Barroco

P. AULLON DE HARO (ED.)

J- PEREZ BAZO — E. D"ORS — A. RELINQUE — A. FALERO ~ P, CANIZARES —
L. F. BERNABE ~ J. VICTORIO — S. SCANDELLARI — V. TOVAR — ]. MOSCOSO —
3. SARDUY~ J. PORTUS - M* D. ABASCAL — G. PULIDO — J. ARIAS NAVARRO —

J. GArCia GIBERT — J. G. MAESTRO ~ A. RIVERA — A. CARREIRA —
J- M. VILLANUEVA — L. BUSQUETS — M. TIETZ — J.L.. VILLACANAS —
N. VALDES — CH. GONZALEZ — M. SCHMITZ-EMANNS — A, MANSAU —

A. BALLESTEROS — R. MIGUEL ALFONSO — S. NAVARRO — V. ]. CARRERES —

R. MELLACE — J. CARALT ~ V. BORSO — G. ESPINOSA SPINOLA —
J- LEzAMA LimA — A. CARPENTIER — H. DE CAMPOS— J.A. HANSEN ~
A. PECORA — O. CORNAGO — A. DOMINGUEZ LEIVA — M. ROMERO ESTEO

DUQUE EDITORIAL M %ﬁ




© los Autores, 2004
© Editorial Verbum, S.1.. 2004
Eguilaz, 6-2¢ Dcha. 28010 Madrid
Apartado Postal 10.084. 28080 Madrid
Teléf.: 91-446 88 41 - Telefax: 91-594 45 59
e-mail: verbum@telefonica.net

Centro Cultural Gonde Dugque.
Conde Duque, 11. Madrid
www.munimadrid.es/condeduque
condeduque@munimadrid.es

LS.B.N.: 84-7962-308-X
Depésito Legai: M-44295-2004
Disento de cubierta: Adela Moran
Fotocomposicién: Origen Grafico, S.L.
Printed in Spain /Impreso en Espafia por
Tecnologia Grifica

"Todos los derechos reservados. No se permite la reproduccién total o parcial de este
libro, ni su incorporacién a un sistema informitico, ni su transmisién en cualquier
forma o por cualquier medio, sea éste electrénico, mecanico,
reprografico, gramofénico u otro, sin el permiso previo y por escrito
de Jos titulares del copyright.

J
|
|
\
»
i
|
|



10S FUNDAMENTOS EPISTEMOLOGICOS DEL CONCEPTISMO!

JAVIER GARCIA GIBERT

“Las cosas se conocen mejor con la comparacién de unas con
as”, decia un conocido escritor espanol del XVII%. Este aserto caracte-
o nos introduce en una manera de entender el mundo que habia
ido, desde su origen, a la cultura occidental v que iba a hacer crisis
itivamente en ese siglo. Como explicé en su dia Arthur O. Love-
, la constitucién de ese sistera de pensamiento —que podemos lla-
r analdgico- sienta sus bases, por una parte, en la creencia platonica
-que el universo creado es una réplica exhaustiva del mundo de las
as, v, por otra, en la concepcidn aristotélica que establece desde otro
ano ~horizontal, no vertical- la Gran Cadena del Ser. La fusién de
stos dos principios —el platonico de plenitudy el aristotélico de continus-
ad-desembocé en el convencimiento sobre una perfecta analogia de lo
reno con lo divino y de lo terreno con lo terreno, y diseni6 la concep-
i6n de un plan y estructura del mundo que pervivié a lo largo de los
glos hasta el comienzo de la modernidad. De acuerdo con ese sistema,
ombre, en tanto ‘microcosmos’, se hallaba en un lugar privilegiado,
ado de analogias, desde el que se creaba el sentido y la sabiduria
rdo ala luz lo semejante.

1 Nos referimos aqui al “conceptismo” en sentido histérico, como una tendencia
aria que caracterizd a la Espana barroca contrarreformista. Siempre hubo y stempre
rd otros “conceptismos” y atros “barrocos” en el arte y en la literatura. Pero el que

nianalizamos no es solamente un estilo retérico, sino también un estilo de pensamiento
tiene, por fanto, ¢l valor histdrico de ser el sintoma y la expresién de toda una
Ca.

: ? Saavedra Fajardo, Idea de un principe politico-cristiano, Empr. 16, Madrid, Ed.

acional, 1976, pag.191.

3 La Gran Cadena del Ser Histovia de una idea, Barcelona, Icaria, 1983 (edicion origi-
1936).
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Pero, avanzado el siglo XVI, se iba viendo ya muy claro que tal
modelo de conocimiento ~tan pletérico como limitado- no podia de
arrollar una idea efectiva de progreso. El capitulo X111, Libro Terecero,.
de los Ensayos de Montaigne es ¢jemplar en la denuncia de ese circuls.
vicioso que suponia el mecanicismo analogico en la investigacion de |
verdad, interponiendo una barrera infranqueable entre el espiritu y I
realidad empirica y experiencial de las cosas. La cuestion no admii:
dudas para el pensamiento renovador de los afos subsiguientes. En ¢
mismo inicio de sus Reglas para la diveccion del espiritu escribe Descarte;
“Cuando percibimos entre dos cosas alguna semejanza, tenemos la co
tumbre de referir a las dos lo que de verdadero hemos encontrado:
una de ellas, aun cuando difieran y no sea, por lo tanto, aplicabl
ambas lo descubierto en una”. Esa misma tendencia falseadora habi;
sido criticada ya por Bacon, que afirmaba en su Novum Organum (Libr
Primero, XLV): “El espiritu humano se siente inclinado naturalment
suponer en las cosas més orden y semejanza del que en ellas se encuen
tra; y mientras que la naturaleza esta llena de excepciones y diferencia
el espiritu ve por doquier armonia, acuerdo y similitud”. Es evide
que para la nueva filosofia, tan ligada a la nueva ciencia, la analogia ¢ ]
en efecto, como dijo Gaston Bachelard, un “obstaculo epistemolégic
que, fundado en el a priori de una unidad arménica del mundo, “cong
ce a plantear una supradeterminacion muy caracteristica de la mentali
dad precientifica”*

Esta crisis del sistema analégico, que iba a reemplazar la jerarg
por el anaisis, la semejanza por el discernimiento y el juego infinite
las relaciones por la enumeracion e inventario critico, fue analiza
magistralmente por Michel Foucault en su libro Las palabras y las cos
Foucault se centraba en ese momento de transicién (que coincide hist
ricamente con el Barroco) entre la episteme analogica tradicional y u
nuevo modelo de conocimiento, segtin el cual “la similitud no es yala
forma del saber sino, mas bien, la ocasién del error [...] La €poca del
semejante esta en vias de cerrarse sobre si misma. No deja detrds de
mas que juegos. Juegos cuyos poderes de encantamiento surgen de est
nuevo parentesco entre la semejanza y la ilusion; por todas partes's

4 La formacion del espiritu cientifico, Buenos Aires, Siglo XXI, 1982 (102 ed.), p. 105
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ujan las quimeras de la similitud, pero se sabe que son quimeras”™.
s palabras son muy pertinentes para la reflexion que desde ahora
1os a intentar establecer, y revelan ese cardcter esencialmente ficcio-
ista que pasa a tener la analogia en el siglo XVIIL.

“Pero lo cierto es que ese proceso sera contemplado de maneras
1y distintas por el pensamiento barroco espanol y por el nuevo pensa-
ento europeo de la época. Este dltimo comienza por denunciar,
mo hemos visto, 1a ficcion perturbadora que se oculta tras la visidon
algica del mundo; pero, una vez establecida esta premisa fundamen-

a analogia no se rechaza, sino que modifica su estatuto (de lo reala

ceiomal) y, por tanto, la indole de su aplicacion (de recurso groseologi-

simple recurso melodologico). Se pasa asi de la identidad analogica
mo’) a la ficcionalizacion critica (‘como si’), sometiendo a la analo-

a una previa racionalizacion que va a examinarla en términos de
aldad o desigualdad y va a centrarse precisamente en 12 constatacion

a diferencia. Pero, con todo, se le reconoce su valor como estimulo

conocimiento. No era, de hecho, posible olvidar que la analogia

mias veces habia sido origen de muy valiosas intuiciones cientificas.
idea analégica del ‘microcosmos’ y el ‘macrocosmos’ habifa sido ut-

da por Lutero para hacer valer fa autonomia espiritual del hombre, y

‘¢l Renacimiento en general para defender su autonomia racional,
&l estricto ambito cientifico le habfa permitido a Miguel Servet rom-

con la imagen tradicional de un universo jerarquizado, en el que el
ovimiento circular estaba reservado a las esferas celestes, y descubrir

itcularidad en el movimiento de la sangre y el caracter central del

4761, ‘sol’ del microcosmos humano. De manera muy parecida, un

p-antes, el radicalismo analogico de Nicolds de Cusa, y en concreto

dea de la semejanza absoluta entre Dios y el mundo, le habia llevado
ngularizarse como precedente de la futura revolucion cosmologica.
ra extrano, por lo tanto, que Galileo o Kepler hicieran un uso fic-
4l de la analogia, que no era ya analogia de sustancias a la manera
totélica, sino mas bien un juego de relaciones donde la analogia,
ificada por el analisis empirico y racional, se utilizaba después de la
{2, no antes, y cobraba un caracter meramente funcional.

% Las palabras y las cosas, México-Madrid-Buenos Aires, Siglo XXI, 1974, 6? ed.,,
57-8.
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Pero el pensamiento que caracteriza al Barroco espanol veia lag
cosas de un modo distinto. La analogia seguia teniendo un contenidé
gnoseologico; no porque con ella se pretendiera acceder a una eo
prension cienlifica de la realidad, sino porque los presupuestos gnos
logicos de la sociedad se encontraban en otros ambitos (lo politico, }
estético, lo moral y lo religioso) donde el ficcionalismo de la analogi
podia instalarse legitimamente como una forma de conocimiente
criticismo antianalogico carecia de lugar; la analogia, en cambio, o
cia el orden y el sentido necesarios para un sistema que se asental
todavia, en una vision teologica del mundo. Porque la analogia era, ¢
efecto, inseparable del discurso religioso: lo analdgico, y no lo légico,
era la inica manera de franquear la distancia entre lo infinito y lo fini
lo naturaly lo sobrenatural; sus premisas platonico-aristotélicas asegu
ban las nociones fundamentales de jerarquia y participacion: la trans
rencia entre lo humano y lo divino y la unidad de orden por referengi
un primero. La analogia se hallaba en el mismo centro del discurso g
consideraba al hombre como creado ‘a imagen y semejanza de Digs!
Cualquier desarrollo de este postulado onto-teoldgico tenia por fuerz
que multiplicar las analogias, con el riesgo imponderable de invertir}
términos y acabar fabricando un Dios ‘a imagen y semejanza del hem
bre’. Pero esta correspondencia entre Dios y el hombre exigia, en tod
caso, una relacion comunicable y, por ende, un lenguaje religiosog
canalizara tal relacion. Pues el lenguaje, efectivamente, es el instrumep
to movilizador de cualquier sistema de ficcién analgica.

En los presupuestos de la nueva filosofia y la nueva ciencia, el lg
guaje ya no formaba, por asi decirlo, parte del Todo y el pensamigni
tenia que dividirse en practicas y discursos lingilisticos auténomos, 4
rompian con la relacion analogica tradicional entre palabra, munde
verdad. Pero esa relacion seguia vigente en el pensamiento barro
cspanol: el mundo era contemplado como manifestacion —much
veces degradada o corrompida— de una tinica verdad de signo teolégies
que se proyectaba analogicamente, a través del lenguaje, en la natural
za, la politica, el arte o la moral. Todos estos terrenos se hallaban un:
por una malla de analogias que tenia su centro aglutinador en lo-#
gioso. Es bien conocido que el sistema politico espanol del Siglo de 0
pretendia ser la aplicacién secularizada de un modelo cuya legitimacion
estaba en los conceptos de la jerarquia celestial y el cuerpo mistico
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ératura politica de la Contrarreforma estd plagada de consideracio-
analégicas entre el arte politico de Dios y el de los principes, vy la
oria de sus ordenaciones sistemdticas estin basadas en trasposicio-
5 de los esquemas teologico-religiosos®. Como se lee en una comedia
 Lope de Vega (Porfiando vence amor), “la republica del mundo / la de
scielos imita”. Esto también era aplicable a la republica de las artes y
vletras, E.R. Curtius se refirid, en unas paginas espléndidas’, al teocen-
smo artistico espaniol del XVl (mejor seria decir de la Contrarrefor-
i), seglin el cual Dios era concebido como el primer y modélico Pin-
tor; Escultor, Arquitecto, Musico, Dramaturgo o Poeta. No hace falta
lucir ejemplos de estas ideas, que proliferaron desde los dos Luises a
alderon y eran recordadas constantemente por los tratadistas de arte
-fa época (lo cual contribuyé, sin duda alguna, a ennoblecer todas las
cticas estéticas). La existencia de esta analogia vertical entre Dios y el
lista se proyectd horizontalmente en todas las artes y sobrepasé, con
ncho, el principio retorico del clasicismo ut pictura poesis para propi-
ese colectivismo estético que €s una marca caracteristica del Barroco.
. Pero la metafora analdgica de Dios como creador no tenia solo,
mo es logico, proyecciones estéticas. La obra perfecta de Dios —la natu-
eza— era una fuente intermediaria, pero sustancial, de analogias ttiles
a el provecho y el conocimiento del hombre. Cualquier elemento de
naturaleza, aun el mas insignificante, contenia claves analogicas que
mitian relacionarlo con todos los demas; eso explica, en definitiva, la
ortancia que en esa época seguian teniendo saberes como la magia y
strologia, fundamentados en ese efecto de correspondencia que
tenian las cosas y los seres. A su vez, la naturaleza podia servir analé-
icamente para llevar a cabo sistematizaciones tedricas sobre las discipli-
as mas variadas. La Politica, por ejemplo. La repiiblica era entendida
mo un “cuerpo” (la cabeza, el rey; los brazos, las armas; la sangre, las
uezas, etc.) o bien de acuerdo a los cuatro elementos tradicionales (la
a, el pueblo; el fuego, la nobleza; el agua, los eclesiasticos; el aire, los

% Por mencionar solo dos autores que han estudiado a fondo este fenémeno, cabe
r-Jos libros de Angel Ferrari (Fernando el Catdlico en Baltasar Gracidn, Espasa-Calpe,
drid, 1945, pp. 82y ss. y passim) y F. Murillo Ferrol (Saavedra Fajardo y la politica del
00, Madrid, Centro de Estudios Gonstitucionales, 1989, pp. 176-191).

7 Literatura europea y Edad Media Latina, Madrid, Fondo de Culwura Econdmica,
81, 8 reimpr., Excursos XXII y XXI1I, pp. 760-790.
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tribunales y oficios piiblicos); conocidisima €s, por otra parte, la analo
cosmolbgica del rey como sol, el valido como luna, los ministros infe
res como estrellas, etc. Pero si la naturaleza era maestra de la Politic
tambi¢n podfa serlo de otras ciencias. Saavedra Fajardo constataba qu
“de las abejas aprendimos la politica; de las hormigas la econdmica [..
las grullas nos mostraron la democracia [...] El milano ensei6 el arte’¢
navegar...”, etc.® Los animales, ademas, al ser incapaces de desviarse 1
sus propios fines naturales, eran un espegjo de conducta moral para
hombres. Juan de Zabaleta afirmaba, por ejemplo, que “Dios ha
muchas cosas inanimadas, o sin razén vivientes, s6lo para doctrina de Jo
vivientes racionales™. Es asi como se establece Ja ficcion analégica enty
la naturaleza y la moral, esa Jalacia naturalisia que denuncio Spinoz
que fue empleada persistentemente por el Barroco. ‘
Es evidente que eso era una via equivocada para la comprensién
cientifica de la realidad, PETO NO €5 menos cierto que para la ments
dad espariola de la época tanto el sujeto de referencias como el obje
de la atencién es el hombre, no el mundo. Sj el ficcionalismo analogi

8 Repridiica biteraria, Barcelona, Plaza y Janés, 1985, p. 143.

* El dia de Jeesta por la mariana ¥ por la iarde, Castalia, Madrid, 1983, cap. XVI, p.2
La obra entera de Zabaleta —como la de Ia mayoria de los escritores de su tiempo- ¢
plagada de provecciones de esta idea. Leida en clave metaférica, la naturaleza
texto moral que Dios ha ofrecido a los hombres: “Un lago hay en la India ~dice el i
escritor madrilefio- donde todo se hunde, de donde ninguna cosa que entra sale. By
tos lagos hay innumerabies en Espana: las casas de Juego. Cuanto en clias entr
hunde, nada que entra en ellas sale. Nada hay en una regién que no haya en otra
que €n unas esta en naturaleza, esti en otras en metafora” (ed. cit., p. 345). Queda
en estas lineas la utilizacién funcional y ficcional que el Barroco hacia de la analo
que no dejaba de ser por ello la verdadera base gnosoelbgica de su pensamiento.

" Ludwig Pfandl, Historia de la litrratura nacional espariola en la Edad de Oro, Baree.
lona, Sucesores de Juan Gili, 1933, p- 263. :
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seiscientos no sélo obedece a esa razén analdgica, sino que explota
isamente por el afan inconsciente de preservarla, de apuntalar un
giema de pensamicnto que estaba a punto de naufragar definitivamen-
el turbulento océano de la modernidad cientifica y filosofica. No
traio que fuera un jesuita espanol, Baltasar Gracian, quien publi-
en la cuarta década del siglo el mas ilustre y conocido “arte de inge-
" de la época, todo un repertorio de estimulos y agudezas que permi-
rano solo fabricar belleza, sino mantener un periclitade modelo gno-
logico del mundo.

11

Puede decirse sin exageracion que los 63 discursos de los que cons-
Agudeza y arte de ingenio de Baltasar Gracian son, en efecto, la verda-
allave maestra no solo del estilo y pensamiento de su autor, sino tam-
n del de la Espana de su tiempo. Publicada en 1642 con el titulo Arte
ngenioy ampliada en 1648 como Agudeza y arte de ingenio,! su autor va
cho mas alld de Ia mera redaccion de un tratado de retorica o poéti-
onvencionales para proponer todo un modelo conceptista de cono-
nto: “Entendimiento sin agudeza ni conceptos, es sol sin luz, sin
8", afirma Graciin en el Discurso que abre su obra, para referirse,
seguido, a la “urgencia de lo conceptuoso” que afecta por igual al
s0 y a la prosa. ¢(No se transmite ya en estas inciciales declaraciones
designio profundo y totalizador que rebasa con mucho la mera
cion de escribir un manual de estética al uso? Gracian, en efecto,
ropone una manera de pensar de la que es cabal expresion el con-
smo literario y que éste, a su vez, contribuye a preservar. Esa con-
vision del mundo tendrd una doble determinacion: el pensamien-
analégico, por un lado, y el modelo teoldgico del catolicismo, por
0, Ambos factores, seriamente impugnados en el contexto europeo
época, y estrechamente vinculados entre si, contienen, a mi juicio,
ima ratio del arraigo y extension que el conceptismo habia alcanza-

! Manejaremos aqui la edicion en dos volumenes que sobre esta segunda versién
obra llevé a cabo E. Correa Calderdn, Madrid, (Castalia, 1969 , y posteriores reedi-
Para las citas, mencionames el namero del Discurso y a continuacion la pagina
respondiente al volumen oportuno. Existe una edicién reciente de la primera ver-
¢la obra gractana, a cargo de Emilio Blanco, Madrid, (Catedra, 1998).
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do en la Espafia de Gracian, y son los tnicos que pueden dar cuentad
enorme calado y trascendencia histéricas que atesora el tratado id
Jesuita aragonés.

La conocida definicién de “concepto” que ofrece Gracian en
Discurso IT de la Agudeza puede servirnos como punto de partida. El ¢o
cepto es “un acto del entendimiento que exprime la corresponden
que se halla entre los objectos” (entendiendo por “objectos” tantg
objetos materiales como cualquier objeto del pensamiento). Es ohvy
que tal definicién nos sitia de lleno en el marco (y s6lo se explica desd

la verdad estética resultante, como reflejo de la verdad ontolég
metafisica, aparece iluminada en las multiples y fugaces interseccion
que producen los objetos en sus “careos” (por emplear un térm
caracteristico del autor aragonés). Y'si “la semejanza es origen de
inmensidad conceptuosa” (IX, p- 114), no hay que pensar que las &
tesis, improporciones y disonancias rompen la norma de correspond;
cia analégica. Todo lo contrario. El mismo Gracian lo expresa claram
te al final del Discurso II: “Esta correspondencia es genérica a todos
conceptos, y abraza todo el artificio del ingenio, que aunque éste sea
Ve€z por contraposicion y disonancia, aquello mismo es artificiosa co
xién de los objectos”. Una conexién que, en definitiva
mundo y posibilita su explicacién. -
Pero la definicion graciana incluye otro elemento fundamental
concepto “es un acto del entendimiento que exprime la correspon
cia” y que presupone, como apunta Gracian inmediatamente, ’
“correlacion artificiosa” facilitada por el ingenio. Fl gracianismo (
Lacosta, E. Correa Calderén, TE. May...) no ha dejado de adverti
Gracian ha elegido en éste y en otros pasajes del mismo cufio el ver
“exprimir”, en vez de “expresar”, con lo que se sugiere implicitame
el sentido ordinario de aquella voz: sacar el Jjugo de algn fruto qu
estruja. Como dice Correa Calderdn a este propasito, “podria enteride
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jue para Gracian el concepto es un puro juego de la inteligencia, un
oducto del intelecto puesto en tensién, estrujado hasta el maximo a
de lograr las més forzadas asociaciones de ideas...™2. La eleccién lin-
stica de Gracian resulta coherente y significativa, porque el conceplo,
stesistema, no es el resultado de una deduccion natural de la presen-
on analdgica del mundo, sino un trabajo desarrollado por el inge-
,que, por su parte, ya no es “aquella fuerca i potencia natural [...]
adquirida con arte o industria”, que decia Fernando de Herrera en
notaciones & Garcilaso." Gracian ofrece, por el contrario, un “arte de
enio”, es decir, una utilizacién imaginativa y estética del intelecto
merced a un “artificio conceptuoso” dara lugar a las multiples for-
de agudeza descritas por Gracidn en su tratado. La conclusion la
ibe el propio Gracian: “De aqui se saca con evidencia que el concep-
ue la agudeza, consiste también en artificio, y el superlativo de
os...” (11, p. 54). Este artificio superlativo tiene el designio de provo-
ma profunda emocion estética, indisociable de la virtud con que,
medio de tal artificio, se consigue reencontrar la razén analégica del
ndo.

Pero esta razon analégica no se inventaba; lo que se inventa son
neras de llegar hasta ella. Escribe Gracian: “Estdn ya en los obje-
ismos las agudezas objetivas [...] Hay unas materias tan copiosas
otras estériles, pero ninguna lo es tanto que una buena inventiva
1alle en qué hacer presa o por conformidad o por desconveniencia,
ndo sus puntas del careo” (LXIII, p. 255). Son palabras revelado-
| ingenio agudo y conceptuoso debe buscar, redescubrir, la her-
symetria intelectual” (IV, p. 67) que ha hecho al mundo explica-
adicionalmente. El fundamento y la técnica de esta tarea queda
ificamente explicado al comienzo del Discurso IV: cada objeto o
ria sobre la que se discurre —nos dice Gracian— es una especie de
o” gravitatorio que distribuye lineas de fuerza —“adjuntos que lo
fan’— como son causas, efectos, atributos, cualidades, circunstan-
e modo, tiempo y lugar, etc. La sutileza del ingenio, y la creacion
Iagudeza conceptuosa, consistird en descubrir “alguna conformi-

Baltasar Gracidn. Su vida y su obra, Gredos, Madrid, 1970 (2* ed. corregida y
tada), p. 160.
Ofras de Gareilaso de la Vega con anotaciones de Fernando de Herrera, edicion facsi-

adrid, C.S1.C,, 1973, p. 581.



























































































