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GRACIANY ORTEGAY GASSET: INGENIO Y PENSAMIENTO,
GUSTOY ELEGANCIA, DESPEJOY GARBO

JESUs Ruiz FERNANDEZ
Universidad Autonoma de Madrid

NO DE LOS CAMINOS MAS INTERESANTES que ha tomado estos tltimos

afos la investigacion sobre Gracian, después de su extraordinaria recupe-

racién, sobre todo como filésofo, ha sido su adscripcién a la tradicién fi-
loséfica espanola. Paralo cual, no de poca importancia ha sido su hermanamiento
con Ortega y Gasset." La aproximacién inicial que se logré entre ambos autores
en antropologia, ética e incluso ontologia, ha sido redondeada ultimamente con
la teoria del conocimiento. En este campo es en el que quisiera centrarme, dado
que la contribucién mas notoria de Gracian fue el concepto de ingenio. Para ello
voy a partir del punto en que, a mi entender, estd estancada la cuestién: el libro
de Francisco José Martin de 1999, donde se resuelve que, si Graciin y Ortega
fueron afines en la prictica filoséfica, no lo fueron en la teoria, al ser el segundo
mucho mis racionalista que el primero.> Como sospecho que los historiadores
del pensamiento humanista, al enfatizar la agudeza de artificio en detrimento
de la agudeza de perspicacia, pecan de unilateralidad, y como, a mi juicio, esta
segunda agudeza es justamente lo que Ortega llamé pensamiento, esto es, la ca-
pacidad imaginativa del hombre, el propésito de este articulo serd, en primer
lugar, mostrar cémo Gracidn y Ortega y Gasset son también afines en la teorfa.
Objetivo que -con objeto de continuar los estudios comparativos entre Gracidn
y Ortega- se completard con el emparejamiento de otros dos pares de conceptos,
también fundamentales en ambos autores: gusto-elegancia y despejo-garbo.

' Cfr. Elena Cantarino, “El Gracidn pensa-  Fernando el Catdlico, 2001,149-160, p. 158.
dor (siglo XX)”, en Baltasar Gracidn: estado de >  Francisco José Martin, La tradicion velada.
la cuestion y nuevas perspectivas, A. Egido y M. Ortega y el pensamiento humanista. Madrid: Bi-
C. Marin Pina (coords.), Zaragoza: Institucién  blioteca Nueva, 1999.
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I. ESTADO ACTUAL DE LA CUESTION.

Los trabajos comparativos entre Graciin y Ortega y Gasset proceden de 1958,
cuando José Antonio Maravall, estudiando la antropologia del primero, encontré
multiples, y yo dirfa “impresionantes”, coincidencias entre nuestros dos autores, ba-
rroco y novecentista: la vida humana como realidad radical y drama, la circunstancia,
la desorientacion y el saber a qué atenerse, la libertad y la preocupacién.’ Con ello
Maravall dejé las cosas dispuestas para que el siguiente paso fuera engarzar a Graciin
y Ortega en una tradicién filoséfica espafola. Cosa que hizo Jorge M. Ayala, cuando
en 1984, lamentando que todavia se siguiera abundando en el error de relacionar a
Gracidn con Nietzsche y la filosofia alemana, preferia “sefialar una pista de interpre-
tacién entroncada con una corriente de pensamiento mds en consonancia con la tra-
dicién espafiola”.# José Luis Abelldn se hico eco pronto de ello, corroborando en un
trabajo de homenaje a José Antonio Maravall que Ortega y Gasset “responde a una
tradicién de la filosofia espafiola en la que al menos no estd solo”.5 Abelldn, ademis,
incide, creo que con acierto —Maravall ya lo habia sugerido®-, en el existencialismo

3 José Antonio Maravall, “Las bases antropol6- 1o son el mismo ni tampoco sus consecuencias

gicas del pensamiento de Gracidn”, Revista de la
Universidad de Madrid, Vol. VII, n° 27, 403-445.
Recogido en José Antonio Maravall, Estudios de
historia del pensamiento espariol. Siglo XVII, con
el titulo “Antropologia y politica en el pensa-
miento de Gracidn”, Madrid: Ediciones Cultura
Hispdnica, 1975, pp. 197-241. En cuatro pigi-
nas de este estudio aparece el nombre de Ortega:
222-227. En otro trabajo, un afio posterior -“Un
mito platénico en Gracidn”, Insula, X111, n° 155
(1959). Recogido también en Estudios de historia
del pensamiento espariol. Siglo XVII, Madrid: Edi-
ciones Cultura Hispanica, 1975, pp. 243-252-,
vuelve a insistir en las coincidencias de la vida
como drama y la circunstancia (p. 249). Pienso
que Maravall también hubiera podido mencio-
nar otra importante concomitancia, a propdsito
de su referencia al progreso humano en Gracidn,
al hecho de que el hombre sea cada vez mis per-
sona con el transcurso de la historia. Cosa que
no vio Mariano Baquero cuando, también en
1958, comparé el perspectivismo orteguiano de
Cervantes con el de Gracidn, concluyendo que

(“Perspectivismo y sitira en E/ Criticon”, en Ho-
menaje a Gracidn, Zaragoza: Institucién Fernan-
do el Catdlico, 1958, pp. 52-53). Baquero cede
a la topica interpretacién pesimista de Gracidn,
sin tener en cuenta que nuestro aragonés cree,
como Ortega, en el progreso. Por otro lado, am-
bos perspectivismos son, a mi juicio, el mismo.
Es cierto que el de Gracidn es ético, cosa que
no sé hasta qué punto le distancia de Cervantes;
pero, en cualquier caso, no de Ortega, cuyo pers-
pectivismo abarca toda la cultura.

4 Jorge M. Ayala, “Naturaleza y artificio en
Baltasar Gracidn”, Actas del IV Seminario de Flis-
toria de la Filosofia Espafiola (Salamanca, 24-28
de septiembre de 1984), Salamanca: Universidad
de Salamanca, 1986, pp. 631-638, p. 638.

> “El pensamiento de Baltasar Gracidn como
antecedente de la filosofia orteguiana”, en Home-
naje a José Antonio Maravall, vol. I, M2 Carmen
Iglesias, Carlos Moya y Carlos Rodriguez Zuaiii-
ga (coords.), Madrid: Centro de Investigaciones
Sociolégicas, 1985, pp. 55-61, p. 61.

6 “Antropologia y politica en el pensamiento
de Gracidn’, Joc. cit., p. 227.
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de ambos autores. Se ha discutido si Gracidn tiende al aristotelismo o al existencia-
lismo,’ y suele haber reticencias en enlazar a Ortega con esta ultima corriente; pero
conceptos como preocupacion, libertad, eleccion, etc.,® son existencialistas. Como no
se le escapa a Jiiri Talvet, quien -sin mencionar los trabajos ya existentes- concluye
que “el raciovitalismo y el existencialismo de Ortega y Gasset le conducian a conclu-
siones andlogas a las de Gracidn”.® Por fin, Ayala vuelve sobre ellos, hallando esta vez
afinidades a propésito de la rebelion de las masas y de 1a filosofia de la educacién.™
Pero a finales de siglo las investigaciones dan un giro y se completan con la
epistemologia gracias a Francisco José Martin, quien, al estudiar la vinculacién de
Ortega y Gasset a la tradicién del pensamiento humanista, dedica un capitulo de su
libro, La tradicion velada, a “Agudeza y arte de ingenio en las Meditaciones del Qui-
jote’. Su esfuerzo, naturalmente, se asentaba sobre la firme base de la reivindicacién
que Emilio Hidalgo-Serna y Jorge M. Ayala venian haciendo de Gracidn como
teérico del conocimiento desde los afios setenta." La Agudeza y arte de ingenio no
ha tenido tanta fortuna fuera de Espafia como el Ordculo, y ha sido traducido muy
recientemente; y, en Espafia, Menéndez Pelayo, quien lo rescaté del olvido que
pesaba sobre el barroco, creé el desconcierto, al interpretarlo como un libro lite-
rario o todo lo mis de estética conceptista. De modo que, cuando Hidalgo-Serna
lo presenté como un libro filoséfico, hubo de referirse a él como “libro tan impor-
tante como desconocido y mal interpretado”.’> Hidalgo-Serna hizo con Gracidn lo

7 Segtin Maravall, la mejora que el hombre
puede alcanzar en su vida individual y en la his-
toria no es mejora de algo dado, sino incorpora-
cién de algo nuevo, que afecta al ser (“Antropo-
logia y politica en el pensamiento de Gracidn”,
loc. cit., p. 223). Para Pau Arnau, sin embargo,
es erréneo interpretar al aristotélico Gracidn —su
pensamiento es teleoldgico- en sentido existen-
cialista (“Bases antropoldgicas del pensamiento
de Graciin: Naturaleza, cultura y gusto”, The-
mata, 16 (1996), 45-64, pp. 48-49).

8 Abellan, /oc. cit., p. 61.

o TJiiri Talvet, “Describir la Modernidad: Gra-
cidn, Ortega, Lotman”. Tropelias: Revista de
teoria de la literatura y literatura comparada, 5-6
(1995), 401-408. Consultado en Entretextos, 1,
(Mayo 2003), http://www.ugr.es/~mcaceres/
Entretextos/entrel/talvet2e.htm [Consulta: 3
abr. 2010].

o “Tres incursiones en la filosofia de Gracian”,
en Cuaderno Gris: Gracidn hoy. La intemporalidad

de un cldsico, A. Moraleja (coord.), Madrid: Uni-
versidad Auténoma de Madrid, época III, n° 1,
(noviembre 1994-junio 1995), 145-158, p. 151.
Pedro Cerezo también se hace eco de esta pre-
sencia del hombre-masa orteguiano en Gracidn,
en “Sabiduria conversable”, Conceptos, 3 (2006),
11-31, p. 26.

' Sobre Hidalgo-Serna, véase Elena Cantari-
no, “El Gracidn pensador (siglo XX)”, gp. cit., p.
154. Sobre Ayala, Reflejo y reflexion. B. Gracidn.
Un estilo de filosofar, Zaragoza: Centro regional
de estudios teolégicos de Aragén, 1979, pp. 27-
28. Después de estos trabajos, Gracidn ya pudo
aparecer en la Historia critica del pensamiento es-
pariol de José Luis Abellan como introductor de
una nueva teorfa y de un nuevo modo de conoci-
miento (III. Del barroco a la ilustracion, Madrid:
Espasa Calpe, 1981, p. 241).

2 Emilio Hidalgo-Serna, E/ pensamiento inge-
nioso en Baltasar Gracidn, El “concepto” y su fun-

cion légica, Barcelona: Anthropos, 1993, p. 112.
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que su maestro Ernesto Grassi habia hecho con Vico: incardinarlo en la tradicién
del pensamiento humanista, la forma de pensar irracionalista y metaférica medi-
terrinea, opuesta a la racionalista y conceptual del norte de Europa. Vico seria el
méximo exponente en tal corriente, pero sus precedentes estarian en Espafia: Vives,
Gracidn, Calderén de la Barca.™

Una vez situado Gracidn en la tradicién humanista, habia que intentar hacer lo
propio con Ortega y Gasset; pero, claro, éste resulté ser un hueso mas duro de roer,
pues, al ser un integrador de razén y vida, no se le podian pedir irracionalismos, a los
que se opuso con toda decisién. Véase si no sus interminables polémicas con Una-
muno, y eso que Unamuno no es tan irracionalista como algunos quisieran —incluido
el mismo Unamuno. Asi, pues, lo que hizo Francisco José Martin fue distinguir en-
tre el texto orteguiano y la interpretacién del texto por el propio autor, de forma que
habria dos Ortegas: el del texto, irracionalista, humanista, y el de la interpretacién
orteguiana del texto: racionalista, por influencia de su educacién alemana. Ortega
habria sido salvado, desvelando “algo que él mismo no sospeché: su pertenencia o
filiacién a una tradicién humanista de pensamiento fuertemente arraigada en la cul-
tura espafiola” (p. 124)

Pero, si Ortega no anduvo muy fino al autointerpretarse, menos adn lo fue al
interpretar a Gracidn. Martin recoge las cinco veces, que, desde 1905 a 1948, se
refiere al aragonés; siempre de pasada, siempre destacando la experiencia de la vida
que proporciona el paso del tiempo. Salvo la referencia despectiva: “Gracidn no es
sino un género literario de la época, originado en Italia” (VIII, p. 602).* De modo
que, habiendo podido ser el escritor conceptista un buen soporte del pensamiento
orteguiano, no interviene ni de lejos en su formacién y desarrollo.”> Ortega tild6
muchas veces a la cultura espafiola de superficial, pero si “hubiera mirado lo que se
esconde bajo la ‘superficie’ de la tradicién hispénica, acaso hubiera encontrado bue-

nos elementos, y vigorosos, para su propio pensamiento”.'®

y retéricos como Juan Luis Vives (1492-1540),
el jesuita Baltasar Gracidn (1601-1658) y Pedro
Calderé6n de la Barca (1600-1681), el gran poeta
del drama histérico y también religioso” (Emilio
Hidalgo-Serna, “Vives, Calderén y Vico. Len-
guaje metaforico y filosofar ingenioso”, Cuader-

3 “Ernesto Grassi ha mostrado repetidamente
cémo la funcién filoséfica y antirracionalistica del
ingenio y de la fantasia han sido la contribucién
fundamental de Vico al humanismo occidental.
Es necesario insistir a propésito de Vico sobre la

preeminencia de la palabra metaférica, del co-
nocimiento retérico y de la imaginacién frente
al saber l6gico y metafisico. Que la significacién
filoséfica del ingenio en Vico no sea aislada, ca-
sual, y sin profundas raices comunes, nos lo con-
firman autores espafioles, humanistas, filésofos

nos sobre Vico, 2 (1992), 75-88, p. 76).

'+ Salvo advertencia, se cita por Obras completas.
Madrid: Revista de Occidente/Alianza Edito-
rial, 12 vols., 1983.

" La tradicion velada, op. cit., p. 118.

10 Ibid., p. 148.
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Para terminar este recorrido por el estado actual de la cuestién, he de referirme
a dos trabajos recientes de Jorge M. Ayala, en los que, a propésito de Gracidn, apa-
rece el término razdn vital, aunque sin asociarlo a Ortega y Gasset. En el primero,
basindose en Andreu Celma,'” nos dice que el ingenio eleva, flexibiliza la razén,
convirtiéndola en una razén vital capaz de recoger la realidad con todos sus matices.
Para Ayala, el ingenio —mejor razdn ingeniosa'>- es una razén omniabarcadora que
incluye todo el conocimiento: “intuicién, razén, fantasia, juicio y reflexién”. En el
otro trabajo, un poco posterior, la razén vital termina engullendo las dimensiones
volitiva y emocional.” Cosa que, a mi entender, no es la razén vital orteguiana. La
razén vital del primer trabajo de Ayala se trata mds bien de lo que Ortega llama
pensamiento, del que la razén vital es sélo una clase. Y por lo que respecta a la vo-
luntad y sentimientos, no son ni siquiera pensamiento; lo cual no quita, claro est,
que puedan colaborar con éste a la hora de realizar sus funciones. Mds adelante me
adentraré en este punto.>

2. INGENIO Y PENSAMIENTO.

Si Gracidn y Ortega y Gasset tienen algo en comun es, desde luego, la mala inter-
pretacion a que ambos han sido sometidos. El propio Ortega cay6 en la trampa, des-
orientado, tanto por Menéndez Pelayo, como por la nietzscheana Generacién del 98.
En la interpretacion orteguiana de Gracidn encontramos todos los vicios: literato,
moralista, racionalista, maquiavélico. En Ortega incluso se extrema el tépico, desem-
bocando ese racionalismo en mero formalismo. Para el filésofo madrilefio, Gracidn
es un tipico representante del siglo XVII espaiiol, en el que el Imperio exterior, que
ya comenzaba a escapirsenos de las manos, se traslada al interior. E1 hombre necesita
de las formas para vivir, necesita jugar al juego de las formas, es cierto; pero el extre-
mismo formalista puede llegar a anular la espontaneidad. Realmente, la frase lanzada
al conceptismo de “técnica enrevesada de una como dlgebra superior de la conducta
que definen, teorematizan y propagan los incontables tratados de ‘prudencia’ y ‘dis-

20

7 José Maria Andreu Celma, Gracidn y el arte
de vivir, Zaragoza: Institucién Fernando el Ca-
télico, 1998, p. 17 ss.

8 Jorge M. Ayala, “Ingenio, causa principal de
la agudeza y complemento del juicio”, Conceptos.
Revista de Investigacion Graciana, 1 (2004), 115-
132, pp. 130-131.

9 Jorge M. Ayala, “La moral ingeniosa de Bal-
tasar Gracidn”, Thémata: Revista de filosofia, 37
(2006), 131-138, p. 137.

Esta interpretacién de la razén vital recuer-
da mucho a Maria Zambrano y a Zubiri. Pero
ya le dijo Ortega a Marfa Zambrano: “va usted
demasiado lejos”. Lo que queria decir: todos los
] que q

puentes que usted quiera tender entre la razén y
las demds dimensiones de la vida humana —ima-
ginacién, sentimiento- bienvenidos sean; pero
no debe perder de vista las categorias ni disolver
la razén en una masa gelatinosa que al final no se
sepa lo que es.
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crecion’, artes endemoniadamente complicadas” (VIIL, p. 602) no esta lejos de los
famosos versos de Jorge Luis Borges: “Laberintos, retruécanos, emblemas / helada
y laboriosa naderia/ fue para este jesuita la poesia”.*' Y esto, a juicio de Ortega, fue
desastroso para Espafa. Perdié contacto con la realidad, y ya sabemos como acabé
aquella historia: con el desastre del 98, hito histérico fundamental de cara a entender
el contexto en que germind la filosofia de Ortega.

Es curioso que se tache de formalista a un autor que propone el ingenio como
método de conocimiento. Pero con Calderén de la Barca tampoco fue muy amable,
si entendia que “una muy respetable porcién de esa su obra lirica es una formidable
quincalla de versificaciones formalistas” (VIII, p. 596). La incomprension de Vives
(op. cit., p. 107) cierra el circulo: podemos concluir que nuestro filésofo cumplié
religiosamente con el tépico de que “abrazan [los espafioles] todos los extranjeros,
pero no estiman los propios» (C, 1, iii, pp. 701-702),?* y que “son las patrias ma-
drastras de las mismas eminencias” (OM, 198, p. 206). El propio Ortega lo sufrié
en sus carnes.

Pero, procurando hacer a Ortega la justicia que él no hizo a los demds, he de decir
que no hay contradiccién entre su teoria y su practica filoséfica. Pues ni en teoria di-
suelve la filosofia en la literatura -como Francisco José Martin celebra en Heidegger
y Maria Zambrano (loc. cit. p. 403)- ni en la prictica tampoco. La metéfora literaria
estd al servicio de la idea. Por ejemplo, la del buzo de Coromandel -que se sumerge
en el abismo para salir a la superficie con la perla entre los dientes a manera de son-
risa (III: 440)-, metifora de la ironfa de los conceptos, a la que me referiré mds ade-
lante, o los mismos toros, como veremos también.* Martin concluye con decepcién
que Ortega no es un revolucionario de la filosofia, sino tan sélo un reformador de la
misma (ibid., p. 402). Y es cierto, si por reforma de la filosofia se entiende algo en lo
que sigue subsistiendo ésta. Pero, sacaso es revolucionar la filosofia su eliminacién?

También es cierto que Ortega no sistematizo sus ideas sobre la metéfora, pero
no creo que tenga razén Martin cuando dice que ésta ha sido la causa de que no
haya sido tenido en cuenta en las muchas discusiones internacionales que ha habido
ultimamente sobre ella, ya que no ha ocurrido lo mismo con otros filésofos asiste-
maticos.* Ni tampoco coincido con él en que dio una tGnica razén para utilizarla, la

21

Jorge Luis Borges, Obras completas, Poemas
(1923-1953), Buenos Aires: Emecé, 1954, p. 166.
** La edicién que utilizo es la de Arturo del
Hoyo, Obras Completas, Madrid: Aguilar, 1967.
3 Prefiero no poner como ejemplo la metifo-
ra del bosque, a la que Martin concede especial
atencién, porque no es una metéfora, sino un
ejemplo, un caso de realidad: el entramado de
profundidad y superficie, de ser y hecho.

24 Ibid., p. 370. Esta es también la opinién de
Julian Marias (Ortega. Circunstancia y vocacion
2, Madrid: Revista de Occidente, 1973, p. 21).
Pero a Ortega tal sistematizacién le parecia
una tonteria (¢fr. Gregorio Moran, E/ maestro
en el erial. Barcelona: Tusquets, 1998, pp. 359-
360). Por mi parte, prefiero la explicacién que
de su escaso éxito ofrece Mario Vargas Llosa:
“Si hubiera sido francés, Ortega seria hoy tan
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de seducir a los espafioles (p. 140). Dio cinco razones. Pero fijémonos sélo en tres de
ellas, pues son las mismas que dio Gracidn.

La primera es que, mas alld de la tesitura particular de la “Espafa erial”, la se-
duccidn es consustancial a la filosofia, como consecuencia de su funcién critica. ;Qué
es la filosofia?: “oponerse y seducir” (XII, p. 272). Pero es mejor ver las razones de
Ortega con palabras de Gracidn: “Era la Verdad esposa legitima del Entendimiento,
pero la Mentira, su gran émula, emprendié desterrarla de su tilamo y derribarla
de su trono.” Consiguié poner al Gusto de su parte, de modo que la Verdad quedé
como “grosera, desabrida, desalifiada y necia”. Entonces buscé la Verdad ayuda en la

Agudeza, que le dijo:

La luz que derechamente hiere atormenta los ojos de una dguila, de un lince,
cuanto mds los que flaquean. Para esto inventaron los sagaces médicos del 4ni-
mo el arte de dorar las verdades, de azucarar los desengafios [...] Abri6 los ojos
la Verdad, dio desde entonces en andar con artificio [...] El ordinario modo de
disfrazar la verdad para mejor insinuarla sin contraste es el de las paribolas y
alegorias (4, LV, p. 475).

Este texto nos dice claramente que la agudeza de artificio, la agudeza politica, la
de las metaforas, no es la que descubre la verdad, sino precisamente la que la oculta.
Por eso todos los ejemplos que aparecen en Agudeza y arte de ingenio son poéticos,
porque, como nos dice Gracidn, la obra se ocupa exclusivamente de la agudeza de
artificio (4, I1I, p. 243). Podemos decir, pues, que los dos autores utilizan la metéfora
por razones “politicas”, de persuasién. Lo mismo que ambos lo hacen también por
razones epistemoldgicas, porque hay cosas dificiles de comunicar e incluso de pensar
si no es por medio de metiforas. Asi, sostiene Ortega que, por ejemplo, en psicologia
casi todo el lenguaje es metaférico, porque no hay mas remedio que pensar lo psi-
quico con lenguaje fisico (IL, p. 391). O, como dice Gracidn, “las cosas espirituales se
pintan en figura de cosas materiales y visibles” (4, LVI, p. 481), y pone como ejemplo
el mito del carro alado de Platén, con lo que podemos ver que también es un ejemplo
de psicologia.

Sefalaré una tercera razén, y es que, como han dicho José Gaos® y José Luis
Abellan,*® entre otros, la filosofia espafiola es literaria. Como confesé Ortega en

conocido y leido como lo fue Sartre [...] Si hu-
biera sido inglés, seria otro Bertrand Russell,
como él un gran pensador y, al mismo tiempo,
un notable divulgador. Pero era sélo un espa-
fiol” (“Rescate liberal de Ortega y Gasset”, en
E! Madrid de Ortega, José Lasaga (ed.), Ma-
drid: SECC-Residencia de Estudiantes, 2006,

123-141, p. 141).

*  José Gaos, Obras completas, vol. VI, México:
UNAM, 1990, pp. 58-87.

26 José¢ Luis Abellan, “sExiste la filosofia es-
pafiola? Razones de un pseudo-problema’, en
sExiste una filosofia espafiola?, Sevilla: Fundacién
Fernando Rielo, 1998, pp. 31-46, p. 46.
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el Congreso con motivo de que Indalecio Prieto le censurara su estilo afectado, la
metifora era una tendencia incoercible de su ser: “eso que el sefior Prieto considera
como una corbata vistosa que me he puesto, resulta ser mi misma columna vertebral
que se transparenta’ (XI, 362). Y Gracidn: “No se contenta el ingenio con la sola
verdad, como el juicio, sino que aspira a la hermosura. Poco fuera en la arquitectura
asegurar firmeza, si no atendiera al ornato” (4, II, p. 241).>7

Creo que la conclusién que se sigue de todo esto es que ni Ortega disolvié la filo-
soffa en la literatura -metafora, poesia- ni Gracidn tampoco. Es cierto que la agudeza
de artificio no es la retdrica, que se ocupa exclusivamente del “ornato de palabras” (4,
I1, p. 240), sino que tiene que ver con la verdad. Pero, con la verdad que le “presta” la
agudeza de perspicacia. Creo que, por lo que respecta a la teoria del conocimiento,
la agudeza verdaderamente importante es esta tltima, a la que ni Gracidn ni sus
comentaristas dedican espacio. Es la que “atiende a dar alcance a las dificultosas
verdades, descubriendo la més recondita [ ...] es todas las Artes y Ciencias” (4, I11, p.
243). Si la agudeza de perspicacia crea todas las ciencias, es evidente que el ingenio
no puede reducirse a la poesia, a la metéfora.

Por otra parte, pienso que Ortega llama pensamiento a lo que Gracidn llama
ingenio: la facultad creativa, inventiva, imaginativa, que diferencia al hombre de
los animales. “La mayor prenda del héroe” (H, 111, p. 9), en Gracidn; la que define
al hombre, en Ortega, que no es animal racional, sino “animal fantastico” (IX, p.
190). La razén -ciencia, filosofia- es una concrecién del pensamiento, como los
otros métodos de pensar: la religion, el arte y la experiencia de la vida. José Antonio
Maravall -apoyéndose en Dilthey- relaciona con acierto la Agudeza y arte de inge-
nio con la ciencia moderna: “Fantasia en los creadores de la ciencia moderna y, no
menos, fantasia en Gracidn y en tantos otros creadores de formas alegéricas en las
que se encubre un pensamiento moderno.”® Por eso, el ingenio puede hacer uso
de las figuras retdricas, de los adornos o de las metiforas tratindose del arte, o no
hacerlo tratindose de la ciencia. No creo, por tanto, que la singularidad de Graciin

*7 Las dos razones restantes son dos submé-  menologia no ensefia, apunta: “No pretendo ex-

todos del método de la razén vital. El primero
es la intuicién o evidencia, en la que se basa la
platénica “pedagogia de la alusién”. El Discur-
so XLIX de la Agudeza lleva por titulo “De la
agudeza por alusién’, que al tratarse sélo de una
clase de agudeza sitia a Gracidn en la 6rbita de
Ortega; no al revés, como ha sefialado Francis-
co José Martin (op. cit., p. 157). Ortega es mds
radical; piensa que ni la filosofia ni la ciencia en
general pueden ser ensefiadas. Y es que la feno-

poneros la filosofia; me contento con seduciros
hacia ella” (Ortega, Meditacion de nuestro tiem-
po. Las conferencias de Buenos Aires, 1916 y 1928,
Madrid: FCE, 1996, p. 118. La quinta y tltima
razén es el método metaférico-etimoldgico. Ver
mi articulo “El método de la ciencia: la razén
vital”, Revista de Estudios Orteguianos, 18 (2009),
171-189.

28 José Antonio Maravall, “Un mito platénico
en Gracin’, op. cit., 250-251.
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consista en la sustitucién de la razén por el ingenio, el concepto por la metifora®
-una interpretaciéon de este tipo es unilateral, tiende a reducir todo el ingenio a la
agudeza de artificio-, sino en la reivindicacién de la existencia e importancia del
ingenio. Exactamente igual que Ortega.

Nuestros dos autores fueron inicialmente interpretados como literatos y s6lo pos-
teriormente reclamados como filésofos. “A nuestro modo de ver, el conceptismo
graciano es al mismo tiempo filoséfico y literario”,* ha escrito Hidalgo-Serna. Y
Ayala: en Gracidn, filosofia y literatura “se armonizan”.>* En efecto, Gracidn y Orte-
ga optaron por la integracién. Pero toda integracién exige un principio de jerarquia,
por lo que es conveniente saber en qué grado se integra cada uno de los elementos.
Como es sabido, el estilo literario de la filosofia ha sido muy variado: incluso, uno
de los primeros filésofos, Parménides, adopté el poema. Pero, como dice Ortega,
el filésofo se impondra al literato siempre que la forma literaria esté al servicio del
contenido, de la idea o concepto. Lo cual implica, a juicio de nuestro autor: verdad,
didlogo y teoria (V, p. 569; 111, p. 225). Lo decisivo para que haya filosofia es que el
autor proponga al lector una idea para compartir que estima verdadera. Y, entonces,
vemos claramente que éste no puede ser el propésito del literato, del poeta. Es por
ello que Gracidn es sobre todo filésofo. Incluso en su obra mas literaria, £/ Criticon,
es notorio que el relato estd al servicio de la idea. “Juntar lo seco de la filosofia con lo
entretenido de la invencién” (G, I, “A quién leyere P 521) siempre serd de agradecer
al autor; pero, obsérvese c6mo en Ta expresmn graciana la filosofia va en primer lugar.
Como cuando Gracidn llama al aragonés Bartolomé Leonardo “gran filésofo en ver-

0" (4, X1V, p. 303). A Ortega también se le llamé “filésofo poeta”,’* y la expresion
es adecuada puesto que fi/dsofo va en primer lugar.3>
Como ya analizé Maravall en Gracidn, el hombre se las ingenia -piensa, diria
Ortega- para saber a qué atenerse. Asi, en el aforismo 247 del Ordculo, el fil6sofo
aragonés recomienda “saber un poco mds, y vivir un poco menos”, porque “no se vive

* Hidalgo-Serna, op. cit., p. 138. Ayala, “Tres
incursiones en la filosofia de Gracidn”, /Joc. cit.,
156.

3¢ Hidalgo-Serna, “Origen y causas de la ‘agu-
deza’: necesaria revisién del ‘conceptismo’ espa-
fiol”. Actas del IX Congreso de la Asociacion Inter-
nacional de Hispanistas, vol. 1, (Berlin, 18-23 de
agosto de 1986), Frankfurt: Vervuert, 1989, pp.
477-486, p. 478).

3t Ayala, “Reflejo y reflexién. Baltasar Gracidn,
un pensador universal”, Cuadernos Salmantinos
de Filosofia, V1 (1979), 311-320, p. 318.

> Cfr. Javier Zamora Bonilla, Ortega y Gasset,

Barcelona: Plaza Janés, 2002, p. 267.

33 Ayala considera a Gracidn mis literato que
filésofo (“Naturaleza y artificio en Baltasar Gra-
cidn”, Joc. cit., p. 263). También Abellin (Historia
critica del pensamiento espasiol. III. Del barroco a la
ilustracion, Madrid: Espasa Calpe, 1981, p. 234).
Por mi parte, creo que tanto Ortega como Gra-
cidn deberian pertenecer al “nicleo fuerte” de la
Historia del pensamiento espafiol que Abellin
ha hecho desde el punto de vista de la historia
de las ideas. Convendria distinguir en esta His-
toria entre los filésofos-literatos y los literatos-
fil6sofos.
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st no se sabe” (p. 218). Es cierto que el asombro, la admiracién, la curiosidad, son
también causas de la movilizacién del ingenio -como en el asombrado Andrenio en
El Criticon (C, 1, iii, p. 533). También son éstos motivos de pensar en Ortega; pero
en los dos autores todas las demds causas se subordinan a la orientacién intelectual.
Porque, como dice Gracin: “toda ventaja en el entender lo es en el ser; y en cual-
quier exceso de discurso no va menos que el ser mds o menos persona” (D, I, p. 80).
Francisco José Martin ha sefialado el parentesco entre los conceptos “racionales” de
Ortega y los conceptos ingeniosos de Gracidn, ya que ambos consisten en relaciones
entre cosas, estructuras.>* Es asi porque el pensamiento o ingenio es fundamentador,
sistemdtico. Independientemente de cudl sea su forma concreta, siempre consiste
en reducir a unidad y estabilidad la pluralidad y el cambio del mundo de los sen-
tidos. Ahora bien, lo importante es que yo esté dentro del sistema, como pieza del
puzzle que es el Universo. Asi adquiero sentido: descubro mi vocacién en Ortega;
soy persona en Gracidn. Martin expresa su disgusto por el cardcter racionalista, im-
perativo, del concepto orteguiano; pero sacaso no es todo el pensamiento -incluido
el concepto graciano- sistema, unién, un atar? Dice este critico que Ortega, que
tanto se resistia a ser cazado, no concedié ese privilegio a las cosas (i07d., p. 156). Sin
embargo, la metdfora de la caza ha sido muy utilizada en la filosofia. También por
Gracidn: “la materia es el fundamento del discurrir [...] Estén ya en los objetos mis-
mos las agudezas objetivas [...] y levanta la caza el ingenio” (4, LXIII, p. 515). A lo
que se oponia Ortega era a ser cazado de manera reduccionista, es decir, a la caza de
péjaros de hogafio con redes de antafio (II, p. 735), aparte de que, como bien sabia,
los conceptos son simplezas incapaces de dar cuenta de la riqueza de la realidad. La
“ironia de los conceptos” no es “expresion de la irrenunciable tensién que recorre el
pensamiento orteguiano’*> entre la vida y la razon, sino una teoria fundamental para
entender su filosofia. La ironia de los conceptos es la integracién, el clasicismo de
Ortega. En la interpretacién integradora desparecen las tensiones.

3 Op. ait., p. 45. Estas estructuras son objetivas
en ambos autores. Hidalgo-Serna lo ha destaca-
do en el caso de Gracidn, porque en este hecho
reside el cardcter cognoscitivo del ingenio (“Ori-
gen y causas de la ‘agudeza”, /oc. cit., 482). Tam-
bién ha sido muy comun tachar a Ortega de re-
lativista, cuando el perspectivismo no es sino una
teorfa para evitar el relativismo. Es mds, puede
decirse que toda la obra de Ortega representa un
gran esfuerzo para escapar del relativismo a que
nos ha llevado la “crisis de fin de siglo”.

35 Ibid., p.156. También ha sido habitual encon-

trarle tensiones a Gracidn, como buen represen-
tante del barroco: tensiones entre lo divino y lo
humano (Abelldn, Histdrica critica del pensamien-
to espariol, op. cit., pp 236-238), o como reflejo de
las propias tensiones de la Compaiifa de Jesus:
“Es la Compaiiia de Jesus la que estd reflejando
en Gracidn sus propias tensiones espirituales y
culturales de la época. Gracidn es religiosamente
ignaciano, vitalmente es espaiiol, filos6ficamente
es ecléctico y literariamente es conceptualista”
(Ayala, Reflejo y reflexion. Baltasar Gracidn, un
pensador universal, cit., pp. 311-312).
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El ingenio levanta la caza “descifrando” la realidad, pues el mundo y el hombre
son libros escritos en clave (C, 111, iv, p. 881). Como escribe Ortega: “hay en el
teorizador, sobre todo en su forma prominente que es el filésofo, una fruicién de
‘descifrador de enigmas’[...] En este juego de descifrar enigmas, el filésofo crea una
figura del Universo -como el poeta, como el pintor, como el fantasmégora” (VIII,
pp- 307-308). El que Gracidn sea un autor importante dentro de la tradicién de la
metéfora del “teatro del mundo”, se debe a que esta metifora es la versién literaria
del concepto de pensamiento, al que le es esencial duplicar la realidad (VII: 475).
La filosofia también cuenta con una tradicién metaférica paralela, cuyo jalén mds
conocido es la caverna de Platén, y que se remonta al dicho heracliteo de que /
naturaleza gusta de ocultarse.

3. GUSTO Y ELEGANCIA

Hidalgo-Serna y Ayala han defendido, frente a la tradicional interpretacién esté-
tica y moralista, el cardcter cognoscitivo del concepto graciano de gusto. En nume-
rosos lugares de su obra, como en el capitulo X de £/ Discreto, Gracidn deja claro que
buen gusto es saber elegir, y que abarca todo asunto: empleo, estado, amigos, familia-
res, etc. (D, X, pp. 103-104). No es de extrafiar que del buen acertar, que de este “rey
de las potencias” (4, LV, p. 475), dependa la felicidad (D, X, p. 104). Exactamente
igual que en Ortega; pero el que nos haga pensar inmediatamente en ¢él, es que el
buen gusto supone “una adecuada comprensién de todas las circunstancias [...] su
primera atencién es la ocasién, que es la primera regla del acertar” (D, X, p. 105).
Sobradamente ha sido estudiado el concepto orteguiano de elegancia,*® término que,
al aplicarle el método metaférico-etimoldgico, nos lleva a la eleccién. El hombre
elegante es el que sabe elegir. Ortega proponia sustituir el, ya desgastado, término de
ética por el de elegancia. La elegancia, la ciencia del quehacer, que, sobrepasando el
restringido campo de la ética tradicional, abarcaria la vida entera:

Solucion de un problema no significa por fuerza el descubrimiento de una
ley cientifica, sino tan sélo el estar en claro conmigo mismo ante lo que me fue
problema, el hallar de pronto entre las innumerables ideas respecto a él una que
veo con toda evidencia ser mi efectiva, auténtica actitud ante él. El problema
sustancial, originario, y en este sentido unico, es encajar yo en mi mismo, coin-
cidir conmigo, encontrarme a mi mismo (V: 86).

36 Véase Alvaro Bastida Freijedo, “Salvacién y  y Gasses, Fernando H. Llano y Alfonso Castro

elegancia de la vida. La metafisica ética de José  (coords.), Sevilla: Universidad de Sevilla, 2005,
Ortega y Gasset”, en Meditaciones sobre Ortega  pp. 55-109.
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Tanto en Graciin como en Ortega, la verdad se halla, se inventa, se elige. En
este ltimo, elegancia es autenticidad, vocacién. Pero veamos como la pareja gusto-
elegancia nos lleva a los castizos conceptos de despejo y garbo.

4. EL DEsPEJO EN GRACIAN

El concepto de despejo, tan importante como para llamarle “perfeccién de la
misma perfeccién” (A, XIII, p. 25) es un invitado en casi todas las obras gracianas.
Aunque sobresalen las referencias del primor XIII de E/ Héroe (pp. 25-26) y del afo-
rismo 127 del Ordculo (p. 187). Ambos textos dicen pricticamente lo mismo.

El despejo se da en las acciones, el lenguaje e incluso en el mismo pensamiento:
pensar con despejo. “Hasta en el discurrir se celebra”, escribe en el Ordculo; y en
EI Héroe: “hasta en la citedra da bizarria a la agudeza” (H, X111, p. 26). Se trata de
algo mds que una “belleza formal”, pues “no sélo sirve el ornato sino que apoya lo
importante” (7, XIIL, p. 26). “El despejo en todo”, lleva por titulo el apartado 127
del Ordculo. El despejo no perfecciona directamente la naturaleza humana, sino las
demads cualidades, que perfeccionan directamente ésta. Por eso en ambas obras llama
al despejo vida o metiforas por el estilo: alma, espiritu, alimento. Sin ¢él, las demds
cualidades estin muertas.

El que en E7 Héroe el primor sobre el despejo siga al primor sobre la gracia, ha
dado pie a la critica a buscarle parentescos con el concepto central de E/ cortesano de
Baltasar de Castiglione. Incluso se ha querido ver un intermediario en la “gracia na-
tural” de E/ hombre honesto de Faret. Margherita Morreale ha encontrado maltiples
concomitancias entre el despejo y la gracia de Castiglione,” pero, como sefiala esta
autora, despejo es mas que gracia. El término gracia le resultaba inservible a Gracidn
para traducir la grazia del italiano, porque en espafol habia adquirido significados
-gracioso en sentido de chistoso- indeseables. Pero es que, ademas, en Castiglione
gracia es desembarazo, desenvoltura, y Gracidn dice muy claramente que “agravio
se le hace en confundirle con la facilidad; déjala muy atrds y adelintase a bizarria”
(H, X111, p. 25; OM, 127, p. 187). Para formar conceptos claros, no sélo para el que
escucha, sino incluso para el que los forma, no basta el desembarazo, sino que es
necesario el despejo (OM, 216, p. 210). Y este plus que afiade despejo a gracia no

puede ser la artificiosidad que el barroco afiade al Renacimiento, como interpreta

37 Margherita Morreale, “Castiglione y ‘El =~ dddiva de naturaleza, ornamento, soporte de
Héroe’, Gracidn y ‘Despejo”, en Homenaje a  otras cualidades y equivalente a la desenvoltura
Gracidn, op. cit., pp. 137-143. Marfa del Carmen  del cortesano” (“El Héroe”, en Baltasar Gracidn:
Marin Pina los ha resumido: “Relacionado con  estado de la cuestion y nuevas perspectivas, op. cit.,
gracia estd despejo, concepto entendido como  pp. 33-45, p. 41.
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Morreale (p. 142), porque Gracidn insiste en que el despejo tiene de innato lo mds
y escapa al arte.

No es facil definir despejo, ni siquiera nombrarlo. Garabato, donaire, brio, desen-
fado, dice Gracidn, son términos que se han usado también para designar la “cosa” a
que despejo alude, y que respectivamente significan: robador del gusto, imperceptible,
alentado, facil y galan (A, XIII, p. 25). Adjetivos a los que afiade en otros lugares
de su obra: gallardia, gracia, hechizo, beldad, airosidad, lucimiento, etc. En el Dic-
cionario de la Real Academia, ademds del légico sentido de despejar, despejo tiene el
significado de desenvoltura, y el que le daba anteriormente Gracian de claridad de
ideas: “claro entendimiento, talento”. Y, curiosamente, una significacién taurina, in-
teresante en relacién con lo que vendra después: “acto de despejar de gente la arena
antes de comenzar la corrida de toros”. Pero, aunque el Diccionario actual no rela-
ciona directamente despejo con garbo —y digo actual porque, en su sept1ma edicién de
1832, gracia es “garbo, donaire y despejo en la ejecucion de alguna cosa”-, es posible
establecer entre ellos relaciones indirectas: 1) Uno de los significados que tiene garbo
en el Diccionario es bizarria, y, como sabemos por Gracidn, despejo “adeldntase a
bizarria”. 2) Una de las acepciones de garabato, uno de los términos que, segin Gra-
cidn, se ha utilizado para nombrar la “cosa” tan dificil de nombrar, es “aire, garbo y
gentileza”. 3) El Diccionario de Maria Moliner define garbo como “brio con el que se
trabaja o hace cualquier cosa”. Brio, otro de los nombres que Gracidn utiliza.

5. EL carRBO EN ORTEGA

Ortega se ocup6 del garbo en varias ocasiones, de pasada, como de costumbre. La
primera vez, para contraponer las lenguas mediterrineas a las anglosajonas: lenguas
herederas del griego -el pueblo que divinizé el lenguaje y para quien vivir era hablar-,
“deliciosas, de una sonoridad, una plasticidad y un garbo incomparables; lenguas
hechas a fuerza de charlas sin fin —en dgora y plazuela, en estrado, taberna y tertulia”
(IV, p. 284). Como es sabido, una de las notas mas significativas de su estilo es la
repristinacién de antiguos decires.

Ortega pensaba que garbo viene de gdlibo, como dijo en Buenos Aires, en las
emisiones radiofénicas sobre la criolla en 1939, y en las conferencias sobre la razén
histérica en 1940. Galibos son las plantillas con las que antiguamente se hacian las
cuadernas de los barcos. Todavia hoy en algunos pueblos del sur de Italia hay pe-
quefios artesanos que contindan la tradicién y que llaman garbo a esta plantilla. “Las
formas mis bellas del mundo” (XII, p. 214), dice Ortega. Uno de los significados que
tiene gdlibo en el Diccionario es elegancia, con lo que enlazamos con el epigrafe an-
terior. En las dos ocasiones anteriormente referidas, Ortega estd hablando al publico
del yo, de la vocacién, de la forma cémo éste moldea la circunstancia. En la primera,

dijo que “de gilibo viene la palabra tan andaluza garbo” (VIII, 418),y en la segunda,
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que garbo era una de las palabras mas espafiolas, asi como “la cualidad mas espafiola”
(XIL, p. 214).Y es curioso que a este respecto nos diga Gracidn en E/ Discreto que el
sefiorio es una cualidad que por naturaleza tienen los espafioles, a la que el despejo
y la bizarria le siguen inmediatamente (D, II, p. 85). El sefiorio, que, segin Gracidn,
se funda “o en la comprensién de las materias, o en la autoridad de los afos, o en la
calificacién de las dignidades” (D, I1, p. 83). Por ejemplo, “hicese uno primero sefior
de las materias, y después entra y sale con despejo” (D, 11, p. 84).

Ortega se volvié a ocupar del garbo en Idea del teatro, 1a conferencia que dio en
el Ateneo de Madrid, nada mis llegar del exilio, en 1946: “es menester que Zodos nos
apretemos un poco las cabezas, agucemos el sentido para inventar nuevas formas
de vida donde el pasado desemboque en el futuro, que afrontemos los enormes,
novisimos, inauditos problemas que el hombre tiene hoy ante si con agilidad, con
perspicacia, con originalidad, con gracia -en suma, con aquello sin lo cual ni se puede
torear ni se puede hacer de verdad historia, a saber: con garbo” (VII, pp. 444- 445).
“Inventar con perspicacia’: la agudeza de perspicacia de Gracidn.

La frase fue pronunciada ademds en relacién con aquella otra que tanto se le
criticd, cuando afirmé que Espafia gozaba de una “salud casi indecente” comparada
con la enfermiza Europa. La frase se interpreté como un piropo al franquismo; pero,
en el contexto en que aparece se ve que es de otro orden, que lo sobrevuela. Lo que
queria decir Ortega, y ya llevaba largo tiempo hablando de ello, es que en los nuevos
tiempos que corrian -y que todavia corren, esto es, los posmodernos- Espafia tenia,
por fin, la oportunidad de aportar algo a la filosofia, pues, habiendo estado separada
de ella por falta de sintonia con la modernidad, la nueva sensibilidad, en la que la
idea de la vida habia pasado a primer término, era mds acorde con su idiosincrasia.**
De lo que se trata, por tanto, es de otra integracién; en este caso de filosofia y arte
—garbo. Otra mas de las muchas que articulan su obra. Si la razén vital no estuviera
lo suficientemente viva por su movimiento -dialéctica-, ahi estd el soplo de vida que
le llega del garbo. Podriamos decir que el garbo es la vida de la razén vital, como el
despejo en Gracidn es la vida de su integracién de filosofia y literatura —“sin ¢l toda
belleza es muerta” (OM, 127, p. 187).

Queda por mencionar un dltimo momento en que Ortega se refiere al garbo.
En sus escritos sobre Veldzquez, de 1947, a propdsito del extremo formalismo que
habia secuestrado la vida espafiola en el XVII, un famoso suceso de la época le va a
servir para recordar que estaba por hacer una historia del garbo en Espana. Se trata
de la ejecucién de don Rodrigo Calderén, el brazo derecho del duque de Lerma. El

3% A este respecto, es interesante recordar cémo  “espiritus libres”, a los nuevos filésofos, y cémo,

el padre de los nuevos tiempos, de la posmoder-  a su juicio, los alciénidas tienen garbo (Vietzsche
nidad, esto es, Nietzsche, llamé alcionidas a los  contra Wagner, Madrid: Siruela, 2002, p. 43).
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sosiego, gravedad y garbo con que subié al cadalso dejé pasmados a todos los asisten-
tes. Por lo visto no importaba lo que hubiera hecho, lo decisivo aqui eran las formas
(VIII, pp. 592-593).%

Segun Rodriguez Huéscar, el garbo era una nota de la personalidad del filésofo
madrileno: “En su trato privado, y en las ocasiones mds ‘coloquiales’, era frecuen-
temente la palabra de Ortega un constante chisporroteo de ingenio, de donaire, de
gracia, de sutil ironfa y de castizo garbo -término, por cierto, muy suyo-, pero nunca
perdia —y esto era lo prodigioso, lo pasmoso- ese sentido de gravedad, de trascenden-
cia, que era como el trasfondo de todos sus decires, aun de los mds aparentemente
ladicos”.* Ingenio, donaire, gracia, son términos que hemos visto en Gracidn.

El tema orteguiano del garbo no puede separarse de la filosofia orteguiana de los
toros. Para Ortega y Gasset, los toros son un simbolo de la razén vital. Y dos ingre-
dientes de ella, la veracidad y la verdad, recuerdan a Gracidn. La verdad, el dominio
del toro —metéfora de los problemas de la vida-, era la inica manera como, antes de
que se quitara el peto al caballo, el torero podia salvar la vida. Por eso dice Ortega
que “antes desafiaba el lidiador al toro con la capa fruncida sobre su pecho, y abrir esa
capa era ya una escena varonil de garbo y drama.”* Mds atrds veiamos en Gracidn
c6mo del dominio de un asunto nace el sefiorio, y de éste el despejo. Y es que la esen-
cia del toreo es la naturalidad; naturalidad, facilidad que se adelanta a gallardia. Pero
para descubrir la verdad —que en Ortega es la autenticidad- es necesaria la veracidad
o epojé. Con palabras de Gracidn: una especie de mirar “sin pasién y sin engafio”, que
“es el verdadero mirar” (C, 11, i, p. 673). Despejar, por tanto, de la visién todo lo que
no sea el objeto. Lo que nos recuerda la significacién taurina de despejo: despejar de
“gente” la arena antes de comenzar la corrida de toros.

[Fecha de recepcién: 7 de junio de 2010]
[Fecha de aceptacién: 30 de noviembre de 2010]

comia. Y verle venir a mediodia la calle abajo,
con estirado cuerpo, mas largo que galgo de bue-
na casta!” (III).

4 Antonio Rodriguez Huéscar, “Ortega: ge-
nio y palabra”, Revista de Occidente, 24-25, Ex-
traordinario VI, Ortega vivo, (1983), 214-241, p.
219.

les llamaba la atencién el andar de gallo de los 4

3 También recuerda cémo, segiin Lope de
Vega: “la mayor gracia en ellas (las mujeres) y
los hombres es el andar bien” (VIIL, p. 593). T'6-
pico del siglo XVII fue el garboso andar de los
espafioles, siempre unido al sefiorio, gravedad y
sosiego. A los extranjeros en sus viajes a Espafia

Miguel Ortega, Ortega y Gasset, mi padre,

espafioles, que muchas veces contrastaban, para  Barcelona: Planeta, 1983, p. 183.

burlarse, con el hecho de que fueran unos muer-
tos de hambre. Como el pasaje del escudero del
Lazarillo: “No sé yo cémo o dénde andaba y qué

4 Lo que se pone entre paréntesis en esta epojé
es la gente, las ideas establecidas en las que se
disuelve la responsabilidad.



