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Maria Zambrano y

la tradicion simbolista
(Noticia de la humillacion del verso ante
el verbo divino en la “razén poética”
zambraniana)™*

arfa Zambrano y la
tradicién  simbolista
representan, a mi jui-
cio, dos vias referencia-
les y ejemplares de
civilidad para superar la
crisis espiritual de la
Europa moderna, una crisis que tiene su arran-
que en el ideal antihumanista de una estética sin
ética que conduce a la barbarie y que consuma
su apocalipsis con el descenso a los infiernos en
Auschwitz o Hiroshima. Ahora bien, si en la
tradicién simbolista encontramos un cimulo
estelar de sujetos creadores, Zambrano es un
cuerpo celeste solitario, lo que confiere a su obra
mayor relevancia por su singularidad. Sin
embargo, estas dos vias son antagénicas en sus
resoluciones y nos exigen que tomemos partido
por una de las dos sin continuidad posible. La
propia Zambrano asf lo entiende cuando recha-
za los mayores logros de la lirica y el pensa-

miento modernos por su anclaje en lo inma-
nente en su bisqueda de lo trascendente, lle-
gando incluso a identificar los manierismos de
la modernidad con la barbarie, a cuyas formas
de expresién opone la «razén poética» con la
esperanza de regenerar la civilizacién europea.
La via que Zambrano propone es la de un
humanismo cristiano de raiz agustiniana. La via
que los poetas modernos proclaman es la de un
humanismo pagano de raiz platénica. Para
Zambrano se trata de salvar el Verbo encarnado,
para lo cual es necesaria la apostasfa del hombre
endiosado en su razén inmanente. Para los poe-
tas modernos se trata de salvar el alma simbdli-
ca, para lo cual es necesaria la negacién del Dios
cristiano, cuya omnipotencia y omniscencia
impedirfa su autonomia y libertad para recrear
el mundo a través de sus simbolos. Zambrano
funda su nueva moral estética en la misericordia
y la caridad. Los poetas modernos la fundan, en
cambio, en la voluntad de creacién que les per-

* El presente trabajo es la versién escrita de la comunicacién oral que expuse en una mesa redonda en el VI Seminario Internacional
Maria Zambrano. La brevedad y sintesis que exigfa a mi comunicacién el marco de aquella mesa redonda ha circunscrito lo aquf
escrito a una primera aproximacién a las cuestiones planteadas, con el riesgo de enunciar una serie de juicios sin la pertinente cri-
tica textual. En este sentido, cabe observar que el dltimo epigrafe no es mds que una somera sefializacién de algunos problemas rele-
vantes en totno a los textos de Zambrano que se centran en la tradicién simbolista y que una nueva aproximacién exigird su
desarrollo discursivo. Con todo, he optado por mantener en este escrito la forma expositiva original al considerar que puede susci-

tur la discusién dialégica con el ocasional lector.
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mite vivir el suefio de la eternidad, la ilusién del
engafio a Cronos, la tdltima astucia de la razén
frente a un devenir que se piensa como muerte
o como nada. En este sentido, no me parece
arbitrario ni exagerado postular la hipétesis de
que la «razén poética» zambraniana tiene como
dltima voluntad la humillacién del verso ante el
verbo divino, patentizando con ello la ensefian-
za del dogma de la Encarnacién y del misterio
de la Redencién. Ni tampoco me parece aven-
turado afirmar que esta intencionalidad apolo-
geta que entrafia su «razén poética» hace que su
proyecto filoséfico “fracase™ en su dimensién
estética y epistemoldgica al renunciar a conver-
tir su razén en el referente mitico, en el funda-
mento incondicionado de su propio lenguaje y
pensamiento.

1

Todos los estudios sobre el pensamiento
de Marfa Zambrano coinciden en considerar
la «razdén poética» como el estilo mds propio y
personal que ha guiado su filosofar, cuyo logro
camina en paralelo a su reflexién sobre las con-
diciones y limites del discurso filoséfico, hasta
el punto de transgredir los géneros tradiciona-
les de la filosofia creando nuevos géneros inte-

gradores de los diversos 6rdenes del saber,
sobre la base de “una idea del hombre integro
y una idea de la razén integra también”?, para
de este modo encontrar el vehiculo de expre-
sién adecuado con el que poder comunicar su
«verdad revelada» —que, no podemos obviar,
como demasiado a menudo se hace, tiene por
objeto a Dios—?, mds all4 de las constricciones
que el racionalismo habfa impuesto a la razén
entendida con rigor matemdtico. “Era necesa-
rio —nos dice la propia Zambrano— topar
con esta nueva revelacion de la Razén a cuya
aurora asistimos como Razén de toda la vida
del hombre. Dentro de ella vislumbramos que
sf va a ser posible este saber tan hondamente
necesitado. El cauce que esta verdad abre a la
vida va a permitir y hasta requerir que el fluir
de la “psique” corra por €. Tal es nuestra espe-
ranza’*. Sin embargo, el empefio de Zambrano
de poetizar el discurso filoséfico para comuni-
car integramente el «centro de su ser» estd mar-
cado por el infortunio, porque la aventura
poética a la que lanza al /ogos “fracasa” como
literatura de conocimiento.

Ahora bien, en mi opinién, la causa de
este “fracaso” no consiste, como polémicamen-
te dice Ana Bungaard, en su “tendencia a lo
absoluto™, porque una bisqueda semejante la

! Soy consciente de lo artiesgado de mi postulacién del “fracaso” de la forma poética de la razén que gufa el proyecto filoséfico de
Zambrano, ya que puede llevar a pensar de quien asi se pronuncia que posee un canon literario y un estatuto filoséfico privilegia-
do que usa con arrogancia. Nada mds lejos de mi intencién. Mi tnico propésito es sefialar con esta expresién, desde un punto de
vista critico, las insuficiencias y limitaciones de la aventura poética de la razén en la escritura filoséfica de Zambrano. Es mds. Creo
que la propia Zambrano era consciente de que su obra vale como testimonio de “la cara opaca de la esfera” de la poesfa moderna
de la que habla Octavio Paz al inicio de Los signos en rotacién (en El arco y la lira, México, FCE, 1998; p. 253), al censurar como
un desmesurado extravio de la razén las posibilidades de encarnacién de la poesfa moderna, en particular del simbolismo en ade-
lante. Son reveladoras al respecto las palabras finales del Prélogo a la nueva edicién de Filosofia y poesta, donde declara: “Sabido es
que lo més dificil no es ascender, sino descender. Mas he descubierto que el condescendimiento es lo que otorga legitimidad, mds
que la bisqueda de las alturas. [...[ veo claro que mds vale condescender ante la imposibilidad, que andar errante, perdido, en los
infiernos de la luz” (Madrid, FCE, 1987; p. 11). Por lo demds, la experiencia del “fracaso” es un tema recurrente en la trayectoria
de la «razén poética» zambraniana, y tiene sus correlatos en la identidad que siente Zambrano con los “fracasados” de la historia,
ya sean ciertos tipos de filésofo (verbigracia: los pitagéricos) ya sean ciertos tipos de mujer (verbigracia: Xantipa).

% Hacia un saber sobre el alma. Citado de Hacia un saber sobre el alma, Alianza Ed., Madrid, 1987; p- 26.

3 Llama la atencién la ausencia de la palabra “Dios” referida al pensamiento de Zambrano, sin incluir aqui las citas textuales, en
numerosos trabajos sobre su obra. Cabria preguntarse si el motivo de tanto olvido es por incomodidad o por prejuicios ilustrados,
actitudes éstas que resultarfan paradéjicas con el interés que despierta en tantos estudiosos la obra de Zambrano, sobre todo si no
s¢ pasa como sobre ascuas por encima de la experiencia mistica de esta pensadora.

4 Hacia un saber sobre el alma. En op. cit.; p. 26.

5 “Los géneros literarios y la «escritura del centro» como transgénero en la obra de Maria Zambrano”, en Aurora, N° 3, febrero 2001,
Publicaciones de la Universidad de Barcelona; p. 51. Cfr. de la misma estudiosa Mds allé de la filosofia. Sobre el pensamiento filosé-
Sfico-mistico de Marta Zambrano. Cap. 13. Madrid, Editorial Trotta, 2000.
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podemos encontrar en la evolucién de la poe-
sfa europea del siglo XIX que tiene su prece-
dente en las Ensofiaciones de Rousseau, su
primera realizacién en los grandes poemas
miticos de Hugo (! fin de Satdn, Dios), y su
consagracién en los poetas simbolistas, sobre
todo en Baudelaire, Mallarmé y Valéry, sin
constatar en ninguno de ellos fracaso alguno
en el intento de comunicar estéticamente la
dimensién mégica o mistica de su visién espi-
ritualista del mundo®, como tampoco hay fra-
caso en los poetas catélicos que, desde San
Juan de la Cruz a Unamuno o Péguy, se afanan
en la comunicacién estética de su experiencia
mistica del Dios del cristianismo, sino que —
la causa de ese fracaso en Zambrano, como
decfamos— la debemos buscar en su reserva a
asumir la raiz estética de la experiencia misti-
ca de lo Absoluto, en la medida que su agusti-
nismo’ le impide aceptar la incondicionada
libertad y autonomia del espiritu humano que
busca dentro de si el sentido de todo lo
existente, una fe cristiana iluminada y carita-
tiva que le exige denunciar tanto el «pecado de
creacionismo» del Romanticismo (la recrea-
cién del mundo con las Ideas y la transposi-
ciébn de Dios por el Espiritu Absoluto,
encontrando en la actividad creadora de la
conciencia la libertad sin limite, condicién de
la omnipotencia divina) como el «pecado de
angelismo» del Simbolismo (la negacién de la
obra de Dios y la pretensién de asumir en el

arte del lenguaje la infabilidad omniscente del
Verbo divino, viviendo anticipadamente la
inmortalidad en el poema). La propia Zam-
brano nos llama la atencién sobre su reserva a
comunicar estéticamente su «nueva revelacién
de la Razén» en una nota al pie de pdgina en la
edicién corregida de Filosofia y poesia del afio
1987 (cuya primera edicién data del 1939),
cuando al considerar uno de los momentos de
unidad entre poesfa, religién y filosofia por la
via de la mistica, declara no “estar tan de
acuerdo... desde hace algin tiempo” con el
siguiente pensamiento: “la cuestién, un tanto
grave, de que toda poesia sea en tltimo térmi-
no mistica, o la mistica sea en su rafz poesfa;
una forma de religién poética o religién de la
poesfa”®.

En realidad, Zambrano no estd de acuer-
do sino desde muy temprano con la idea de
que el arte, y en particular la poesfa, sea la guia
verdadera de su buisqueda de lo absoluto. Ya en
uno de sus primeros escritos, Por qué se escribe,
del afio 1934, establece una demarcacion entre
la poesfa y la prosa vulgar, entendiendo por la
primera el discurso que se basa en el testimo-
nio propio, mientras que por la segunda
entiende el discurso que se basa en el testimo-
nio ajeno entrafiado en el hombre, esto es, en
lo que nos ilumina Dios. Asi, identifica la poe-
sfa con un simple hablar que “sélo dice secre-
tos en el éxtasis, fuera del tiempo™, pero

¢ Hay que decir, no obstante, que el éxito estético en la literatura de creacién de estos autores no comporta un éxito metafisico en
su intento de recrear con el Arte la Creacién del Mundo y conseguir su justificacién ante el espiritu humano. Vence el ditirambo
dionisfaco pero sale derrotada la mistica érfica. El testimonio més patético de este fracaso, como nos recuerda Marcel Raymond
(De Baudelaire al surrealismo, Madrid, FCE, 1983), se encuentra en el poema de Mallarmé Una tirada de dados jamds abolird el
azar.

7 En la imposibilidad de desarrollar aquf esta cuestién, me limitaré a sefialar las doctrinas de San Agustin que mds influyen en el
pensamiento de Zambrano: la trascendencia jerdrquica del alma sobre el cuerpo; la iluminacién del entendimiento por el Verbo
divino; la analogfa entre la Santisima Trinidad y el alma humana; la concurrencia de la gracia para usar bien el libre albedrio (la
voluntad), cuya posibilidad es sefial de libertad; la proporcionalidad entre el bien y el ser y la no existencia del mal; el amor divi-
no como creacién del mundo, motor de la historia y salvacién del hombre; la existencia del tiempo en el alma como memoria, cuyo
despliegue acontece por la escritura de la verdad revelada.

8 Filosofla y poesta. Citado de la edicién de Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1987; p. 75. Esta misma cuestién la plantea en
otro escrito publicado el mismo afio que Filosofla y poesta sobre San Juan de la Cruz, donde declara: “la poesfa parece nacer en €l
con la naturalidad del agua en el deshielo. Es el resultado simplemente de su ascética. ;Y no serd que la poesia anda siempre apa-
rejada con una mistica; que sea ella misma en cierta manera una mistica?”. En San Juan de la Cruz (De la noche oscura a la mds cla-
ra mistica). Citado de Senderos, op. cit.; p. 195.

? Por qué se escribe. Citado de Hacia un saber sobre el alma, op. cit.; p. 34
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cuando concluye el fluir de su voz, la corrien-
te de su melodfa, pierde la libertad ganada al
acontecer inexorable del tiempo. La reconquis-
ta definitiva de la libertad perdida sélo la pue-
de conseguir la escritura, ahora identificada
con la prosa del escritor, que en “su soledad se
le descubre el secreto, no del todo, sino en un
devenir progresivo”'?, que le invita a desple-
garse en el tiempo sin destruirlo, como preten-
de la poesia, sometiéndose con ello a la ley del
tiempo que impone Dios a sus criaturas, y que
gracias al don de su revelacién abre el cauce a
una nueva vida del espiritu.

Esta escritura que “parte del centro de
nuestro ser en recogimiento”!! exige una fun-
cién del lenguaje distinta de la poética: a saber,
las palabras no deben servir ya para justificar
un nuevo sentido de la existencia —la justifica-
cién estética de la vida, se entiende—, sino
para extraer el sentido del Verbo divino encar-
nado en el corazén del hombre. Para cumplir
esta funcién, no hay que tomar las palabras
sino como simples vehiculos de la verdad reve-
lada, que sélo necesitan ser registradas. “Y
esto, independientemente de que el escritor se
preocupe de las palabras y con plena concien-
cia las elija y coloque en un orden racional,
sabido. Lejos de ello, basta con ser escritor”'.
Para escribir, asi pues, no hay que preocuparse
de la exactitud ni tampoco del estilo, porque
esto, podrfamos decir, viene por afiadidura: el
secreto engendra su propio estilo en el curso de
su desvelamiento por el mismo estado de gra-
cia que embarga al alma (jDios proveerd!). De
ah{ que una vez que el hombre haya descu-
bierto su secreto en virtud de las palabras escri-
tas, el tnico fin de éstas sea la comunicacién.
“Lo escrito es igualmente un instrumento para
esta ansia incontenible de comunicar, de

10 [bid.; p. 34

" Ibid; p. 32.
2 Ibid.; p. 32.
8 Ibid.; p. 35.
4 Jbid; p. 35.
15 Thid; p. 38.
16 Ibid.; p. 37..
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“publicar” el secreto encontrado, y lo que tie-
ne de belleza formal no puede restarle su pri-
mer sentido; el de producir un efecto, el hacer
que alguien se entere de algo™. Asi pues, el
valor de la palabra consiste en su utilidad
comunicativa, pero en tanto que expresién de
un don recibido por el hombre desde fuera de
sf, el emisor no tiene ningtin poder sobre el
mensaje que comunica. “No sabe el efecto que
va a causar, que se va a seguir de su revelacidn,
ni puede con su voluntad dominatlo. Por eso
es un acto de fe”*4.

Para Zambrano, lo que busca esa escri-
tura «del centro» es actualizar el secreto revela-
do, poner de manifiesto la verdad oculta en el
alma, como si de una prictica ritual se tratara,
cuya voluntad dltima es la “comunidad espiri-
tual del escritor con su ptiblico™, y no ya el
cultivo y acrecentamiento de la belleza en la
soledad del yo lirico tal como sucede en la poe-
sfa. En este sentido, el escritor no escribe para
ahondar en la libertad de su espiritu, sino para
liberar a los demds hombres de cualquier for-
ma de mentira, puesto que el descubrimiento
de su secreto, de la verdad revelada, ya le ha
hecho libre. Por lo demds, esta liberacién del
hombre para honrarle y dignificarle no es fru-
to del orgullo intelectual, de un sentimiento
filanerdpico sin mds, sino consecuencia de la
fidelidad del escritor para con su secreto, de la
humildad que le ensefia su fe en Dios y en su
Hijo hecho hombre. Como nos recuerda la
propia Zambrano: “«Sin la caridad la fe que
transporta las montafias no sirve para nadan,
dice San Pablo, pero también: «La caridad es el
amor a Dios»”!%. A la luz de todas estas consi-
deraciones sobre el lenguaje y la literatura sélo
cabe decir que se olvida uno que el Romanti-
cismo, el Parnasianismo, el Simbolismo, el
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Surrealismo, el Expresionismo y todo el resto
de vanguardias hayan existido.

n

De otro lado, esa virtud teologal (la cari-
dad) que consiste en amar a Dios sobre todas
las cosas, y al préjimo como a nosotros mis-
mos, y que en verdad es la linfa vital que fluye
por su alma, arrastrando en una corriente inte-
gradora todas las potencias de la psique junto
a sus formas de expresién, la vive Zambrano
con tan extrema piedad que no sélo le pide un
pensamiento sin disonancias y de ritmo
maquinalmente uniforme, eliminando toda
aporia que deje interrogativo y en suspenso el
discurso filoséfico y al hombre mismo, sino
también una ascesis de la belleza, suprimiendo
toda creacién estética que substantive e inde-
pendice la palabra poética respecto a su signi-
ficado dnico y verdadero, cuya asemanticidad
harfa indtl la comunicacién del Verbo de
Dios. No en vano, Zambrano juzga bajo el
signo de la impiedad tanto a la «Filosoffa pura»
que arranca con Parménides y Platén como a
la «Poesfa pura» que tiene su arranque en Poe
y Baudelaire, a las que critica pero de las que,
paraddjicamente —como trataré de aclarar mds
adelante—, no puede renunciar, porque de las
sombras que proyecta su «visién por la razén»
sac6 su «metdfora del corazdény, en cuya expre-
sion cree hallar la concrecién de la «razén poé-
ticar. “Se trata de una metdfora en que la luz
juega un papel importante, la luz y la visidn,
pero referidas a otro érgano distinto del pensa-
miento, a ese olvidado, relegado al folklore: el
corazén”". Para Zambrano, esta metdfora, lo
mismo que la metdfora de la “luz intelectual”,
también es una forma de conocimiento, y ha
tenido en la historia otras expresiones equiva-
lentes, como la del “corazén en llamas” y la
“sangre de Ciristo”, tal como se ha manifestado

en algunos poetas y misticos. Pero es en el fol-
klore donde se manifiesta con su sentido mis
inocente y con toda su “pesadumbre” bajo el
simbolismo espacial: “es como un espacio que
dentro de la persona se abre para dar acogida a
ciertas realidades. Lugar donde se albergan los
sentimientos inextrincables, que saltan por
encima de los juicios y de lo que puede expli-
carse. Es ancho y es también profundo, tiene
un fondo de donde salen las grandes resolucio-
nes, las grandes verdades que son certidum-

bres”18

Esta metdfora es, a juicio de Zambrano,
la mds noble expresién de la caridad cristiana,
pues salva al hombre de la soberbia de los poe-
tas y los filésofos que quieren asemejarse a
Dios con una vida ensimismada en la razén, y
le brinda la posibilidad de apertura a los demds
corazones, participando con ellos en la comu-
nién del Verbo divino encarnado en el hom-
bre. En verdad la «visién del corazén» es una
llamada amorosa que saca al alma de su silen-
cio para regalar su secreto al préjimo sin nece-
sidad de explicarlo ni por ende objetivarlo con
pruebas y argumentos. “Que al ofrecerse no es
para salir de si mismo, sino para hacer aden-
trarse en él a lo que vaga fuera. Interioridad
abierta; pasividad activa™. De ahi que la for-
ma de conducir el pensamiento no la busque
Zambrano ni en el Poema ni en el Sistema filo-
s6fico aisladamente, sino en la Confesién y en
la Gufa, que, a su juicio, integran satisfactoria-
mente los dos géneros anteriores para la comu-
nicacién de la experiencia mistica. Como
declara la propia Zambrano: “La confesién es
el descubrimiento de quien escribe, mientras
que la Guia estd por completo polarizada al
que la lee [...] el pensamiento existe dnica-
mente como una dimensién dentro de algo
mds complejo: una situacién vital de la que
quiere salir —la Confesién— o de la que se
quiere hacer salir a alguien —la Guia—. El pen-

V7 La metdfora del corazén. Citado de Hacia un saber sobre el alma, op. cit.; pags. 51.

18 Tbid.; p. 53.
Y Thids p. 55.
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samiento estd en su grado minimo de abstrac-
cién y de generalidad. Es la razén en su forma
medicinal, en su forma extrema misericordio-

sa, especialmente en la Gufa™®.

Sin embargo, Zambrano parece no caer
en la cuenta que los dos modos de comunica-
cién de la experiencia mistica: el filoséfico y el
poético, son inconmensurables. Ciertamente,
sus expresiones no son equivalentes, como
ambos modos tampoco lo son con la inefabili-
dad de la identificacién del alma con lo Abso-
luto. De hecho, cada expresién tiene su
peculiar unidad de sentido, con sus propios
efectos y sugestiones. Ya San Juan de la Cruz
distinguié el comentario doctrinal del arte poé-
tico. Y tres siglos mds tarde, Mallarmé hizo lo
mismo, si bien renuncié a comentar su poesia
con su poética, constatando con ello su anti-
nomia. Por ello, el proyecto de Zambrano de
crear un nuevo género hibrido de filosofia y
poesfa para comunicar su experiencia mistica
era en la prictica irrealizable, porque, por un
lado, la palabra poética también es idea, y por
otro lado, el concepto también es signo, y una
elevacién a potencia tan ambiciosa no podfa
conducir sino a un uso inflamativo del lengua-
je y del pensamiento que se consuma en la mds
delirante dispersidn, en «el ensuefio sin forman:
“La conciencia en el sujeto pensante arroja su
sombra, muestra sus opacidades, sus puntos
ciegos, mds ciegos y mds opacos cuanto mds
concentrada es la atencién y mayor la actividad
del concebir. Asi en el olvido, sin imdgenes,
lejos del concepto, abandonada y libre de la
cerca de la atencidn, se expande y sutiliza, se
hace didfana, se limpia de toda huella, se puri-
fica abandondndose sin retirarse de la vida. Es
conciencia naciente sin memoria, es conciencia
sin determinaciones; pura conciencia iz status
nascens. No sirve a ningin uso: es”?'.

La «razén poética» de Zambrano
encuentra aqu{ su condicién experiencial y su

limite literario. Por un lado, incita a quien la
escucha a encontrar en su corazén la verdad
que necesita para transformar su vida, porque
la experiencia de la verdad no se ensefia, no se
puede explicar su sentido desde fuera de si,
pues sélo cuando uno la encuentra dentro de
s{ cobra su sentido, al renacer en cada nueva
vida. Por otro lado, obliga a quien la escucha a
callar la vivencia de esa verdad revelada para
que los demds puedan revivirla por si mismos.
Este recogimiento interior, libre de todo deseo
y tensién alguna, trasforma la «visién del cora-
z6n» en una «musica del corazén» de ritmo
continuo, semejante al movimiento de las
mdquinas, que encontrard su composiciéon mds
lograda en el libro Claros del bosque, escrito el
1977. El problema de esta musica es que
métricamente es mondtona y sus blancas voces
resuenan consonantes hasta el tedio. El tedio
embriagador de una repeticién al infinito,
semejante a las Vexations de Erick Satie, una
partitura de sélo 52 compases y de estructura
repetitiva (A, A', A, A?) que se ha de tocar 840
veces, y cuya ejecucién dura un dfa entero.
Misica de movimiento perpetuo, artificio
mecdnico de interpretacién imposible, al
menos para un solo intérprete.

La «razén poética» que asi se expresa es
el antipathos, estd despojada de toda implica-
cién dramdtica, musica auroral que asciende
desde el silencio del alma, cuyo profundo y
misterioso aburrimiento engendra, a fuerza de
repeticién, el mds obsesivo y conmovedor inte-
rés. Pero al mismo tiempo musica amnésica al
purgar del alma humana las dos fuerzas ele-
mentales de la vida: la pasién (o la sexualidad)
y la lucha (o la violencia), que nos obliga a
vivir trascendiendo las circunstancias, para sal-
varnos de la angustia y del rencor que aquellas
potencias demoniacas provocan. Pero ;quién
puede aguantar tanta regularidad? ;Quién
puede soportar, al cabo de un determinado
tiempo, tanta melopea? ;Quién puede mante-

® La “Guia’, forma de pensamiento. Citado de Hacia un saber sobre el alma, op. cit.; p. 65.

2 Los suefios y el tiempo. Ed. Siruela, Madrid, 1992; pp. 81-82.
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nerse en el cerco de silencio que enmudece el
alma en el camino del retorno de lo Absoluto?
Su «Mistica pura», como la llama Rosa Chacel,
aunque moralmente convincente, es epistemo-
l6gicamente injustificable, al menos al margen
de la teologfa, y estéticamente imposible. Otra
cosa, empero, es vivificar el saber de la expe-
riencia mistica con la poesia y ampliar los
registros de la prosa con las figuras retdricas
utilizadas en el verso. Esta fue la opcién de
Chacel que, al sentir con toda su violencia el
pathos y el agon de la llamada a una «vida de
entendimiento», renuncid a la poesfa a favor
de la literatura de creacién en la novela y de la
literatura de conocimiento en el ensayo filosé-
fico.

ar

En sus primeros pasos hacia un saber
sobre el alma, Marfa Zambrano no habia deci-
dido todavia la mistica de lo sagrado, pero ya
habia adoptado un impulso mistico con con-
notaciones populares y patri6ticas que, de una
parte, aleja su escritura del “arte deshumaniza-
do” de las vanguardias, y por ende, de la “poe-
sfa pura’ de la tradicién simbolista, y de otra
parte, circunscribe su proyecto filos6fico en la
fe, con una ascética humildad religiosa, lo cual
le lleva a oponerse al egotismo del filésofo
racionalista e idealista y del artista moderno,
asi como a reducir el gusto estético al juicio
moral, identificando de este modo la belleza
con el bien y la verdad, que integra en el Ser de

Dios. Su compromiso con la Republica y sobre
todo su beligerancia durante la Guerra Civil
potenciaron, sin duda alguna, su mistica del
pueblo y de la patria, e influyeron en su con-
cepcién de un “arte comprometido” y de un
“significado trascendente” en las creaciones del
espiritu. Este creciente impulso mistico, que
en su dimensién ideoldgica llegé a vivir con
fervor revolucionario, defendiendo la censura
del Partido Comunista del arte de vanguardia
como arte burgués sin conciencia de clase y de
estética degenerada por su extravio de la reali-
dad social, explica también su sacrificio volun-
tario a permanecer en el frente hasta el final de
la guerra, reprobando la actitud de los escrito-
res ¢ intelectuales espafioles que habfan decido
abandonar Espafia®.

Al respecto, es revelador el articulo Un
testimonio para «Esprit», publicado el 1938,
donde, elogiando la fidelidad de Semprin a la
Republica, opone al planteamiento kantiano
que Mounier hace de esta decisién, basado en
la buena voluntad, el planteamiento agustinia-
no del acto bueno en s{ mismo como dnica
garantia moral: “Con toda su grandiosa con-
mocién, con todo el frenesi popular de los pri-
meros momentos, la realidad que nos
demandaba «si, no, o la muerte» a los espafio-
les no era una Esfinge de indescifrables mensa-
jes, sino un clarisimo deslumbrador rostro que
nos pedia «sf 0 no como Cristo nos ensefia».
[...] Un acto de fe. Pero en el hombre todo
—hasta la fe— plantea una cuestién moral. Y la
exigencia moral que la fe plantea no es el ele-

* [Este fue el caso de Rosa Chacel, a quien Zambrano dirigié el 26 de junio de 1938 una vehemente carta, en la que le espetaba,
entre aguijoneantes ironfas, los siguientes reproches: “No quiero discutir contigo. Pues el camino recorrido no me lleva a darte la
razén; en todo caso, la razén, bueno, pero nada mds, y para ti ésa es bien poca cosa. Pues ya ves que mi actitud sigue siendo extre-
madamente dispar a la tuya, lo cual quiere decir que las mismas razones en mf son una cosa distinta que en ti, pues las he descu-
bierto aqui, bajo estas bombas, sintiéndome beligerante [...] Enemiga hasta la muerte de todos los que han vendido a Espafia, a
quien jamds llamaré miz porque soy yo de ella, y ésta es la diferencia del amor. No dudo de tu amor a Espafia, a la manera de Una-
muno, que no es la mia. Pero sf creo que en ti existe un extravio muy grande, como en Unamuno, como en Ortega [...] yo estoy
aqui, ligada a esto, no a un partido politico, pues estoy més sola atin que cuando me conociste, més aislada. Ligada a la lucha por
la independencia de Espafia [...] contra la degeneracién y perversién mds grande de lo espafiol que han conocido los siglos..., y con,
con mi pueblo, en el que creo al par que en Dios”. Citado de Los intelectuales en el drama de esparia y escritos de la guerra civil. Ed.
Trotra, Madrid, 1998; pp. 210-212. Cabe decir, no obstante, que la propia Zambrano acabarfa también “traicionando” su repu-
blicanismo cuando al decidirse a publicar el 1988 su autobiografia Delirio y destino suprimié todos los pasajes mds criticos con la
monarqufa de Alfonso XIII. Por lo demds, llama la atencién que este ocultamiento ideolégico se produjera a un afio vista de que
le fuese otorgado el Premio Cervantes de Literatura.
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gir sino el aceptar, es la entrega abnegada y sin
reservas a todos los riesgos, a todas las respon-
sabilidades. Entrega que permite avanzar con
la conciencia tranquila —en paz— a través de
una guerra tan dura, tan pavorosa. Entrega que
permite estar en las mismas trincheras sin
odio”?. Cabe subrayar aqui lo lejos que queda
esta afirmacién de la accién moral respecto a la
destruccién de la moral en la mistica de San
Juan de la Cruz, tal como observa la propia
Zambrano: “La moral viene a ser la segunda
envoltura después de la psiquica, que la misti-
ca de San Juan, que la voracidad de su amor,
consume, pues que «todo lo que se hace por
amor se hace mds all4 del bien y del mal», que
dijo Nietzsche, otro gran enamorado™. Cier-
tamente, la moral agustiniana que practica
Zambrano le conduce a unificar pensamiento
y accién, y todo lo que escribe no tiene otra
finalidad que la de iluminar su vida interior y
su trascendencia en Dios por el mandato de la
fe revelada, asi como lo que realiza en acto no
tiene mds fin que el de llegar a ser libremente
lo que debe ser por la gracia concedida por
Dios. En este sentido, la espiritualidad agusti-
niana de Zambrano no destila ninguna volun-
tad estética, porque lo mismo que en San
Agustin, reduce lo estético, con palabras de
Hans Urs von Balthasar, “la creacién del mun-
do de las imdgenes [...] a la mentira y a la fal-
sedad, al vacio y a la apariencia™®. La belleza
no se da en la pura forma, sino en la encarna-
cién del Verbo de Dios en el cuerpo de Ciristo,
y sélo en virtud de la resurreccién de Cristo
puede el hombre contemplar a Dios como
belleza. Su «razén poética» no serd ya “agua en
deshielo”, como en San Juan, sino “iceberg” a
la deriva, dejando la iniciativa de su rumbo a
Dios, como pone en claro en el articulo Por
qué se escribe, citado mds arriba.

Todo ello confluird en su distancia criti-
ca respecto a los experimentos estéticos que

2 Citado de Senderos, op. cit.; pp. 55-56.
2 San Juan de la Cruz.. Op. cit; p. 191.

desde el tltimo Parnasianismo de Gautier y el
Simbolismo irrumpen en la literatura europea,
unos inventos y audacias formales que se con-
densan bajo la férmula de “poesia pura’, tal
como la plantean los Maestros del Simbolismo
(Baudelaire, Verlaine, Rimbaud y Mallarmé) y
la define Valery, y que tan honda influencia
habria de tener en el modernismo hispanoame-
ricano (R. Darfo, J. R. Jiménez) y en la Gene-
racién del 27 (sobre todo en ]J. Guillén, P
Salinas, E. Prados, M. Altolaguirre y G. Die-
go). La censura de Zambrano a la “poesfa
pura’, —una cuestién fundamental para la
configuracién de su «razén poética», y que al
mismo tiempo hace malograr el proyecto filo-
s6fico de Zambrano como literatura de conoci-
miento—, responde a una apologia del
cristianismo contra la objecién al dogma de la
Encarnacién que barrunta en la tropologfa de
los poetas simbolistas, en cuya manera de
hablar encuentra la culminacién de la autodi-
vinizacién del hombre que, como bien dice,
tras el fin del paganismo renace en el absolutis-
mo de la razén desde Descartes en adelante. En
verdad, los poetas simbolistas son partidarios,
como los antiguos heleneos, del orden eterno y
sagrado de las cosas, y entienden que el hecho
de la Encarnacién lo destruirfa, pues con el des-
pliegue del Verbo divino en la creacién del
mundo, que es el tnico modo por el que los
hombres pueden conocer a Dios, se someterian
las cosas a la ley del tiempo, trastornando la
unidad primigenia. La dnica encarnacién que
aceptan los simbolistas es la de los tropos del
lenguaje y sus huellas sonoras creados por el
espiritu humano, a través de los cuales presien-
ten, por su eficacia, la belleza ausente, oculta
tras la pétina de las cosas. De ahi su pretensién
a sustituir el Verbo divino por el poema, tras-
cendiendo con la posicién, medida y nimero
de los versos el devenir del mundo, restituyen-
do a las cosas corrompidas por la temporalidad
la pureza e inocencia de su origen.

% Gloria. Una estética teoldgica, T. 2. Estilos eclesidsticos.... Madrid, Encuentro Ediciones, 1986; p. 123.
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Ciertamente, Zambrano intuye en el
arte del lenguaje de los poetas modernos a los
nuevos enemigos de la fe y de los dogmas de la
Iglesia, en la medida que comportan una serie
de actitudes que conducen a una moral estéti-
ca que busca la salvacién del hombre al margen
de Dios. En verdad, la “poesia pura” se presen-
ta como aquella “forma de religién poética o
religién de la poesia” con la que Zambrano
declara no estar de acuerdo, porque ve en la
adoracién de la belleza y en la revelacién de lo
divino al través de ella, una vuelta al paganis-
mo que desembocaria en la desdogmatizacién
del cristianismo. Contra esta tendencia a con-
vertir la poesfa en una teofanfa®, Zambrano
escribié algunos articulos y ensayos de eviden-
te cardcter apologético que nos recuerdan la
reaccién antipagana de San Agustin cuando los
bérbaros del Norte amenzaban la civilizacién
cristiana meridional. Lejos de devolver a la
palabra poética su poder evocativo y vibratorio
para el alma, purificindola de las adherencias
de las apariencias para alcanzar la identidad
pura, reintegrando el yo, con las ideas que el
verso sugiere, al mundo ideal, Zambrano, por
el contrario, conserva las palabras junto a las
cosas y las impregna de valores morales y prin-
cipios teoldgicos, integrindolas desde el alma
en Dios, entregdndose de este modo al desplie-
gue del conocimiento y del amor divino que
acontece desde el centro de su ser como Verbo
de Dios, lo cual permite la comunicacién entre
dos espiritus sin ejercer ninguna violencia o
encantamiento en quien lo recibe, pues lo reci-
bimos por la gracia divina.

Sin embargo, Zambrano no podia subs-
traerse completamente de la influencia de la
tradicién simbolista. El contacto con poetas y
escritores espafioles como A. Machado, E. Pra-
dos y R. Chacel, y a partir de su exilio en 1939
con poetas modernistas hispanoamericanos de
La Habana, México y Puerto Rico, sobre todo

el contacto con Octavio Paz, debié causar en
ella una profunda impresién, y seguramente le
llamé siempre la atencién la proximidad de la
espiritualidad cristiana con las tendencias eso-
téricas de los simbolistas. Su relacién con estos
poetas, en cuyas doctrinas se perciben los ecos
del platonismo, me parece semejante a la de
San Agustin con los neoplaténicos, para quien
—como dice E. Bréhier— a estos paganos no
les falta la idea del fin que hay que alcanzar
(Dios), sino la del camino por el que se alcan-
za (Cristo). Como dice el propio San Agustin
en sus Confesiones: “En ellos he leido, aunque
no ciertamente en estos términos, que en el
principio era el Verbo [...]; pero no he leido en
ellos que el Verbo se hizo carne y habité entre
nosotros..., que él mismo se humillé hasta
tomar la forma de un esclavo y hacerse obe-
diente hasta la muerte, y hasta la muerte en la
cruz’?. Ciertamente, en la resistencia de los
neoplaténicos a la impureza de la cadena de
nacimientos y muertes, del mundo sensible del
movimiento y el cambio, encontrard el cristia-
nismo su mayor antagonismo. La liberacién de
la ley del tiempo que propone Plotino pasa
necesariamente, como recuerda la propia
Zambrano en un escrito que parece una glosa
a la cita anterior de San Agustin, La escuela de
Alejandria, por llevar “<bios ausomatos en to
somati», vida incorpérea en el cuerpo’, de la
que nace la contemplacién intelectual por la
que alcanzamos la unidad absoluta sin los
estigmas de la temporalidad. Frente a esta
transformacion del hombre en dngel, en alma
simbélica, en cuya total despotenciacién de la
condicién humana encuentra el hombre su
salvacién de la humillacién de la muerte, el
cristianismo ofrece —nos dice Zambrano— “la
figura de un Dios que habia querido ser hom-
bre para estar vivo y morir; muerte cruenta y
no muerte suave, ni callada. El misterio central
de esta fe era la Pasién [...]. Misterio de la
Pasién frente a la impasible vida contemplati-

% Sigo aqui la interpretacién que propone Angel Crespo del tltimo parnasianismo y del simbolismo en su Introduccién a la Anto-
logta de la poesia modernista, Ed. Tarraco, Tarragona, 1980; p. 16.
7 Confesiones, V11, 9. Citado de Emile Bréhier, Historia de la filosofia I. Ed. Tecnos, Madrid, 1988; p. 412.
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va”%. El hombre serd el elegido por Dios para
realizar su propio sacrificio en la persona del
Hijo. De este modo Dios se ha hecho accesible
al hombre y nos libra de la tentacién de come-
ter un crimen todavia més execrable: querer ser
como Dios.

Este es, tal como declara la propia Zam-
brano en su escrito Dios ha muerto, el signifi-
cado verdadero del Misterio de la Pasién: “El
crimen contra Dios es el crimen contra el
amor, contra lo que se adora, pues se llega a ver
en ¢él, concrecién de la vida divina, la resisten-
cia ultima a la divinizacién del hombre™. Asi,
al matar el hombre al Verbo divino que se le
ofrece, la luz de la verdad revelada se abisma en
la profundidad del alma, y en sus tinieblas se
llega a entrever que todo lo demasiado huma-
no que es capaz de crear nuestro espiritu es de
condicién mortal y como tal puede ser humi-
llado como Ciristo se humill$ en la Cruz. Sélo
en el condescendimiento a la pasién de Ciristo el
hombre puede transformar su orgullo en amor,
y con el amor puede germinar de nuevo la ver-
dad revelada depositada en el fondo del alma.
Como confiesa la propia Zambrano en el Pré-
logo a la nueva edicién de Filosofia y poesia:
“he preferido la oscuridad que en un tiempo ya
pasado descubri como penumbra salvadora,
que andar errante, solo, perdido, en los infier-
nos de la luz™.

v

En este sentido, la apologia del dogma
de la encarnacién es, en mi opinién, la proble-
mdtica central de Nostalgia de la tierra, del
1933; La confesidn: género literario y método,
del 1941 y 1943; el capitulo La destruccidn de
las formas, en La agonia de Europa, del 1945;
Apuntes sobre el tiempo y la poesia y el incio de
La metdfora del corazon (fragmento), recopila-

dos en Hacia un saber sobre el alma, del 1950;
Filosofia y poesia, del 1939, y El hombre y lo
divino, del 1955. Con la excepcién de este dlti-
mo libro, donde no se cita a ninglin poeta
moderno —pero en el que se fijan los limites
del territorio mistico por el que debe transitar
el alma, lo que a mi juicio convierte este libro
en la obra capital de Zambrano y, por lo tan-
to, de obligada referencia para cualquier apro-
ximacién a su pensamiento—, en los escritos
anteriores censura la tendencia pagana de
Gautier, Baudelaire, Rimbaud, Mallarmé y
Valéry, por su «pecado de angelismo» que con-
duce a la autodivinazacién del hombre, al
entender que el poder otorgado al alma sim-
bélica a través de su voluntad creadora para la
contemplacién de lo Absoluto alejarfa al hom-
bre del Dios del cristianismo por un camino
de no retorno, al prometer una participacién
en la visién de lo Eterno sin el rito de paso de
la resurreccién.

Pero en la imposibilidad de desarrollar
aqui esta cuestién, me cefiiré en esta ocasion, y
con 4nimo de concluir mi exposicién, a
comentar someramente, entre todos estos
escritos, el que resulta mds problemdtico desde
el punto de vista de la historia de las ideas y la
critica literaria, y que no es otro que Filosofla y
poesta, pues el empefio apologético de Zam-
brano le lleva a una interpretacién insélita de
la poesia simbolista —que los estudiosos mds
autorizados (G. Michaud, M. Raymond, E.
Wilson, etc.) refutarfan—, como un movi-
miento espiritual en oposicién al racionalismo
y al idealismo filoséficos, asi como al romanti-
cismo, cuando, en verdad, de un lado, la hiper-
conciencia de los simbolistas encuentra en la
fundacién del yo de esas filosoffas su justifica-
cién tedrica, y de otro lado, su misticismo liri-
co y metafisica del arte encuentra en la
rebelién del romanticismo frente al imperialis-
mo de la razén, bajo sus formas de positivis-

% La escuela de Alejandria. Citado de Hacia un saber sobre el alma, op. cit.; pp. 153-154.
» En El hombre y lo divino. Fondo de Cultura Econémica, México, 1986; p. 149.

% Op. cit.; p. 11.
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