y privada, informal y jerarquizada. Asimismo se presentan algunas de las muchas implicaciones que condicionan estos procesos comunicativos, ya sean de orden filosófico o religioso, social o de género. Sin olvidar el aspecto estético, tanto literario como artístico, pues entre ambos existe una relación recíproca, por lo que resulta particularmente acertada la cooperación, aquí presente, entre filología y estudios culturales. Esperamos que los trabajos reunidos en Sociabilidad y literatura en el Siglo de Oro puedan servir de impulso a futuras investigaciones.




  Al final de esta introducción quisiera aprovechar la ocasión para expresar mi profunda gratitud a todos los colegas que han colaborado en el presente proyecto. Asimismo agradezco la generosidad de los patrocinadores del coloquio, punto de partida de estas actas: la Deutsche Forschungsgemeinschaft, ProSpanien así como la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Bonn. Por último, mis más sinceros agradecimientos se dirigen a todas las personas sin cuya entrega y profesionalidad el presente volumen nunca hubiera podido realizarse: Ulrike Becker, Inmaculada Sánchez, Beatriz Burgos, Alicia Jover, Johanna Heide, Dinah Gintars y Katrin Golletz.
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  PREMISAS LITERARIAS Y ANTROPOLÓGICAS




  
DEL MODO Y DEL AGRADO A LA SOCIABILIDAD CRÍTICA EN BALTASAR GRACIÁN





  Aurora Egido




  Aplicar a los estudios literarios una categoría histórica como la de sociabilidad, nacida en los años sesenta al albur de los trabajos de Maurice Agulhon, no está exento de problemas, sobre todo por la amplitud con la que el término ha sido utilizado en ocasiones1. Aparte habría que considerar las diferencias sustanciales que la Historia y la Literatura representan, incluso en el ámbito estricto de los autores, a la hora de distinguir entre vida y obra. Es evidente sin embargo que el análisis de las relaciones privadas y públicas en el ámbito señorial, así como el de las redes clientelares o de patronazgo, sus modelos y estrategias, han aportado sin duda nuevas y enriquecedoras perspectivas sobre el Siglo de Oro, al igual que ocurre respecto a otros temas y períodos2. No se trata, por tanto, de plantear aquí cuestiones metodológicas, sino de reflexionar sobre cuanto implica la utilización de un término de nuevo cuño a la hora de estudiar épocas pretéritas.




  Aunque hubo que esperar siglos para que el término sociabilidad fuera moneda corriente, ya en 1490 Alonso de Palencia entendía que socio equivalía a «compañero» o «ayudador», recogiendo, además, otros derivados de sociare («acompañar, juntar en uno»), como societas: «compañía, amistad, paz, alianza, morada en uno et amigable vida que se faze viviendo juntos»3. El asunto no parece baladí cuando tratamos de aplicar el concepto de sociabilidad a autores como Baltasar Gracián, que nunca usó ese término ni ninguno de los derivados de asociar, aunque sí los de acompañar, como compañero y compañía. Tal vez por ello convenga recordar la idea de amistad y gozo que socialis adquirió en el citado Universal vocabulario, así como de sociabilis, «que es digno de compañía», y donde decir socio equivalía a ser «compañero en igualdad»4. Sobre todo, tratándose de un jesuita perteneciente, como es bien sabido, a la Societas Iesu, nunca traducida, en buena lógica, como tal sociedad, sino como Compañía de Jesús5.




  Si hay precedentes de vocablos como sociedad en Berceo, o de sociable en Villegas y Oudin, lo cierto es que social (popularizado a partir del Contrato Social, 1761, de Rousseau) repugnaba todavía como galicismo a Terreros en 17886. Los artífices del Diccionario de Autoridades, que registraron socio sin dar ningún ejemplo y dijeron que el español es «sociable y amigo de compañía», avalaron finalmente sociabilidad («el tratamiento, y correspondencia de unas personas con otras») partiendo de unos curiosos versos de Gerardo Lobo:




  

    La vasta capacidad




    del mundo, y su división




    funda su conversación




    en la sociabilidad.


  




  Claro que lo que Lobo había dicho en realidad no tenía nada que ver con la «conversación», sino con la «conservación», y dentro de un poema sobre el cortejo femenino a leguas de distancia de la comunicabilidad dialógica supuesta en el lapsus cometido por el Diccionario de Autoridades7.




  Si, como dijo Dante en la Vita nuova, las palabras son consecuencia de las cosas, es evidente que fue el siglo XVIII el que asentó el área semántica de asociar, a tenor de las nuevas costumbres y tiempos8. De ahí la necesidad de precisar los términos exactos a la hora de analizar «avant la lettre» —y nunca mejor dicho— la obra de un autor que, como decimos, no utilizó jamás el término sociabilidad, aunque abonara, con otros muchos, el terreno para su uso posterior9.




  Por otra parte, en el caso de Gracián, conviene tener en cuenta no solo lo excepcional de un nombre que suscitaría todo tipo de controversias, como el de Societatis Iesu, a la que él pertenecía, sino la misma exclusividad con la que, según Marcel Bataillon, Ignacio de Loyola seleccionaba a sus miembros10. La cuestión es tan compleja como el antijesuitismo y cuantos ataques suscitara la Compañía entre las demás órdenes religiosas y los poderes políticos, incluida la Iglesia11. La Societas Iesu provocó todo tipo de recelos por su modernidad y por el poder que alcanzaron sus miembros en el campo de la política y el mecenazgo, sin olvidar el ejercido a través del confesionario y de una educación extendida a las cofradías y hermandades organizadas entre seglares, incluidas las misiones rurales y planetarias12. Todo ello formaba parte de un «árbol ignaciano» con innumerables ramas, como el dibujado por Kircher en 1646, símbolo de un vasto imperio jesuítico sin fronteras, que explica en cierto modo la universalidad pretendida a su manera por Baltasar Gracián. Este, sin embargo, se distanció a lo humano del presupuesto de las Constituciones ignacianas: «Bonum quo universalius eo divinius»13. Tales afanes, patentes ya en los inicios de la Compañía, partieron de un modelo de adaptación a las circunstancias, «hacerse a todos en todo», que fue sin duda una de las claves de su éxito14.




  Los discípulos de Ignacio de Loyola, entre el apoyo y la fustigación, suscitaron no pocas controversias a lo largo del tiempo, precisamente por haber roto los esquemas de las órdenes religiosas tradicionales, tanto en su configuración interna, como en sus relaciones con el mundo exterior15. Hasta el arrogante nombre de Societas Iesu, adoptado por Ignacio y los suyos en Vicenza, 1537, tuvo que rebajarse al de «mínima Compañía» para evitar resquemores ante la curia16. La defensa y propagación de la fe para atender a la salvación y perfección de las almas conllevó todo un proceso de superación individual y colectivo de viejas estructuras tardomedievales, a través de un entretejido religioso, político y social cargado de resonancias bélicas17.




  A ese respecto, cabría tener en cuenta que los militantes de la Compañía, pese a su diversidad geográfica y social, formaban parte de un solo cuerpo en el que, sin embargo, cabían distintos grados18. Idea, esta, fácilmente asimilable a la del cuerpo mismo de El Político graciano en su configuración conceptual y textual, aunque el de la Compañía estuviera puesto al servicio de la formación de sacerdotes, funcionarios y gobernantes, ya fuera a través de los sermones, la retórica educativa o la escenificación teatral. Sin olvidar, al respecto, cuánto significaron los Ejercicios Espirituales y las Congregaciones o grupos de personas laicas, próximas a los jesuitas, dedicadas a una vida religiosa que incluía la asistencia social19.




  Esa religión, en cierto modo compañera de un imperio, tal y como la concibió Ignacio de Loyola en la época del emperador Carlos V, fue ganando poco a poco un poder político cada vez más relevante.20 Las estrategias educativas de la Compañía son bien conocidas a partir de las primeras Constituciones de 1541 y de la Ratio Studiorum de 1599, que identificaron la virtud con el estudio desde una perspectiva religiosa que fue captando cada vez más adeptos extramuros contribuyendo a la sacralización de la sociedad21.




  En dicho contexto, las obras de Baltasar Gracián destacan sobremanera al esconderse su autor bajo el nombre de su hermano Lorenzo para liberarse de los preceptivos permisos de sus superiores y poder publicarlas22. Por todo ello, no deja de sorprender la singularidad de este jesuita, que aprovechó las enseñanzas y presupuestos de la Compañía de Jesús, pero para alejarse tangencialmente de la pedagogía teatral de sus «sermones disfrazados» y de una finalidad catequética y religiosa prácticamente ausente en sus libros, a excepción de El Comulgatorio, publicado a nombre de Baltasar Gracián y, en buena parte, contrapeso del problemático Criticón23. No es difícil imaginar cuánto supusieron, respecto a la «santa obediencia» ignaciana y a los fines de la Compañía («Servir a todos en el Señor»), unas obras eminentemente laicas y situadas de tejas abajo como las del jesuita aragonés24. Este se alejó, además, del dogmatismo al uso y de la subordinación religiosa a un A. M. D. G., que todavía invocara siglos después Ramón Pérez de Ayala25.




  Por otro lado, habría que tener en cuenta la complejidad secular del asunto en el plano teológico, ya desde la concepción misma de una res publica que San Agustín no había considerado, en esencia, una verdadera comunidad unificada por la caridad y el bien como la que podía darse dentro del cristianismo26. El conflicto entre la autoridad divina y la monárquica fue, además, cuestión debatida por teólogos jesuitas como Ribadeneira, Mariana, Suárez y Molina desde distintas perspectivas, aunque compartieran la idea de que el origen del estado procedía de la inclinación natural del hombre a formar una sociedad, lo que remitía al derecho natural divino27. La relación entre la Compañía de Jesús y el poder trascendió la finalidad estrictamente religiosa al servirse de las cosas del siglo y tomar parte activa en la sociedad ad bonum28. Claro que la estrategia jesuítica respecto a la salvación de todos los individuos suponía una evidente intromisión en todos los ámbitos y niveles, lo que implicaba a veces un desequilibrio entre los medios y los fines perseguidos, según los parámetros planteados por el maquiavelismo y la razón de estado.




  La obra de Gracián se nos presenta, en cierto modo, como un paso adelante respecto al proceso de modernización y superación de las estructuras de la Compañía de Jesús, pero en una dirección laica que, además, puso en evidencia las dificultades inherentes a la vida del individuo en sociedad a todos los niveles. Pese a su preparación jesuítica, el belmontino desligó rotundamente los conceptos de eternidad y universalidad de los fines estrictamente religiosos de la Compañía, tratando de enseñar cómo sobrevivir en sociedad a quienes estaban en el mundo mientras permanecieran en él.




  De ahí la inmensa distancia entre el sinfín de publicaciones promovidas por la propia Compañía para «la defensa y propagación de la fe» y las obras de Baltasar Gracián29.Y aunque las concomitancias sean evidentes en muchos planos, incluidos los literarios, lo cierto es que la proyección es muy distinta y hasta opuesta30. Bastaría comparar, por ejemplo, el catálogo de varones y hembras virtuosas desplegado en sus tratados y en El Criticón, tan alejados de los Varones ilustres de la Compañía de Jesús (Madrid, María de Quiñones y Alfonso de Paredes, 1643-1647), de Juan Eusebio Nieremberg, auténticos modelos de ejemplaridad espiritual ya cristalizados en la Imago primi saeculi Societatis Jesu (Antverpiae, Officina Palatina, 1640), de Johan Bollandis y Godofridus Henschenius31.Y otro tanto ocurre si comparamos su obra literaria con los predicados de una oratoria desplegada en tratados de confesión, aulas, sermones, teatros y misiones, que comportaron un sinfín de libros publicados por todo el mundo bajo el anagrama de IHS y el sol radiante «ad usum scholarum Societatis Iesu» o «ad gymnasia eumdem societatis»32.




  El jesuita aragonés, a despecho del Comulgatorio, orientó sus obras extramuros, alejándose incluso de la espiritualidad seglar alimentada por la Compañía. Su coincidencia con esta es, sin embargo, innegable, particularmente en sus incursiones en el campo de la Historia, la Política y la Poética, pero se distanció en sus medios y en sus fines, incluido el uso de la filosofía moral, así como en su propia actuación encubierta, bien que forzada por su circunstancia especial, al esconderse bajo el nombre de su hermano Lorenzo. De ahí el conflicto entre una obra publicada al margen de la Compañía, que culminó con El Criticón, y los deberes de una obediencia diaria proyectada en el magisterio, la confesión, el púlpito, las misiones rurales, la participación en la Guerra de Cataluña y su perfil en ella de Padre de la Victoria. En este sentido, no deja de ser curioso que su nombre no aparezca en la panoplia teatral y festiva desplegada por los jesuitas y otras instituciones, religiosas o laicas, en justas y academias. Pero, al igual que Calderón en La vida es sueño, y pese a todas las miserias que ello implicara, Gracián fue partidario de que el hombre viviera entre los otros, pues, como decía el palíndromo del Oráculo 134, «antes loco con todos que cuerdo a solas».




  Por otro lado, y al margen de cuantas epístolas hayan desaparecido de su correspondencia dentro y fuera de la Compañía, el conjunto de ellas nos lo muestra partidario de uno de los géneros humanísticos por excelencia. El grueso de sus cartas pertenece a los círculos del mecenas Lastanosa y del académico Juan Francisco Andrés de Uztarroz, pero fue evidentemente más amplio33. Gracián se carteó, aparte de con sus hermanos de sangre y religión, con historiadores, clérigos, poetas, impresores, libreros y miembros de la nobleza, sin olvidar al descubridor Pedro Porter de Casanate. En consonancia, las dedicatorias y preliminares de sus libros tienden al ascendiente nobiliario e incluso real, pero, sobre todo, a un círculo de amigos vinculados en particular a Zaragoza y Huesca, que ampararon, protegieron y escondieron su doble cara janual, entre el jesuita y el escritor.




  El jesuita aragonés no perteneció a academia literaria alguna, aunque mantuvo una evidente relación de patrocinio y mecenazgo con Lastanosa; atadura de la que se fue independizando cada vez más, sobre todo en la última etapa de su vida, demostrando hasta qué punto las relaciones clientelares, basadas en la fidelidad y el intercambio, no estaban carentes de fisuras34. El Criticón supuso, en ese y otros sentidos, un alejamiento del mecenas oscense y de su grupo, así como el resquebrajamiento con la Compañía de Jesús, toda vez que ya no solo pecaba al publicarlo contra la obediencia debida, sino por unos contenidos que no eran del agrado de sus superiores. Sus últimos años, en paralelo con su obra, mostraron la inmensa dificultad de vivir en comunidad y de romper las ataduras con una Societas Iesu en la que sin embargo —todo hay que decirlo— encontraría apoyos individuales que le ayudarían a mitigar el sufrimiento.




  Centrándonos en su obra, es evidente la evolución que hay entre El Héroe y El Político, monolíticas respecto al género (como, a su manera, lo fueron Arte de ingenio, la Agudeza, el Oráculo y posteriormente El Comulgatorio), y la variedad ofrecida por El Discreto, que pautaría, aunque con menos acritud, cuanto luego supusiera El Criticón, abriendo, además, el camino del diálogo35.




  El Héroe, ya desde las primeras líneas, se refiere a las prevenciones del hombre en sociedad, que debe crear expectación, pero envidando y escondiendo las bazas ante los demás (I). Los modelos de heroísmo, empezando por los reyes, marcan un grado de excelencia que poco a poco se va haciendo patrimonio de todos los que, obrando con astucia, aprendan a ganarse las voluntades ajenas solapando las suyas (II). Las cautelas prudenciales aparecen por doquier (IV), pero ya en el primor V Gracián apela a un «gusto relevante» que, aunque se adquiere en «la comunicación» con aquellos que lo tienen superlativo, debe ser siempre crítico. De ahí la necesidad de no arrojarse ni descubrirse ante los otros (V), como si se desplegara esa diplomacia civil e ingeniosa a la que se ha referido Marc Fumaroli a propósito de Montaigne y otros autores, pero con las cautelas de ocultación propias del maquiavelismo36.




  El jesuita va así trazando los peldaños de una eminencia alejada del común de los mortales, que se rebaja y oculta primero, pero para alzarse después en el ámbito de las categorías sociales y literarias, lo cual equivale a un nuevo heroísmo extravagante, que atañía incluso a pintores como Tiziano o Rafael (VI-VII)37. Ese catálogo de prevenciones no evita incluir el gusto relevante y la «gracia de las gentes», signos de una sociabilidad o busca del agrado en compañía, que se consigue ganando las voluntades ajenas38. Finalmente, aunque los primores se coronen con una virtud que permite llegar a ser «héroe del cielo» (XX), la verdad es que el jesuita valora sobre todo ser héroe de sí mismo. Ello supone un alto grado de excelencia cifrado en paradigmas aristocráticos y regios, pero que cada uno debe y puede aplicar a su circunstancia.




  Gracián participaba de las ideas que cifraban la fidelidad y la obediencia en las relaciones interpersonales como emanación de los principios superiores de jerarquía y reciprocidad39. No es por ello extraño que muchos de los valores del príncipe se trasladen en su obra a otras capas inferiores, como ocurre incluso con el cardiomorfismo político al convertirlo en arte de ganar los afectos40. Claro que la originalidad de tales planteamientos parte, sobre todo, de un supuesto tan novedoso como el de trasladar los paradigmas heroicos al diario vivir.




  A su vez, el epítome de excelencias encarnadas por El Político don Fernando el Católico en un discurso surgido aparentemente de la conversación con el duque de Nochera, encareció posteriormente los valores de El Héroe, pero quintaesenciados en un monarca que, a juicio de Gracián, los contuvo todos41. Claro que, tras el complejo entretejido supuesto por el exclusivo y singular regimiento del cuerpo de la monarquía, Gracián pasó a un territorio social más amplio en El Discreto, lo que le llevó a una pluralidad genérica y a una perspectiva satírica, invectiva y crítica que transformaría sensiblemente la apología del panegírico. Forma y fondo se unían así para configurar el difícil arte de la discreción sacado de unos modelos que ya no afectaban solo a héroes y reyes. Por otro lado, el prólogo defendía ante los lectores la arcanidad de un estilo «para pocos», en paridad con la excelencia predicada en sus realces.




  Aunque la dedicatoria sitúa la obra como espejo educativo para el joven príncipe Baltasar Carlos, lo que le alejaba de los tratados sobre la puericia de Erasmo y Vives, Gracián propone en ella, frente a la superioridad del héroe, una discreta medianía y un señorío en el decir y en el hacer que abren el camino a cualquiera que sepa ganarse a los otros a través de la conversación y el razonamiento. El Discreto profundiza además en nuevos valores, como el de la galantería, homologada con el heroísmo en la figura del conde de Aranda (III), o el de la sabiduría cortesana, ejercida precisamente en el arte de conversar (IV).




  Gracián cifra la relación con los demás en una actitud prudente y contenida, sin altibajos ni violencias afectivas, aunque compatible con el agrado (VI). Realce a realce el jesuita va entrando cada vez más en el ámbito concreto de las relaciones humanas, aminorando la abstracción y entendiendo que la tragicomedia de la vida, representada por Heráclito y Demócrito, implica una política y una moral en «el hombre de todas horas». La carta a Lastanosa, en ese y otros sentidos, no habla únicamente de la comunicabilidad con los otros o de lo áspero del macear con un solo tema en la conversación, sino del gusto relevante y del conocimiento variado que debe sustentar la figura de un discreto universal en sus empleos42. Pero, por otro lado, el realce asume la necesidad moral de que los dichos se acomoden con los hechos, y de que no se pueda sustentar un buen nombre sobre la base de la indecencia43.




  En el diálogo sostenido entre Juan Francisco Andrés de Uztarroz y el Autor (VIII), Gracián entrará de lleno en uno de los ejes sobre los que girará El Criticón, como palabra compartida a través de un viaje cargado de conocimientos, vivencias y emociones. Todo ello dentro de los cauces de la exquisita «conversación civil» entre iguales a la que apelara Stefano Guazzo, y que poco o nada tenía que ver con el contenido religioso de los escuetos diálogos catequéticos al uso44. En él se trata de la riqueza comunicativa que implican las palabras cruzadas entre doctos, e incluso de lo que todo «buen entendedor» entiende a medio decir o sin ellas, pero también del lenguaje del semblante y hasta del ejercicio de zahorí que se debe ejercer en el trato con los otros45.




  Más adelante, en «El hombre en su punto» (XVII), Gracián utilizará de nuevo el diálogo hablando con quien años más tarde se convertiría en su enemigo: el canónigo oscense Manuel de Salinas. El jesuita trata en él de la lentitud en el obrar, concibiendo la vida como un laborioso proceso educativo, habida cuenta de que todos los principios son informes y es necesario ir perfeccionándose día a día. Dicha idea se cruza con la necesidad de magisterio y de comercio con los entendidos, mostrando, además, los beneficios de la autocrítica. Gracián presenta, una vez más, el juego que la tríada natura-ars-aexercitatio alcanzó en la educación jesuítica, llevándolo al territorio de la actividad prudente.




  Aunque la mutabilidad y la inconstancia ensombrezcan la vida del hombre, el trato con los entendidos y sabios parece marcar la pauta del varón consumado y perfecto: acertado de juicio, sazonado de gusto, sabio en dichos, cuerdo en hechos, que habla con atención y obra con detención. El jesuita unifica así de nuevo la retórica con la ética en un diálogo ingenioso entre iguales sobre ideas compartidas y discutidas, como el sostenido con Uztarroz, que permite otra perspectiva y una mayor libertad de improvisación que otros géneros. La cercanía, sin embargo, que El Discreto ofrece es a todas luces evidente, pues todos los realces se aproximan, desde su brevedad, a un mismo horizonte conceptual.




  En «No estar siempre de burlas» incidirá otra vez en los terrenos de la sociabilidad prudente, huyendo de los excesos en el uso de sales y donaires, adaptándose al tiempo y a las personas. Gracián se rebela así contra la fisga gratuita y la gracia excesiva, hasta recalar en el trillado campo áureo de la murmuración. Frente a la fama de los decidores, partidarios del chiste y de la donosidad sin tasa, él aboga por la contención, atacando a quienes buscan el donaire afectado e inoportuno. De este modo, el arte de elegir afecta a todos los niveles de la vida y es el único que garantiza el éxito, incluidas la conversación y la oratoria, pues, como decía Marcial: «¿Qué importa que sean muy a gusto del orador las cosas si no lo son al del auditorio para quien se sazonan?» (X).




  Gracián va así perfilando toda una filosofía sobre la relatividad del gusto y la necesidad de aplicarlo a tenor del momento. Incluso habla de los «enfermos de gusto», que pretenden violentar a los demás imponiendo el suyo o dejándose llevar por las pasiones.Y, en ese arte de discreción, entra desde luego la amistad: «Ni es el menor empeño el escoger los amigos, que han de ser de elección y no de acaso; acción muy de la prudencia y, en los más, de la contingencia» (X). A ese respecto, el jesuita entra ocasionalmente en el ámbito familiar al hablar de los hijos, que, pese a no ser elegidos, pueden ser educados con el ejemplo y el cuidado para que no se malogren.




  Pero donde el belmontino ofrece mayores relieves analíticos sobre la vida en comunidad es a través de la sátira (X), que le lleva a hablar sobre la carcoma que corroe a quienes se exceden en el lucimiento o en su pretensión de abarcarlo todo. Saltan a la vista los problemas de vivir cara a la opinión ajena y al aplauso: «Hay algunos, ni pocos ni cuerdos, sobresalidos, amigos de que todos los llamen y los busquen; dejarían el dormir y aun el comer por no parar; no hay presente para ellos como un negocio, ni mejor día que el más ocupado; y las más veces no aguardan a que los llamen, que ellos se injieren en todo» (XI). Debido a ello, el jesuita desplegará observaciones sobre la vanidad y la envidia, y, lo que es más curioso, creará una imagen tan moderna como la que se deduce de quienes se exponen constantemente a la pública opinión por puro lucimiento:




  

    Quieren algunos ser siempre los gallos de la publicidad, y cantan tanto, que enfadan; bastaría una voz o un par, para consejo o desvelo, que lo demás es cantar mal y porfiar (XI).


  




  Entre la necesidad de salir de uno mismo y la exhibición pública, el buen delecto implica todo un arte basado «en las primicias del gusto, solicitando el deseo» y no destemplándolo, asunto que cristalizará más tarde en el Oráculo 299: «Dejar con hambre». La huida de lo vulgar, sobre todo en el aplauso, salta a la vista, distinguiéndose así las eminencias de las malillas por el saberse hacer estimar, que es tanto como saberse vender46.




  Por otro lado, no deja de ser curioso que Gracián incida de nuevo en el género de la carta, ya empleada en el caso de Vincencio Juan de Lastanosa, con su hermano Juan Orencio, «singular amigo del autor» (XII), como si prolongara con ellas el diálogo verbal de sus habituales conversaciones. Los paralelos, en uno y otro caso, no solo residen en el género elegido, sino en el fondo satírico que las sustenta. En esta, el paradigma de la casa con dos puertas es todo un alegato contra lo efímero de las lisonjas y poderes humanos, incluido el de los validos, así como una reflexión sobre la fragilidad del éxito y de las relaciones humanas, pues «hasta las amistades se traban con el gusto y se pierden con la quiebra». De ahí los aforismos prudenciales para saberse despedir a tiempo antes de que otros lo hagan, y sobre cómo acompañar con el buen dejo y el buen modo cualquier acción, por amargo que resulte:




  

    Nunca se ha de acabar con rompimiento, ya sea amistad, ya sea favor, empleo o cargo; que toda quiebra ofende la reputación, demás de la pena que causa (XII).


  




  Ser discreto se convierte así en un arte, pero, sobre todo, en un sinfín de trabajos que implican el difícil equilibrio entre lo individual y lo colectivo, además del dominio de uno mismo para no rendirse a la humana alternancia de los humores (XIV)47. El verdadero discreto no se cebará en la contradicción y se librará de quienes se empeñen en convertir en guerra la conversación o en desazonarla con su malicia. Como vemos, el arte de ser discretos se basa en principios abstractos que deben adaptarse no solo a las circunstancias temporales, sino al empleo y al cargo o dignidad que cada uno ostente o represente dentro del cuerpo de la república (XV).




  El Discreto dedica además una extensa ficción heroica a la cultura y al aliño (XVIII), que es todo un homenaje de cortesanía dedicado al aseo en todos los ámbitos de la sociedad, incluido el de la oratoria48. Curiosamente, la historia de la humanidad termina por ser la de la cultura de las formas; como es el caso de Grecia, cuyas ciudades y edificios estaban tan cuidadas como «lo formal de sus ciudadanos», que «supieron ser hombres porque fueron cultos y aliñados»; o de los romanos, que les siguieron y adelantaron en todo, según prueban los testimonios de sus ciudades y monedas.




  El jesuita hace, además, en ese realce un canto a la herencia de la cultura grecolatina en su tiempo a través del elogio del museo de Lastanosa, aparte de encarecer cuanto se refiere a los vestigios de la Antigüedad en Italia y España, tanto en el plano de la literatura, como en el de la política y de la economía. Esa lucha contra la barbarie, propia del Humanismo, parece encarnarla sobre todo Francia y, en ella, la biblioteca del hebdomadario Francisco Filhol, ejemplo de un país que se precia de noticioso y leído, donde «estímanse las artes, venéranse las letras, la galantería, la cortesía, la discreción: todo está en su punto». Claro que no se trata únicamente de conocimientos acumulados, sino del cultivo de formas encarnadas en el agrado y el provecho de los que emanan el gusto, la fragancia de los dichos y la galantería de los hechos.




  Pero Gracián nunca se queda en lo exterior de las formas, de modo que, a renglón seguido, ofrece una apología del «hombre juicioso y notante», que todo lo penetra, con su sagacidad y sin necesidad de ventanilla lucianesca alguna en el pecho del hombre para descubrir su interior o distinguir entre realidad y apariencia. Ese varón sagaz, tan alejado del vulgo por su sabiduría y juicio penetrante, solo parece encontrarse a gusto entre iguales, es decir, entre aquellos que se apartan de la vulgar aclamación a la hora de comprender, conocer, profundizar y censurar sin la lengua murmuradora de Momo.




  Lejos de la especulación, Gracián apela a que el discreto practique el arte de sondar, pulsar, descubrir y elegir con arte, sin pasión y sin dejarse llevar por la conveniencia.Toda una lección de filosofía moral que se vuelve satírica en relación con la hazañería (XX), donde carga las tintas contra aquellos que se sirven de la jactancia y de la hinchazón de sus actos para encarecerlos. Consciente de que la honra no siempre es verdadera, sino aparente, el jesuita arremete contra la presunción, ya se trate de hazañas bélicas o de negocios y pleitos palaciegos, y, sobre todo, pone en guardia contra los peligros de quienes buscan la alabanza y la lisonja por medio del engaño. Paso a paso, Gracián va mostrando un sinfín de prevenciones y avisos para vivir en sociedad, como si se tratase de un arte peligroso de ejecutar.




  Por otro lado, no deja de ser significativo que el clásico emblema del «Mutuum auxilium», en el que un cojo y un ciego se prestan ayuda para suplir sus carencias, no sustente una postura caritativa o social, sino la idea de que la diligencia y la inteligencia deben ser complementarias49. Una prueba más de la secularización en la que se mueve su filosofía moral, sin entrar prácticamente en el terreno de lo religioso, para asentarse en la esfera interior del hombre y en su compleja relación con los otros. En ese camino, la tercera carta en El Discreto, «Del modo y del agrado», dirigida al capellán Bartolomé Morlanes, no deja de ser ilustrativa sobre su contenido, propio de un tratado de cortesanía, si no fuera porque Gracián se aleja de las apariencias para ir a lo esencial del comportamiento selectivo y celado de la disimulación.




  El jesuita, más afín a los modos que a las modas, no se deja llevar por las veleidades cortesanas del agrado, siguiendo el planteamiento juicioso de otros realces, donde ha ido desgranando observaciones sobre el aliño, el gusto y otras formas de comportamiento social, incluyendo la propia escritura50. Gracián parte, en esta ocasión, de la necesidad de distinguir entre lo aparente y lo verdadero, aunque deduzca que por el exterior se conoce el interior y que «por la corteza del trato sacamos el fruto del caudal; que aun a la persona que no conocemos por el porte la juzgamos»51. Las lecciones de El Político reaparecen en esa «humanidad» de quien sabe gobernar y doblegar, pues «primero se ha de reinar en las voluntades y luego en la posibilidad». El modo hace, además, que las cosas se renueven, pues «siempre va el gusto adelante, nunca vuelve atrás». Toda una poética de renovación de las formas para alejarse de lo preterido y rancio, siempre a la zaga de lo nuevo, incluido cuanto atañe al comportamiento social52.




  Gracián no se para en barras, trascendiendo el territorio de los agrados afectivos y bizarros para construir una fábula de nuevo cuño que demostrará cómo la felicidad solo se consigue a través del tricípite temporal de las caras de la prudencia que, por otro lado, dibujara el Tiziano (XXIII)53.A su vez, el panegírico a la discreción (XXIV) terminará por ser un canto a la verdad y un elogio de la excelencia54, aunque al final triunfe la entereza en su contienda con las demás prendas encarecidas a lo largo de la obra.




  El Discreto se cierra con un diseño vital que pautaría, como se sabe, el sendero de El Criticón, aunque sin la amargura presupuesta por una obra marcada por la sátira y preñada de melancolía (XXV). El dibujo de la vida según la clásica evolución de las edades se cruza con el tradicional bivio heraclida y la clásica elección de la estrecha senda, regida por una «superior mano» que guía la elección, como si adelantara con ello el magisterio de Critilo con Andrenio. Pero, tras ese apunte, lo cierto es que Gracián dibuja al hombre en su esencia individual y solitaria, enfrentado al principio de su vida a operaciones de aprendizaje en los libros (hablando con los muertos), y sin mención expresa de maestros y centros educativos o académicos. Solo en la segunda etapa hablará de la conversación con los vivos para cerrarse finalmente en la última a hablar consigo mismo. La vida en sociedad parece así concentrarse en el segundo tercio de la edad, aunque sea evidente que, para la primera, el conocimiento de lenguas, historia, poesía, filosofía, Sagrada Escritura y otras disciplinas, presuponga una labor docente55.




  En cuanto a la etapa varonil de un peregrinaje azuzado por la curiosidad y por el gozo que implica el conocimiento, Gracián apenas habla de las relaciones humanas, limitándose a enumerar el viaje por distintas ciudades europeas cargadas de arte, refiriéndose de pasada a «lo docto de sus escuelas y lo culto de su trato». El grado de abstracción y la sensación de soledad son, en ese sentido, abrumadores, aunque no falten, en esa etapa, vestigios de sociabilidad humana cuando habla de visitar las cortes de los mayores príncipes para ver la riqueza de sus palacios en bibliotecas, jardines y museos, o para comunicarse con «los primeros y mayores hombres del mundo», vale decir, con los eminentes. Todo ello suponía una clara vinculación entre la ciudad y el proslogion, que luego ampliará con creces en El Criticón56.




  Por último, la tercera jornada está dedicada a la reflexión y al cultivo de la memoria, auténtico paraíso del saber prudente. Gracián no deja, en este caso, espacio alguno ni para la conversación ni para el trato con las personas, y la peregrinación vital termina por ser, en definitiva, una meditación dulciamarga que nos prepara para la muerte.




  El Discreto fue concebido bajo especies claramente aristocráticas y hasta regias, tanto masculinas como femeninas, aunque extendidas a otras capas sociales que asumieran, en su caso, el más alto grado de excelencia. No obstante, hay que distinguir entre los paradigmas de discreción, asignados a monarcas y nobles, y el diálogo epistolar o verbal que el jesuita mantiene con personajes de otros estratos inferiores. De ahí la diferencia entre quienes representan los más altos relieves de discreción y aquellos otros con los que comparte sus ideas. Claro que lo fundamental es ver cómo la discreción es patrimonio de todos cuantos asuman los valores eminentes desplegados en la obra, cualquiera que sea su condición y siempre que se alejen de la vulgaridad.




  Presuponiendo una clara ortodoxia, levemente afirmada a través de referencias a la catolicidad, Gracián se mueve en esta obra por un territorio bastante ajeno a la Compañía de Jesús, discurriendo como lo hubiera podido hacer el infanzón Lorenzo Gracián. El Discreto hace numerosas incursiones en el terreno de la cortesanía iniciada por Castiglione y seguida por otros muchos. Moviéndose en el territorio de la filosofía moral y con espíritu crítico, hasta satírico en ocasiones, el jesuita aragonés añadió profundidad a las formas de comportamiento social, dedicando páginas fundamentales al modo, al agrado, al donaire, al aliño, a la gracia y a otras formas de convivencia que implicaban una manera de ser, pensar y obrar, e incluso de hablar y escribir, con discreción y juicio.




  El Oráculo manual y arte de prudencia ensancharía el campo de los aforismos desplegados en sus obras anteriores como un repertorio de respuestas para cualquier pregunta que los lectores quisieran formular. Y esa y no otra ha sido la clave de una modernidad que, como se sabe, ha perdurado hasta nuestros días, toda vez que enseña a manejar en cualquier ocasión la aguja de marear la excelencia en las relaciones sociales57. A nadie se le escapa, sin embargo, la sustancia de un libro que lleva en la uña esa misma individualidad resaltada por su autor en sus obras anteriores y posteriores, pues, sin llegar a los amargos extremos de El Criticón, el Oráculo, más que marcar lindes en el terreno de la convivencia, lo que de verdad enseña es el arte de cómo sobrevivir en sociedad y defenderse de ella, alejándose de los principios teóricos de la prudencia aristotélico-tomista.




  Los «aciertos del vivir» (I) muestran la dificultad de tratar incluso con un solo hombre, así como la necesidad de hacerlo de forma recatada y sin enseñar las cartas, pues no en vano «acabada la dependencia, acabada la correspondencia, y con ella la estimación» (5). De ahí lo acuciante de ejercer la prudencia con astucia y simulación, según la circunstancia y las personas con quienes se trata. Aun así el jesuita hablará de la riqueza de la sabiduría conversable (22) y de la enseñanza culta («Tratar con quien se pueda aprender», 11), dentro de los esquemas de una vida concebida como milicia, pero que no desdeña ese «bel portarse» que es gala del vivir (14). El Oráculo va así desgranando todo un catálogo de sutiles comportamientos que sitúan al hombre en su siglo (20), pero sabiendo que ni se puede estar en todo y con todos (27), ni se debe ser camaleón de la popularidad (28).




  El Oráculo desarrolla, además, toda una teoría del gusto individual y selecto en liza con el común y vulgar, extendiéndose mucho más allá de El Discreto en los asuntos relativos a la amistad y al trato (32, 33 y 37). Particular interés alcanzan, en este sentido, «la gracia de las gentes» (40) y el aliño (87), de cara al logro de la admiración y de la superioridad frente a los demás (41). Gracián va así hilvanando unos conceptos en los que se combinan la necesidad de no ir contra corriente y la simpatía debida a los grandes varones (43-44). Su perspicacia en el análisis de los comportamientos humanos es abrumadora, así como la sutileza verbal con la que lo expone:




  

    Hay sujetos de sola fachata como casas por acabar porque faltó el caudal: tienen entrada de palacio y de choza la habitación. No hay en estos dónde parar; o todo para, porque, acabada la primera salutación, acabó la conversación. Entran por las primeras cortesías y se convierten en silenciarios (48).


  




  Porque lo interesante de Gracián es ver cómo funde una vez más los tratados de cortesanía con una filosofía moral cargada de pespuntes satíricos, lo que equivalía a unir el modo con el fondo, dando profundidad a lo aparente. No podía ser de otra forma, al tratarse de un arte nuevo que buscaba la eminencia en lo mejor, la excelencia de lo primero y el gusto relevante (61, 63, 65), pero a través del juego sutil de las mencionadas caras de la prudencia. Aun así, y dentro de las argucias necesarias para sobrevivir en un mundo lleno de obstáculos, la presencia de los amigos como un «segundo ser» aparece por doquier, y a sabiendas de cuanto supone el mantener su confianza, saberse ayudar o ganar la afición y el amor de los otros58. Pero Gracián se sitúa en los terrenos de la disimulación, más allá de la conversación y la galantería al uso, abriendo un amplio abanico lleno de cautelas, desde el no contradecir y dejar estar, al saberse vender, pasando por una desengañada visión de las relaciones humanas y del difícil arte de sobrevivir a ellas con excelencia59.




  Alejado el Oráculo de ligazón específica a cualquier clase social, salvo en muy contadas ocasiones (265), y carente de nombres propios, su actualidad radica precisamente en ese alto grado de abstracción que aseguraría su perennidad a través de un singular y paradójico estilo, en paralelo con las mismas relaciones humanas, como cuando dice «para vivir, dejar vivir»60.Todo un discurso ingeniosamente ático, plagado de negaciones y adversativas, se alza como una muralla idéntica que el individuo (siempre prevenido, 256) tiene que erigir ante los otros, pero nunca para encerrarse del todo, sino para poder salir airoso ante los demás en cualquier circunstancia61.




  Gracián deja casi para el final el aforismo ignaciano «Hanse de procurar los medios humanos como si no hubiese divinos, y los divinos como si no hubiese humanos» (251). Clave, sin duda, de toda una trayectoria vital y literaria, que separó rotundamente, en ese «como si», cuanto había de tejas arriba y de tejas abajo, y que, en el terreno de las relaciones humanas, implicaba el superar cualquier vulgar tiranía: «Ni todo suyo, ni todo ajeno» (252). En consecuencia, el jesuita abogará por la necesidad de buscar ayuda para sobrellevar las desgracias, a sabiendas de que «la desdicha a solas se redobla para intolerable» (258), y de que en la vida «no son bastantes ni la sangre, ni la amistad, ni la obligación más apretante» (260).




  Todo un vivir a la ocasión que a lo largo de trescientos aforismos muestra la complejidad de unas relaciones humanas que siempre deben regirse por el juicio, el decoro, la madurez, la moderación y la cautela prudenciales, incluso en el terreno del amor (290, 293-294), aunque sin olvidar la necesidad de ir brujuleando de modo que no decaiga la expectación (277-278). Gracián culmina el trazo del hombre prudente, sagaz e ingenioso, pero no olvida, una vez más, el gusto relevante que sazona la vida, uniendo así las dos caras januales, moral y estética, que el Oráculo representa (298). Pero todo ello sin reducir las moralidades de Séneca a la resignación cristiana, como haría años después Tomás Francés de Urritigoiti en su Idea de la prudencia62. De ahí que la serie mnemotécnica con la que termina en síntesis esta obra graciana despliegue el conjunto de las varillas que han configurado su abanico ético y estético, aunque lo haga con una evidente singularidad y abstracción, demostrando hasta qué extremo el peso del individuo en soledad vence finalmente a cualquier otra instancia, incluso a la hora de salvarse:




  

    Es la virtud cadena de todas las perfecciones, centro de las felicidades. Ella hace un sujeto prudente, atento, sagaz, cuerdo, sabio, valeroso, reportado, entero, feliz, plausible, verdadero y universal héroe. Tres eses hacen dichoso: santo, sano y sabio (300).


  




  Dejando aparte cuanto la «agudeza de acción» supuso en el Arte de ingenio y la ulterior Agudeza respecto a la vida del individuo en sociedad y a los usos de la retórica persuasiva, lo cierto es que será El Criticón la obra cumbre que planteará, desde los inicios, la cuestión aristotélica (luego ampliada por Marco Aurelio, fray Antonio de Guevara, Locke, Grocio y otros) sobre la naturaleza social del hombre. La dignidad del solitario Andrenio, criado entre fieras, está fuera de duda, pero también la necesidad de incorporarse a la sociedad a través de las enseñanzas de Critilo, padre y maestro, a sabiendas de que los hombres son enemigos del hombre y aún peor que las alimañas (I, i y ii)63. Dicho par se mantiene de principio a fin para demostrar los frutos de la alianza que conlleva la educación, la amistad, la buena conversación y la compañía a la hora de afrontar los trabajos y avatares de la existencia. Pero su relación con los demás, a partir de su entrada en el mundo, está llena de conflictos, sobre todo porque el hombre es un lobo para el hombre y las miserias y los miserables crecen por doquier64.




  Claro que, ante el bivio humano, siempre queda espacio para la buena elección e incluso para disfrutar de las maravillas de Artemia, reino de la sabiduría, frente a la corte de Falimundo, llena de engaños65. En ese sentido, y aunque predominen la falsedad y la maldad, Gracián elogiará al amigo verdadero y, en el laberinto cortesano lleno de salteadores y viciosos, abrirá un resquicio placentero como el de las librerías o el del arte, al solitario paso de Critilo por El Escorial o Aranjuez (I, ix, x y xi). Pero el desengaño de corte no puede ser más absoluto, por lo que no es gratuito que Gracián recomiende un Galateo al revés, a sabiendas de que hasta las galanterías esconden falsedad66. Sobre todo en los espacios del engaño donde vive Falsirena, alegoría de una casa llana visitada por Andrenio y no tan alejada, por cierto, del ámbito de las academias literarias zaragozanas próximas a Gracián67.




  En la edad varonil, hasta algunos remansos, como el del palacio de Salastano, están llenos de paradojas morales y dudas respecto a un ideal de coleccionismo indiscriminado y sin juicio, meramente acumulativo, como si se tratara del Arca de Noé (II, ii).Toda la segunda parte discurrirá por idénticos derroteros críticos, mostrando el deseo de «una casa de personas», alegorizada en el Museo del Discreto, pero que no existe en realidad (II, iv). Frente al palacio del Entendimiento, el reino de la necedad en la plaza del populacho abrirá un cauce de aguas cada vez más amargas, y, tras la fuga de Astrea, el Yermo de Hipocrinda representará la cruda denuncia de las órdenes religiosas que esconden los vicios más abyectos bajo capa de virtud68. La peregrinación va así bifurcándose entre espacios dignos e indignos, como la Armería del Valor y el Anfiteatro de Monstruosidades, sin dejar apenas aliento para la bondad humana en un mundo obsesionado por las apariencias de la honra y del qué dirán (II, ix-xi). En dicha trayectoria, finalmente triunfará quien se deje llevar por el «plático saber» y el ser rey de uno mismo, frente a quienes revientan por ascender al trono del mando y de la política (II, xii).




  Por último, en la tercera parte, el reino de Vejecia acrecentará las miserias humanas en lo que se refiere al natural paso del tiempo.Todo es, además, al revés de lo que parece, pues la verdad es sustituida por el odio en un mundo convertido en representación y tinta de false-dades. Las imágenes y los símbolos desplegados en la propia escritura se estilizan cada vez más hacia la denuncia, como ocurre con el Palacio sin puertas, al que se entra por el Engaño y se sale por el Desengaño. Pese a todo, Gracián erigirá frente a este, en el centro del libro (III, vi), el triunfo del saber y el elogio de los lugares donde se forjan los sabios, incluidas las universidades y los colegios mayores de España y Europa donde reina el saber.




  Roma, final de la peregrinación, será epítome de la riqueza cultural y religiosa señalada a lo largo de la obra en otras ciudades, pero Gracián, desde ella y en ella, criticará, no solo a sus habitantes, sino también a cuanto suponen los linajes, la soberbia, los falsos sabios y, de paso, los estamentos en los que triunfa el vicio (III, vii). Agotadas todas las posibilidades, incluso en el ámbito elocutivo, Gracián no parece poder ir ya más lejos en su descarnada visión del género humano. De ahí que la Cueva de la nada, donde todo lo que entra desaparece, sea una auténtica vuelta de tuerca con la que ultima la sátira contra un mundo lleno de falsedades en el que no faltan ni los nobles ni los ministros (III, viii).




  Antes de que la peregrinación acabe y los caminantes se encuentren con la inevitable suegra de la vida (III, xi), Gracián hará un elogio de Roma como emporio cultural y sagrado (III, ix), ofreciendo la anagnórisis más insospechada al mostrar que lo que los protagonistas andaban buscando en realidad no existía.Tal descubrimiento lo harán en una academia ideal, tan ficticia como imposible, en la que el jesuita reúne a John Barclay, Bocallini, Marino y Malvezzi, entre otros académicos, que desmentirán la existencia de la felicidad. No deja de ser curioso que Gracián ubique lo fundamental de la obra en el ámbito de una culta academia que solo podía existir en el espacio de su mente como recreación de un ámbito docto y exclusivo en el que brillan los ingenios más excelentes.




  Pese a las críticas vertidas sobre sus habitantes, una vez recorridas cuatro provincias europeas llenas de fieras, Roma aparece como un crisol de maravillas, donde hasta el embajador de España, en vez de atesorar piezas de caza, cuadros o estatuas, «gusta de tener cerca de sí hombres entendidos y discretos, de tratar con personas, que cada uno muestra lo que es con los amigos que tiene».




  Gracián, desde la queja manriqueña de que «siempre lo pasado fue mejor» (III, x), acusará los cambios de la rueda de la Fortuna en todos los ámbitos, mostrando cómo los nobles caen y se encumbra el vulgo, al igual que ocurre en la cátedra o en el púlpito. Acabado el camino, el jesuita rendirá culto a la nobleza, a los ministros y hasta a algún inquisidor, pero también a los arciprestes o arcedianos que hayan llevado una vida modélica, desplegando un catálogo de escritores, artistas y héroes que se salvarán del olvido por la virtud y la excelencia de sus obras.Tras el repaso por los lugares y símbolos que El Criticón despliega (III, xii), el jesuita demostrará finalmente su creencia en el Mérito, que, a despecho de falsos y verdaderos guías, será quien patentice la entrada de cada uno en la Isla de la Inmortalidad.




  Sin entrar en el menudo de una obra que merecería atención detenida respecto al tema que tratamos, lo cierto es que el jesuita parece estar más a favor de la compañía de dos, a veces necesitada de un tercero en el caso de los guías, que de la formada por un estamento social o una sociedad que integre a individuos con un fin determinado. Es más, toda la obra parece una batalla permanente entre el individuo y la sociedad que le rodea, aunque juegue a favor el hecho de tener siempre al lado a alguien de quien se pueda aprender y con quien se pueda conversar; gozo particular que aflora ya en la primera crisis y que posibilita, tras el conocimiento de la lengua, la comunicación, el aprendizaje de las disciplinas y la lección vital de la experiencia. De ahí que se salven los remansos ideales de la ciudad que, en el palacio, la biblioteca, el museo, la academia o la universidad, abren el camino de la sabiduría, aunque, a la hora de la verdad, triunfe sobre todo la compañía de un padre maestro y experimentado, guiando al hombre por el laberinto lleno de fieras en que consiste el mundo.




  La invalidez de los tratados de cortesanía renacentistas expuesta por Gracián en obras anteriores llega aquí a su máxima expresión. El Criticón será, en buena medida, el ocaso de una trayectoria evolutiva que va desde El cortesano de Baltasar Castiglione a la prudencia civil del Proxeneta de Girolamo Cardano, pasando por Erasmo, Giovanni della Casa, Gracián Dantisco, Guazzo, Eustache de Refuge y cuantos reflexionaron o criticaron los usos meramente formales de la cortesanía69. Cardano marcaría la pauta decisiva al poner peligrosamente en manos de la moral acomodaticia y el disimulo los valores tradicionales de la prudencia y de las formas de comportamiento70. Pero el jesuita aragonés superó con creces el esquema del «mediador» propuesto por Cardano, así como el paradigma de un viejo «idiota» (o ciudadano corriente) y experimentado que enseña a un joven modos agradables y costumbres civiles y cristianas en el Galateo de Giovanni della Casa. Saliéndose del ámbito teórico del tratadismo de sus primeros libros y a impulsos de la variedad genérica alcanzada en El Discreto, donde incluyó la sátira, Gracián construyó en El Criticón una alegoría universal sobre la vida del hombre salvaje que debe crecer en sociedad junto a los otros desde una perspectiva juiciosa71. En ese y otros sentidos, los cambios de género representaron, como hemos visto, una transformación de las ideas, cada vez más desengañadas, a impulsos de la sátira y de la crítica, que se fundieron con las cuestiones propias de la filosofía moral. En dicho proceso, sería fundamental el desarrollo dialogístico iniciado en El Discreto y luego ampliado en El Criticón, donde Gracián desarrolló todo un amplio abanico de posibilidades dialécticas72.




  Con su «pensar anticipado», el jesuita aragonés mostró, junto a las paradojas del individuo que necesariamente vive en comunidad, el arte de superar individualmente los engaños que todo ello conlleva. El paso de Andrenio al poblado teatro del mundo desde «la insociable primitiva vida natural» —como la llamaría años después Francisco Gutiérrez de los Ríos en El hombre práctico — demostró bien a las claras los peligros de vivir entre hombres peores que fieras, pero también la posibilidad de encontrar en él la dignidad de quienes siguen el camino de la virtud, el valor y el estudio, lo que equivalía a remontar las miserias gracias al heroísmo y a las Humanidades73. El Criticón enseñó que el logro de la inmortalidad, la salvación por la fama, no se alcanzaba con la vida solitaria, sino en lucha con la sociedad y con uno mismo a través de una dificilísima peregrinación vital llena de peligros que había que sortear con prudencia.




  El modelo graciano fue esencialmente aristocrático y no democrático como el de Spinoza, pero la excelencia moral y estética que predicó se extendía como posibilidad al común de los lectores incluso más allá de su tiempo. Téngase en cuenta, además, que El Criticón surgió curiosamente en un municipio como el de Zaragoza, donde los «ciudadanos honrados» independientes, con profesiones liberales ligadas al desarrollo urbano, tuvieron tradicionalmente un gran peso político que los homologaba, en parte, con la nobleza e incluso los situaba por encima de ella y de las instancias realengas74.




  En el conflicto del individuo con los que le rodean, el jesuita aragonés demostró, a través de su vida y de su obra, la inmensa dificultad que implica aceptar la noción de la Política 1,1, de Aristóteles, que asentó la naturaleza social del hombre, pero también la necesidad y el gozo que ello supone a todos los niveles, si se acierta en la elección y en la ejecución. El gusto relevante, el modo y el agrado, que ya afloraban juiciosa y discretamente en sus primeros tratados, fueron evolucionando, sobre todo a la luz del Arte de prudencia y de la variedad genérica propuesta en El Discreto, hacia una postura cada vez más crítica, satírica y melancólica en las relaciones sociales, que culminaría en El Criticón75. Todo ello significaba, entre otras cosas, un claro alejamiento del empeño jesuítico de Acquaviva por desterrar de la Compañía las enfermedades del alma, entre ellas la de la acedia, en las antípodas de la jocositas que debía presidir su acción misionera76.




  En Baltasar Gracián, la filosofía moral se pertrechó cada vez más, a la defensiva, tras la cota de un estilo difícil, singular y autónomo, en ingeniosa y aguda lucha contra un mundo hostil, que exigía todo tipo de ocultaciones, disimulos y cautelas, incluidas las de la elocución.




  Finalmente el jesuita aragonés se adelantó, en la práctica vital y literaria de El Criticón, a «la insociable sociabilidad» de los hombres dibujada por Kant en su Filosofía de la Historia, mostrando las paradojas y conflictos que conlleva vivir en compañía desde el más agrio y profundo desengaño77. Pero también enseñó la posibilidad de salir triunfante a lo plático y experimentado.




  BIBLIOGRAFÍA




  ACCETTO,T., Della dissimulazione onesta, ed. S. S. Nigro,Torino, Einaudi, 1997.




  AGULHON, M., Sociabilité, pouvoirs et société, ed. F. Thélamon, Rouen, Presses Universitaires de Rouen, 1987.




  ALBERT, M., «Los saberes del ocioso: ocio, sociabilidad y saberes en el Siglo de Oro», en Saberes humanísticos y formas de vida. Usos y abusos. Actas del Coloquio Hispano-alemán, ed.A. Egido y J. E. Laplana, Zaragoza, Institución Fernando el Católico, 2012, pp. 195-201.




  ALONSO, M., Enciclopedia del idioma: diccionario histórico y moderno de la lengua española (siglos XII al XX), Madrid, Aguilar, 1968.

OEBPS/Images/frn_fig_001.jpg
SOCIABILIDAD Y LITERATURA
EN EL SIGLO DE ORO

BIBLIOTECA AUREAHISPANICA

Mechthild Albert (ed.)






OEBPS/Images/frn_fig_002.png
Ve

Bmuo‘rECAAuREAmspA;B l s I I





