El Segismundo de Calderon y la segunda natureleza

Strosetzki, Christoph

First published in:
Anuario calderoniano, Nr. 4, S. 333 — 347, Iberoamericana, Madrid 2011,
ISBN 978-84-8489-598-5

Miinstersches Informations- und Archivsystem multimedialer Inhalte (MIAMI)
URN: urn:nbn:de:hbz:6-41489427259

Universitats- und Landesbibliothek Miinster http://miami.uni-muenster.de
http://www.ulb.uni-muenster.de



EL SEGISMUNDO DE CALDERON
Y LA SEGUNDA NATURALEZA

Christoph Strosetzki

R omanisches Seminar

‘Westfilische Wilhelms Universitiat Miinster
Bispinghof 3. Raum A 115

D-48143 Miinster. Alemania
stroset@uni-muenster.de

[Anuario calderoniano (ISSN: 1888-8046), 4, 2011, pp. 333-347]

¢Por qué fracasa Segismundo en La vida es suefio de Calderén du-
rante su primera estancia en el palacio? ;Por qué no es capaz de con-
trolar sus pasiones, permitiéndose una serie de imprudencias, entre las
que se llega a contar incluso una muerte, a pesar de haber tenido du-
rante su encierro en la torre un buen maestro como Clotaldo? ;Por
qué carece de las virtudes mis elementales de la moderacién y el au-
tocontrol? Todas estas preguntas tienen ficil respuesta: Segismundo no
posee una segunda naturaleza. En lo sucesivo, se expondra detallada-
mente la significacién de la segunda naturaleza desde la Antigiiedad
hasta el Siglo de Oro. Se concederi a las reflexiones tebricas del con-
cepto, asi como a su evolucién en la Filosofia y en la Teologia, un es-
pacio mucho mayor que a su presencia en la literatura. Se mostrara
brevemente que esta, efectivamente, existe, no solo a través de los ejem-
plos de Mateo Alemin y su Guzman de Alfarache o La vida es suefio de
Calder6n, sino también a través de algunos otros, que conformarin,
en conjunto la introduccién del presente estudio.
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334 C. STROSETZKI

De la importancia de la segunda naturaleza da cuenta Gracidn en
el Ordeulo manual':

Fueran muchos muy personas si no les faltara un algo, sin el cual nun-
ca llegan al colmo del perfecto ser. Ntase en algunos que pudieran ser
mucho si repararan en bien poco. [...] En algunos se desea lo ejecutivo,
y en otros lo reportado; todos estos desaires, si se advirtiesen, se podrian
suplir con facilidad, que el cuidado puede hacer de la costumbre segun-
da naturaleza.

Poco importa, por tanto, una carencia, pues si se practica, sefiala
Gracian, la costumbre acabard por convertirse en una segunda natu-
raleza. Calderén, en su pieza El divino Jasén, hace, por.-boca de la ido-
latria, alabar a Medea como muestra de la segunda naturaleza, muy su-
perior a la primera: «Perderi el sol su belleza, / volari la firme roca,
/ porque tienes en la boca / segunda naturaleza» (vv. 329-332).Y Lope
de Vega asimismo habla de la segunda naturaleza en conexién con la
costumbre y el habito?

En la filosofia actual se plantea la cuestidon de si también los ani-
males o los seres inanimados pueden poseer una segunda naturaleza.
De este modo, sentarse cuando recibe la orden de hacerlo puede con-
vertirse en segunda naturaleza para el perro. John McDowell sefiala al
respecto que «salvando el hecho de cdémo se origina, la segunda na-
turaleza de los perros es exactamente igual que su primera naturale-
za». El oro puede adherirse a piedras o encontrarse en el rio como
conglomerado de metales preciosos en su primera naturaleza, mien-
tras que adquiere una segunda naturaleza cuando se forja, dindosele
forma de lingote, anillo u otras variantes. Cuando los nifios crecen en
medio de artefactos y tradiciones construidos social e histéricamente,

1 Gracidn, Ordeulo manual y arte de prudencia, p. 28.

2 «Aqui veréis el efeto que hace la ciencia, cuyo ejercicio honesto priva todo pen-
samiento ocioso, sacando el alma del cautiverio de la vil costumbre y rompiendo el
hibito estrecho convertido en la misma vida, como segunda naturaleza. Veréis c6mo
se puede seguir la virtud, sin que espanten sus dsperos principios, y cémo no hay di-
ficultad en ella que, esforzando la voluntad, no se acabe con la paciencia y consiga
con la perseverancia», La Arcadia, p. 382.

3 McDowell, 2000, p. 98: «Apart from how it originates, the second nature of dogs
is just like their first nature».
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EL SEGISMUNDO DE CALDERON 335

se benefician, a diferencia de Segismundo, del saber acumulado y de
las practicas de su grupo. Si la herencia bioldgica no se completa con
la cultural, tanto la educacién como la madurez resultan imposibles,
seglin el filésofo Michael Tomasello*,

En la Antigiiedad se definia el estado original del alma como «ta-
bula rasa», lo que significa que sus propiedades, contenidos y caracte-
risticas no se agregaban sino con el paso del tiempo®. En griego, con-
fluyen Physis (naturaleza) y Hexis (los bienes y la conducta), cuando
Platén, en referencia a la educacion de los guardianes constata en la
Republica: «Las imitaciones, si se practican desde la juventud, se con-
vierten en costumbres v, con ello, en naturaleza, tanto en relacién al
cuerpo o al lenguaje como a la mentalidad»®. Con todo, para
Aristoteles no basta la simple repeticién; debe contarse, asimismo, con
una disposicién interna, una posesidn relativa a la Hexis, un determi-
nado comportamiento, que se mantiene’. Si Hexis es el haber, que
también puede faltar, entonces, desde la perspectiva ontoldgica,
Aristoteles se plantea si junto a la naturaleza puede haber, ademas, otra
naturaleza y si es posible, hablando de la Hexis, que un sustrato po-
sea determinados bienes y a la vez pueda heredar otros, aunque este
deba poseerlos en su naturaleza completa®.

Nos referiremos a Aristoteles con mas detalle por su condicién de
filésofo de referencia de la escoléstica tardia del Siglo de Oro espafiol.
Mientras las virtudes intelectuales pueden, a su juicio, adquirirse por
simple ensefianza, no sucede lo mismo con las virtudes morales, al
conseguirse estas sdlo mediante la costumbre. Mientras que en el acto
de ver la costumbre ha seguido a la posesion, en el caso de las virtu-
des acontece lo contrario.

Las virtudes, por el contrario, las obtenemos tras una actividad prece-
dente, como también es el caso de las artes porque lo que debemos ha-
cer, después de haberlo aprendido, eso lo aprendemos en la medida en
que lo hacemos. Asi, mediante la construccién se forma el arquitecto, asi

4 Tomasello, 2002, p. 24.

5 Platén, Didlogos V, (Teeteto, 191 ¢); Aristdteles, Acerca del Alma III.

® Platén, Didlogos 1V, (Reptiblica 111, 395d).

7 Aristételes, Retdrica (I, 11, 1370 a; 1, 10, 1369 b6).

8 Aristoteles, Metafisica (V, 19-21, 1022 b 1-14); Aristoteles, Tratados de légica (ér-
ganon)/1, (Categorias, 10, 12 a 29).
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336 C. STROSETZKI

como tocando la citara lo hace el citarista. De igual modo también noso-
tros nos convertimos en justos si obramos de forma justa, en comedidos,
si actuamos de forma comedida o en resistentes si obramos con fuerza
de voluntad®.

Sélo aquel que estd acostumbrado a despreciar los peligros consi-
gue la virtud de la valentia. El que es valiente podri, en consecuen-
cia, superar con mas facilidad los peligros. Que la virtud no surge de
la ensefianza, sino de la prictica, se pone asimismo de manifiesto en
los dos siguientes pasajes de Aristdteles:

Para la virtud, sin embargo, el saber significa poco o nada. En cambio,
lo que se adquiere tan s6lo a través del ejercicio continuado de la justi-
cia y la moderacidn, lejos de significar poco, lo significa todo. [...] Es li-
cito, por tanto, afirmar que a través de acciones justas uno se convierte
en un hombre justo y a través de acciones moderadas, en un hombre mo-
derado. Nadie que no las ejecute estari, por el contrario, en camino de

convertirse en un hombre virtuoso!®.

La virtud depende, por tanto, del desarrollo de un hibito que po-
sibilita el buen comportamiento en relacién con los afectos, lo que
significa, por ejemplo, en el caso de la ira, encontrar €l justo medio,
no dejando que esta se haga excesiva. Por ello, Aristiteles define la
virtud del hombre como un habito que le permite ser bueno y orien-
tar bien sus acciones. Precisamente este hibito debe entenderse en
Aristdteles como una segunda naturaleza.

También en el contexto cristiano es conocida la doctrina de la se-
gunda naturaleza, segtin la cual a una base innata debe afiadirse lo
aprendido, que, asimismo, se caracteriza por poder faltar. Para el apren-
dizaje de tales competencias, se dice en la Carta a los Hebreos del Nuevo
Testamento, que a aquel que vive para el espiritu debe serle introdu-
cido, como el alimento, aquello que sirva al espiritu; de tal modo que
lo sélido, frente a, por ejemplo, la leche materna, sélo es apto para
aquellos cuyos sentidos, ejercitados por la costumbre, sean capaces de
distinguir el bien del mal''. En relacidén a los Diez Mandamientos del

9 Aristoteles, Etica nicomdquea, I1 1103a, p. 161,
10 Aristételes, Etica nicomdquiea, 11 1105b, p. 167.
1 Carta a los Hebreos, 5, 12-14.
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Antiguo Testamento formula Fildén, atin de forma mis marcada, que
la costumbre continuada puede llegar a ser mas fuerte que la natura-
leza. Macrobius da testimonio de que el concepto de la segunda na-
turaleza se habia generalizado para designar la costumbre en el con-
texto de la filosofia patristica cuando habla de «Consuetudo, quam
secundam naturam pronuntiavit usus»'2. Una perspectiva algo distinta
es la de San Agustin, cuando se refiere con la segunda naturaleza a la
naturaleza de la humanidad desterrada del Paraiso tras el pecado ori-
ginal, designando, de este modo, como primera naturaleza la del hom-
bre en el Edén. Con San Agustin y Santo Tomis el poder de la cos-
tumbre se relaciona con la necesidad de la gracia. Si el hombre desea
sustituir las costumbres vitales del cuerpo por aquellas del espiritu, este
necesitara, segtin San Agustin, ayuda sobrenatural, sin la cual tales ha-
bitos no serfan en absoluto alcanzables'®. Puede distinguirse, por tan-
to, entre un habitus acquisitus, adquirido a través de una dedicacién in-
tensa, y un habitus infusus, que se da por influjo divino sobrenatural'.
Juan de Pineda sitda los «habitos adquiridos» por encima de los «ha-
bitos infusos» cuando habla de la virtud,

que se hace y torna como connatural al hombre y le conserva en el bien;
porque, aunque los hdbitos no confirmen al operante en sus actos, y atin
los habitos infusos no inclinen, seglin Escoto, a lo menos los adquiridos
por costumbre, de los cuales se dice ser como segunda naturaleza, incli-
nan mucho a tales obras, cuales fueron aquellas que los engendraron; y
ansi permanecen los virtuosos constantes en el ser de dependientes de la
Iglesial®.

Un problema especial surge en este sentido para Huarte cuando se
cuestiona la posibilidad de una «abiduria infusa»'¢de Cristo, partien-
do de la base de que la inteligencia del Padre sélo puede ser resulta-
do en el Hijo de una primera y no de una segunda naturaleza.

12 Macrobius, Saturnalia, p. 429 (7,9, 7).

13 Agustin, Confessiones/ Bekenntnisse, VIII, 5.

4 Tomss de Aquino, Suma teolégica, pp. 91-93.

15 Pineda, Didlogos familiares de agricultura cristiana, pp. 285-286.
16 Huarte, Examen de ingenios para las ciencias, p. 681.
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En su tratado sobre las costumbres y virtudes, Santo Tomas de
Aquino explica que los habitos, como el calor, que genera fuego, pro-
ceden de acciones

Porque todo lo que es pasivo y movido por otro, recibe una disposi-
ci6én por la actividad del agente. Por lo cual, la repeticion de actos llega
a formar en la potencia —en cuanto que es pasiva y movida— una cier-
ta cualidad llamada hibito!”.

En el articulo que sigue insiste, asimismo, en ello: «Acabamos de
decir que el habito se engendra por actos, en cuanto que la potencia
pasiva es actuada por un principio activo»’. Es como en el caso del
fuego, que no quema inmediatamente el objeto, sino que va superan-
do poco a poco las disposiciones que lo rehuyen y asi, finalmente, las
vence todas, sometiéndolas a su forma. El hibito es en si para Santo
Tomas una perfeccién que, sin embargo, puede crecer o disminuir
cuantitativamente. Asi como no toda alimentacién conduce al creci-
miento y fortalecimiento de un animal y no toda gota hace mella en
la roca, tampoco es asi con todas las acciones: «Repetidos los actos
con igual o superior intensidad, se produce ¢l aumento. En este mis-
mo sentido, la repeticién de actos aumenta los habitos»'?. Por el con-
trario, el decrecimiento de la intensidad de las acciones conduce a un
debilitamiento del hibito. Por el contrario, cuando Santo Tomas dis-
tingue entre buenas y malas acciones, debe remitirse, sin embargo, a
la naturaleza humana:

Se dice bueno o malo, seglin que disponga para un acto conveniente
o no con la naturaleza del que obra; asi, los actos de las virtudes son con-

7 Tomas de Aquino, Suma teoldgica, p. 88 («Nam omne quod patitur et movetur
ab alio, disponitur per actum agentis: unde ex multiplicatis actibus generatur quae-
dam qualitas in potentia passiva et mota, quae nominatur habitus»).

18 Tomis de Aquino, Suma teoldgica, p. 89 («Respondeo dicendum quod, sicut iam
dictum est, habitus per actum generatur inquantum potentia passiva movetur ab ali-
quo principio activor).

19 Tomas de Aquino, Suma teoldgica, p. 117 (ssed, multiplicato alimento, tandem fit
augmentum. Ita etiam, multi-plicatis actibus, crescit habitus»).
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venientes con la naturaleza humana; y los hibitos malos disponen a ac-

tos no convenientes con la misma?’.

Como criterio de juicio de un habito determinado se introduce,
entonces, la naturaleza humana, que aqui, en el sentido aristotélico,
como causa formal y final, hace referencia al mismo tiempo al ser y
a la perfeccién del ser humano.

El hecho de que para el hombre sea necesaria, sobre todo, la pric-
tica individual para alcanzar «sdélidas virtudes»?!, lo subraya el funda-
dor de la Compania de Jests, San Ignacio de Loyola,

Porque esforzindose de su parteé en vencer a si mismo y deshacer el
amor propio, quitan con él las raices de todas las pasiones y molestias; y
también con alcanzar los hibitos virtuosos, vienen como naturalmente a
obrar conforme a ellos, ficil y alegremente??,

En una de las reglas de los Ejercicios espirituales se distingue entre la
disposicién hacia lo negativo y una disposicidén hacia lo positivo,

porque entonces propio es del mal spiritu morder, tristar y poner impe-
dimentos inquietando con falsas razones, para que no pase adelante; y pro-
pio del bueno dar 4nimo y fuerzas, consolaciones, lagrimas, inspiraciones
y quietud, facilitando y quitando todos impedimentos, para que el bien
obrar proceda adelante?3.

En otro pasaje San Ignacio modifica esta idea, distinguiendo entre
distintos efectos de las disposiciones: «mucho mal a los que tienen la
voluntad depravada y habitos malos; mucho bien a los que tienen la

20 Tomas de Aquino, Suma teoldgica, p. 146 («Uno modo, secundum convenien-
tiam ad naturam, vel etiam secundum disconvenientiam ab ipsa. [...] nam habitus bo-
nus dicitur qui disponit ad actum convenientem naturae agentis; habitus autem ma-
lus dicitur qui disponit ad actum non convenientem naturae. Sicut actus virtutum
naturae humanae conveniunt, eo quod sunt secundum rationem: actus vero vitiorum,
cum sint contra rationem, a natura humana discordant.»).

21 Loyola, Obras completas, p. 612; cémo «virtudes sélidas» se entiende: «paciencia,
humildad, obediencia, abnegacién de la voluntad propia, caridads, Loyola, Obras com-
pletas, p. 857.

22 Loyola, Obras completas, p. 723.

23 Loyola, Obras completas, p. 227.
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voluntad toda a Dios N. S. aplicada y en buenos habitos acostumbra-
da»?*. Es evidente, por tanto, que Calderdén no sélo conoce las teorias
de la segunda naturaleza de los filésofos de la Antigiiedad y de la
Escolastica, sino también las de los teblogos espafioles del Siglo de
Oro, al menos en su tiempo como estudiante de los Jesuitas.

En las discusiones filosoficas fuera de Espafia, que se expondrin a
continuacién, surgieron dos cuestiones a partir de la presentacién del
alma como tabula rasa y de la adquisicién de las virtudes éticas me-
diante la imitacién y la costumbre: ;Qué papel desempefian las cos-
tumbres en la formacién de la segunda naturaleza? ;Existe, en reali-
dad, la primera naturaleza? Si no existe nada procedente de la
naturaleza que tenga validez, entonces, seglin el humanista francés
Montaigne, las buenas costumbres extendidas entre la sociedad son las
que hay que imitar y las que deben instaurarse como costumbre in-
dividual. Al igual que Plinio constata que «usus efficacissimus rerum
omnium magister»?>. Mas tarde, Hegel caracterizara las costumbres des-
de la perspectiva del idealismo aleman como una segunda naturaleza,
como un mundo de espiritu preestablecido en el que viven sujetos
reales. Mientras la naturaleza es, segn Hegel, algo ajeno a la con-
ciencia, la segunda naturaleza es una naturaleza superior: «para el su-
Jjeto poseen la sustancia moral, sus leyes y su poder... una autoridad
y un poder absolutos, infinitamente més firmes que el ser de la natu-
raleza»?. El hecho de que la segunda naturaleza sea mis poderosa que
la primera ya lo habia puesto de manifiesto de forma lapidaria el jan-
senista francés Pascal cuando afirmaba que «la costumbre es una se-
gunda naturaleza que destruye la primera»?’. De ello no sblo extrae la
conclusién del dominio de la segunda naturaleza sobre la primera,
sino, asimismo, la cuestién de si la primera naturaleza debe distinguirse
en absoluto de la segunda o incluso, de si quizas sélo existe una sola
«egunda naturaleza» en propiedad: «Temo sinceramente que esta na-

24 Loyola, Obras completas, p. 665.

25 Montaigne, Les Essais, 1, 23, (Euvres, p. 106.

26 Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft
im Grundrisse, § 146,7,228: «Fiir das Subjekt haben die sittliche Substanz, ihre Gesetze
und Gewalten... eine absolute, unendlich festere Autoritit und Macht als das Seyn
der Natur».

27 Pascal, Euvres complétes, Pensées, Fr. 120 (93): «La coutume est une seconde
nature, qui détruit la premiéren.
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turaleza no sea ella misma mis que una primera costumbre como la
costumbre es una segunda naturaleza»?,

La segunda naturaleza se relaciona, por tanto, con la costumbre. Las
costumbres, a su vez, estin condicionadas por la repeticién y la me-
moria. Puede distinguirse, por un lado, entre una costumbre subjeti-
va, que consiste, por ejemplo, en el fortalecimiento de lo espiritual y
el debilitamiento de lo corporal y, por otro lado, una costumbre co-
lectiva que, como uso, tiene un caricter obligatorio y normativo. A la
adquisicién subjetiva se opone la cotidianeidad objetiva. En este pun-
to y para la ilustracién de esta idea cabe mencionar al filésofo inglés
Hobbes, para quien los objetos del mundo no son ni cuerpos ni mo-
vimientos, de tal modo que la costumbre influye en el surgimiento de
un movimiento, en la ligera conduccién del cuerpo en movimiento
sobre un determinado camino ya preconfigurado, en el que las aver-
siones son evitadas y las inclinaciones satisfechas?®. Para las costumbres
subjetivas son especialmente significativos el ejercicio, la repeticiéon y
la memoria. A través de la repeticion de determinadas acciones se con-
forman procesos de habituacién y, con ellos, predisposiciones, que, fi-
nalmente, posibilitan el desarrollo de los mismos de forma prictica-
mente instintiva y al mismo tiempo automdtica, sin la correspondiente
mtervencién de la decisién razonable. En el caso de la memoria, el
humanista espafol Vives distingue entre memoria, recuerdo y reminiscen-
cia, una distincién en la que nos detendremos mas adelante3©.
Efectivamente es un mérito de la memoria que construya un habito
y una segunda naturaleza «porque la memoria le ayuda, no sélo para
recibir ficilmente lo que se desea, sino para reproducirlo pronto y con
fidelidad cuando sea necesario»®!.

Ademas explica Vives que las acciones son generadas por capaci-
dades. Aquellas, como la vista y el oido, por ejemplo, las posee ya el
recién nacido y no necesitan practicarse para ser realizadas con éxito,
«ino que tienen plena madurez y vigor, como amaestrados por vir-

28 Pascal, Euvres complétes, Pensées, Fr. 120 (93): «J’ai grand peur que cette natu-
re ne soit elle-méme qu’une premiére coutume, comme la coutume est une secon-
de nature».

29 Hobbes, Vom Korper, p. 132 (22, 20).

30 Vives, Tratado del alma, p. 60.

31 Vives, Tratado del alma, p. 60.
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tud de la naturaleza misma»®2. Las acciones complejas, por el contra-
rio, requieren, a juicio de Vives, practica, ejercicio y costumbre «en la
cual se retinen facilidad para obrar y propension, v viene del vocablo
griego “Hexis”, que corresponde al “habitus”, o sea la inclinacién a
realizar actos semejantes a aquellos de los cuales se formo»*. Al igual
que el habito puede sugerir o fijar acciones, también puede hacer lo
mismo con las pasiones. Precisamente entonces es exigida la costum-
bre, cuando se trata de sobrellevar con facilidad «formas absurdas, re-
pugnantes, y que causan miedo, o sonidos estupendos y horribles, sa-
bores icidos y amargos»®*. «De esa costumbre nacen la aptitud y
facilidad en el artifice y la correspondiente adecuacién en el instru-
mento»®. Vives toma como ejemplo al pintor, cuya mano solo dirige
el pincel de forma segura a través de la costumbre y la prictica. Sélo
la costumbre lleva a la disposicidén adecuada para pintar. «Cuando un
habito se arraiga por el uso continuo adquiere casi fuerza de natura-
leza, invitindonos a obrar de igual medo sin dificultad y hasta con
gusto»?. La costumbre hace los asuntos de todos los dias mas agrada-
bles y hace también mis llevadero lo desagradable. Por ello Vives con-
sidera especialmente importante escoger «el mejor método de vida
[porque] “con la costumbre se hari llevadero”, y segin Platén es de
gran importancia “el modo cémo se ha formado y acostumbrado cada
uno desde la nifiez”»%7. Con ello,Vives subraya la relevancia de la prac-
tica de un hibito para obrar correctamente. Define el habito como
piedra angular del alma <« fin de suministrarla mediante el uso y el
gjercicio cuanto debemos hacer que sea recto y conveniente»®8. Si, en
cambio, no fuera asi que a través de la continuidad en el tiempo ac-
tuando en una misma direccidn se fortaleciera una determinada ca-
pacidad, entonces se estaria siempre al principio, siendo imposible lle-
var a cabo una accidn excelente.

Se ha mostrado, por tanto, que el concepto de segunda naturale-
za, tal y como es concebido en la Antigiiedad, estd presente no sélo

32 Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
33 Vives, Tratado del alma, pp- 112-113.
3% Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
35 Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
36 Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
37 Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
38 Vives, Tratado del alma, pp. 112-113.
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en la literatura, sino también en la Filosofia y en la Teologia del Siglo
de Oro. Mateo Alemén presenta la relevancia y complejidad de la se-
gunda naturaleza en la segunda parte del Guzmdn de Alfarache de for-
ma especialmente detallada, dado que para su picaro no es imprescin-
dible con qué acciones ha adquirido determinados habitos. Se plantea
la cuestion, entonces, de si le es posible oponerse al poder del tiem-
po y de la costumbre, pues la costumbre es poderosa, segin Mateo
Aleman, tanto para lo bueno como para lo malo:

Quita y pone leyes, fortaleciendo las unas y rompiendo las otras; pro-
hibe y establece, como poderoso principe, y consecutivamente a la parte
que se acuesta, leva tras de si el edificio, tanto en el seguir los vicios,
cuanto en ejercitar virtudes. [...] No hay fuerzas que la venzan y tiene
dominio sobre todo caso. Algunos la llamaron segunda naturaleza, empe-
O por experiencia nos muestra que adn tiene mayor poder, pues la co-
rrompe y destruye con grandisima facilidad>®.

La costumbre es tan fuerte que puede modificar el sentido del gus-
to: si lo amargo sabe bien, esto se debe s6lo a la costumbre, que lo
dulcifica. Para Mateo Aleman, sélo la costumbre, convertida en se-
gunda naturaleza, hace posible al pastor resistir en campos abandona-
dos, valles profundos o altas cumbres y montafias, en invierno, tem-
porales, lluvia, rayos y truenos y, en verano, un sol de justicia que
calienta piedras y metales. La costumbre es, a su juicio, tan fuerte como
el sol. Mientras este Gltimo regala con su esplendor existencia y vida,
la costumbre puede en silencio fortalecer, construir, destruir y «con
las continuas gotas cavar las duras piedras»*. Sélo el tiempo es mas
fuerte que la costumbre, del que esta depende. Unida al tiempo tie-
ne tanto poder «que hace domesticarse las fieras més fieras y ponzo-
fosas, refrenando sus furias y mitigando sus venenos»*!. Todo esto, dice
el protagonista, ha podido comprobarlo a través de la experiencia per-
sonal*?. Las acciones del picaro en la sociedad han acentuado sus cos-
tumbres y sus moralmente cuestionables habitos. De otro modo su-

39 Aleméan, Guzmdn de Alfarache, p. 107.

40 Alemin, Guzmdn de Alfarache, p. 109.

! Aleman, Guzmén de Alfarache, p. 198.

#2 (Todo lo dicho se verificé bien de mi, en proprios términos y casos» (Aleman,
Guzman de Alfarache, p. 109).
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cede con el que no ha tenido ocasion de llevar a cabo acciones en la
sociedad y no le ha sido posible, con ello, desarrollar unas determina-
das costumbres. Este se corresponde para Mateo Aleméin con la ima-
gen del animal salvaje, cuya rabia y violencia no ha sido domesticada
por las buenas costumbres.

Aqui puede pensarse en Segismundo, cuando, por primera vez tras
su estancia en la torre, es puesto a prueba en el palacio, sin haber te-
nido la oportunidad de desarrollar, a través de la accién en la socie-
dad, sus costumbres morales para bien o para mal. Tal y como el pi-
caro de Mateo Aleman ha convertido una mala costumbre en una
segunda naturaleza, Segismundo no ha adoptado ninguna costumbre
a través de la prictica, por lo que no estd preparado para el desafio,
pues mientras que en el campo del conocimiento alcanza la teorda, la
formacién de las virtudes morales depende de su ejercicio practico.
Cuin extrano es el mundo para Segismundo, encerrado en su torre,
se pone de manifiesto ya desde un comienzo en su encuentro con
Rosaura cuando ella le pregunta coémo es este: «tan poco del mundo
sé, / que cuna y sepulcro fue / esta torre para mi» (vv. 194-196).
Cuando describe el lugar en el que vive su encierro como «ristico
desierto» hace pricticamente una alusidn a la tabula rasa de su mun-
do de experiencias.Y cuando admite que todo aquello que sabe de la
tierra y del cielo lo ha averiguado a través de la educacién de una
sola persona, a saber, Clotaldo, es natural que se describa a si mismo
como «un hombre de las fieras, / y una fiera de los hombres» (vv.
211-212). La costumbre de las relaciones sociales es lo que le falta.
No ha aprendido la manera de gobernar un estado entre hombres,
sino entre bestias: «la politica he estudiado, / de los brutos ensefiado» -
(vv. 214-215). Las letras humanas, dice Clotaldo, las ha aprendido
Segismundo «de los montes y los cielos, en cuya divina escuela la re-
torica aprendid de las aves y las fieras» (vv. 1030-1033). Las primeras
exclamaciones de Segismundo en el palacio, donde todo le resulta ex-
traflo, reflejan lo muy superado que se ve por la situacidén: «Vilgame
el cielo, qué veo! / Vilgame el cielo, qué miro! / Con poco espanto
lo admiro, con mucha duda lo creo. / Yo en palacios suntuosos? / Yo
entre telas y brocados?» (vv. 1224-1228). Buena prueba de que
Segismundo no estd acostumbrado ni a limites ni a contemplaciones
la da su paradigmatica frase «No / me estorbe nadie, que es vana /
diligencia, y jvive Dios! / si os ponéis delante vos, / que os eche por
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la ventana.» (vv. 1311-1315), que le hace ganarse reproches de sober-
bia por parte de Clotaldo. Continuamente se hace hincapié en que
Segismundo se ha criado entre animales. Segismundo le reprocha a
Basilio haberle repudiado, pues «como a una fiera me cria, / y como
un monstruo me trata» (vv. 1482-1483). Posteriormente constatari «y
s¢ que soy: / un compuesto de hombre y fierar (vv. 1546-1547).
Rosaura le negard a Segismundo la naturaleza humana: «Mas qué ha
de hacer un hombre / que de humano no tiene mas que el nombre,
/ atrevido, inhumano, / cruel, soberbio, barbaro y tirano, / nacido en-
tre las fieras?» (vv. 1654-1658).

Sus posteriores acciones serin descritas con enojo, rigor, rabia y c6-
lera, caracteristicas, por tanto, que tradicionalmente se atribuyen no a
una segunda naturaleza del hombre bien construida, sino a la del ani-
mal incontrolado.

Si obviamos por un momento el hecho de que, segtin la investi-
gacion filosofica moderna, también los perros y los metales preciosos
pueden tener una segunda naturaleza, podemos afirmar que la segun-
da naturaleza, en el contexto del Siglo de Oro, se ve restringida al ser
humano. En este sentido, se remite sobre todo a Aristdteles, que no
considera posible la existencia innata de las virtudes sin experiencia
previa y estima el saber acerca de la virtud como poco importante,
porque las virtudes solo pueden adquirirse mediante el ejercicio con-
tinuado. Requisito para ello es la fijacién de un habito que se con-
vierta en una segunda naturaleza. Sin el habito el resultado de las ac-
ciones es casual e inseguro. Por ello, Ignacio de Loyola habla de sélidas
virtudes y la discusién teolégica confirma el enfoque filoséfico y lo
enriquece, en la medida en que introduce el concepto de la gracia di-
vina. Ambas perspectivas culminan en la cuestién planteada por Pascal
y, mas tarde, por Hegel de si la segunda naturaleza domina sobre la
primera o si incluso la destruye. Fue Vives el que, siguiendo a
Aristoteles, representd muy graficamente, cémo a partir de la practi-
ca desde la nifiez surge el habito y con él la personalidad orientada al
obrar bien. Mateo Aleman mostrd que la dura vida de un pastor se-
ria dificil de resistir sin la formacién de un hébito y que Segismundo
es el ejemplo de que lo mismo es aplicable a la corte o a la vida en
sociedad en general. A él no le era posible desarrollar entre animales
un habito adecuado que correspondiera a la segunda naturaleza pro-
pia del ser humano ya que las ensefianzas de Clotaldo eran sdlo teé-
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ricas. La prictica, el ejercicio y la habituacién, en cambio, no le fue-
ron concedidas. De este modo, podemos concluir; en resumen, que
Segismundo en su primera entrada en palacio no fracasa ni por una
disposicidn negativa ni por las estrellas y sus vaticinios, sino simple-
mente, porque le faltaba la prictica necesaria para poder adquirir sus
virtudes. Sin la formacién de un hibito le falta la segunda naturaleza.
Asi acthia conforme a la naturaleza cuya praxis ha aprendido de los
animales salvajes, que carecen de una segunda naturaleza. Desde esta
perspectiva la pieza de Calderdn constituye un alegato a favor de la
vida en la corte y en sociedad y una prueba de las nocivas conse-
cuencias que se originan al alejarse o vivir alejado de la sociedad hu-
mana.
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