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RESUMEN: Foucault denuncia que la espiritualidad cristiana, al plantear que el conocimiento de la
verdad se logra en relacién con la Palabra de Dios, incurre en una circularidad. Esta circularidad trae
como consecuencia que el autoconocimiento no tenga por meta la autoafirmaciéon de si, sino la re-
nuncia de si para la afirmacién de otro trascendente, generando asi un poder pastoral que, en medio
de la dindmica de la salvacion, exige el sometimiento obediente de la persona a una ley heterénoma.
El propdsito del texto es argumentar la siguiente hipotesis: la espiritualidad del Barroco Hispano —en
la medida en que pone en epoje a Dios, la Palabra Revelada y el mundo humano— ofrece claves sig-
nificativas para comprender el acceso a la verdad no como una renuncia de si, sino como el gjercicio
espiritual de un si mismo dinamizado por el amor creativo. En este sentido, el Barroco Hispano da
pautas para confrontar la critica foucaultiana y para caracterizar un modo de espiritualidad alternativa
en épocas de crisis.
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The Hispanic Baroque as an alternative spirituality for an era in crisis

ABSTRACT: Foucault denounces that Christian Spirituality, by proposing that the knowledge of truth is
achieved in relation to the Word of God, incurs in a circularity. This circularity brings as a consequence
that self-knowledge does not have as its goal the self-affirmation of the self, but the renunciation of
the self for the affirmation of a transcendent other, thus generating a pastoral power that, in the midst
of the dynamics of salvation, demands the obedient submission of the person to a heteronomous law.
The purpose of the text is to argue the following hypothesis: the spirituality of the Hispanic Baroque
—insofar as it puts God, the Revealed Word and the human world in epoché— offers significant keys
to understand access to truth not as a renunciation of the self, but as the spiritual exercise of a self
energized by creative love. In this sense, the Hispanic Baroque provides guidelines to confront the
Foucauldian critique and to characterize an alternative mode of spirituality in times of crisis.
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INTRODUCCION

Vida y muerte suelen ser considerados como los resortes del dinamismo
espiritual humano. El hombre es un ser viviente y mortal, pero ademas es un
ser capaz de captar desde si mismo la tensién que se yergue entre la vida y la
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muerte. La capacidad de captar la tensién entre la vida y la muerte desde el s7
mismo funge como el lugar propio para la emergencia de la accién espiritual, la
cual es dinamizada por dos potencias heterogéneas, a saber: la motivacién del
espiritu, esto es, su fuerza inicial; y la finalidad del espiritu, esto es, su fuerza
orientativa. En este sentido, la espiritualidad puede ser comprendida como el
actuar propio de un homo viator en tanto si mismo; es decir, un si mismo erran-
te que transita entre la vida y la muerte —generando acciones que integran
fuerzas motivacionales y, al tiempo, fuerzas orientativas— de cara a un viaje
espiritual con sentido.

El modo de abordar la tensién entre la vida y la muerte, en tanto resortes
del dinamismo espiritual humano, ha dado lugar a distintos estilos de espiri-
tualidad. Unos hacen énfasis en la vida, procurando promover «el aprender a
vivir» como una praxis espiritual saludable o salvifica. Otros hacen énfasis en
la muerte, ya sea constatando desorientaciones que conllevan enfermedades y
corrupciones que vulneran el espiritu, o promoviendo el «aprender a morir»
como preparacién para afrontar el limite radical del espiritu. Ambos ponen en
juego la accién humana del si mismo en tensién con motivaciones y orienta-
ciones espirituales. De ahi que los estilos de espiritualidad problematicen, por
una parte, el modo de actuar humano a partir de practicas espirituales tales
como el ejercicio, el arte, la técnica, el método, entre otras; y, por otra parte,
problematicen la orientacién de la accién humana en relacién con testimonios
de vidas ejemplares, fines, ideas, valores u orientaciones de otra indole. En este
sentido, la tensién entre motivaciones y orientaciones puede dar lugar a tipos
de espiritualidad que apropien dindmicas inmanentes, es decir, dinamicas que
empoderan la accién del si mismo en relacién con su mundo circundante; o, en
contraste, puede dar lugar a estilos espirituales que apropien dinamicas tras-
cendentes, es decir, dindmicas que ponen en juego potencias sobrehumanas,
como la divina, la natural, la fortuna o el azar, por ejemplo.

Foucault, en el periodo denominado «giro subjetivo»!, asume la espiritua-
lidad como un tépico central de su pensamiento. Denomina espiritualidad «a
la busqueda, a la practica, a las experiencias a través de las cuales el sujeto
realiza sobre si mismo las transformaciones necesarias para tener acceso a
la verdad»2. En este sentido, consideramos que Foucault pone en tension la
accion subjetiva en relaciéon con potencias motivacionales y orientativas. Res-
pecto de la fuerza motivacional, la potencia de inicio, indica que «no puede
existir la verdad sin una conversion o sin una transformacion del sujeto. Esta
transformacion se realiza a través del impulso del eros, del amor»3. Respecto de
la fuerza orientativa, indica que el impulso inicial de la accién subjetiva tiene
como meta el «acceso a la verdad». En medio de esta tension, el sujeto requiere

' Cfr. DE LA PENA, F., «El psicoanalisis, la hermenéutica del sujeto y el giro hacia la ética
en la obra tardia de Michel Foucault», en: Socioldgica, 23, 66, (Abril, 2008), pp. 11-25. REVEL,
J., Foucault, Un pensamiento de lo discontinuo, Amorrortu, Buenos Aires 2010.

2 Foucautr, M., Hermenéutica del sujeto, Altamira, Buenos Aires 1995, p. 39.

3 Ibid.
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afrontar la siguiente pregunta vital: «¢cémo debo transformar mi yo para en-
contrar un acceso a la verdad?»*. El operar del sujeto, en el seno de la tensién
transida por fuerzas motivacionales y orientativas, pone en juego la salvacién
del homo viator, es decir, pone en juego el transito «que (le) permite pasar de la
muerte a la vida»®, o pasar de la vida dada a una vida cada vez mas verdadera®.

Seguin Foucault, el acceso a la verdad pone en tensién dos dinamismos: la
subjetivacion y la subjetividad. La subjetivacién hace referencia a la vida dada,
esto es, la vida constituida por fuerzas ajenas al sujeto, entre las cuales se des-
tacan las formas de gobierno o poder y las formas de saber o conocimiento.
La subjetivacion consiste, entonces, en «la formacién de los procedimientos
(ajenos) mediante los cuales el sujeto es conducido a observarse a si mismo, a
analizarse, a descifrarse»’. La subjetividad, por su parte, hace referencia «a la
manera en que el sujeto hace la experiencia de si mismo en un juego de verdad
en el que tiene relacién consigo»®. Si bien Foucault resulta ambiguo al momen-
to de plantear las relaciones entre estos dos dinamismos®, consideramos que el
dinamismo de la subjetividad cobra especial relevancia para la espiritualidad,
en la medida en que capta la verdad no como algo objetivo allende al sujeto,
sino como un juego que vincula al si mismo de manera activa y creativa. En este
sentido, el dinamismo de subjetividad funge como el lugar propicio para préac-
ticas espirituales como el cuidado, la inquietud, el conocimiento y el gobierno
de si mismo™®.

A la luz de estas consideraciones, Foucault rastrea diferentes modelos de
espiritualidad: el socratico-platénico; el helenista-romano; el cristiano; y el mo-
derno. En relacion con el modelo cristiano, Foucault afirma que este estilo de
espiritualidad exige la renuncia de si como condicién necesaria para la salva-
cién'!. En este sentido, segtin Foucault, la espiritualidad cristiana incurre en
una paradoja, pues el acceso a la verdad de si implica la renuncia de si. Para
acceder a la verdad de si, el cristiano requiere renunciar a si y entrar en rela-
cién con la verdad revelada en la Palabra de Dios. Es decir, el cristiano debe
renunciar a todo aquello que lo hace impuro para acceder a la verdad de la
palabra revelada. Esta dindmica de purificacion sélo se logra en virtud de un
ejercicio de autoconocimiento, el cual opera mediante una especie de método

4 Ibid., p. 64.

5 Ibid., p. 65.

¢ Cfr. Foucaurr, M., El coraje de la verdad. EIl gobierno de si y de los otros, II. Curso del
College de France, 1983-1984, Akal, Madrid 2014, pp. 229-243.

7 Foucaurr, M., Estética, ética y hermenéutica, Obras esenciales, Volumen III, Paidés,
Barcelona 1999, p. 365.

8 Ibid.

® SAez, L. «Constitucion y génesis de la subjetividad. Aporética de la nocion de sujeto en
M. Foucault y soluciones desde G. Deleuze», en: Pensamiento, vol. 76, num. 290, pp. 521-544;
BARRrOsO, O., «El barroco literario espafiol como via de solucién de los problemas detectados
en el giro subjetivo del tltimo Foucault», en: Pensamiento, vol. 76 (2020), n°. 290, pp. 679-696.

10 Cfr. Foucautr, M., Hermenéutica del sujeto, o.c. pp. 39-55.

1 Foucaurr, M., Estética, ética y hermenéutica, o.c. p. 449.
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exegético de desciframiento, cuyo fin es purificar el corazén de las ilusiones,
las tentaciones y las seducciones que obstaculizan el conocimiento de la ver-
dad. Ahora bien, el problema radica en que, para emprender dicha purificacién
del corazén y alcanzar la verdad de si, es preciso que el sujeto reciba antes la
Palabra de Dios'?. Desde el punto de vista de Foucault, la dindmica espiritual
cristiana es inauténtica por las siguientes razones: (i) entrana una circularidad
que exige que el sujeto renuncie a la verdad de si, en relacién con su propia rea-
lidad inmanente, para afirmar la verdad de otro, en relaciéon con una realidad
trascendente; (ii) promueve un poder exegético y pastoral que —bajo practicas
espirituales como la confesién humilde, la penitencia y la direccién, en las que
es preciso decir la verdad sobre si mismo— obliga al sujeto al sometimiento
y el cumplimiento obediente de una normatividad heterénoma'3; (iii) intro-
duce una comprensién negativa del dinamismo humano en la medida en que
propende no al gobierno de si en este mundo, sino a la renuncia de si como
preparacién para otro mundo. Para Foucault, «El objetivo final de la dskesis
(espiritualidad) no es preparar al individuo para otra realidad, sino permitirle
acceder a la realidad de este mundo»'#; (iv) distensiona el dinamismo salvifico
del sujeto en la medida en que pone a un ser trascendente (Dios) como el juez
y el productor de la salvacion.

El propésito de este texto es analizar la circularidad que denuncia Foucault
respecto de la espiritualidad cristiana en el contexto del Barroco Hispano.
Nuestra hipétesis de trabajo es la siguiente: la espiritualidad cristiana del Ba-
rroco Hispano, especialmente la profesada por el jesuita Baltasar Gracidn —en
la medida en que hace epojé o deja fuera de juego a Dios (Deus Absconditus), la
Palabra Revelada (hanse de procurar los medios humanos como si no hubiese di-
vinos) y el mundo humano (el mundo es un teatro de engario)— ofrece recursos
significativos para confrontar la circularidad denunciada por Foucault. De ahi
que la dinamica relativa al acceso a la verdad de si, planteada en la espirituali-
dad cristiana del Barroco Hispano, no opere como renuncia de si, contempla-
cién, revelacion o decir verdadero, sino como la encarnacion del inicio creativo
y normativo del amor fontanal. Para el desarrollo de esta hipétesis, planteamos
la siguiente ruta: en primer lugar, caracterizaremos el Barroco Hispano como
una espiritualidad heredera de la espiritualidad jesuita; en segundo lugar, plan-
tearemos algunas discontinuidades que introduce Gracian de cara a la crisis
histérica propia del Siglo XVII; finalmente, indicaremos que la espiritualidad

12° De acuerdo con Foucault, «Con el cristianismo surge un esquema de relaciéon entre

el conocimiento y el cuidado de uno mismo que se articula, en primer lugar, en torno con
la circularidad entre verdad del texto y conocimiento de uno mismo; en segundo lugar, en
torno de la interpretacién del método exegético en tanto que medio para el conocimiento de
uno mismo; y, por ultimo, en torno de la fijacién de la renuncia a si mismo como objetivo»
Foucautr, M., Hermenéutica del sujeto, o.c., p. 82.

13 Foucaurr, M., Historia de la sexualidad I, La voluntad de saber, Siglo XXI, México 2007,
p. 141.

4 Ibid., p. 460.
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graciana aporta elementos significativos no sélo para controvertir la circulari-
dad denunciada por Foucault, sino también para iluminar la crisis espiritual
del homo viator contemporaneo.

1. GRACIAN Y EL LEGADO JESUITA

Los andlisis de la espiritualidad del Barroco Hispano suelen pasar por alto
que Gracian, Quevedo y Calderén fueron educados a la luz de la Ratio Studio-
rum de la Compaiiia de Jesus. El problema es que al desconocer la herencia
jesuita se pueden pasar por alto claves significativas para la comprension de
su obra'. Entre los recursos heredados de la espiritualidad jesuita cabe des-
tacar aquellos que hacen referencia a la motivacién de la accién personal, por
un lado, y a su eventual orientacién, por otro lado. Respecto de la motivacién
inicial, Ignacio de Loyola, en las Constituciones de la Compaiiia de Jestis, sefiala
que el motor inicial de la accion salvifica es el amor de Dios encarnado: «Los
que van en espiritu y siguen de veras a Cristo nuestro Sefior, aman intensa-
mente vestirse de la misma vestidura y librea de su Sefior por su debido amor
y reverencia»'®. Ahora bien, el amor inicial, en tanto potencia germinal, alude a
una relacion personal entre el amante y el amado. La economia de esta relacién
es caracterizada por Ignacio de Loyola a partir de dos dinamismos. El primero
indica que el amor consiste «mas en las obras que en las palabras»!?, asi como
lo muestra el amor encarnado de Jesuis de Nazaret'®. El segundo, que el amor
consiste en una comunicacién que invita a la reciprocidad, esto es, amar al
amante a partir de las obras propias!®. El reconocimiento del obrar amoroso de
Dios promueve un obrar correspondiente por parte del amado: «conocimiento
interno de tanto bien recibido para que yo, enteramente reconociendo, pueda
en todo amar a su divina majestad»?’. Esta dindmica del amor, en la medida
en que enfatiza més las obras que las palabras, guarda cierta autonomia en
relacién con la Palabra Revelada. Consideramos que este asunto es relevante
pues da claves para comprender la apropiacién que hace Gracian de uno de los
postulados ignacianos: «Hanse de procurar los medios humanos como si no
hubiese divinos»?!'. Este «como si», a nuestro modo de ver, indica que el obrar

15 Virracanas, J., «El esquema clasico en Gracian. Continuidad y variacién», en: Eikasia.
Revista de Filosofia, vol. V, n°. 37 (Marzo, 2011), pp. 211-241.

16 Lovora, I. D., «Constituciones», en: Obras Completas, Biblioteca de Autores Cristianos,
Madrid 1963, p. 87.

7" Lovora, L. D., Ejercicios Espirituales, Sal Terrae, Cantabria 1963, p. 134.

18 Mt 7: 15-23: «Por sus obras los conoceréis». Jn 10: 32-33: «Las obras que yo hago en
nombre de mi Padre, ellas dan testimonio de mi». Lc 24: 19-20: «que fue un profeta poderoso
en obras y palabras delante de Dios y de todo el pueblo».

1 Lovora, L. D., Ejercicios Espirituales, o.c., p. 135.

20 Ibid.

2l GraciAn, B., «Oriculo Manual y Arte Prudencia», en: Obras Completas, Tomo 1I,
Biblioteca Castro Turner, Madrid 1993, p. 286 (Oraculo 251).
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motivado por el amor genera una dindmica inmanente, cuya potencia fontanal
puede ser captada a la luz de un movimiento que guarda cierta autonomia res-
pecto de la revelacién directa de Dios omnipotente y trascendente.

Respecto de la orientacion de la vida espiritual, Ignacio de Loyola afirma
que la accién humana requiere direccién hacia la mayor gloria de Dios: «Ad
maiorem Dei gloriam» (AMDG)?. Ahora bien, si la espiritualidad ignaciana en-
fatiza mas las obras que las palabras, entonces, ¢cé6mo dinamizar la accién
para lograr una mayor gloria de Dios? La respuesta de Loyola a esta cuestion
es clara y contundente: a partir de los ejercicios espirituales. Loyola considera
que —de manera analoga a como sucede en el mundo militar, del cual él mismo
tenia experiencia®?— el cristiano, en tanto homo viator, requiere ejercitar sus
capacidades conforme al telos espiritual (AMDG). Es decir, el peregrino debe
adiestrarse como un soldado de Cristo para combatir por la gloria de Dios.
El cometido de los ejercicios espirituales es la forja del caracter de la persona
en relacion con la economia del amor fontanal. Cabe indicar, en primer lugar,
que esta dindmica es transicional, pues el gobierno del propio espiritu no fun-
ge como un fin en si mismo, sino como un paso intermedio que el peregrino
requiere sortear en su camino hacia la AMDG: «Los perfectos, por la asidua
contemplacién e iluminacién del entendimiento consideran, meditan y con-
templan mas ser Dios Nuestro Sefior en cada criatura segin su propia esencia,
presencia y potencia»?*. En segundo lugar, cabe indicar que los ejercicios espi-
rituales propugnan por una militancia de doble faz, en favor del amor y contra
la malicia, tal como lo expresa Loyola en la Contemplacion de Dos Banderas®.

En sintesis, para el fundador de los jesuitas, los ejercicios espirituales dina-
mizan las potencias motivacionales y orientativas en pro de una accién salvifi-
ca propulsada por el amor fontanal y conducente a la AMDG. En palabras de
Arrupe, «conducidos por el Espiritu; arraigados y cimentados en la caridad»?.
Consideramos que estos aportes de la espiritualidad jesuita —el énfasis mas en
las obras que en las palabras; la comprensién de la personalidad como lugar
relevante para poner en obra una mayor gloria de Dios; la vida como militancia
a favor del amor y en contra de la malicia; y los ejercicios espirituales como me-
diacién idonea para la accién salvifica— son claves para comprender la obra de

22 Rahner sefiala que las palabras «Ad maiorem Dei gloriam» constituyen el telos que

orienta el quehacer espiritual de San Ignacio de Loyola y de la Compaiiia de Jests. Segun
este autor, «La expresion aparece, en esta o parecida forma, 376 veces en las Constituciones
de la Compaiifa de Jests escritas por San Ignacio. También es conocido que ese lema
corresponde aproximadamente a la idea de “mas” o de “mayor” servicio y alabanza (de
Dios o de Cristo, etc.) que aparece en el libro de los Ejercicios y en las Constituciones».
RaHNER, K., «La Apertura hacia el Dios cada vez mayor», en: Escritos de Teologia, VII, 36,
(1967), pp. 36-53.

23 Moreiras, A. «Theologico-Political Militancy in Ignacio de Loyola’s Ejercicios
espirituales», en: Eikasia. Revista de Filosofia, V, 37, (Marzo 2011), pp. 15-29.

2 Lovora L. D., Ejercicios Espirituales, o.c., (EE 39).

3 Ibid., (EE 139).

26 ARRUPE, P., «Arraigados y cimentados en la caridad», en: Manresa 53 (1981), pp. 106-117.
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Gracian, aquel autor que expresé en su Ordculo Manual lo siguiente: «Milicia es
la vida del hombre contra la malicia del hombre»?’.

Las motivaciones y orientaciones de la espiritualidad jesuita nos dan pie
para comprender la apropiacién que ésta hace de dos dinamicas diferentes y
complementarias, a saber: la fuga mundi y la saequela Christi®®. La fuga mun-
di hace referencia a la vida contemplativa, es decir, a la actitud del peregrino
que se retira para buscar al Dios de la vida supramundana. La saequela Christi
hace referencia a la vida activa, es decir, a la actitud del peregrino de testimo-
niar el amor de Dios a partir de su actuar intramundano. Jerénimo Nadal, un
colaborador de Loyola en la promulgacién de las Constituciones de la Compa-
fifa de Jesus, sintetiza estas dos dinamicas bajo la férmula: «Contemplativus in
actione»?. Las dos dindmicas convergen en un dinamismo global, una especie
de espiral ascendente, que, si bien pone en juego productivo la accién y la con-
templacion, acenttia mas las obras que las palabras: la vida activa perfecciona
la vida contemplativa, y ésta impulsa a un trabajo en favor de aquélla®.

Conviene aclarar que la espiritualidad jesuita no concibe la contemplacién
como el resultado de un proceso tedrico, como sucede en la cosmovisién griega
(o incluso en la contemporanea?'), sino como una dindmica ética que procura
captar la personalidad divina en medio del teatro del mundo. De ahi que los
ejercicios ignacianos tomen como referencia de contemplacién la vida ejem-
plar de personalidades histéricas que realizan la tarea intramundana de Dios
supramundano. Los ejercicios ignacianos inician con la contemplacién de Je-
sus de Nazaret: el hombre histérico que encarna a Dios. Para ello, Loyola in-
troduce el recurso denominado «Composicién del lugar» (compositio loci), €l
cual requiere no sélo leer la Palabra Revelada, sino ponerla en acto, por medio
de una especie de escena teatral imaginada, con el fin de que la persona gane
conciencia sensorial, emocional y racional de la accién espiritual contemplada:
«Aqui es de notar que, en la meditaciéon o contemplacién visible, asi como con-
templar a Cristo nuestro Sefior, el cual es visible, la contemplacién sera ver con
la vista de la imaginacién el lugar corpéreo donde se halla la cosa que quiero
contemplar»32. Para Loyola el «lugar» es la instancia decisiva de la accién y, por
ende, de la encarnacién de la verdad. De ahi que exhorte a «ver las personas con
la vista imaginativa, meditando y contemplando en particular sus circunstan-
cias; oir con el oido lo que hablan o pueden hablar; oler y gustar con el olfato y

27 GrACIAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 197 (Oraculo 13).

2 Rauner, K., En el corazén de la espiritualidad ignaciana, Cristianisme i Justicia,
Barcelona 1994, p. 17.

2% NapAL, J., Journel Spirituel, en EvaiN, F.; Lauras, A., (ed.), «Contemplatif dans I'action.
Ecrits spirituels ignatiens (1535-1575)», Desclée de Brouwer — Bellarmin, Paris 1994.

30 VioLero, J., «Contemplativos en la accién. Dejarse conducir hacia la integracion
espiritual», en: Ignaziana. Revista di Ricerca Teologica, 7, (2009), pp. 29-96.

3 TeLLEz, A. y Soto W., «¢Religion explicada? Debate en torno al concepto de Religion
como fenémeno natural de Daniel Dennett», en: Scientia et Fides, 8, 1 (2020), pp. 77-97. DOI:
http://dx.doi.org/10.12775/SetF.2020.004

32 Lovora L. D., Ejercicios Espirituales, o.c., (EE 47).
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con el gusto la infinita suavidad y dulzura de la divinidad, del alma y de todas
sus virtudes»*. Cabe agregar que la composicién del lugar opera escenifican-
do no sélo las virtudes sino también los vicios. Asi lo hace saber Loyola en la
«Contemplacion de Dos Banderas» y en la peticion por el «conocimiento de los
engafos del mal caudillo y ayuda para guardarme de ellos»3*.

Consideramos que la composicién teatral de la accién humana es una he-
rencia jesuita que Gracian apropia como directriz de su obra, tanto en la di-
reccién espiritual de la vida virtuosa como en la constatacién de los vicios, la
«malicia» y los «engafios del mal caudillo». En concordancia con Loyola, Gra-
cian concibe el teatro como un «artificio» en donde se escenifica el obrar intra-
mundano de las personas; una «composicién de lugar» propicia para discernir
la verdad del engaio. Asi lo atestigua Gracian en un apartado del Criticon en el
que hace referencia al gran teatro del universo: «Aunque todos los entendimien-
tos de los hombres que ha habido ni habra se juntaran todos antes a trazar esta
gran maquina del mundo y se les consultara cémo habia de ser, jamas pudieron
atinar a disponerla; jqué digo el universo!: la mas minima flor, un mosquito, no
supieran formarlo. Sola la infinita sabiduria de aquel supremo Hacedor pudo
hallar el modo, el orden y el concierto de tan hermosa y perenne variedad»*. El
mundo es el teatro en donde los personajes humanos ponen en escena el libre
albedrio. En este sentido, el mundo constituye un «lugar» de discernimiento y
una oportunidad de salvacién?®. El mundo no es un lugar de perdicién absoluta
o un espacio del que haya que fugarse, sino una obra en ciernes, un lugar de
lucha y trabajo espiritual, un campo de batalla, en suma, un lugar de transicién
en medio del cual el militante se juega la vida para derrotar al «principe de las
tinieblas» y, de esta manera, contribuir a la AMDG.

Sintetizando. El legado jesuita de Gracian puede ser comprendido a la luz
de las siguientes claves, las cuales expresan las motivaciones, orientaciones y
mediaciones de la espiritualidad ignaciana: 1. El amor encarna una potencia
fontanal que, aunque emerge de Dios, puede ser dinamizada con cierta auto-
nomia respecto de la Palabra Revelada. 2. El obrar humano abre un campo
de juego de verdad, en medio del cual la persona requiere forjar su caracter
mediante ejercicios espirituales que preparen al si mismo para militar a favor
del amor y en contra de la malicia. 3. El mundo humano es un teatro, un lugar
en el que se escenifica, por un lado, la dinamica decisiva de la accion y, por el
otro, los resortes que la potencian: la verdad y el engafio. 4. La militancia de
la verdad, que pondera mas las obras que las palabras, acrecienta la AMDG al
interior del teatro humano.

Las claves presentadas nos dan pie para retomar la circularidad que denun-
cia Foucault respecto de la espiritualidad cristiana. Consideramos que dicha

3 Jbid., (EE 122-125).

3 Jbid., (EE 139).

3 GraciAN, B., «El Criticén», en: Obras Completas. Tomo 1, Turner — Biblioteca Castro,
Madrid 1993, p. 8. (Crisi I, Primera Parte).

3 ECHEVERRIA, B., La modernidad de lo barroco, Ediciones Era, México D.F. 2000, p. 66.
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denuncia no es del todo justa con la espiritualidad jesuita y, como veremos
en el préximo apartado, menos aun con la espiritualidad graciana. Si bien los
ejercicios ignacianos, en tanto modo de purificacién y autoconocimiento, re-
curren a la Palabra Revelada, no obstante, reconocen cierta preponderancia y
autonomia de la accién inmanente. De ser asi, la dindmica jesuita introduce
un giro en el seno de la espiritualidad cristiana en la medida en que articula de
manera subordinada la contemplacién a la accién. Asi parece indicar el lema
jesuita: «Contemplativos en la accién». A nuestro juicio, en la dindmica de la
verdad propia de la espiritualidad jesuita, la Palabra Revelada funge més como
el testimonio de un obrar ejemplar, que como la adecuacién con un Dios tras-
cendente. Dicho giro espiritual permite comprender la apropiacién que hace
Gracian del «como si» jesuita: «Hanse de procurar los medios humanos como
si no hubiese divinos». Por estos motivos, consideramos que la espiritualidad
jesuita da claves para controvertir la critica foucaultiana respecto de la espiri-
tualidad cristiana, especialmente en lo relacionado con la «renuncia de si» y la
comprension de Dios como tnica fuente de salvacion.

Una vez examinadas las herencias jesuitas, conviene ahora analizar algunas
discontinuidades que introduce la espiritualidad del Barroco Hispano, las cua-
les, desde nuestra perspectiva, generan una inflexion al interior de la espiritua-
lidad jesuita y, ademas, aportan nuevas claves para controvertir la circularidad
denunciada por Foucault.

2. DISCONTINUIDADES DE LA ESPIRITUALIDAD GRACIANA

Nuestra hipétesis es que la espiritualidad cristiana del Barroco Hispano
controvierte la circularidad denunciada por Foucault, en la medida en que
hace epojé o deja fuera de juego a Dios revelado en la Palabra, y en la medida
en que propende por un conocimiento de la verdad relacionado con el amor
fontanal, en tanto inicio creativo y normativo de la accién salvifica. En este
sentido, podemos decir que el propdsito de los ejercicios espirituales propios
del Barroco Hispano consiste en forjar el caricter de la persona conforme a la
dindmica del amor fontanal. El desarrollo de esta hipétesis requiere analizar
las discontinuidades que introduce Gracian respecto de la espiritualidad jesui-
ta, que, a nuestro modo de ver, resultan medulares ya que atafien a la compren-
sion del mundo, Dios y el hombre. La espiritualidad graciana concibe al mundo
como un teatro humano propenso al engano; a Dios como un ser escondido
(Deus Absconditus); y al hombre como una potencia creativa corresponsable de
su salvacién. Ahora bien, consideramos que estas discontinuidades deben ser
vistas a la luz del contexto histérico del Barroco Hispano, el cual da cuenta de
una crisis espiritual tanto de la época como de la Compaiiia de Jesus.

La concepcién del mundo como un teatro humano propenso al engano se
comprende mejor si vemos a Gracian como hijo de una sociedad en crisis. El
siglo XVII es escenario de un drama que conmociona al hombre hispano en sus
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motivaciones y aspiraciones espirituales més profundas. La trama de un nuevo
hombre, alentada por el optimismo del descubrimiento de un Nuevo Mundo y
por la confianza renacentista, resulta poco significativa para el presente del es-
piritu espanol. La trama de este presente —orquestada por situaciones como la
decadencia del imperio; la asolacién de grandes pestes; la Guerra de los Treinta
Afios (1618-1648); la disolucién de la cristiandad; la proliferaciéon del ham-
bre y la miseria; entre otras— constata no un mundo nuevo, sino un mundo
enfermo, un mundo en crisis espiritual’’. Un mundo «inmundo», al decir de
Gracian: «jQue a este llamen mundo! (...) hasta el nombre miente; calzéselo al
revés: llamese inmundo y de todas maneras disparatado».

La concepcion de mundo que ofrece Gracidn dista de aquella que presentara
Loyola en los origenes de la Compania de Jesus. El proyecto ignaciano surge
con la firme esperanza de construir el Reino de Dios a partir del mundo. En
este sentido, el mundo es visto como el campo de una batalla espiritual que es
posible ganar. De ahi que la «misién» jesuita sea convocar y empoderar una
milicia capaz de derrotar al «principe del engafio» y, de esta manera, instaurar
el Reino de Dios «hasta los confines de la tierra»*°. Ahora bien, el impetu re-
formador y transformador propio del jesuitismo germinal decae en la cosmo-
visién graciana. La concepcion de mundo que presenta Gracian, instigada por
la crisis del siglo XVII, es mas proclive al engafio que a la verdad: «Los sinceros
son amados, pero engafiados. El mayor artificio sea encubrirlo, que se tiene
por engano. Floreci6 en el siglo de oro la llaneza, en este de yerro la malicia»*.
Es decir, el mundo es un teatro que escenifica la batalla contra el «principe del
engafio»; no obstante, segin el diagndstico de Gracién, la ocasién no es favo-
rable para el quehacer de la «compaiiia». Pareciera que por esta via mundana
el engafio lleva las de ganar. La confusion en la plaza del mundo se ha vuelto
universal, por ausencia de discrecién y buen juicio: «Era de ponderar cuales
procedian sin parar un punto ni reparar en cosa, y todos fuera de si y metidos

37 En un contexto similar al del Barroco Hispano, Entreguerras, Husserl tematiza
la crisis y hace de ésta uno de los topicos centrales de su ultima investigacion filosofica.
En 1935, pronuncia una conferencia titulada «La filosofia en la crisis de la humanidad
europea», en la cual caracteriza la crisis como una enfermedad de la vida espiritual. Para
justificar este diagnéstico, Husserl, en una via similar a la desarrollada por Gracian, aclara
que la vida espiritual hace referencia a la vida del ser humano en tanto persona y que su
investigacion requiere dirigir la atencion, por un lado, «al vivir y obrar personales, asi como,
correlativamente, a las obras creadas»; y, por otro lado, a los fines que orientan su quehacer,
pues vida espiritual significa «vida que actia conforme a fines». En consecuencia, la crisis,
como su posible cura, requiere focalizar la vida espiritual tanto en su praxis personal como
en la teleologia que la dinamiza. Segin Husserl, la crisis «no es un destino oscuro, no es una
fatalidad impenetrable». Al contrario, resulta comprensible en la medida en que se aclaren
las relaciones entre praxis y teleologia. Esta es, precisamente, la tarea de la filosofia frente a
praxis enfermizas. HusserL, E., Invitacion a la fenomenologia, Paidés, Barcelona 1992, p. 75;
La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Critica, Barcelona 1991.

3 GraciAN, B., «El Criticén», o.c., p. 37 (Crisi VI, Primera Parte).

3 Lovora, I. D., «Constituciones», o.c., p. 87.

40 GraciAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 275 (Oraculo 219).
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en otro de lo que eran, y tal vez todo lo contrario»*'. En el seno de esta confu-
si6én propiciada por el engafio, el militante, a titulo personal, debe recobrar sus
fuerzas para ganar conciencia de si y para ejercitar otro tipo de estrategias que
le permitan cumplir su misién: «Donde hay fondo estan los secretos profundos,
que hay grandes espacios y ensenadas donde se hunden las cosas de monta.
Procede de un gran sefiorio de si, y el vencerse en esto es el verdadero triunfar.
A tantos pagan pecho, a cuantos se descubre. En la templanza interior consiste
la salud de la prudencia»*. En este contexto, el mundo no es concebido como
una instancia definitiva o acabada de una vez por todas, sino como un campo
de fuerzas que pone en juego las diversas capacidades del militante, ya sea en
el triunfo, la derrota o la resistencia®.

Pese a la carga histérica que signa al Barroco Hispano como época de crisis,
cabe sefialar que para Gracian la cara «inmunda» del mundo no encierra su
totalidad. Asi el engano lleve la delantera en el terreno de la ocasién, el mundo
ofrece otras potencias significativas, pues, al tiempo, es: huella del hacedor;
fuente de amor; d&mbito de desengafio; terreno de discernimiento; campo de
cultivo para la creatividad; en suma, lugar del libre albedrio. Segtin Gracian, el
mundo es «espejo grande de Dios»*. La confusién y el engafio no pertenecen
per se al mundo. Ellas son introducidas en el mundo por la mala agencia que
hacen las criaturas del libre albedrio: «ninguna de las cosas criadas yerra su fin,
sino el hombre; €l solo desatina, ocasionandole este achaque la misma nobleza
de su albedrio»*. La crisis del mundo emerge en medio del campo de potencias
que abre la dinamica del libre albedrio. De ahi que su tratamiento requiera una
preparacién ética.

Consideramos que esta «composicién» bifronte del mundo atraviesa de pun-
ta a punta los tépicos barrocos y los resortes de la espiritualidad graciana. En
tanto lugar del libre albedrio, el mundo es caracterizado como un campo de
fuerzas, como un teatro dindmico en medio del cual el actor tiene que habér-
selas tanto con la ocasién enganosa, como con la capacidad de elegir valores
verdaderos: bien/mal; vida/sueno; luz/tinieblas; verdad/engafio; ser/apariencia;
realidad/ficcién; infinito/finito; vida/muerte*. De acuerdo con Cerezo, la pro-
puesta ontolégica de Gracidn es mas afin a una ontologia de la potencia que
a una de la substancia, como la desarrollada por el cristianismo clésico: «para
Gracian ser es poder (potencia, dynamis), esto es, capacidad de accién»*’. De
ahi que uno de los grandes proyectos que emprenda la espiritualidad graciana
sea escenificar la dindmica del libre albedrio para poner de relieve sus alcances

41 GraciAN, B., «El Criticon», o,c. p. 185 (Crisi XIII, Segunda Parte).

4 GRrACIAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 259 (Oréaculo 179).

4 Cerezo, P, El héroe de luto, Ensayos sobre el pensamiento de Baltasar Gracidn, Fernando
el Catdlico, Zaragoza 2015, pp. 39-45.

4 GraciAN, B., «El Criticén», o.c., p. 17 (Crisi 111, Primera Parte).

4 Ibid., p. 52 (Crisi IX, Primera Parte).

4 MaRravALL, J., La cultura del Barroco, Ariel, Madrid 1990, p. 369.

47 Cerezo, P., El héroe de luto, o.c., p. 39.
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y limites en la tarea infinita de «llegar a ser persona». Para Gracian, no se es
persona de manera sustancial —como pensaba Boecio* y gran parte del cristia-
nismo cldsico®— sino que se llega a ser persona a partir de las actuaciones del
libre albedrio en el escenario del gran teatro del mundo. «Llegar a ser persona»
exige que el actor tome conciencia de si y del mundo en medio de un teatro
de mascaras (npoconov), en donde el papel del actor no viene dado por reparto
previo, sino que debe ser descubierto y singularizado en liza con el engafio, el
desengano y la verdad. Como veremos mas adelante, segtin Gracian, unas maés-
caras serdan acordes con la ocasion; otras, con la misiéon propia de la persona.
Empresa dificil y, a la vez, imprescindible la tarea de llegar a ser persona: «En-
traron ya en la plaza mayor del universo, pero nada capaz, llena de gentes, pero
sin persona, a dicho de un sabio que, con la antorcha en la mano, al medio dia,
iba buscando un hombre que lo fuese y no habia podido hallar uno entero: todos
eran a medias»®°. Ahora bien, si el mundo de la ocasién, en tanto teatro humano
propenso al engafio, no funge como brijula que oriente el quehacer espiritual
del militante, entonces: ¢(Cémo direccionar el libre albedrio en medio del juego
dinamizado por el engafio? ¢;Dénde indagar las coordenadas de la verdad y la
salvacion? Estas preguntas conllevan a analizar la segunda inflexiéon que intro-
duce la espiritualidad graciana respecto de la ignaciana. Desde la perspectiva
del cristianismo clésico, la respuesta a la cuestién sobre la direccién del espiritu
seria obvia: la Palabra Revelada. Ahora bien, esta obviedad se rompe en el con-
texto del Barroco Hispano en la medida en que, a nuestro juicio, este movimien-
to espiritual hace epojé o deja en suspenso el juicio de Dios y, por ende, el poten-
cial orientativo de la Palabra Revelada. Consideramos que el dictum ignaciano
—-«hanse de procurar los medios humanos como si no hubiese divinos, y los
divinos como si no hubiese humanos»>'— sufre un giro relevante, especialmente
en la primera parte, en virtud de la comprensién graciana de Dios como Deuts
Absconditus: «Tanta multitud de criaturas con tanta diferencia, tanta hermosu-
ra con tanta utilidad, tanto concierto con tanta contrariedad, tanta mudanza
con tanta permanencia (portentos todos dignos de aclamarse y venerarse), con
todo esto, lo que a mi mas me suspendi6 fue el conocer un Criador de todo, tan
manifiesto en sus criaturas y tan escondido en si»*2,

Si Dios es un ser escondido, entonces, se podria pensar que la tarea de la
persona consiste en procurar la salvacién «sélo» a partir de los medios huma-
nos. Consideramos que esta interpretacion, al trazar una brecha radical entre

4 Boecio define a la persona como «sustancia individual de naturaleza racional».

Cfr. Bokcio, S., «Libro de la persona y las dos naturalezas», en: FErRNANDEZ, C., Los filésofos
medievales, Seleccion de textos, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1976.

¥ Cfr. ViLLamiL, M., Valores y derechos humanos, Implicaciones juridicas y pedagdgicas,
Bonaventuriana, Bogota 2009; Viramm, M., Emociones humanas y ética. Para una
fenomenologia de las experiencias personales errdticas, Pontificia Universidad Javeriana,
Bogota 2017.

50 GraciaN, B., «El Criticén», o.c., p. 129 (Crisi V, Segunda Parte).

51 GRACIAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 286 (Oréaculo 251).

52 GraciAN, B., «El Criticén», o.c., p. 17 (Crisi III, Primera Parte).
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la dinamica de Dios y la de la persona, decapita la espiritualidad graciana, pues
la deja sin su fundamento de verdad y a expensas del engafio; mas aun, la deja
sin armas para confrontar el desengano. Al reducir el «como si» a «sélo», la
propuesta de Gracian quedaria relegada a una dindamica virtuosista y merito-
cratica, en la cual Dios no sélo brilla por su ausencia, sino que también resulta
innecesario. A nuestro modo de ver, esta interpretacién no hace justicia a la
espiritualidad jesuita propia del Barroco Hispano.

El jesuita Luis de Molina aporta una clave de interpretaciéon que puede ser
mas acorde con la espiritualidad graciana. Para Molina, los medios humanos
y divinos dinamizan un juego de contrarios en cuyo seno ambos medios se
distinguen sin separacién y se afirman sin confusién: «ni la atraccién, ni la
vocacién divina, suprimen la libertad de arbitrio, ni el libre arbitrio puede rea-
lizar estos actos (sobrenaturales) y acceder a la fe sin la atraccién y vocacién
divinas»33. Desde esta perspectiva, el «como si» puede ser comprendido como
clave de diferenciacién, pero no de exclusién. Es decir, el libre albedrio se di-
ferencia de la gracia divina, pero no la excluye. A la luz de esta clave, podemos
comprender los medios humanos como «modos posibles» que pueden llegar a
complementar la gracia. En este sentido, Molina afirma que «Cuando quiera
que el libre arbitrio, en virtud de sus fuerzas naturales, intente o esté presto a
intentar todo aquello que estd en si mismo —tanto en relacién con lo que hay
que aprender y abrazar en materia de fe, como en relacién con el dolor de los
pecados para alcanzar la justificacién— Dios conferira la gracia previniente o
los auxilios con objeto de que el hombre obre como es necesario para alcanzar
su salvacién»>*. En sintesis, podemos decir que el «como si» muestra, por un
lado, al libre albedrio como campo de «posibilidad» para la salvacién; vy, por
otro, a la gracia como la fuente infinita de salvacién. Esta fuente, en tanto
principio y fin, constituye el caudal que motiva y orienta al libre albedrio en la
economia de la salvacién.

¢C6émo opera dicho caudal si la potencia de Dios esta escondida y si la Pala-
bra Revelada esta obnubilada en el mundo? ¢Si las vias de acceso directo estan
cerradas, entonces, cémo procurar el telos? Quizas la mayor discontinuidad
que introduce Gracian respecto de la espiritualidad clasica se cifra en la res-
puesta a estas preguntas. Consideramos que la espiritualidad graciana hace
epojé de Dios y de la Palabra Revelada con el firme propésito de focalizar otra
dimension de la gracia divina, a saber: el amor fontanal que dinamiza el inicio
y el despliegue de todo acto creativo. Si bien las dinamicas del libre albedrio
y la gracia guardan cierta autonomia entre si, consideramos que Gracian las
hace confluir en la dindmica del amor creativo. En este sentido, el amor creati-
vo constituye una fuente de luz que ha sido eclipsada en el teatro del mundo®,

3 MoLiNa, L. D., Concordia del libre arbitrio con los dones de la gracia y con la presciencia,
providencia, predestinacion y reprobacion divinas, Biblioteca Filosofia en espanol, Fundacién
Gustavo Bueno, Oviedo 2007, p. 78.

s Ibid., p. 87.

5 BUBER, M., El eclipse de Dios, Sigueme, Salamanca 2003.
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pero que, de manera indirecta u oblicua, sigue orientando el libre albedrio
en su camino hacia la salvacién y, por consiguiente, hacia la AMDG. Es decir,
constituye un faro que, desde la inmanencia de la obra creada, vierte luz sobre
la trascendencia del «Criador». A nuestro juicio, la obra de Gracian indica que
la imagen y semejanza de Dios halla cumplimiento en el acto mismo del amor
creativo. En la dindmica del amor creativo convergen dos potencias: la accién
de Dios, «Criador» por excelencia, y la accién de la persona, co-creadora del
mundo. En este marco, cobran relevancia las palabras de Gracidn sobre la re-
lacién entre la persona, Dios Creador y Deus Absconditus: «lo que a mi mas me
suspendio fue el conocer un Criador de todo, tan manifiesto en sus criaturas y
tan escondido en si»*¢. En la espiritualidad graciana la potencia misteriosa de
Dios contintia operando en su creacién a pesar de los pesares. La dindmica del
amor creativo propuesta por Gracian puede ser rastreada en varios lugares de
su obra, especialmente quisiéramos destacar aquellos que hacen referencia al
hacerse persona en relaciéon con el amor fontanal, la co-creacién de si mismo
y el artificio.

Veamos, en primer lugar, la relaciéon que establece Gracian entre el hacerse
persona y el amor fontanal. De entrada, conviene reiterar que, para Gracian,
la persona no es una substancia especifica, sino un hacerse, un despliegue®’,
un dinamismo, que requiere poner en juego las capacidades propias con miras
a la formacién de una personalidad: «No se nace hecho: vase de cada dia per-
feccionando en la persona, en el empleo, hasta llegar al punto del consumado
ser»®. Mds que un ser acabado, la persona es una tarea, un «tener que llegar a
ser»>. Ahora bien, la persona, en tanto tarea, tiene una motivacién inicial que
no es dada por ella misma. Esta motivacion inicial, propia del amor fontanal,
es denominada por Gracian como «caudal». Acepcién que indica, por un lado,
el lugar indisponible y espontdneo donde surge la potencia y, por el otro, la po-
sibilidad de encausar dicha potencia mediante diversos modos de orientaciéon
personal. En este sentido, la persona acontece como un movimiento global que
integra dos potencias diferentes y complementarias, a saber: caudal y ethos. El
caudal emerge como el vislumbre de un Dios amoroso, quien, en su ausencia,
revela las claves para que las creaturas puedan descifrar su dynamis creativa y
para que puedan participar de ella. De acuerdo con Gracién, la grandeza pone
en obra un gran caudal: «Todos los grandes reyes, eternizados en los archivos
de la fama, en los inmortales catalogos del aplauso, fueron de gran caudal, que
sin este no puede haber grandeza»®°. No obstante, el gran caudal no es obra pri-
vativa de la persona, sino la participacion en el modus operandi divino, es decir,

% GraciAN, B., «El Criticon», o.c., p. 17 (Crisi III, Primera Parte).

5 DELEUZE, G., El pliegue. Leibniz y el Barroco, Paidos, Barcelona 1989, p. 91.

% GraciAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 194 (Oraculo 6).

5 LuypeN, W., Fenomenologia existencial, Carlos Lohle, Buenos Aires 1967, p. 174.

0 GraciaN, B., «El Politico», en: Obras Completas. Tomo 11, Turner — Biblioteca Castro,
Madrid 1993, p. 70.
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en el «caudal sumo»°': «La valentia, la prontitud, la sutileza de ingenio, sol es
de este mundo en cifra, si no rayo, vislumbre de divinidad. Todo héroe partici-
p6 exceso de ingenio»®. El «caudal sumo», propio de la divinidad, funge como
el amor fontanal que precede, motiva y orienta el ejercicio espiritual de hacerse
persona. Cabe subrayar que la economia del amor fontanal es inmanente, en
tanto hace referencia a la potencia de la vida y, a la vez, es trascendente, en tan-
to hace referencia a una potencia que excede cualquier vida singular. De lo que
se trata es de una especie de trascendencia que emerge del dinamismo mismo
de la inmanencia.

Ahora veamos, en segundo lugar, cémo el hacerse persona implica la apro-
piacién del amor fontanal (caudal) a partir del ejercicio de co-creacion de si
mismo. Antes de aclarar esta cuestion, conviene indicar otra discontinuidad
que introduce la espiritualidad graciana. A diferencia de la espiritualidad jesui-
ta y del humanismo cléasico, Gracidn enfatiza mas la capacidad de invencién
(inventio), que la de imitacion (imitatio)®®. De ahi que los ejercicios espiritua-
les propuestos por Gracian apunten mas a la produccion inédita y creativa de
un ethos que a la imitaciéon de personalidades ejemplares histéricas, como la
de Jesuis de Nazaret o las de otros santos representativos. La tarea de hacerse
persona implica el ejercicio de una dinamica que, a nuestro juicio, resulta au-
topoietica, pues requiere el despliegue de las capacidades de la criatura en liza
con las circunstancias en las que ella se encuentra inmersa. En palabras de
Gracian, «Nace barbaro el hombre; redimese de bestia cultivindose»®*. Pero,
en el cultivo de la persona «requiérese también la circunstancia»®. Es decir,
en esta dinamica de co-creacién de si mismo, segtin Gracian, cobra relevancia
tanto la capacidad creativa propia de la criatura como la manera por medio
de la cual dicha capacidad es desplegada en ocasiones especificas. La tarea de
hacerse persona, entonces, funge como una dindmica de maduracion o perfec-
cionamiento de la capacidad creativa de las criaturas, la cual pone en obra el
libre albedrio en tensién con las potencias mundanas de la ocasion, propician-
do asi la emergencia de la potencia inventiva por excelencia, esto es, el ingenio.
De ahi que Gracian caracterice el ingenio como una inteligencia practica que
potencia a la criatura a afrontar los problemas acuciantes, discernir los desem-
pefios posibles y resolver las dificultades de manera creativa y valiente: «Cuan-
do el asunto del reparo es grande, solicita el ingenio a discurrir, y a que no se
contente con uno ni con dos desempefios, sino que multiplique las soluciones

st Ibid., p. 71.

©2  GraciAN, B., «El Héroe», en: Obras Completas, Tomo II, Biblioteca Castro Turner,
Madrid 1993, p. 12 (Primor III).

0 Cfr. ViLLacaNas, J., «El esquema clasico en Gracian. Continuidad y variacién», o.c., pp.
211-241.

4 GraciAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 224 (Oraculo 87).

% GRrACIAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 197 (Oraculo 14).
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valientes»®. Asi, el ingenio empodera a la criatura a re-crear la realidad y a fra-
guarse su propia personalidad de manera heroica: «La valentia, la prontitud,
la sutileza de ingenio, sol es de este mundo en cifra (...) Todo héroe particip6
exceso de ingenio»®’. Ahora bien, el ingenio, en tanto potencia correlativa del
libre albedrio, no siempre acierta. Por ello, la persona, a diferencia de la gente
o el vulgo, requiere ejercitar el ingenio para evitar la malicia y conquistar la
agudeza que conduce a la discrecién. Para Gracidn, el ingenio, en tanto inte-
ligencia practica y creativa, constituye la clave para el cultivo del saber vivir,
es decir, para la discrecion: «Ni es solamente especulativa esta discrecion, sino
muy practica, especialmente en los del mando, porque a luz de ella descubren
los talentos para los empleos, sondan las capacidades para la distribucién, mi-
den las fuerzas de cada uno para el oficio y pesan los méritos para el premio,
pulsan los genios y los ingenios, unos para de lejos, otros para de cerca y todo
lo disponen porque todo lo comprenden»°S,

La relevancia del ingenio en la tarea de hacerse persona nos conlleva a des-
tacar, en tercer lugar, el rol que juega el artificio en la economia del amor crea-
tivo. Al poner en obra el ingenio, la criatura crea artificios, co-participando asi
de la dindmica creativa del amor fontanal. Cabe sefialar que para Gracian esta
co-participacién no es pasiva sino activa. En este sentido, Gracian comprende
la creacion del artificio no sélo como la emulacion del modus operandi del arti-
fice divino, sino también como perfeccionamiento y enriquecimiento de la obra
creada. Dado el acento que pone la espiritualidad graciana en la vida practica,
el hacerse persona opera como la encarnacion del artificio primordial. Los de-
mas artificios —como los naturales, los conceptuales, los morales, los estéticos
o los técnicos— cobran relevancia en la medida en que se subordinan y sirvan
a la realizacién de dicho artificio primordial. A esto apunta Gracian en su Ora-
culo Manual: «No hay belleza sin ayuda, ni perfeccién que no dé en barbara
sin el realce del artificio; a lo malo socorre y lo bueno lo perfecciona (...) Todo
hombre sabe a tosco sin el artificio, y ha menester pulirse en todo orden de
perfeccion»®. El artificio, entonces, funge como el lugar en el que la criatura
co-crea la naturaleza, empezando por la co-creacién de su propia naturaleza,
es decir, de su s mismo. No obstante, el artificio humano, en tanto produccién
del libre albedrio, puede ser fruto tanto de la virtud como de la malicia. De ahi
que, seguin Gracian, el artificio puede ser expresién tanto de la verdad como del
engafo: «Floreci6 en el siglo de oro la llaneza; en este de yerro la malicia. El
crédito de hombre que sabe lo que ha de hacer es honroso y causa confianza,
pero el de artificioso es sofistico y engendra recelo»™. Ahora bien, ¢cuél es el

% GRrACIAN, B., «Agudeza y Arte de Ingenio», en: Obras Completas, Tomo II, Biblioteca
Castro Turner, Madrid 1993, p. 376 (Discurso 8).

7 GraciAN, B., «El Héroe», o.c., p. 12 (Primor 3).

®  GraciAN, B., «El Discreto», en: Obras Completas, Tomo II, Biblioteca Castro Turner,
Madrid 1993, p. 164 (Capitulo 19).

¢ GrACIAN, B., «Oraculo Manual y Arte Prudencia», o.c., p. 197 (Oraculo 12).

7 Ibid., p. 275 (Oraculo 219).
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criterio que le permite a Gracian diferenciar el engano de la verdad? De esta
pregunta y su posible respuesta nos ocuparemos en el préximo apartado.

Sintetizando. Gracian, en tanto hijo de una época en crisis, introduce dis-
continuidades que tienden a inflexionar la espiritualidad jesuita. Entre ellas,
cabe destacar aquellas que hacen referencia a la concepcién del mundo, Dios y
hombre. El mundo es caracterizado como un lugar bifronte que, por un lado,
muestra una cara inmunda engafiosa y, por el otro, esconde un secreto divino;
Dios es caracterizado como abscoditus, esto es, como un ser cuya revelacion
directa queda suspendida o en epojé; y el hombre es caracterizado como un
ser libre y creativo, que tiene que habérselas con el engafio y el reflejo de la
divinidad para fraguar su camino de salvaciéon. En este marco, la tarea del
hombre es hacerse persona. Para ello, cuenta con tres potencias correlativas:
el amor fontanal (caudal); la capacidad de invencién (ingenio); y los frutos del
despliegue de la capacidad creativa (artificios). La tarea de hacerse persona
abre un campo de juego, en medio del cual el jugador requiere llevar a cabo un
saber vivir, que lo ponga en contacto con la verdad y que le permita lidiar con
la malicia y el engafio. Llegados a este punto, cabe preguntar: si el mundo, Dios
Revelado y la naturaleza humana no operan como coordenadas explicitas para
dirigir las potencias de caudal, ingenio y artificios, entonces, ¢cuéles son los
criterios de discernimiento y las claves teleolégicas del saber vivir que propone
la espiritualidad graciana para orientar al homo viator en su camino hacia la
verdad y la salvacion?

3. CONSIDERACIONES FINALES

Una vez planteadas las continuidades y discontinuidades de la espirituali-
dad graciana, conviene retomar nuestro problema en cuestién. Como lo plan-
teamos en la introduccién, segtin Foucault, la espiritualidad cristiana incurre
en una circularidad al plantear que el acceso a la verdad de si mismo requiere
renunciar a si mismo y entrar en una relacion exegética con la verdad revelada
en la Palabra de Dios. Para Foucault, esta dindmica espiritual resulta inauténti-
ca, pues obliga al sujeto al cumplimiento de la normatividad del Reino de Dios,
la cual no procura el gobierno de si mismo en este mundo, sino su preparacién
para otra realidad. Es decir, la espiritualidad cristiana resulta inauténtica en la
medida en que propicia una dindmica trascendente, heterénoma y enajenado-
ra, en cuyo seno pone a Dios como fuente de motivacién, criterio de verdad,
productor de gracia y telos de salvacion.

Nuestra hipétesis es que la critica que dirige Foucault a la espiritualidad
cristiana no hace justicia a la espiritualidad del Barroco Hispano. Como tra-
tamos de aclarar en los dos apartados anteriores, la espiritualidad graciana
propone una dindmica que pone en epojé la Palabra Revelada, lo cual, a nues-
tro modo de ver, deja sin piso la circularidad denunciada por Foucault. En
este sentido, consideramos que la dindmica de acceso a la verdad propuesta
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por Gracian no opera como una renuncia de si mismo, ni como un proceder
exegético, ni como la actualizacién de una normatividad trascendente, heteré-
noma y enajenadora. Consideramos que dicha dindmica no opera como una
renuncia de si mismo, sino como un proceder productivo y creativo de subjeti-
vidad, que pone en juego la capacidad de hacerse persona a partir del ejercicio
de potencias motivacionales (caudal), inteligentes (ingenio), transformadoras
(artificio) y orientativas (amor fontanal). Al ejercitar creativamente estas po-
tencias, la persona, desde su plano de inmanencia, entra en tensién con poten-
cias trascendentes. Asi, despliega una dinamica de trascendencia que emerge
del seno mismo de la inmanencia. La dinamica de produccion creativa de la
subjetividad, tensionada por los resortes inmanentes y trascendentes, entrafa
un modus operandi que bien puede ser explicitado con miras a clarificar tanto
su normatividad como su criterio de verdad.

El saber vivir que propone Gracian, para orientar al homo viator en su ca-
mino hacia la salvacién, opera con una concepcién dindmica de la verdad. Esto
justifica la preponderancia y la jerarquia que le da a la vida practica sobre la
vida tedrica: «¢De qué sirve el saber si no es practico? Y el saber vivir hoy es
el verdadero saber»”'. La concepcién dinamica de la verdad aporta un plus de
sentido respecto de las concepciones clasicas de contemplacion, revelacion o
testimonio. El hacerse persona lleva a cabo una verdad de la cual la criatura
participa, y con la cual entra en relaciéon productiva. La persona, entonces,
es aquella criatura que produce creativamente subjetividad y, de esta manera,
encarna la verdad.

En la tarea de llegar a ser una persona que procura la verdad, la criatura hu-
mana tiene que habérselas con la composicién bifronte del mundo. El afron-
tamiento de este mundo bifronte abre dos dindmicas espirituales heterogéneas
y correlativas: la del desengafio y la de la busqueda infinita de la verdad. La
dinamica del desengafio entrafia un modus operandi nihilista en relacion con el
«mundo inmundo»"3. De ahi que Gracian conciba el mundo no como una meta,
sino como un lugar laberintico que la persona requiere transitar para hacerse
digna de la verdad. En la cara inmunda del mundo, la verdad opera en negativo:
opera como criterio de desengafio. La dinamica de la busqueda infinita de la
verdad muestra al mundo como obra de un «caudal sumo», es decir, como don
que proviene de una fuente incesante y eterna, cuyo modus operandi es el amor
creativo. En esta cara del mundo, la verdad opera en positivo: opera como cri-
terio de salud espiritual, esto es, salvacién. La tarea de llegar a ser una persona
que procura la verdad, implica, al tiempo, la puesta en obra de las dos dindmi-
cas: el desengarfio hace flamear la verdad eterna en el desierto de la nada™.

™ Ibid., p. 280 (Oraculo 232).

2 SAez, L., Ser errdtico. Una ontologia critica de la sociedad, Trotta, Madrid 2009, p. 123.

3 Cfr. Diaz-Praia, G., El espiritu Barroco, Critica, Barcelona 1983, p. 37.

#  SAEz, L., «Del cosmos al caosmos en la reapropiacién actual del Barroco. Una nueva
normatividad para afrontar la crisis epocal», en: Anales del Seminario de Historia de la
Filosofia, 2018, 35 (1), 51-75, p. 58.
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La verdad dinamica, en tanto criterio de desengano y salvacion, orienta al
homo viator en su viaje espiritual. En este viaje la persona no crea la verdad
desde si misma, sino que participa y enriquece la dinamica del amor creativo,
la cual la promueve y, a la vez, la excede. Es decir, la persona co-crea la verdad
al encarnar el dinamismo del amor creativo. De ahi la importancia que le da
Gracian a la dindmica del inicio creativo del amor fontanal (caudal). A nuestro
juicio, esta dindmica inicial constituye el tiempo y el lugar de donde emerge,
paraddjicamente, la motivacion para el desenganio, vy, a la vez, la orientacion
eterna hacia el telos de salvaciéon. Ahora bien, la normatividad de esta dindmica
inicial no debe ser comprendida por fuera del tiempo —como una especie de
origen atemporal— ni de manera utépica —como un lugar allende al mundo—
sino como el Kairds, esto es, el tiempo/lugar siempre propicio para la fecunda-
cién de una persona verdadera, para el alumbramiento de una vida inédita y
cualitativamente mejor. Esto nos lleva a concluir con Gracian que la imagen y
semejanza de Dios (aun estando Dios ausente), halla su cumplimiento en las
personas que, en franca liza con el desengafio, procuran enriquecer y perfeccio-
nar la dindmica creadora del amor fontanal. Si la economia del amor invita a
la reciprocidad entre el amado y el amante, entonces, el amado corresponde en
la medida en que se hace una persona verdadera, esto es, una persona que cree
para crear y que crea porque cree la potencia del amor inicial.

De esta manera, la dinamica creativa del amor inicial, planteada por la espi-
ritualidad graciana, funge como criterio de una verdad dindmica que permite
discernir, por un lado, el engafo propiciado por aquellas criaturas que debi-
litan, paralizan o corrompen la fuerza creativa y, por otro lado, la «entereza»
agenciada por aquellas criaturas que refuerzan la potencia creativa de cara a
afrontar la ardua tarea de hacerse personas. A esto parece apuntar Gracian al
describir al <Hombre de entereza» en su Oraculo Manual:

Hombre de entereza. Siempre de parte de la razon, con tal tesén de su pro-
posito, que ni la pasién vulgar ni la violencia tirana le obliguen jamaés a pisar
la raya de la razén. Pero ¢quién serd este fénix de la equidad? Que tiene pocos
finos la entereza. Celébranla muchos, mas no por su casa; siguenla otros hasta
el peligro: en él, los falsos la niegan, los politicos la disimulan. No repara ella
en encontrarse con la amistad, con el poder y aun con la propia convenien-
cia, y aqui es el aprieto del desconocerla. Abstraen los astutos con metafisica
plausible por no agraviar o la razén superior o la del Estado, pero el constante
varén juzga por especie de traicion el disimulo, préciase mas de la tenacidad
que de la sagacidad, héllase donde la verdad se halla; vy, si deja los sujetos, no
es por variedad suya, sino de ellos en dejarla primero.™

Como plantemos anteriormente, para Foucault, la pregunta propia de la
espiritualidad es la siguiente: «;Cémo debo transformar mi yo para encontrar
un acceso a la verdad?»7¢. Consideramos que, desde la espiritualidad graciana,

5 Ibid., p. 203 (Oraculo 29).
6 Foucaurr, M., Hermenéutica del sujeto, o.c., p. 64.
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las transformaciones que requiere operar el si mismo para acceder a la ver-
dad pueden ser comprendidas a la luz del amor inicial, en tanto criterio de la
verdad dinamica. El amor inicial abre un campo de juego en medio del cual la
criatura humana requiere modalizar la potencia del libre albedrio. Las even-
tuales modalizaciones del libre albedrio dan lugar a una gama de «modos»,
que responden, de manera mas o menos 6ptima, a la pregunta por el «como».
A nuestro juicio, estos modos no operan de una forma circular cerrada, sino
que se despliegan de manera espiral; es decir, operan con una dindmica cir-
cular abierta y ascendente, la cual promueve transformaciones y transiciones
por parte del si mismo de cara a una vida mas verdadera. De ahi que estos mo-
dos no deben ser comprendidos como expresiéon de personas concretas, sino
como ejercicios espirituales que el peregrino requiere realizar en su camino
hacia la salvacién.

Entre los distintos modos dindmicos analizados por Gracian, cabe desta-
car los siguientes: el desengano; la discrecion; la entereza y la amistad. Estos
modos confluyen en la tarea heroica de hacerse persona. El desengafiado es
aquel que, desde la constatacién pesimista de un mundo en crisis, enfermo y
decadente, niega el engafio y el autoengano, a la luz de la verdad dindmica que
emana del amor fontanal. El discreto es aquel desenganado que, por sobrevi-
vencia, se adapta a las dindmicas del mundo, pero que, por discernimiento y
resistencia, afirma en solitario la verdad de si mismo frente al simulacro del
mundo. La persona integra o «entera» es aquella que, al encarnar la verdad
dindamica, supera la constatacién pesimista de un mundo en crisis y transita
hacia la comunicacion reciproca del amor fontanal; no es sélo una persona
que resiste, sino también que co-crea su si mismo en liza con la verdad. El
amigo verdadero es aquel que, desde una actitud mas optimista, reproduce la
dindmica reciproca del amor, haciendo a otro coparticipe de la verdad: «Sin
amigos del genio y del ingenio no vive un entendido ni se logran las felici-
dades, que hasta el saber es nada si los demdas no saben que ta sabes»”. La
modalizacién del libre albedrio permite dar cuenta no sélo de las distintas
entradas para acceder a la verdad, sino también de las distintas modulaciones
del pesimismo. Estas modulaciones del pesimismo indican que, para la espi-
ritualidad graciana, el engafio, la malicia, la corrupcién y, en suma, la muerte:
no tienen la dultima palabra.

Para finalizar, consideramos que los modos dindmicos propuestos por la
espiritualidad graciana, en tanto ejercicios espirituales sustentados en la eco-
nomia del amor inicial, aportan claves significativas para la comprension del
homo viator contemporaneo, especialmente si focalizamos la crisis espiritual
como lugar comun entre el Barroco Hispano y nuestra época. A nuestro juicio,
el aporte de Gracian resulta fructifero para enriquecer la senda abierta por
Foucault, en la medida que permite captar el amor creativo como un «juego de

77 GrACIAN, B., «El Criticén», 0.¢.1993, p. 112 (Crisi 111, Segunda Parte).
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verdad»8, referido a la produccion de subjetividad a partir de las practicas de
si. Ahora bien, queda abierta la tarea de someter a una critica secularizada las
premisas onto-teolégicas que presupone la configuracién de la espiritualidad
graciana.
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