UNB

Universitat Autonoma de Barcelona

DE LO SAGRADO Y LO RELIGIOSO
EN LOS POETAS DEL EXILIO ESPANOL DE 1939

MIRYAM VILCHEZ RUIZ

ADVERTIMENT. L’accés als continguts d’aquesta tesi queda condicionat a I'acceptacié de les condicions d’Us
establertes per la seglent lliceéncia Creative Commons: http://cat.creativecommons.org/?page_id=184

ADVERTENCIA. El acceso a los contenidos de esta tesis queda condicionado a la aceptacion de las condiciones de uso
establecidas por la siguiente licencia Creative Commons: http://es.creativecommons.org/blog/licencias/

WARNING. The access to the contents of this doctoral thesis it is limited to the acceptance of the use conditions set

by the following Creative Commons license: https://creativecommons.org/licenses/?lang=en




DE LO SAGRADO Y LO RELIGIOSO
EN LOS POETAS DEL EXILIO ESPANOL DE
1939

POR MIRYAM VILCHEZ RUIZ

UNIVERSITAT AUTONOMA DE BARCELONA
DEPARTAMENTO DE FILOLOGIA ESPANOLA

TESIS DOCTORAL

DIRECTOR: JOSE-RAMON LOPEZ GARCIA

BARCELONA, 2022



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

UNIVERSITAT AUTONOMA DE BARCELONA
FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS

TESIS DOCTORAL

DE LO SAGRADO Y LO RELIGIOSO
EN LOS POETAS DEL EXILIO ESPANOL DE
1939

POR MIRYAM VILCHEZ RUIZ

DIRECTOR: JOSE-RAMON LOPEZ GARCIA

BARCELONA, 2022




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

A MI MADRE, ISABEL RUIz LOPEZ,

MAS ALLA DE LA MATERIA




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

AGRADECIMIENTOS

Son muchas las cosas por las que estoy agradecida. Estos afios de investigacion han
significado mucho para mi. Si alguien me hubiera preguntado, hace unos diez afios,
cdémo pensaba que iba a ser mi vida, ni en el mejor de los escenarios hubiera imaginado
ser capaz de llegar hasta este punto. Y, por ello, doy gracias al universo; y a mis padres,
Isabel Ruiz Lépez y José Antonio Vilchez Marfil, por haberme apoyado durante estos
anos.

También quisiera dar las gracias a mi director de tesis, José Ramon Lopez Garcia
y a GEXEL. Gracias a la beca con la que he contado he podido llevar a cabo esta
investigacion, y eso ha sido de importancia capital para mi. A los profesores que he
tenido durante mis afios de universidad también quiero agradecerles todo lo que me han
ensefiado. Gracias a todos.

Desde luego, hay muchas personas que he hallado a lo largo de este camino que
me han ayudado. Pero quisiera destacar aquellas que encontré durante mi estancia de
investigacion en México. En primer lugar, mi mas sincero agradecimiento a James
Valender, a quien tuve la suerte de conocer durante esos meses en El Colegio de
México. Sr. Valender, le agradezco muchisimo su atencién y su gran generosidad.

Una especial mencion debo a las personas que trabajan en el Archivo Histérico de
El Colegio de México. Muy en especial a la Dra. Rayo, quien tan bien me atendio y
aconsejo durante todos aquellos dias en el Archivo Histdrico. Aunque no puedo menos
que agradecer también a Maria Helena, Fernando y Angélica. Incluso en tiempos de
pandemia, y con las grandes restricciones que teniamos que acatar todos, fueron muy
amables y flexibles conmigo, para que pudiera tener acceso a todo el material y para que
me diera tiempo a hacerlo todo. Muchas gracias.

Un recuerdo muy grato tengo de la Biblioteca y el Archivo del Fondo de Cultura
Econdmica. Rodrigo y Uriel se portaron de maravilla conmigo. Pero a Antonieta y a
Rosario les debo mucho. Gracias por haberme tratado tan bien y por haberme acogido
como lo hicisteis, signific6 mucho para mi. Sobre todo, quiero agradecerle a Rosario
Martinez Dalmau, su ayuda, su consejo y su amistad, que fueron esenciales para mi. Y,
mucho mas, cuando estas en un pais en el que no conoces a nadie. Gracias a todos.

A Ariadna, de la Biblioteca del Ateneo Espafiol de México, también quisiera

remitirle mi agradecimiento.




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

A quienes realmente debo mucho es a mi familia de almas, de persones boniques:
Carme, Miquel, Montse, Ferran, Marta, Desy, Yoli. Millones de gracias por todo.

Pero si todo esto ha sido posible, ha sido gracias a mis maestras Caty Mari y Pepi
Sillero: sin vosotras esto no hubiera, ni siquiera, empezado. Gracias por haberme
ensefiado tanto, tantisimo, tan bien y con tanto carifio. Gracias por ensefiarme a ver, por

mi misma, donde estaba el camino. Y gracias por seguir haciéndolo.

Las palabras poseen una gran fuerza y un gran alcance. La de maestro

[...] se la reservamos a los que primeramente tuvieron a su cuidado nuestras inteligencias
infantiles, ensefiandonos no algunas cosas, sino a ver las cosas [...] mas humildes en las
categorias de nuestra sociedad, con estarles encomendadas la mas noble funcion [...]. Y
Maestro viene a ser, mas que nadie, aquel que despertd en nosotros algo que dormia,
aquel que nos ensanché los horizontes del vivir y del pensar, aquel, en una palabra, que,
tal vez sin ensefiarnos nada concreto, nos puso en camino a descorrer, por Nnosotros
mismos, algo que del velo nos cubre la propia personalidad, que nos hizo ver lo méas

conforme a nuestra naturaleza y nos decidié a seguirlo sin desmayo (Boletin, 1965: 3).

Por ello, con especial carifio, quiero agradecerle a mi gran maestra Pepi Sillero.
Mi amiga, mi confidente, mi hombro sobre el que llorar... Gracias por estar a mi lado y
guiarme tan bien. No solo me has ensefiado muchisimo a lo largo de todos estos afios,
me has ensefiado a ver las cosas. Me has ensefiado a creer en mi misma y a apostar por
mi. Le doy las gracias al universo por haberme puesto en tu camino. No sé qué hubiera

sido de mi sin ti.

Y gracias, también, a las paginas que aqui comienzan, porque me han ensefiado
muchisimo. Me han permitido ver el mundo de otro modo, por completo distinto.
Muchas gracias a Emilio Prados, a Luis Cernuda, a Manuel Altolaguirre, a José

Bergamin y a José Moreno Villa. Por todo, GRACIAS.




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

INDICE
INDICE DE SIGLAS DE ARCHIVOS HISTORICOS ... p. 10
INTRODUCCION ..ot p. 11
De espiritu y materia. Algunos conceptos Previos.........ccccvevveeeeieennns p. 19
CAPITULO |. FE Y CREENCIAS REVOLUCIONARIAS ......cccovevevveeeirrenns p.48
1.1, Lacrisisdel eSPiritu ......cccccooveiiieiiiiiseece e p. 52
1.2.  Lareforma ética del individuo. La educacion ............cccceeevvevrienee p. 72
1.3.  Laevolucion en el estado de conciencia. Las ideas .........c.ccccccvvuenee. p. 95
1.3.1. Lamodernizacion en el estado de conciencia. El exilio............. p. 107

1.3.2. El principio del fin de una comprension sobre lo

religioso. Maria Zambrano ... p. 118
1.4.  Larevolucion espiritual. La religion frente a la humanidad ......... p. 130
1.4.1. Larevolucion de la conciencia. Antonio Machado ................... p. 146

1.4.2. Humanismo cristiano y humanismo comunista.
IMBDIICACIONES ... p. 162

1.4.3. La muerte de Dios como punto de partida para las poéticas
el EXI0....cciiiic e p. 178

CAPITULO Il. DE LAS BASES DE LA POETICA RELIGIOSA EN
LA POESTA DEL EXILIO . uveeteee et eeeeeee e ee et ee e eee st e eeeaeeesteesaeaneeseesssaneesseseanees p. 195

2.1.  De algunos limites entre el laicismo y la confesionalidad ............... p. 197

2.2. Dealgunas tradiciones de conocimiento que inciden en

12 CriSIS del ESPITTTU ....eouiiieie s p. 206

2.3.  Neomisticismo. De algunas reformulaciones en materia
de creencias a través de la tradicion mistica............ccccceeveveeieeiceeenne. p. 221
2.3.1. Actualizacién de la mistica a partir del culturalismo................ p. 225
2.3.2. Etica, estética y poética NEOMISTICA ...........cocoverveviverireersiieeieeeen, p. 239




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

2.3.3. Recepcidn de san Juan de la Cruz en el exilio.
El HOmMeNaje de 1942 ..o p. 248
2.3.4. El camino hacia la Nada desde las fuentes misticas

del a-teismo: el panteismo y el panenteismo..........cccccceevveveennnne p. 257

CAPITULO IIl. TEOGONIAS SUBJETIVAS EN EL EXILIO “CADA POETA HA

EXPRESADO SU DI10S DE FORMA DIFERENTE” .....coooviiiieeeeeeeeee e p. 268
3.1.  Emilio Prados y la evolucion espiritual .........c.ccccocoiniiiiiinnnnnnenn. p. 278
311 MiNIMa MUEITE ..o p. 301
TN - o [ g ot T = To [o TSR p. 317
3.1.3. RiONAtUral .....ooovveiceec p. 340
3.2.  Luis Cernuda y SU a-teiSMO ........ccccerireririeienienieinese e p. 356
321, LASNUDES ... p. 376
3.2.2. Como quien espera el Alba .........c.ccccooviiiiiiieccecee e p. 400
3.2.3. Con las Horas contadas ...........ccccceoveveeiieieeie e p. 412
3.3.  Loespiritual en lo material en Manuel Altolaguirre ..................... p. 428
3.3.1. Poemas de Las islas invitadas ..........ccccccevvevviieiieiicic e, p. 451
3.3.2. FINdUN AMOI ....coiiiiiiicie e p. 465
3.3.3. P0EMAS 8N AMETICA ..c.eoveeeiiiieieeieiesie et p. 480
3.4. José Bergamin y su evangelio de izquierdas ............cccooevviiieiiennnne p. 493
341 RIMAS ittt p. 517
3.4.2. Laclaridad deSierta ..........ccooevererenineiesiseeeeee e p. 541
3.4.3. Apartada orilla ... p. 564
3.5. Latrascendencia de lo humano en José Moreno Villa ................... p. 571
3.5.1. PUEBIA SEBVEIA ..o p. 601
3.5.2. Lanoche del VErDOo ... p. 620
3.5.3. Poemas escritos en América. 1938-1947 ..........ccccovevvveveivevreennnn, p. 637




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

CONCLUSIONES ...ttt ettt et n st nn e nn e esenne s p. 652
BIBLIOGRAFTA ..ot p. 662
APENDICES ...ttt b et b bbbt p. 691
Apeéndice I. Entrevista al Dr. James Valender ...........cccoceoveinienennn. p. 692
Apéndice I1. SelecciOn de IMAJGENES ......cccveveeieiieiice e p. 710

J0SE MOFen0 Villa .......cccooviiiiiiiiie s p. 711

EMIlIO Prados ..o p. 713

Manuel AIOIAQUITTE ........ccvviiiiieceec e p. 715

Juan RamMON JIMENEZ .....ccceeovviieieeie e p. 717




De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

INDICE DE SIGLAS DE ARCHIVOS HISTORICOS

AEM ATENEO ESPANOL DE MEXICO (ARCHIVO HISTORICO Y

BIBLIOTECA)

COLMEX  EL COLEGIO DE MEXICO (ARCHIVO HISTORICO)

= LA CASA DE ESPARA

= DANIEL COSSIO VILLEGAS
= ALFONSO REYES

= MAX AuB

= Jose GAOS PoLA

FCE FONDO DE CULTURA ECONOMICA (ARCHIVO HISTORICO Y

BIBLIOTECA. MEXICO)

10



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

INTRODUCCION

Una de las mayores expresiones de libertad es creer. Creer en algo nos permite avanzar
en la vida, con independencia de lo que ocurra a nuestro alrededor, o quiza precisamente
gracias a ello. Creer nos sostiene en las épocas mas oscuras y nos da la fuerza necesaria
para seguir fijando nuestra mirada en el futuro, en lo que estd por llegar, con la firme
certeza de que serd eso lo que nos mantendra a flote, llegue lo que llegue y a pesar de
los pesares.

Durante demasiados afios esta palabra, creer, ha sido minusvalorada y
vilipendiada porque se le ha asignado un determinado valor. Connotativamente creer
entrafia compartir o simpatizar con alguna religion, y, por ello, ha sido objeto del mismo
rechazo que lo ha sido la propia religion. No es de extrafiar. Sin embargo, creer también
es un acto con el que expresar el pensamiento individual de cada uno; supone ser
valiente con lo que piensas y con lo que sientes. Pero en una sociedad en la que, cada
vez mas, parece que debemos amoldarnos a unos patrones fijos de comportamiento o de
forma de ser, dar expresion cabal a nuestra propia voz no siempre se comprende, no
siempre encaja del todo bien. Ser uno mismo en ocasiones supone pagar un precio
demasiado alto. Pero, en cualquier caso, vale la pena. Siempre vale la pena apostar por
quién eres, por lo que eres y por lo que crees.

“De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol del 1939” es una
expresion de libertad en lo que creo, de lo que siento cuando leo a los poetas del exilio
espafol de 1939. Es una expresion de mi propia voz. Las horas de lectura, las horas al
lado de estos poetas han sido un regalo y un gran aprendizaje para mi. “De lo sagrado y
lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939 solo pretende aportar una lectura
mas sobre un tema que, por desgracia, no ha sido atendido como creo merece.

Creer en algo, en la vida, en el amor, en Dios o en aguello que eleve el estado de
animo de cada uno, en todo caso, solo atafie al propio individuo. Es una decision y una
eleccion muy personal. Sentir una simpatia por alguna religion en concreto no significa
que esta deba limitar tu capacidad de creer a las exigencias que esa misma religion
delimita. El individuo, en tanto sujeto pensante y emancipado, puede escoger aquello
gue mejor conecte consigo mismo a medida que transita por las distintas etapas de la
vida. Tomando como punto de partida este principio, a partir del exilio espafiol de 1939

algunos poetas exploraran nuevas vias de continuidad con la cultura que habian dejado
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atras. Para ello, en muchos casos, tomaran el legado social, politico e ideoldgico en el
que habian sido educados, y que en algunos casos habian compartido, como sustento
para explorar algunos limites. Y, justo, en este ejercicio de autoexploracion y
comprension, algunas de las fronteras que cruzaran demostraran que existen muchas
formas de creer, incluso muchas formas distintas de creer en Dios.

En los dltimos decenios del siglo XIX y, sobre todo, a partir de los albores del
siglo XX, la sociedad empez6 a acusar la separacion de aquello que, hasta el momento,
se habia mantenido sin cambios realmente significativos. En Espafia se empez6 a sentir
la necesidad real de separar religion de politica, y, por ende, comenzaron a crearse
nuevos puentes o rutas de acceso al pensamiento sobre lo Absoluto. La paulatina
entrada de corrientes de pensamiento, en todos los &mbitos, que se alejaban de las
estructuras todavia demasiado feudales brindaron la apertura a nuevos campos de
comprension y a nuevas formas de acceder a la idea de trascendencia. El relato catélico
se empez06 a romper, y al mismo tiempo, dej6 de poder aparentar que poseia el control
sobre todo, todos y todas las cosas. En ese momento el ocaso del imperio del
catolicismo en Espafia se hizo real, lo que supuso una consecuente crisis del espiritu.
Pero lejos de ser un problema, el transcurso de los acontecimientos se convirtié en la
oportunidad idonea para repensar el sistema de las ideas sobre lo religioso y lo sagrado.
Se trata del principio de la modernizacion de la conciencia.

El auge de las filosofias politicas de corte mucho méas humanista, que buscan
en buena medida restaurar la dignidad del ser humano y recuperar parte del terreno del
que la religién se habia apropiado, propiciaron la llegada de nuevas propuestas y de una
nueva concepcion del cuerpo, de lo terrenal y de lo humano. Con ello, como veremos a
lo largo de las paginas de esta tesis doctoral, el concepto de Dios, la manera en que nos
habian ensefiado a comprender a Dios y a la religion, se quiebra; coincidiendo con la
Ilegada de otras propuestas que intentan asumir el papel de dirigente politico y religioso,
que, hasta entonces, en Espafa habia asumido el catolicismo. De esta forma, durante el
primer capitulo de esta tesis doctoral atenderemos este fenémeno desde un punto de
vista sociohistérico, a nivel pedagdgico y educativo, revisaremos las principales
corrientes de pensamiento a nivel filoséfico y filosofico-politico, para después poder
adentrarnos en algunas cuestiones mas concretas que intervienen, directamente, en la
configuracion de esta nueva mirada sobre Dios y la trascendencia. Esta perspectiva
general siempre fija su atencion en la repercusion que tiene en la poesia del exilio de

José Bergamin, José Moreno Villa, Emilio Prados, Manuel Altolaguirre y Luis Cernuda.
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Si bien se explican muchos conceptos que pueden ser comunes al desarrollo de esta
materia de muchos otros pensadores e intelectuales exiliados, esta panoramica nace de
la voluntad por llegar a poder comprender como la consecucion de todos estos hechos
interviene en la evolucion, en materia de creencias, de los poetas del exilio espafiol de
1939 sefialados.

Uno de los puntos de partida, para poder componer el paulatino recorrido de la
crisis del espiritu y la modernizacion de la conciencia, es un momento de la historia de
Espafia que considero esencial en la apertura en materia de creencias: la reforma
educativa y universitaria de la Institucion Libre de Ensefianza. Veremos, de forma muy
pormenorizada, los aspectos politicos, sociales e ideoldgicos que afectaron a la nueva
apuesta formativa, pedagdgica y universitaria que propuso esta organizacion. Mas alla
de la vinculacién o desvinculacion de los poetas con la Institucién Libre de Ensefianza,
el paso por Espafia de esta pedagogia significo la posibilidad de construir un sistema
educativo distinto al que habia. Un método mucho més abierto, que, aunque tuviera un
caracter en buena medida elitista, dejo un legado fundamental para la apertura en
materia de creencias. Dentro de la herencia que legaron y que mayor incidencia tuvo en
la proliferacion del esplendor intelectual que después supondra la llegada de la Segunda
Repulblica a Espafia, hay tres conceptos institucionistas destacables: la intuicion, la
tolerancia y el respeto. Gracias al impulso de esta bandera, es posible comprender las
nuevas formas de acceder a lo religioso en Espafia. Aunque se debe matizar que esto no
significa que las nuevas propuestas se asentasen, por completo, dentro o desde
posiciones institucionistas. Lo mas importante es reparar en su empefio por que
aflorasen el espiritu critico e individual, en credo y pensamiento. Y ese es, a mi parecer,
el principal camino para llegar a otra comprensién de lo religioso.

Cada poeta tiene una determinada relacién con la cultura, una formacién
educativa y formal especifica, ademéas de unos principios personales bien distintos, por
ende, la vision de lo religioso que exponen en su poesia de exilio depende del criterio de
cada uno de ellos, exclusivamente. Ahora bien, el punto desde el que nacen estas
propuestas tiene algunas similitudes. En primer lugar, y creo que es la mas importante
de todas, cada una de las propuestas individuales se basa en la necesidad de revisar los
principios que habian conformado su horizonte de expectativas y su vision de la
existencia. Necesitan ver mas alla, es decir, necesitan revisar que hay detras o dentro de
los acontecimientos sociales, politicos e historicos de los que fueron testigos. Y

necesitan ir un paso adelante, para poder comprender y para poder comprenderse.
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Analizar los fendmenos culturales de su tiempo fue algo connatural en todos ellos
desde muchos afios antes del exilio, incluso muchos afos antes de la guerra civil, pero el
exilio supuso un punto de inflexion. Una escision sin retorno. Un despertar de
conciencia. Este despertar, consecuentemente, lleva a los poetas del exilio espafiol de
1939 a concebir a Dios de un modo diferente. Para algunos supondrad alejarse
irremediablemente de la religion —no necesariamente de Dios— Yy, en cambio, para
otros supondrd afianzar algunas posiciones, aungque con algunos matices muy
importantes. El exilio es para los poetas un punto de no retorno en materia de creencias.
Su vision de la vida y de Dios cambia y se expande. Se rompen las estructuras
limitantes con las que habian vivido una buena parte de su paso por este mundo y les
induce a explorar otras vias de acceso, incluso vias de acceso paralelas a las que tenian.
Si bien se trata de algo muy positivo, en el fondo se esconde un ejercicio terriblemente
doloroso. Principalmente porque, en efecto, no hay vuelta atras. Casi en ningun sentido.
Lo que comprenden les llevard a acusar una doble distancia: la del exilio y la de la
persona que dejaron atrds con ese exilio. Fue un proceso complejo y muy dificil de
sobrellevar. Si en la actualidad pasar por algo asi es muy dificil, en aquellos afios tuvo
que ser especialmente doloroso.

Hablar abiertamente de creencias en la actualidad significa convertirte en una rara
avis, en el blanco de juicios, pensamientos y opiniones de otros que creen adivinar qué
piensas sobre el tema. Aungue la mayoria de las veces solo se proyecta lo que piensa la
persona que emite ese juicio, puesto que todos comprendemos con las herramientas y el
conocimiento que tenemos. E insisto en que se trata de algo muy personal, pero es algo
de lo que no deberiamos sentir miedo o verglienza por expresar.

El nacleo del miedo a hablar de creencias publicamente es algo muy arraigado en
la conciencia del ser humano, es algo dificil de detectar, pero que siempre te hace dudar
ante emitir, o no, tu propia opinion al respecto. Durante los siglos de imposicion
catélica hablar de religion, o de lo que para ti adquiere la categoria de sagrado, se
limitaba, exclusivamente, a hablar de catolicismo. Y, por ende, quienes no pensaran
—vy creyeran— de ese modo en particular debian guardarse muy bien sus pensamientos
para no ser perseguidos por las autoridades religiosas, que entonces también extendian
su dominio al &mbito politico, de forma simultanea. Hablar de religion a lo largo de los
siglos ha sido un tema tabi que podia tener graves consecuencias para la vida de la
persona que decidiera hacerlo, incluso podia significar perder la vida por ello. Siempre

ha sido objeto de persecucion. Y, consecuentemente, esto ha generado un miedo interno
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muy profundo que se extendid en el inconsciente colectivo de la sociedad. Es algo
grabado en la memoria innata de un modo muy intenso. Pero es aqui donde debemos
preguntarnos ¢qué hay detras de ese miedo? Y, sobre todo, ¢por qué tanto empefio en
perseguir a quienes no creen del modo en que dictan las autoridades religiosas y
gubernamentales?

La libertad, la verdadera libertad de conciencia, en credo y pensamiento es un
derecho propio del ser humano, algo que le es dado por naturaleza, por nacimiento. Y si
el sujeto es verdaderamente libre, quiza llegue, por si mismo, a advertir la falacia
orquestada desde los sectores dirigentes. Y eso es algo peligroso para ellos. No para el
sujeto. Pero ser capaz de mantenerte en tus propias convicciones no es facil, estamos
sometidos a mucha presion. Y este es justo el lugar en el que reside el miedo.

El miedo, sin duda, es un mecanismo de defensa; por motivos obvios en este caso.
Pero lo que esconde en realidad es la manipulacién a la que se ha sometido a la sociedad
en torno a la libertad de decidir, por uno mismo, qué cree, en qué cree y como cree. No
tiene absolutamente nada de malo creer. En lo que sea, esa decision solo le atafie al
sujeto. No es motivo de vergiienza en ningun caso. A partir del siglo XX, al comenzar a
decrecer el peso que la iglesia catdlica ejercia, proliferaron, como veremos, otras
propuestas de corte politico, filoséfico y social que intentaron situarse al mismo nivel
que asumia la potestad politico-religiosa del catolicismo. Si bien es cierto que
cimentaron la necesaria implantacion de los derechos humanos inexistentes hasta aquel
momento, también es necesario resaltar que, en materia de creencias, no contribuyeron
en la busqueda de una concordia, ni facilitaron la busqueda de una solucion a la crisis
del espiritu. Ofrecian un relato que procuraba el bienestar del hombre, pero en el fondo,
lo que hicieron fue construir un sistema que sustituyera al implantado. No supuso una
alternativa real, tan solo se cambi6 de signo. La iglesia catolica habia apostado, durante
siglos por la potestad del espiritu por encima de todo, denostando la materia, el cuerpo.
Y, por el contrario, los distintos sistemas politicos que emergieron —Yy buena parte de
los filos6ficos— ofrecian la posibilidad de ensalzar la materia, a cambio de desechar,
por completo, casi cualquier vinculaciéon con el espiritu. En ambos casos, el individuo
se sentia obligado a escoger. Espiritu 0 materia.

Hay dos grandes pensadores de la historia de la filosofia cuyo pensamiento incide,
sobremanera, en el cambio que después podremos encontrar a través de la poesia del
exilio: Friedrich Nietzsche y Maria Zambrano. En Asi hablé Zaratustra, Nietzsche

pronuncié una de las maximas que mayor repercusion ha tenido en la historia de la
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filosofia no solo europea, sino a nivel mundial. No es otra que la idea de “Dios ha
muerto”. Se trata de un aspecto que analizaremos con mayor detenimiento, pero que, en
esencia, anuncia la muerte del concepto de Dios en la historia, la muerte de la idea de
aquello que Dios designa, tal y como lo conociamos. De un modo analogo, Maria
Zambrano también es esencial para comprender este fendmeno en la poesia del exilio
espafiol de 1939. A lo largo de toda su carrera filosofica, pero especialmente durante sus
afios de exilio, anuncié la llegada de un cambio epistemoldgico, la llegada de un cambio
completo de paradigma en la comprension de Dios. Maria Zambrano supo analizar con
suma sensibilidad y a un nivel muy profundo qué significaban la crisis del espiritu y la
modernizacion de la conciencia.

Gracias a la base que estas dos grandes ideas nos ofrecen, en el segundo capitulo
tedrico de esta tesis doctoral, “De las bases de la poética religiosa en la poesia del
exilio” analizaremos algunos conceptos fundamentales para comprender el alcance de la
cosmovision de lo religioso desde Occidente. La realidad, el conjunto de la existencia
por asi llamarlo, el totum desde la perspectiva que predomina en Occidente, esta
determinado, en buena medida, por la religién. Especificamente por algunos conceptos
que son iguales a otras muchas religiones o credos, y que también se remontan a los
origenes de la era cristiana, donde se establecieron algunos principios que condicionan
nuestra manera de entender el mundo y todo lo que este contiene. Asi pues,
analizaremos el alcance de esta herencia tan lejana y tan bien asentada en nuestra
memoria cultural para determinar qué valores son los que evolucionan en el exilio. De
este modo, hay tres conceptos principales, a saber, dualismo, salvificacion y
trascendencia, que no solo indicen en la forma en que entendemos el mundo, sino en
todo aquello que esté relacionado con lo Absoluto. El peso de estos valores determina la
cosmovision de la realidad de Occidente, y parecen haber quedado fijados in aeternum.

Esta herencia es importantisima porque constituye la base con la que abordar
cualquier ambito de conocimiento, creencias incluidas. Pero, junto a ella, hay otro
aspecto primordial en la comprension de la poesia del exilio espafiol de 1939: la mistica.
Tanto en el segundo capitulo, como en el tercer y Gltimo capitulo “Teogonias subjetivas
en el exilio. ‘Cada poeta ha expresado su Dios de forma diferente’” la vision de la
mistica supone un referente muy importante. Pensar en lo Absoluto, o en Dios, a partir
de la crisis del espiritu se convierte en algo inoperativo porque una buena parte de la
manera en que les habian educado para comprender este concepto no podia sostenerse.

En el exilio Emilio Prados, Luis Cernuda, Manuel Altolaguirre, José Bergamin y José
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Moreno Villa traduciran, en su poesia de exilio y en su propia obra, la asimilacion de lo
que para ellos supuso la crisis del espiritu y la modernizacion de la conciencia. La
mistica, de este modo, les ofrecia un legado que les permitia seguir conectados con su
herencia cultural y religiosa pero que, al mismo tiempo, también les ofrecia la
posibilidad de abrir su vision, su campo de pensamiento. Si bien es cierto, como
veremos, que cada poeta asume este legado de un modo especifico, atendiendo a su
propio criterio personal; también es de justicia sefialar que contribuiran en la
proliferacion de nuevas propuestas en materia de creencias.

Es asi como Emilio Prados nos ofrecera una descripcion de la evolucion espiritual
paso a paso en obras como Minima muerte, Jardin cerrado y Rio natural. Prados, quien
supo consignar a su voz un sentido de la modernizacion de la conciencia muy propio,
tuvo la capacidad y la valentia de hablar de creencias superando muchos limites en
torno a la tradicion. Su herencia cultural fomentard una vision de la mistica espafiola
muy en sintonia con el trabajo espiritual actual.

Luis Cernuda transfiere la importancia asignada hasta el momento a Dios al
hombre, quien, de este modo, asimila los dones divinos. Las Nubes, Como quien espera
el Alba y Con las Horas contadas parten de una reflexion sobre la realidad y el deseo
como buasqueda de trascendencia. Cernuda confiere al hombre la capacidad de decision
y eleccion sobre como debe interpretar estos referentes y, lo mas importante, nos
ofrecera una maravillosa manera de enfrentar el cuerpo, lo corporal e, incluso, lo erético
de un modo sumamente elegante. Lo corporal sera elevado a la categoria de lo divino.

Manuel Altolaguirre logra traducir en materia aquello que percibe espiritualmente.
Su vision religiosa en el exilio se afianzara, cada vez mas. A traves de obras como
Poemas de Las islas invitadas, Fin de un amor o Poemas en América nos hablara de su
aproximacion a la religion mediante la unién de las raices divinas y terrenales. La
pervivencia de lo culto y lo popular en el fondo mistico adquirira una gran presencia, y
un nuevo sentido, logrando asi mitigar los efectos negativos del catolicismo.

Con José Bergamin tendremos el honor de asistir a su voz mas intima y personal.
El poeta sabra desplazar su fuerte caracter reivindicativo a un medio poético que destaca
por la naturalidad de la idea de Dios en el hombre. Tendremos ocasion de ver cémo
conjuga lo politico y lo religioso, ambitos que eran connaturales al autor y de los que no
podia prescindir. Llamaremos a esta confluencia su evangelio de izquierdas, puesto que
nos ofrecerda un ejemplo practico de como aunar politica y religion desde la

individualidad, desde el criterio personal, desde la pura necesidad personal. Su poesia,
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el relato de su evolucion de conciencia a traves de la poesia, nos ensefiara que es posible
pensar filos6ficamente la espiritualidad, convirtiendo el fuerte caracter que siempre
mostrd en otros ambitos intelectuales en capacidad por expresar la profundidad de sus
sentimientos. Rimas, La claridad desierta y Apartada orilla nos mostraran la valentia
por expresar sus pensamientos mas profundos, su vulnerabilidad.

José Moreno Villa nos ensefiaré la grandeza de la sencillez, la suma importancia
de la claridad y de la honestidad. Puerta severa, La noche del Verbo y Poemas escritos
en América. 1938-1947 demuestran que la capacidad de percibir y atender la
interioridad es un signo capital para la evolucion en conciencia, para el trabajo de
espiritu y materia. José Moreno Villa nos hablara de la esencialidad del lenguaje, de la
capacidad portentosa por comprender mas alla de las palabras, y nos animara a conocer
el verdadero sentido de las palabras, su sentido pristino. José Moreno Villa dignifica el
amor por lo humano tras la comprension de lo divino.

La poesia del exilio espafiol de 1939, por ende, sienta un importante precedente
sobre cOmo expresar, de una manera auténtica y muy personal, lo trascendental. Los
poetas del exilio tuvieron la capacidad de traducir en materia lo que sabian leer
espiritualmente. “Lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939 nos

introduce a la comprension de la interioridad.
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DE ESPIRITU Y MATERIA. ALGUNOS CONCEPTOS PREVIOS

En este apartado abordaremos algunos conceptos clave para entender la terminologia
empleada durante las paginas de esta tesis doctoral. Hay algunas nociones especificas
que, dada la posible ambivalencia, presentamos a continuacion para establecer la linea
principal de argumentacion que nos acompariara a lo largo de esta tesis doctoral.

Por ello, en primer lugar, creo necesario empezar aludiendo al mismo titulo de la
tesis. “De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939 tiene la
intencion de sefialar que, las paginas que aqui comienzan tratan sobre aquello que
interviene en la construccion de la imagen de la trascendencia que tienen los poetas del
exilio espafiol de 1939 y que formulan a través de su poesia. Es “De lo sagrado y lo
religioso” porque trataremos muchos aspectos que colindan con estos términos y que
pueden comprenderse desde un d&mbito que atafie a las creencias. Sin embargo, creo
muy importante sefialar que, en muchas ocasiones, el lenguaje, el sentido connotativo
del lenguaje, reduce el alcance de la significacién de aquello que queremos expresar
mediante el uso de ciertos términos. A veces las palabras no son suficientes para
contener el sentido que hay detras de lo que percibimos a través de la intuicion.
Etimoldgicamente, la palabra sagrado es un derivado del latin sacratus “sagrado” y de
sacrare “consagrar” (Corominas, 1974: 118) cuyo significado “aplica a las cosas que
reciben culto religioso y a las dedicadas ritualmente al culto divino” (Moliner, 2007:
1084); pero también “se aplica hiperbolicamente a cualquier cosa merecedora de
excepcional respeto” (Moliner, 2007: 1084). Esto supone que elevar a la categoria de
sagrado alguna cosa, no necesariamente significa que deba estar relacionado con la
religién. Con la expansion del cristianismo y del catolicismo, desde Occidente, sobre
todo, asociamos perceptualmente las creencias a lo religioso. Pero vale la pena sefialar
que se trata de aspectos distintos cuyo alcance tampoco tienen nada que ver.

De forma paralela, por religion se entiende el “conjunto de creencias sobre Dios y
lo que espera al hombre después de la muerte, y de los cultos y practicas relacionados
con esas creencias” o “cada sistema distinto de creencias y practicas de esa clase”
(Moliner, 2007: 988). Pero también, la “profesion y observancia de la doctrina
religiosa” y la “obligacion de conciencia, cumplimiento de un deber” (DRAE). El
concepto de religion construye toda una serie de referentes que atafien a la idea de creer
en algo mas, de creer en algo que escapa a lo que observamos desde la materialidad
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fisica y que, sin embargo, intuimos que podria estar ahi. Pero, y aqui esta una de las
claves, el alcance de la religion no queda limitado a eso, ni mucho menos. Durante
siglos nos han repetido la idea de que la base queda reducida a esta idea, pero en
realidad contempla multiples aspectos que delimitan buena parte de la cosmovision del

ser humano en practicamente cualquier esfera de la realidad y del pensamiento.

La religion es aquello que nos religa a la realidad en sus multiples aspectos; es una
dimension del hombre que podria Ilamarse “religiosidad”, a diferencia de su aspecto
socioldgico (religionismo) y de su contenido intelectual (religiologia). No debemos
confundir religion con ninguna organizacion, cuya legitimidad no se contesta y cuyos
limites tampoco debemos ignorar. La religién es mas que sociologia. La religion religa mi
espiritu con mi alma y mi alma con mi cuerpo; me religa a mi con mis semejantes y con
el mundo entero; me religa también con el espiritu, el Misterio, l1lamese divino o con
cualquier otro equivalente homeomorfico. Pero esta descripcion no seria verdadera si la
religion se interpretase como ligazon que merma nuestra libertad. La religacion religiosa
es la conciencia de la religacion. [...] Al ser consciente de mi religacion, esta no me liga,

no me ata, sino que me des-liga, me libera (Panikkar, 2008: 202).

Religarse con la idea de trascendencia, conectar de una forma innata con la idea
de la divinidad o de aquello que el concepto de Dios designa es religion y, al mismo
tiempo, no tiene nada que ver con la imagen de la religion, en tanto institucion, que el
sentido connotativo y asociativo nos remite. El trasfondo de la religion, por ende, por si
mismo, no es imposicion. Es justo lo contrario, es libertad de credo y pensamiento.

El verdadero problema viene dado cuando una organizacion asume el control de
cualquier ambito de lo humano, denostando la libertad del individuo y anulando su
capacidad de autonomia. Y este es justo el caso de lo que ocurrié con la religion catolica
en Espafia. La organizacioén, al traspasar los limites de lo que en si era la religion,
convirtio su credo en autoridad inapelable; desvirtuando, de este modo, el concepto
desde el que nacié. Es asi como lo que en buena medida entendemos como religién
catdlica, en realidad, alude principalmente a la teologia catdlica. La red de infiltracidn
ha sido tan profunda y tan bien orquestada que es muy dificil establecer donde empieza
el sentido original y donde empieza el dominio. La presion se ha ejercido durante tantos
siglos que ahora, y desde hace mucho tiempo, ambas lineas se confunden. El alcance de

esta doctrina ha sido, y es, tan extenso y dilatado en Espafia que practicamente cualquier
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ambito social, politico o estructural, de cualquier tipo, posee cierta esencia del
catolicismo teoldgico.

La teologia es el “tratado sistematico de la existencia y atributos de Dios”
(Moliner, 2007: 1291), pero siempre bajo un criterio concreto. La teologia basa su
configuracién de la realidad a través de la explicacion de un texto sagrado directamente
vinculado con la religion que profesa. Esto supone que desde esa misma religion se
acuerda un sistema que determina qué puntos se convierten en universales e
incuestionables. Segun el diccionario etimologico analitico de Julio Cejador y Frauca,
religio significa también “escrdpulo, conciencia, religion, rito, temeroso de Dios con el
valor de cuidadoso” (1926: 205). Luego, con la suma de todas estas ideas, podemos
llegar a la conclusion de que la religién, en tanto concepto, adopta una perspectiva
concreta de lo que supone creer y como se debe creer. Y, por lo menos en el caso del
catolicismo, estas ideas son transmitidas, en buena medida, a través de la imposicion de
su propia vision del mundo. Pero esto no significa que no se pueda interpretar el mundo
y la realidad de otro modo, es tan solo un punto de vista sobre la existencia, no la misma
existencia. Desde muchos de estos postulados estrictos, que no admiten la posibilidad
de cambio o disidencia, no se ofrece la oportunidad de que el individuo, por si mismo,
llegue a alguna deduccion al respecto. Al imponer esa exégesis interpretativa lo Gnico
que fomentan es la infantilizacion de la sociedad, porque esta postura no permite que el
individuo ejerza su derecho y su capacidad de pensamiento y eleccion. Es, por ende, una
explicacion que solo admite su postura como verdadera, contraponiéndola a las demas,
que, claro, se convierten asi en ‘falsas’ o ‘erroneas’. Lo que, en definitiva, supone negar
la libertad de credo y pensamiento.

De ahi que elevar a la categoria de sagrado un aspecto que para nosotros merece
todo el respeto no necesariamente deba estar contenido en los preceptos de alguna
religion concreta. Ese determinado aspecto puede ser comdn a algunas religiones o
sistemas espirituales, 0 a ninguno. Pero, en cualquier caso, la importancia que el sujeto
concede a lo que entiende como sagrado no se reduce, esta al mismo nivel de lo que
para otra persona es un aspecto religioso. La clave, a mi parecer, es la libertad. Aungue

cabe matizar

[...] Despojados de todos sus prolegdbmenos ontologicos y explicaciones historicas, se
reduce a preguntar si las diferentes experiencias [...] de las distintas religiones y escuelas

espirituales son igualmente validas. ¢ Seria entonces indiferente seguir una religion u otra?
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La respuesta es enféatica: no. No es indiferente para sus distintos seguidores. Y la
explicacion estriba en la distincion entre las mediaciones de nuestras respectivas

creencias y los intermediarios por los que llegamos a ellas (Panikkar, 2008: 146).

Es aqui donde interviene el concepto de “pluralismo religioso”. Dentro del amplio
abanico de posibilidades que abarca el concepto creer, me gustaria llamar la atencién

sobre dos posicionamientos en particular. Por un lado, aquella posicién en la que

[...] se comprende igualmente que quienes han tenido la experiencia de la fe a través de
una mediacién concreta no puedan separarla de la misma experiencia y sientan el
“pluralismo” como un eclecticismo superficial y una abdicacion, por no decir traicion de
la propia fe. Un cristiano ortodoxo no puede separar su experiencia de Cristo de la fe en
su divinidad; un marxista no puede hacer compromisos sobre la Justicia liberadora; un
Sivaita genuino vera a Siva en todas partes; un ateo sincero no podra ni siquiera aceptar la
idea de un Ser supremo como comodin para los problemas humanos (Panikkar, 2008:
146).

Y, por otro lado, en contraposicion comprendemos que

[...] quienes han llegado a sus creencias religiosas a través de intermediarios puedan
admitir sin dificultad que se puede llegar a la experiencia de la fe a través de cualquier
otro intermediario —con tal de que cumpla su funcion. Por ejemplo, a través de la historia
que me han ensefiado, llego al conocimiento de Jesis de Nazaret y creo en lo que dicen
los Evangelios. Puedo entonces comprender que otros lleguen a una creencia equivalente
a través de otros caminos (intermediarios). Para estos tales el pluralismo es poco menos
que evidente y de sentido comun. Tacharan de fanaticos a los exclusivistas y de ingenuos
a los inclusivistas (Panikkar, 2008: 146).

En esencia, la base desde la que parte esta tesis doctoral se cimenta en esta
segunda posicion. Es decir, creo que para llegar a una experiencia que puede colindar
con lo trascendental, lo divino, lo sagrado o lo religioso no es necesario acceder desde
una posicién estricta. Incluso creo que se puede cambiar de parecer a medida que se
transita por lo que en muchas ocasiones a lo largo de estas paginas tildaremos de
experiencia espiritual. Esto supone observar esta experiencia contemplandola, en

algunas ocasiones, desde la metafisica, es decir “mas alla de la fisica” (Moliner, 2007:
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403). En algun momento nos referiremos a la metafisica en tanto “parte de la filosofia
que se ocupa de las ideas mas generales sobre la esencia del universo” (Moliner, 2007:
403). Pero pienso que ese “mas alla de lo fisico” es del todo esencial para comprender
algunas propuestas poéticas del exilio que nacen desde una experiencia real que trastoca
todos y cada uno de sus puntos de anclaje, y que les lleva a un despertar de conciencia.

Por despertar de conciencia comprendo un entendimiento muy profundo de la
realidad que te rodea, de todo aquello que forma parte del mundo en el que vives y, lo
mas importante, una nueva manera de entender, de ver las cosas. Esta especificamente
vinculado a la comprension de la trascendencia, pero lo cierto es que esa es solo una
parte. El despertar de conciencia supone abrir los ojos a la vida y a quién eres tu.
Supone despertar porque, de pronto, todo lo que hasta entonces era normal necesita ser
sometido a revision. Es una revision de todos y cada uno de tus principios como ser
humano y como persona individual. Altera tu punto de vista sobre lo individual primero,
pero claro, esto acaba repercutiendo en lo colectivo. Y no se trata de cambiar la forma
de ser, ni de que tu vida de un giro radical, sino de ver de verdad tu forma de ser. Sin
engafios ni indulgencias. Es un cambio epistemolégico.

En materia de creencias, supone revisar todo el legado que has recibido consciente
0 inconscientemente y, aunque se trate de un proceso muy complejo, y muy duro, que
cada persona lleva a cabo de un modo privado, inevitablemente se observa en el
exterior. Pero este es tan solo el punto de partida. EI primero de los pasos de un
larguisimo recorrido. Es aquello que hace que se active tu intuicion y tu instinto
buscando mas alla de lo que tienes ante ti, porque lo anterior queda, en buena medida,
inoperativo. Se convierte en un generador de preguntas que te haces a ti mismo, aunque
no sepas si tienen o no respuesta, pues muchas veces la respuesta llega, sola, sin ni
siquiera buscarla. En cualquier caso, es la chispa que activa un proceso mucho mayor,
mucho mas complejo y muchisimo mas profundo. Porque cuando comprendes, cuando
comprendes de verdad, no hay marcha atrés. Ya no hay posibilidad de hacer ver que no
estas reparando en algo que antes quiza obviabas conscientemente, aun sin percatarte
del todo estar haciéndolo. Y si no haces el ejercicio de enfrentar estas sensaciones y
sentimientos te traicionas a ti mismo, a tu inteligencia, a tu comprension. Es algo mucho
mayor de lo que puede parecer desde el exterior. Esta forma de abordar la vida, lleva a
los poetas del exilio de los que nos ocuparemos a expresar esa vivencia personal de un

modo espiritual.
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Si tomamos como punto de partida la etimologia de la palabra metafisica nos remitimos a
lo que estd mas alla del mundo fisico. Esta interpretacién lleva a identificar la metafisica
con la teologia, con el objetivo de leer lo que esta “maés alla” de los acontecimientos
fisicos. Sin embargo, existe otra interpretacion que entiende la metafisica como estudio
de lo que hay “detras de”, “dentro” de los acontecimientos fisicos (Carron de la Torre,
2010: 194).

Como sefialabamos mas arriba, existe una cierta creencia generalizada de que solo
se puede llegar a una comprension de la trascendencia, de lo que “esta mas alla” a traves
de la vision que las teologias ofrecen. No obstante, al posicionarse desde una
interpretacion concreta, si accedemos a ese nivel de conciencia desde el enfoque de esa
religién en particular solo tendremos la posibilidad de llegar a comprender la idea de
divinidad desde una Unica perspectiva, justo la que ofrece esa teologia. Pero creo que el
ser humano es libre, en cualquier caso, de interpretar por si mismo aquello que la idea
de Dios designa, aquello que es sagrado para él y aquello que para €l estd méas alla de lo
que podemos percibir a través de nuestros sentidos. La decision es suya, no de una
organizacion determinada que postula unos determinados preceptos para acercarnos a
esa conclusion. Libertad. Libertad de credo y de pensamiento.

Desde luego, a lo largo de estas paginas abordaremos en multiples ocasiones lo
que supone comprender la realidad “mas alla” o “dentro de” los acontecimientos fisicos.
Pero, sobre todo, analizaremos este alcance a través de las experiencias espirituales. Es
decir, intentamos destacar qué es la idea de lo que supone creer dignificando, a la vez,
cuerpo y espiritu. Y este proceso tiene multiples rutas de acceso. La opcion que decida
emplear cada individuo solo le atafie a él, porque solo le afecta a él y porque tiene
derecho a ello. Todos y cada uno de nosotros hacemos con esta capacidad, y no se trata
de ningun don, es solo el privilegio que nos es dado por puro nacimiento.

De esta forma, la experiencia espiritual que mencionaremos en bastantes
ocasiones a lo largo de estas paginas posee este doble alcance. En primer lugar,
contempla una vision abierta de la idea de trascendencia y, en segundo lugar, considero
que para explicar esta experiencia también es necesario revisar aquello que esta ‘detras’
0 ‘dentro de’ lo fisico. Como explica Ramon Xirau en Cinco fil6sofos y lo sagrado y un

ensayo sobre la presencia:
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A veces sentimos que estamos viviendo en el centro mismo de lo sagrado; otras veces lo
sagrado se esconde, se escapa, huye, desaparece. [...] lo sagrado se manifiesta en una
experiencia muy amplia que no deja de ser vaga. [...] lo sagrado [...] puede provenir de
experiencias magicas y aun de experiencias no religiosas que las vocaciones e
innovaciones remiten a Dios. Por decirlo en otros términos: la vivencia de lo sagrado no
es necesariamente religiosa; la vivencia de la religion es la que remite a lo sagrado
(Xirau, 1999: 7).

La idea de que lo sagrado no tiene por qué ser considerado religioso es esencial, a
mi parecer. Expande el horizonte de expectativas abriendo nuevos caminos, o sendas,
donde parecia que tan solo habia un callejon sin salida. Al abrir el cerco de lo que el ser
humano puede asociar a las creencias le permite primero, acceder a su propia autonomia
en tanto ser emancipado que puede escoger libremente y por si mismo; y, en segundo
lugar, le permite comprender a Dios, o aquello que la idea de Dios designa, desde un
prisma en el que no debe acogerse a una religion en particular. Y le permite también,
por supuesto, desechar esta idea y concluir que no hay trascendencia posible. Creer o no
creer, en todo caso solo le incumbe al propio individuo. Explorar méas alla de lo fisico y
mas alla de la idea constrefiida de Dios es un ejercicio de verdadera libertad.

Cada vez mas, en la sociedad actual se puede apreciar el auge de la espiritualidad.
Muchas personas empiezan a acercarse a lo trascendental desde una vision mucho mas
abierta que se traduce en una posicion sana y curiosa. Lo que supone que la basqueda de
la trascendencia no ha sido desplazada. Mas bien al contrario, hay muchas personas que
sienten la necesidad de acceder a lo sagrado o a lo religioso desde vias que no supongan
perpetuar el sistema que ha imperado durante siglos. En Espafia, aunque también puede
ser extensible a otros paises, el catolicismo ha impuesto una forma particularmente
restrictiva de lo que significa creer. EI normativismo socio-religioso, los rituales como
forma de identificacion cultural, las pautas de vida y el caracter estructural de la iglesia
catolica han prevalecido durante muchos siglos, imponiendo un sesgo muy
caracteristico y coartando cualquier atisbo de aproximacion a esos mismos referentes
que no se adecuasen a todas y cada una de las normas establecidas por ellos. En nombre
de Dios, y enarbolando una bandera que impostaba su voz, la iglesia catolica ha
amparado un comportamiento que, en realidad, tan solo queria imponer su vision como
unica verdad incuestionable. Los siglos de atropello y persecucion a quienes no

compartian esos preceptos Yy, sobre todo, a quienes mostraban el mas minimo indicio de
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alejamiento de la doctrina significaba la exclusién y la amonestacion, en distintos
grados en funcion de la “gravedad” de la “falta”.

Todo este legado no solo interviene en la vision de Dios, sino que afecta a
practicamente el conjunto de los aspectos identitarios de nuestra cultura. La asimilacion
del catolicismo en Esparia es tan profunda, que en muchas ocasiones nos es muy dificil
percibir el gran condicionamiento al que ha sido sometida la sociedad. Esto ha
significado que, simplemente, se asume que ciertos aspectos de la vida son de ese modo.
Dicho entramado recibe el nombre de sistema de creencias. Pero en ningun caso se
reduce tan solo a creer o0 no creer en Dios. De hecho, la linea estructural catolica tiene
un alcance tan amplio que, precisamente, este aspecto es casi el que en menor medida
interviene en este proceso, puesto que es el pretexto.

Se tiende a pensar, debido al sentido connotativo del concepto religion, que las
creencias que posee una persona solo atafien a lo que esta relacionado con la propia
institucion, o quiza ya en términos mas actuales, con la espiritualidad —con las
maltiples formas de expresion espiritual. Sin embargo, todos poseemos un gran y
complejo mundo de referentes que incide en nuestra vision del mundo. Por cultura,
educacion, generacion, época y, sobre todo, lugar de nacimiento adquirimos una base de
nociones que delimitan la forma en que nos enfrentamos a la vida, al amor, al trabajo, a
lo social, a lo familiar, a la manera en que nos tratamos a nosotros mismos e, incluso, a
la forma en que creemos gque debemos presentarnos ante el mundo. En funcién de la
esfera social a la que te enfrentes adquieres ciertas habilidades para desenvolverte,
procurando mostrar aquello que socialmente es aceptado y que te asegura ser incluido,
“ser parte de”. Por formalidad, protocolos verbales y no verbales, educacién, etcétera,
esta red de conocimientos éticos y morales estd muy condicionada por la tendencia
confesional mayoritaria del lugar en el que nace el sujeto. Y, aunque en términos
estrictos esto no sea religion, si tiene una gran importancia el legado cultural y religioso
en el que hayas nacido. Todos y cada uno de estos elementos pueden no ser parte de la
religién, pero si son creencias. Y son creencias que limitan, tanto o mas, que las
doctrinas confesionales. De hecho, estan tan asentadas y diluidas en la identidad de la
sociedad que ni siquiera percibimos su peso real. De ahi que, en esta tesis doctoral,
aunque centremos nuestra atencion en lo religioso y en lo espiritual, también atendamos
en ocasiones al alcance de estos aspectos en la vida personal de los poetas del exilio

espafol de 1939 analizados en estas paginas.
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El fondo, el epicentro del que brota una buena parte de estas limitaciones y
actitudes —por no decir todas— esta directamente relacionado con como la religion
catolica ha operado en la sociedad espafiola durante siglos. EI normativismo y la
ritualidad catolica han ido imponiendo patrones de conducta, comportamiento y
aceptacion o negacion social en funcion del criterio concreto que querian fomentar en la
sociedad. En funcion de sus propios intereses, para construir un modelo que se ajustase
a lo que ellos han considerado correcto o incorrecto. Y dentro de todos estos valores
posibles, creo muy importante destacar, para el tema que nos ocupa, algo realmente
esencial: creer en uno mismo.

Partiendo de una visién sesgada, desde lo religioso, al desplazar el centro de la
importancia de lo humano a lo espiritual, o lo divino, las verdaderas creencias
personales no tenian ningun valor, no podian expresarse porque se debia acatar el
mandato. Como deciamos, las creencias personales fueron perseguidas y vilipendiadas
durante siglos porque son una expresion de la individualidad. Mostrar, abiertamente,
una postura que excediera la forma especifica orquestada por el catolicismo era
considerado, en el mejor de los casos, poco menos que herejia. Ya no solo es que no
permitieran la proliferacion de la conciencia individual, sino que cualquier atisbo de ella
era condenado privada y publicamente. Creer en algo mas alld, incluso creer en uno
mismo, era un signo de libertad y, por ende, debia ser cortado de raiz. Aunque, por
suerte, esta postura tan radical en la actualidad ya no tiene el alcance que tuvo en el
pasado, lo cierto es que el trasfondo de esta idea sigue persistiendo. La confianza en uno
mismo, que una persona de verdad muestre seguridad en las creencias que posee de cara
a la sociedad todavia levanta muchas sospechas, y algunos resentimientos. Se trata de
un signo impreso a fuego en la conciencia social. Salir del redil, salir del espacio que la
misma sociedad te ha asignado es sindnimo de tener que enfrentar la frustracion de
aquellos que no se han atrevido a realizar este ejercicio de valentia. Y, sin embargo, la
vida te exige, cada vez mas, creer en lo que eres y en quién eres. Esta misma
contradiccion, en si misma, es la que encontramos cuando el ser humano asume su
capacidad y su derecho de creer en algo superior que se aleja de lo estipulado social,
moral y éticamente segln la religion oficial de ese pais. Y segun la ideologia politica
que comparta.

Espiritu y materia se convierten, asi, en uno de los ejes primordiales sobre los que
pivotara buena parte de la argumentacion expuesta en esta tesis. De hecho, considero

gue muchas de las aproximaciones a la espiritualidad, a lo sagrado y a lo religioso que

27



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

estudiamos a traves de la poesia del exilio parten de este modo de observacion, de este
modo de comprender la realidad. Como hemos sefialado, no es en ningln caso el Unico
modo posible, ni mucho menos pretende llegar a la exhaustividad, sino simplemente
ofrecer una vision alternativa y llamar la atencion sobre el hecho de que se pueden
encontrar otras formas de asimilar estas esferas de la realidad sin el condicionamiento
limitante de las ortodoxias teoldgicas. Creer y observar la forma en que otros expresan
sus creencias parte, aqui, desde la tolerancia y el respeto por intentar averiguar como esa
otra expresion se acerca a lo que para el otro es lo religioso o lo sagrado. Y, sin duda, la
libertad es la clave.

Por espiritu entiendo aquello que posee una relacién con el ambito de lo
trascendental o de lo divino; aquello permite acceder a la conciencia que reside en
nuestro interior y que se distingue del cuerpo, de la materia. El espiritu “no es individual
ni tampoco individualizable: no es nuestra propiedad privada ni tenemos dominio sobre
él. El espiritu sopla donde, cuando y como quiere, y nos hace entrar en conexion con un
nuevo grado de realidad que en nosotros se manifiesta en la conciencia” (Panikkar,
2008: 41). El espiritu es aquello que se distingue del cuerpo y, aungue posee una linea
asociativa con la idea de dualidad que caracteriza a todas las religiones occidentales, se
distingue de esta tradicion por ser capaz de contener ambas esencias en un mismo
continente. En realidad, este es solo el primer paso para algo de mayor alcance,
superior. Pero, en ningln caso, el espiritu es tan solo aquello que conecta lo fisico con
lo racional, es decir, con la mente del hombre. De hecho, “tanto la experiencia sensual
como la espiritual, salvo importantes excepciones, han sido eludidas en la cultura
moderna, predominantemente tecnocratica y racional” (Panikkar, 2008: 87). Lo
racional, muchas veces, se confunde con lo espiritual, porque la mente intenta hacer
constar su prevalencia por encima de todo. No en vano el racionalismo ha tenido un
alcance importantisimo en la configuracion de Occidente. Y aun a pesar de ello, persiste
lo que san Agustin acerté a llamar silentium veritatis. Es un silencio en nuestro interior
que conecta con algo muy profundo, con el interior intimo meo, segin también san
Agustin; conecta con una intuicion que nada tiene que ver con lo racional. Escapa a lo
mental porque procede de un lugar cuya esencia es natural para el ser humano. Este
silencio es consustancial a lo que después anunciaremos como principio comun de la

mistica universal:
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[...] en el &mbito practico hay tres clases de silencio: el silencio del cuerpo, el de la voz y
el del pensamiento. Los tres son importantes y necesarios para la ascesis, pero,
evidentemente, el que mas cuenta y cuesta es el silencio de la mente, al que estan
supeditados los otros dos. Para poder alcanzarlo, hay que aventurarse a entrar en el
silencio profundo de nuestro ser y acallar todos los sonidos internos de nuestra facultad
pensante (Panikkar, 1999: 263).

La base es el silencio, por muy paradojico que pueda parecer. Es tan simple que
asusta. Es algo innato que contrasta fuertemente con el pensamiento y, si realmente
escuchas, si realmente prestas atencion a lo que tu interior te dice, no deja espacio a
ninguna duda. Es lo que José Moreno Villa enunciara como la interioridad. El campo
“de la conciencia es mucho mas amplio que el del entendimiento racional. Hay un
elemento de confianza en nuestro espiritu irreductible a la racionalizacion, sin ser por
ello contra la razon” (Panikkar, 2008: 109). Plotino lo describié mediante el término
aporia. Por poner un ejemplo quizd méas préactico, o mas sencillo, es ese algo en nuestro
interior que nos hace hacer algunas cosas por pura intuicion, no sabemos como hemos
Ilegado a esa conclusién, pero no cabe ni un apice de duda. Lo sientes. Sin més. Es casi
instantaneo, y si le das vueltas a la cabeza entonces si lo estropeas, lo empeoras. Pero si
en cambio haces o dices, sin cuestionarlo, eso que has sentido, todo sale rodado. Creo
que todos habremos sentido eso, por lo menos, alguna vez en nuestra vida. Es muy
dificil de describir y, sin embargo, muy facil de comprender cuando llegas a ese punto.
El espiritu implica libertad, y amplitud de miras. Se trata de que el sujeto haga el
esfuerzo de ver “mas alla”, mas alla de las etiquetas, méas alla del sistema en el que

hemos sido educados, y mas alla de la misma racionalidad.

[...] A pesar de las diferentes formas en las que ha sido interpretada la relacion entre Ser
y Pensar, su caracter de principio biunivoco apenas se ha puesto en duda por la cultura
occidental predominante, puesto que la alternativa parecia ser el irracionalismo: si el
pensar no nos dice lo que el ser es, entonces el hombre pierde las riendas del ser, todo es
posible y el caos domina. El ejemplo de Dios es paradigmaético: si Dios no es pensable, no
es. Es el mismo argumento del idealismo: la multiplicidad pura es impensable, luego es

imposible, es decir, no es (Panikkar, 1999: 226).

Y, sin embargo, lo que a veces parece imposible es. Simplemente es. Conseguir

conectar con uno mismo es dificil si intentamos llegar con la cabeza, pero es posible
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hacerlo si logramos escuchar el silencio de nuestro propio interior. Aunque es muy
importante sefialar que el silencio no Unicamente es aplicable al espiritu, también lo es
al cuerpo. Dice la Epistola a los Efesios: “Cuando hagéis lo exterior como lo interior, lo
interior como lo exterior, lo superior como lo inferior —entonces vendra el reino. El
conocimiento de todas las cosas en si mismo y de si mismo en todas las cosas implica la
unién a-dual entre el microcosmos y el macrocosmos” (Panikkar, 2008: 191). El trabajo
del espiritu, por ende, también conlleva el trabajo del cuerpo.

Por cuerpo no entiendo solo lo evidente, es decir, lo material. EI cuerpo posee
multiples capacidades de las que no siempre somos conscientes. Y, de entre muchas,
una de las facultades capitales de la materia son los sentidos. Nuestros sentidos
conducen lo que ocurre en nuestro interior hacia lo exterior; y viceversa, permiten que
asimilemos lo que ocurre a nuestro alrededor de un determinado modo. EI ser humano
es capaz de captar y comprender de un modo subliminal muchas cosas que ocurren en lo
exterior, aunque luego no seamos del todo capaces de conceptualizar aquello que
estamos percibiendo. Aqui los sentidos, fisicos y psiquicos adquieren una profunda y
sensacional importancia. Todo lo que captamos a través de ellos queda grabado en
nuestro interior de algin modo. Por poner un simple ejemplo de este fendmeno, cuando
en algin momento dado nos ocurre algo traumatico, un suceso que nos afecta
demasiado, aunque al principio creamos que estamos integrando ese suceso, o mas
probable es que al poco tiempo lo olvidemos. Pero se trata de un olvido consciente,
subconscientemente eso queda grabado y, lo peor de todo, es que condiciona nuestra
vida y nuestro comportamiento. Es un mecanismo de defensa. Esto supone que en
muchas ocasiones percibimos mucho mas de aquello a lo que nuestro intelecto es capaz
de poner nombre.

De igual modo, también es importante la percepcion sinestésica de la realidad, es
decir, percibir mediante un sentido lo que en realidad deberiamos atribuir a otro; un olor
asociado a un recuerdo, un sabor que nos transporta a un momento de nuestra infancia,
un sonido que nos dibuja una imagen muy clara de algo que no necesariamente se
asigna a ese sonido, etcétera. Los sentidos son, quiza, los mayores aliados del cuerpo. El
verdadero problema es que nos ensefian a no escucharlos, a no darles importancia,
cuando en realidad ellos nos pueden guiar mucho mejor que cualquier consejo externo.
Es importantisimo saber escuchar a tu cuerpo, saber escuchar tu interior. El nos habla de
lo que es bueno y de lo que es malo para nosotros; e, insisto, no para cualquier otro, sino

para nosotros. El instinto y los sentidos corporales nos avisan de las cosas, personas o
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lugares que nos hacen dafio. Actian de brajulas para guiarnos a ciegas, en lo que
muchas veces encontramos en lo exterior. Nuestro cuerpo sabe comprender en qué
medida debemos alejarnos de ciertas personas, situaciones o lugares. Nos insta a poner
limites, a saber decir que no y alejarte cuando debes hacerlo. Aunque, el verdadero
problema reside en saber escuchar lo que nuestro cuerpo nos dice, y hacerle caso —aun
siendo muy complicado. Con todo, la materia, lo corporal, no se limita a aquello que
podemos hacer fisicamente, que, por supuesto tiene un gran peso, sino a muchos otros
aspectos que intervienen del mismo modo y a los que no siempre estamos atentos.

La materia también debe desprenderse de la carga negativa que siglos de
conceptualizacion religiosa ha impuesto sobre ella. Durante todo el tiempo que, por lo
menos, en Occidente ha imperado la supremacia de lo catélico en tanto sistema de
gobierno espiritual y social, el cuerpo ha sido sometido al desprestigio y a la
banalizaciéon. Y de ningn modo me estoy refiriendo al auge actual por ensalzar la
belleza corporal como se hizo antafio en la Antigua Grecia —aunque no por ello crea
que deje de ser necesaria. El valor del cuerpo al que intento aludir es aquel que le
concede la misma importancia que durante siglos ha recibido el espiritu o la razén. No

Se

[...] puede excluir el cuerpo, aunque a menudo se le reprima. No hay experiencia humana
sin una participacién corporal. No hay experiencia corporal sin la participacion directa o
indirecta, mayor o menor, de la sensibilidad. ElI cuerpo humano es sexuado y la
sexualidad esta presente en el cuerpo, aunque sin el reduccionismo de lo erético a lo
genital (Panikkar, 2008: 184).

Concebir al cuerpo solo como un “templo del placer” o, en el otro extremo, el
instrumento que nos llevard a alcanzar la gracia de Dios tras la muerte es, en ambos
casos, una forma de banalizar la materia. Es una forma de despojarla de la dignidad que,
por si misma, posee para convertirla en un simple objeto. Es decir, el componente
sexual, aunque es esencial para la vida, no puede convertirse en el epicentro de lo
corporal, ni tampoco caer en el “ascetismo negativo que se averguenza del cuerpo”
(Panikkar, 2008: 184). En mi opinidn, si el trabajo espiritual tiene algin sentido posible
es poder vivir bien, aqui, en la tierra, en materia. Pero para ello debe restaurarse el valor
que se ha negado a lo corporal como tal. En mas, lo corporal es el motor que nos

permite hacer todo aquello que el intelecto piensa, y llevar a término aquello que el
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espiritu anhela. Es, por ende, una parte indispensable de la experiencia de vida y quiza,
precisamente por ello, haya sido y sea objeto de menosprecio. Pero no se ataca a lo que
no se teme. La fuerza de lo corporal esta intimamente vinculada con la fuerza vital, que
es la que nos mantiene con vida y la que permite que el individuo sea.

Espiritu y materia, asi, se convierten en un nucleo indivisible porque ambos,
juntos, constituyen al ser, al ser en plenitud. Cuando una de las dos partes no esta
integrada en el propio cuerpo, es decir, cuando espiritu y materia estan parcial o
totalmente separados el ser humano siente ausencia de si mismo y afioranza por una
trascendencia que le empuja a buscarla fuera. Si espiritu y materia estuvieran en
armonia, en equilibrio, parte del deseo de blusqueda de esa conciencia superior quedaria
resuelta, de manera natural. Obviamente, esta armonia entre espiritu y materia no
elimina los problemas del sujeto, ni significa tampoco que adquiera la cualidad de lo
divino; significa que el ser humano puede enfrentarse a la realidad siendo y estando en
si mismo, lo que, por supuesto, le proporciona una claridad y un sentir que disminuyen

estando separados.

[...] El genio de san Agustin lo expreso bien: “Noverim te, noverim me” (“Que te conozca
[y] que me conozca™). No podemos abandonar el sentido critico de nuestro intelecto
(antropocentrismo) y tampoco el sentido critico de nuestro espiritu (teocentrismo). La
experiencia integral es trascendente e inmanente a la vez —secreto del advaita o intuicién
a-dualista. La experiencia de la trascendencia [...] solo puede hacerse desde la
inmanencia; y la de la inmanencia solo tiene sentido en relacion con la trascendencia.
Inmanencia y trascendencia son dos nociones que apuntan a aquella realidad que no es ni

una ni dos. La realidad se relaciona —como la Trinidad (Panikkar, 2008: 75).

Como también se relacionan materia y espiritu. Por el momento solo sefialaré que
la Trinidad de la que habla Raimon Panikkar no es la Trinidad catélica. Sentirse pleno,
en si mismo, permite al sujeto enfrentar la realidad y aquello que la idea de Dios
designa de un modo por completo diferente. Esta vision implica colocar al ser humano,
completo, en el centro de la experiencia humana. Aunque una buena parte de la
corriente racionalista occidental haya pasado siglos estudiando el alcance del hombre y
de lo divino, en realidad niega un valor esencial en él. Pues en el centro de esta
disciplina se halla la razon, no el hombre. Pero “la razon, aunque constitutiva del

hombre, no es por ello superior al cuerpo o al espiritu” (Panikkar, 2008: 86). Lo que nos
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lleva a pensar en el “doble olvido del hombre ‘civilizado’ tanto de su corporeidad,
reducida a simple instrumento, como de la presencia del espiritu recluido en la
trascendencia. Esta filosofia ha reducido a todo el ser humano a su naturaleza racional”
(Panikkar, 2008: 87). E insisto en que no se trata de negar o de apartarse de la
racionalidad, sino de tomarla por lo que es. Y, lo mas importante, se trata de colocar al
ser humano en el lugar que le corresponde por derecho. Ni siquiera es un privilegio, es

una condicion innata en cualquier individuo.

[...] Hay culturas predominantemente miticas y otras pesadamente l6gicas —aunque no
hay logos sin mythos ni mythos sin logos. EI monismo pretende eliminar el mythos y
cuando no puede, los identifica; el dualismo los hace luchar (a todos los niveles); el a-
dualismo (advaita, Trinidad, el juego ying-yang) los conjuga —mysterium conjunctionis,
diria C. G. Jung, maithuna, diria el tantra; hieros gamos dirian los griegos. EI monismo
postula la unidad, el dualismo tiende a la unidn; el a-dualismo aspira a la armonia
(Panikkar, 2008: 96)*.

El a-dualismo, por tanto, la armonia entre espiritu y materia, de la que
hablaremos en muchas ocasiones a lo largo de estas paginas, es clave en el
restablecimiento de la dignidad humana. Si el ser humano solo atiende a su espiritu
—religion— o solo atiende a su cuerpo —politica y materialismo— esté dividido. Sea
cual sea el bando que escoja, sigue estando dividido. La union tiene como objeto llegar
a la armonia, a la Trinidad; es decir, espiritu, materia y alma. Pero aqui interviene una
problematica muy importante y que incide de forma directa en la asimilacion de todos
estos conceptos: el enfrentamiento entre racionalidad e inteligibilidad. Veamos qué
significa.

Podemos llegar a comprender lo espiritual y lo material mediante dos
herramientas o aproximaciones: a traves de la evidencia racional, “la experiencia del
cogito, del ‘yo pienso’” (Panikkar, 2008: 107); o bien a través de la inteligibilidad, que
para tanto Oriente como Occidente es un rasgo comun de “la presencia inmediata (de lo
inteligible) en nuestra conciencia, de manera que se excluye toda duda sobre su
presencia” (Panikkar, 2008: 107). Los sentidos, como mencionabamos mas arriba,

cobran vital importancia. La clave es saber escuchar los sentidos.

1 Enfasis del autor.
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Pero hay también una presencialidad no directamente inteligible, una evidencia acustica,
por asi decir. Somos conscientes de que algo esta presente en nuestro espiritu y que no
nos exige interpretacion; no nos es inteligible; lo aceptamos como un dato; no lo
cuestionamos, ni su resistencia a la interpretacion se nos hace problema a no ser que
alguien nos lo cuestione. Esta presencialidad no exige inteligibilidad, esto es, no requiere
gue penetremos en el interior de lo que se nos presenta (intus-legere) sino solo que nos
percatemos de su simple presencia (inter-legere). Esta conciencia de una presencia en
cuanto presencia y no en cuanto inteligible (en cuanto transparente, por asi decir) seria la
presencia opaca de la mera existencia de un “algo” que esta simplemente ahi sin saber lo
que es. Este es el mythos. EI mythos no interpreta; el mythos cree en lo que se le presenta.
Por eso hemos dicho que el mythos es el simple horizonte donde la tal presencialidad se
nos hace consciente (Panikkar, 2008: 108).

Mythos, logos y espiritu conforman algo asi como una trenza. Y, a pesar de la
gran similitud con la triada catdlica, me parece importante destacar que no se trata de
los conceptos catdlicos, aungque tampoco nos sorprende, en absoluto, que se empleen
unos términos practicamente iguales, es otra prueba mas del mecanismo de apropiacion,
de la sutileza de los matices que inclinan la balanza entre un lado y el otro, pues “el
lenguaje cristiano no tiene sentido fuera de una vision trinitaria de la Divinidad. Y ya
dijimos que la intuicion trinitaria no es exclusivamente cristiana, aunque hay un
lenguaje cristiano particular” (Panikkar, 2008: 262). Quiza una de las pruebas sea que
en el catolicismo estos tres aspectos no pueden tener una a-dualidad en vida, nunca
Ilegan a la armonia en vida, solo y Unicamente se contempla esta posibilidad a partir de

la muerte.

[...] El hombre no puede vivir sin mito, pero tampoco es plenamente hombre hasta que
no ha desarrollado su potencialidad I6gica y madurado su capacidad espiritual. Si lo que
constituye el “primitivismo” de méas de una cultura arcaica es su carga mitica, lo que
representa el “barbarismo” de méas de una forma de civilizacion contemporanea —en
particular la occidental— es su excesivo potencial del logos. [...] el logos no puede ser
divinizado en ninguna de sus formas, ni la ontoldgica (Ser Omnisciente), ni la
epistemoldgica (Razdn), ni la cosmica (Materia)... Mythos y logos solo pueden coexistir
en el espiritu. Pero el espiritu no puede ser manipulado ni por el mythos ni por el logos. El
espiritu es libertad, y la libertad no puede ser ni convertida en mythos, ni en logos, ni
sometida a ambos (Panikkar, 1999): 166).
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Es asi como distinguimos, por un lado, la unién armdnica de espiritu y materia, v,
por otro lado, que esta unién se sitle frente a una trascendencia exterior, superior,

distinta a esa union.

La experiencia de la armonia es una experiencia primordial irreductible a la unidad y a la
multiplicidad. Para percibir la armonia la pura unidad no sirve, la mera diversidad no
basta. Hace falta algo més; el mero pensamiento racional no es suficiente. EI pensamiento
racional entiende la unidad e intenta reducir la multiplicidad a una unidad superior
mediante la dialéctica, pasando de un concepto A a otro concepto no-A, buscando una
sintesis (de la multiplicidad). La inteleccion racional de una sinfonia nos puede fascinar
por su técnica (no exenta de virtuosidad), pero no equivale a la experiencia de la armonia.
Esta presupone la experiencia del ritmo, que no es ni la repeticion de un mismo
movimiento ni su negacion. Nuestra atrofia cultural artistica hace dificil que nos
percatemos de que ni el ritmo ni la armonia son reductibles a algo exterior, ni se perciben
sin nuestra participacion, sin “formar parte” de ellos, pero sin identificarnos
completamente con ellos. El segundo movimiento del ritmo repite el primero, pero no es
igual a él, puesto que es el segundo. Somos una parte, participamos, pero no somos el
todo. Sin captar el todo no podemos ser conscientes de la armonia, pero al mismo tiempo
la armonia supone que somos conscientes de las partes que forman un todo arménico:
somos conscientes de las partes no en si sino en cuanto partes, en cuanto partes del todo
(genitivo subjetivo) (Panikkar, 2008: 97)2.

Seria algo asi como la recepcidon de una onda externa que percibimos solo si
participamos en ese movimiento, y cuyo alcance después nos afecta, nos hace repetir el
efecto de esa onda en nosotros mismos. Su alcance vibra en nosotros. Es decir,
percibimos que somos distintos, pero, también que es algo consecutivo. Se distancian,
pero se necesitan, porque solo en conjunto se crea ese movimiento comun. Aunque
pueda parecer paraddjico, los distintos factores de la experiencia son inseparables de la
experiencia en si, y al mismo tiempo, simultaneos. En cualquier caso, la clave, lo
verdaderamente importante es no reducir la conciencia, la percepcion de la conciencia a
la intelectualidad (Panikkar, 2008: 142). De ahi que la racionalidad no pueda explicar
este fendmeno en los términos que esta misma diciplina propone; podria hacerlo, sin

duda, pero necesita abrir su campo de aceptacion y comprensién para poder explicarlo.

2 E| énfasis no es mio.
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Y, para ello, el primer y méas sencillo paso es tan solo comprender la unién arménica de
espiritu y materia.

Maria Zambrano también es esencial para comprender este fendmeno en la poesia
del exilio espafiol de 1939. Zambrano anuncid la llegada de un cambio epistemoldgico,
de un cambio completo de paradigma en la comprension de Dios. Trataremos esta
nocion con mucha profundidad en distintos lugares, pero, por el momento, reparemos en
la idea que expresa en su articulo “La preexistencia del amor”, incluido en Claros del

bosque (1977), donde nos habla de despertar:

El despertar privilegiado no ha de tener lugar necesariamente desde el suefio. Puesto que
suefio y vigilia son dos partes de la vida, que ella, la vida, no tiene partes, sino lugares y
rostros. Y asi del suefio y de ciertos estados de vigilia se puede despertar de este
privilegiado modo que es el despertar sin imagen.

Despertar sin imagen ante todo de si mismo, sin imagenes algunas de la realidad, es el
privilegio de este instante que puede pasar inasiblemente dejando, eso si, la huella; una
huella inextinguible, mas gue no se sabe descifrar, pues que no ha habido conocimiento.
Y ni tan siquiera un simple registrar ese haber despertado a este nuestro aqui, a este
espacio-tiempo donde la imagen nos asalta. EI haber respirado tan solo en una soledad
privilegiada a orillas de la fuente de la vida. Un instante de experiencia preciosa de la
preexistencia del amor: del amor que nos concierne y que nos mira, que mira hacia
nosotros (Zambrano, 2003c: 600).

El despertar privilegiado del que nos habla Maria Zambrano es el despertar de
conciencia. Significa asomarse brevemente a esa fuente de la vida en la que reside el
amor. Y este amor no es, en ningln caso, el amor romantico tal y como lo
comprendemos en la actualidad. Es el amor que postula la mistica universal.

El concepto mistica “se aplica a lo que envuelve misterio o una razén oculta”
(Moliner, 2007: 427). También “se aplica a la persona que se dedica a la contemplacion
de Dios y a las cosas divinas; particularmente a la que alcanza en esa contemplacion el
estado de éxtasis” (Moliner, 2007: 427). Los diccionarios y los diccionarios
etimoldgicos asocian la mistica con el misterio, a una “cosa arcana o0 muy recéndita, que
no se puede comprender o explicar” (DRAE). En realidad, no es de extrafiar que se asocie
a ese “misterio” que “no se puede comprender o explicar” si no nos detenemos a revisar
en profundidad lo que es y lo que entrafia la mistica. En primer lugar, creo necesario

sefialar que, en general, lo mistico se percibe asociativamente como un elemento vacuo

36



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

cuyo alcance parece quedar limitado a un espacio-tiempo conceptual difuso y que, con
demasiada frecuencia, se confunde con lo mitico, lo mitoldgico o lo espiritual. Es més,
hasta ha llegado a ser empleado como “comodin” para asignar ese sentido connotativo
de imprecision cuando se quiere dar una significacion que parece acercarse a algo
relacionado con lo Absoluto, pero de la que, en realidad, no se esta del todo seguro. Lo
mistico parece convertirse en poco menos que un cajon de sastre en el que cabe todo.
Pero ni mucho menos es asi, puesto que todos y cada uno de estos conceptos atienden a
un d&mbito concreto de la realidad y del pensamiento, distintos. Por desconocimiento y,
sobre todo, debido a la poderosa carga negativa que posee todo aquello que tiene una
asociacion al &mbito de las creencias parece justificado, incluso dentro de los perimetros
cultos y académicos, aludir a estas nociones desde la incerteza. Esto supone desvirtuar,
todavia mas, las disciplinas que se relacionan con el &mbito de las creencias. No me
parece, ni mucho menos, casual. Perceptivamente tendemos a no detenernos, ni siquiera,
a intentar comprender qué hay detras de cada uno de estos conceptos. Y en el campo de
la literatura y, sobre todo, en la poesia esto se da con demasiada frecuencia y hasta con
soltura. Como sefiala Raimon Panikkar, la palabra mistica “atrae a muchos y repele a
otros tantos. La palabra mistica es tan vaga y polisémica que exige delimitar su sentido
si no queremos contribuir a la cacofonia reinante. Nos estan robando el sentido de las
palabras. Por algo decia ya K’ung-fu-tzu (Confucio) que la restauraciéon de la cultura
humana empezaba con la recuperacién del sentido pristino de las palabras” (Panikkar,
2008: 42).

Para ello, y aunque sea muy dificil delimitar y definir el término mistica, creo que,
en primer lugar, hay que distinguir entre dos nociones bien diferenciadas: el
conocimiento mistico y la experiencia mistica. EI conocimiento mistico es aquello que
se percibe mediante la experiencia mistica, pero, en si mismo, debe diferenciarse,
porque el conocimiento perdura, mientras que la experiencia mistica no deja de ser eso,
una experiencia. Este conocimiento “ni juzga ni divide: solamente ve” (Panikkar, 2008:
76). Maria Zambrano lo asocia al despertar de conciencia, pues supone abrir una puerta
interior que nos permite acceder a un conocimiento superior que estd intimamente

vinculado con el amor de y a la propia trascendencia:

Un despertar sin imagen, asi como debemos de estar cuando todavia no hemos aprendido
nuestro nombre, ni nombre alguno. Ya que el nombre esta ligado a la normal condicién

humana, a la imagen o al concepto o a la idea. Y el nombre sin nada de ello no se nos ha
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dado. El de Dios sabe a concepto, el del Amor, fatalmente también; y el amor del que
aqui se trata no es un concepto, sino (ya que imposible es al nombrarlo no dar un
concepto) una concepcion. Una concepcion que nos atafie y que nos guarda, que nos
vigila y que nos asiste desde antes, desde un principio. Y esto no se ve claro, se desliza
este sentir sin llegar a ascender a saber, y se queda en lo hondo, casi subterraneo,
viniendo de la fuente misma; de la fuente de la vida que sigue regando oculta, de la
escondida, de la que no se quiere saber “do tiene su manida”, aunque la noche se haya

retirado en este instante del privilegiado despertar (Zambrano, 2003c: 601).

San Juan de la Cruz lo explica en su “Cantar del alma que se huelga de conocer a

Dios por fe”:

Que bien sé yo la fonte que mana y corre,

aungue es de noche.

Aquella eterna fonte esta escondida,
gue bien sé yo do tiene su manida,

aunque es de noche.

Su origen no lo sé, pues no le tiene,
mas sé que todo origen della viene,

aunque es de noche.

Sé que no puede ser cosa tan bella,

y que cielos y tierra beben della,
aunque es de noche.

[...]

El corriente que de estas dos procede
sé que a ninguna de ellas le precede,

aunque es de noche.

Aquesta eterna fonte estd escondida
en este vivo pan por darnos vida,
aunque es de noche.
(Juan de la Cruz, 2002: 220)

La fuente escondida del interior del ser humano, de la que brota ese conocimiento

mistico, y cuyo origen no puede especificarse ni definirse, esta totalmente relacionado
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con la fulguracion trascendente de las palabras de la que nos hablara José Moreno Villa
en su momento (Moreno Villa, 1944: 15). Se trata de un conocimiento natural en el
sujeto, que todos poseemos, que esté latente y que parece estar aguardando a que cada
persona preste atencion, a que agudice sus sentidos para poder captar lo que le dicen. Es
una certeza interna que siempre te ha estado esperando. Los sentidos, la percepcion
sensorial de nuestro cuerpo es esencial, pues el conocimiento de esa fuente se ve y se

siente con quiza otra clase de vision y sentir:

[...] Y no se sabe si es en su profundidad o en su superficie donde llega la centella del
fuego que es al par luz, que es lo que puede mover enteramente la respiracion. Una
centella del fuego gue nos abrasa, aunque traiga a veces pena, la fatiga de respirar por
entero como si el respirar todo de la vida atravesara ese ser que entra en ella. Y la
respiracion se acompasa por esta luz que viene como destinada al que abre por ella los
0jos. El que asi alienta al encuentro de la luz alumbrado por ella, sin sufrir
deslumbramiento. Y de seguir asi sin interrupcién, vendria él a ser como una aurora
(Zambrano, 2003c: 602).

Lo que Maria Zambrano expresa con el término aurora es el conocimiento
interior, el interior intimo meo de san Agustin. Muchas veces trae penay tristeza porque
comprender algunas cosas de ti mismo o de tu vida no siempre es facil. Se requiere
mucha fuerza y valentia para afrontar ciertos aspectos que habias preferido no analizar.
Pero también es una liberacion, el paso necesario para poder avanzar en la vida. Con

todo. Es muchisimo mas que una pura intuicion, es una certeza interna

Cuando la realidad acomete al que despierta, la verdad con su simple presencia le asiste.
Y si asi no fuera, sin esta presencia originaria de la verdad, la realidad no podria ser
soportada 0 no se presentaria al hombre con su caracter de realidad. Pues la verdad llega,
viene a nuestro encuentro como el amor, como la muerte y no nos damos cuenta de que
estaba asistiéndonos antes de ser percibida, de que fue ante todo sentida y aun presentida.
Y asi su presencia es sentida como que al fin ha llegado, que al fin ha aparecido. Y que
esta su aparicion se ha ido engendrando oscura, secretamente, en lo escondido del ser en
suefios, como promesa de revelacion, garantia de vida y de conocimiento, desde siempre.
La preexistencia de la verdad que asiste a nuestro despertar, a nuestro nacimiento. Y asi,
despertar como reiteracion del nacer es encontrarse dentro del amor y, sin salir de él, con

la presencia de la verdad, ella misma (Zambrano, 2003c: 603).
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Emilio Prados nos hablara de ese renacer en vida. Es, ademas, el ser como
apertura al que apunta Heidegger. Renacer, volver a nacer, en este contexto, en retornar
a la vida, pero quizé a esa vida paralela de la que no querias dar cuenta, por el motivo
que fuese. Renacer supone conectar con tu esencia verdadera y afrontar lo que llega de
un modo distinto. Vivir una nueva vida en la misma vida. Puede que tu realidad, lo que
te rodea, no cambie, lo que se modifica sin remedio eres td. Y eso lo cambia todo, por
muy paradojico que pueda parecer.

En cualquier caso, se trata del relato de lo que es el conocimiento mistico. Como
sefialdbamos, este se da mediante la experiencia mistica. Y lejos de lo que a priori
parezca, esta “se encuentra circunscrita a algo especificamente humano” (Panikkar,
2008: 28). Es un suceso que escapa al modo en que estamos, quiza, acostumbrados a
percibir la realidad, pero no puede desvincularse de lo humano de ningn modo. Lo
humano se convierte en el elemento transmisor, en todo caso. La trascendencia se
conduce a lo humano a través de la materia. Si no es asi, es imposible lograr la union
armonica entre espiritu y materia. Por ende, no puede negarse que sea una experiencia

mistica, pero solo puede serlo si también lo entendemos como experiencia de Vida:

La experiencia de la Vida no es solo la sensacion fisiol6gica de un cuerpo vivo; tampoco
es exclusivamente la euforia del conocimiento tocando la realidad, ni el efluvio del amor
participando en el dinamismo que mueve el mundo. La experiencia de la Vida es la
conjunciéon mas o menos armonica de las tres consciencias antes de distinguirse por el
intelecto. Esta experiencia parece mostrar una complejidad especial —que llamaria
trinitaria. No es nunca un puro placer sensible o una inmaculada intuicion intelectual,
como tampoco un mero éxtasis inconsciente. La condicion humana, que es la condicion
de la realidad, nos acomparia siempre. La experiencia de la Vida es corporal, intelectual y
espiritual al mismo tiempo. Igualmente hubiéramos podido decir que es material, humana

y divina —cosmoteandrica (Panikkar, 2008: 32).

Esto significa que, en cierto modo, las definiciones de los diccionarios y de los
diccionarios etimoldgicos, en este caso, son incompletas. La mistica en general y, en
concreto, la experiencia mistica forma parte del misterio y se da en éxtasis en tanto es
una experiencia espiritual, pero al mismo tiempo estas dos caracteristicas, que

curiosamente son las que predominan perceptivamente cuando pensamos en mistica,
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quedan reducidas al caer en la cuenta de que también es una experiencia humana e
intelectual. Luego, las definiciones solo atienden a una de sus partes, convirtiéndose,
asi, en definiciones parciales. Y me parece importantisimo detenernos en la cuestion de
que esa experiencia mistica, ese despertar de conciencia, tiene un alcance triple:
humano, espiritual y divino. Como veniamos diciendo materia y espiritu entran en
unién armonica para poder acceder a esa otra parte, que esté lejos de si, y que también
advierte: lo divino. Por tanto, el primer paso imprescindible es la union del espiritu y la
materia. Pero es solo el primer eslabdn. Para que esto tenga, si quiera, la posibilidad de
darse, ambas partes deben poseer el prestigio y la dignidad que merecen. Una sociedad
que atenta contra cualquiera de estos dos constituyentes, no importa cual, atenta también
contra el propio individuo. Al posicionarse a favor del espiritu y en contra de la materia,
0 viceversa, no se ataca a la parte que creemos ajena a nuestra forma de pensar, en
realidad solo ataca al propio ser humano.

Y a pesar de este hecho, la mistica parece quedar en cierto modo aislada, a pesar
de haber sido bien explicada por grandes expertos y especialistas®. EI problema no es su
estudio, el problema, a mi parecer, es que para comprender la mistica se debe entender
la base desde la que parte, llegar a discernir qué estructuras de pensamiento hay que
salvar.

Porque, ademas, la mistica es un fendmeno que se da en todos los tiempos y
lugares; muchas culturas y sistemas confesionales poseen su propia vertiente o rama
mistica, sus pensadores misticos, que normalmente destacan por ser grandes sabios,
personas de conocimiento.

Como sefialabamos, la mistica atiende a lo humano, lo espiritual y lo divino. No
“nos distrae de lo cotidiano, sino que lo conecta con lo tempiterno” (Panikkar, 2008:
43). La extension de la carga negativa asociada a las creencias se proyecta, casi
imperceptiblemente a la mistica y a todo aquello que subliminalmente tenga un valor
“contemplativo”. Es decir, las practicas y actitudes asociadas a la vida monacal o
espiritual, en tanto parte del entramado cat6lico, son tomadas por muchos con un cierto

recelo. Pero lo contemplativo no es exclusivo de lo religioso. Aquello que supone una

3 Para aquel lector interesado en profundizar sobre este ambito de conocimiento véase de De la mistica.
Experiencia plena de la Vida, de Raimon Panikkar (2008); asi como El silencio del Buddha. Una
introduccion al ateismo religioso (1999b) o El espiritu de la politica. Homo politicus (1999a), también de
Raimon Panikkar. Dentro del &mbito especificamente literario, los estudios de Luce Lépez-Baralt, San
Juan de la Cruz y el islam: estudio sobre las filiaciones semiticas de su literatura mistica (1985) o
Asedios de lo indecible: san Juan de la Cruz canta al éxtasis transformante (1998). También Estudios
literarios sobre mistica espafiola de Helmut Hatzfeld (1976) o La poesia de san Juan de la Cruz (desde
esta ladera), de Damaso Alonso (1966).
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reflexion sobre lo que rodea al individuo se da de mdltiples formas y en mdaltiples
sectores. Durante demasiado tiempo la mistica “ha sido identificada a un monopolio de
mentes privilegiadas o de ‘gente espiritual y devota’, de la que queria librarse santa
Teresa de Jesus, pues también ‘entre pucheros anda Dios’” (Panikkar, 2008: 89). Luego,
intentar contener lo mistico en lo intelectual es una forma de perpetuar la supremacia

racionalista.

La dicotomia entre “vida intelectual” y “vida mistica” es mortal para ambas: roba a la
primera su espiritu y expolia a la segunda su lenguaje. La “vida intelectual” es ante todo
Vida y no simple elucubracidon racional. La “vida mistica” representa precisamente el
culmen de la vida del hombre, este ser dotado de consciencia, tanto de si mismo como de
la realidad, por muy imperfecta que esta conciencia pueda ser —y la conciencia no puede
prescindir del intelecto (Panikkar, 2008: 45).

Intentar reducir la experiencia mistica a una reflexion racional y racionalista es
desposeerla de su sentido primordial, que pretende acercar lo Absoluto a lo humano y lo
espiritual. Y no se trata de reducir la importancia y el alcance de lo racional, sino de

tomarlo por lo que es.

Pero el bosque de la mistica no se deja penetrar tan facilmente. Los misticos nos afirman
que el bosque de la mistica es peligroso y no tiene caminos trazados. Nos aseguran
ademas que la mistica es inefable. ¢ Como entonces hablar de lo inefable? La respuesta es
tan sencilla como dificil: transgrediendo los confines de la racionalidad sin dafarla,
hablando simplemente de ello y afiadiendo que no se ha intentado decir lo que se ha
dicho. “Quien tenga oidos para entender, entienda”. Pero oidos los tenemos todos. Hace
falta afinarlos (Panikkar, 2008: 63).

Todo individuo, cualquier persona tiene la capacidad de llegar a percibir el
conocimiento interior que anida en si mismo, no es un suceso extraordinario o fuera del
alcance de nadie, es consustancial al ser humano. En todo caso, lo necesario es cruzar
los limites intelectuales que a veces se autoproclaman Gnicos e incuestionables. Hay
fronteras que pueden salvarse sin, ni mucho menos, alejarse de un ambito formal y muy
profesional. Son cosas distintas. No son incompatibles. Simplemente, desde el respeto y
la voluntad por comprender mas alla, a veces se logra integrar en estos circulos un

espacio de conocimiento que requiere atencion. Hay un sector de la literatura
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norteamericana que estudia la interpretacion de la experiencia subjetiva dentro del mito
del individualismo moderno, que recibe el nombre de experientalism (Panikkar, 2008:
90). Sin entrar a establecer diferencias 0 concomitancias, que creo no proceden, lo que
si es importante reparar es que el sujeto actual necesita abrir campos de conocimiento e
intentar acceder a nuevas formas de entender lo que ocurre a nuestro alrededor, desde
posiciones 0 perspectivas que atiendan aquello que, es més que evidente, que no
funcionan bien. Es decir, es necesario intentar revisar y repensar lo que a partir de ahora
deja de ser operativo, no porque lo anterior no valga o no merezca respeto, ni mucho
menos, sino porque la vida es evolucién. Y un buen ejemplo de ello lo encontramos en
el mundo de las creencias.

La experiencia mistica, vivir y sentir de una manera individual, subjetiva, dentro
de uno mismo lo que supone la unién de lo trascendental con lo humano es algo
extraordinario. Y no por la experiencia en si, sino por lo que puede significar para la
propia persona. Es permitirle adquirir nuevas habilidades para que él mismo enfrente la
vida con otras herramientas. Ahora bien, esta vivencia se convierte en algo que escapa a

la simple individualidad:

[...] La experiencia mistica no es mi experiencia (individual) —sin ser por ello nuestra
(colectiva). No es una experiencia individual privada, aunque si es una experiencia
personal [...] Digamos aqui solamente que esta experiencia, por pertenecer al Cuerpo de
la realidad, tiene repercusiones cosmoldgicas segin su mayor o menor profundidad
—cuerpo al que varias tradiciones llaman congruentemente cuerpo mistico. Esta es la
intuicion subyacente en el karma como solidaridad universal, a la intuicion de la
naturaleza “baddhica” de todo ser viviente, a la creencia cristiana sobre el Cuerpo mistico
de Cristo o la redencion universal por la Cruz y la Resurreccion, a la responsabilidad
universal de todo ser humano, como describe una cierta literatura, etcétera (Panikkar,
2008: 90).

Esto se instala dentro de la idea que persiste en muchas religiones, o sistemas
confesionales, de que la accion individual repercute de algin modo en lo colectivo. Es
decir, mis actos son el resultado de mis decisiones y de mi eleccion, pero estas inciden
en lo exterior, tienen consecuencias, visibles y no visibles. Pero a esta nocion debe
sumarse la vision de este rédito colectivo desde la espiritualidad. Cuando un sujeto,

desde y para si mismo comprende el alcance de ese interior intimo meo unido a lo
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material que queda situado frente a lo Absoluto externo, ayuda a que este ejercicio sea
maés facil para otros, ayuda a la visibilidad desde lo colectivo. Por poner un ejemplo
mediante una imagen. Imaginemos que el objetivo es ver una ciudad iluminada desde
arriba. Para que esto pueda producirse, cada persona, individualmente, debe encender la
luz de su propia casa, pero no va a ir a encender la luz del vecino. Cada uno debe
hacerlo por si mismo. Pero el resultado de cada una de estas luces, visto desde arriba, es
una ciudad iluminada. Si solo se enciende una luz, no se verd la ciudad en conjunto,
necesita que cada casa encienda la luz. Es algo paulatino y que tiene, ademas, como un
efecto contagioso. Cuantas mas luces se enciendan, mayor claridad se vera desde arriba.

Aqui intervienen muchas ideas que configuran la forma que tenemos de percibir la
realidad desde Occidente a partir del cristianismo. Y una de las mas importantes, a mi
parecer, es el dualismo, del que hablaremos en el segundo capitulo de esta tesis doctoral
“De las bases de la poética religiosa en la poesia del exilio”. Es una nocién que se
remonta a los origenes de la era cristiana, donde se establecieron algunos principios que
condicionan nuestra manera de entender el mundo y todo lo que este contiene. El
dualismo tiene un importante peso en la cosmovision de la realidad de Occidente. Esta
nocion establece que percibir la realidad es asumir la vision de la misma mediante un
dualismo cosmoldgico; es decir, se asume el totum entendiendo que hay dos mudos
simultaneos. Desde el cristianismo estos dos mundos estaran enfrentados (cielo-
infierno, bien-mal, pecado-virtud, etcétera); desde el monismo idealista se niega toda
diversidad real —incluida la de los individuos (Panikkar, 2008: 181), es decir el mundo

solo es uno; mientras que en la mistica esto no se comprende asi:

La mente humana solo puede entender llegando a la reductio ad unum; esto es, haciendo
converger a unidad los diversos datos de la conciencia. De otra manera no alcanzamos
inteligibilidad. No podemos entender dos cosas a la vez sin reducirlas a una unidad
anterior, mas profunda o superior. La experiencia mistica, en cambio, es mas (no menos)
gue evidencia meramente racional; no lo reduce todo a una Unidad (divina o del Ser). El
Uno de una cierta mistica no es unidad numérica. Esto seria monismo. Muchos misticos
hablan de Uni6n (que es el camino del Amor) y no de Unidad (que haria desaparecer a los
amantes). Pero la Unioén consumada es Unidad, y por consumada es Dualidad. De ahi que

mucho dependa del nivel desde el que se hable (Panikkar, 2008: 176).
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Aunque el tema sea mucho mas complejo, destaquemos algo esencial: el dualismo
no es la Unica forma de entender el mundo. Y la historia de la filosofia y de las
religiones lo demuestran al circunscribirse segun su parecer. Ahora bien, si la mente
humana solo puede comprender la unidad significa que “solo puede aproximarse a la
Dualidad dialécticamente (aproximando los polos), considerandolos el uno después del
otro (sic et non)” (Panikkar, 2008: 176). Como mencionabamos, la mistica lo considera
a través de la trinidad (espiritu, materia y alma), pero esta Trinidad “no es ni Uno ni
Tres. La Trinidad es relatividad radical. [...] Los tres sentidos estan imbricados el uno
en el otro [...]. Nuestra mente no los puede abarcar de una sola vez —pero tampoco
puede reducir las tres dimensiones a una sola, puesto que son distintas” (Panikkar, 2008:
177). La antropologia dualista ha tenido, y tiene, una gran influencia en el pensamiento.
Desde un posicionamiento catélico espiritu y cuerpo son distintos, pero el espiritu posee
el control, el dominio y el privilegio frente al cuerpo, y este se convierte, asi, casi en el
titere del espiritu. Pero “no existe un criterio extrinseco a los distintos elementos del
‘orden sacro’ desde el cual evaluar la distinta importancia de cada elemento. Cada
elemento cumple su funcion, que es Unica y por tanto incomparable” (Panikkar, 2008:
121). Por ende, espiritu y materia, arriba y abajo, lo divino y lo terrenal, el concepto
taoista del Yin y el Yang, el dharma y adharma hindu, y un largo etcétera, desde la
visién mistica no estan enfrentados, sino que son complementarios, se necesitan, son la
mitad de un todo. Solo juntos conforman un todo. Y no simplemente juntos, se
necesitan unidos en armonia, luego, asimilados. Estan en oposicién si, porque son
distintos, pero incluso la oscuridad necesita a la luz, y viceversa. No pueden separarse.

Junto a esta precision en torno a la cosmovision de la realidad hay otro elemento
importantisimo que se ha mencionado en multiples ocasiones, pero en el que no nos
hemos detenido: el Amor. Este amor es uno de los pilares tanto del conocimiento

mistico, de la experiencia mistica y, también, de lo que llamaremos mistica universal.

[...] la mistica, cuando no se la desencarna en virtud de un a priori intelectual, no
mistico, es aquella experiencia que integra el cuerpo y el amor sensible en la vida plena
del hombre, sin perder por eso el equilibrio jerarquico entre las dimensiones
antropoldgicas: cuerpo, alma y espiritu. Entendemos por jerarquia [...] el “orden sacro”
que mantiene la armonia de la realidad y no el dominio de una parte sobre otra (Panikkar,
2008: 120).
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La experiencia mistica es también comprendida como la experiencia del Amor. Y
uno de los aspectos importantisimos a este respecto es que esto se extiende en multiples
vertientes misticas de distintos credos y culturas. Luego, podemos decir que se trata de
un rasgo universal de la mistica. Amor “es el compariero natural del conocimiento. [...]
Cuando la mistica habla del conocimiento es un conocimiento amoroso y cuando canta
el amor, es un amor cognoscente” (Panikkar, 2008: 98). Maria Zambrano también
sefialaba la relacion entre el amor y el despertar de conciencia, que es otra forma de

hablar de experiencia mistica:

Despertar naciendo o despertar existiendo es la bifurcacién que inicialmente se le ofrece
al ser humano. Y el existir lo arranca del amor preexistente, de las aguas primeras de la
vida y del nido mismo donde su ser nace invisiblemente para él, mas no insensiblemente.
Todo le afecta en ese estado, un todo que, si se deja, se ird desplegando. Y él, que nace en
cada despertar, surgiria, por levemente que fuese, en una especie de ascensién que no le
extrae de este su primer suelo natal, en ese lugar primero gque parece sea COmo un agua
donde el ser germina, al que no se puede llamar naturaleza, sino quiza simplemente lugar
de vida (Zambrano, 2003c: 601).

Esto significa nacer, desde ti mismo, en esta misma vida. Es un renacer sin tener
que morir —aunque lo cierto es que algo si muere en ti. Un maestro sufi de la Edad

Media, Ibn el-Arabi, también explica el amor que subyace en la experiencia mistica:

Como la luna llena surge al caer la noche, asi
su rostro asoma igual entre los bucles.

La percepcion de ella nace del dolor:
lagrimas sobre la mejilla

como el negro narciso derramando lagrimas sobre una rosa.

La simple belleza es silenciosa:

abruma su hermosa cualidad.

Solo pensar en ella dafia su sutileza (el pensamiento es
demasiado burdo para reconocerla. Y si asi fuera,

¢como podria un érgano tan torpe como él percibirla?

Su fugaz maravilla elude al pensamiento.

Esta mas alla del espectro de la mirada.
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Cuando la descripcion trat6 de explicarla, ella la supero.
Cada vez que intentaba su descripcion, es ahuyentada.
Porque tiende a limitarla.
Si hay alguien que al desearla humilla sus anhelos
(para sentir en términos de un amor normal)
siempre existiran otros que no amen asi.

(Shah, 1992: 98)

Lo sagrado y lo religioso, espiritu y materia, sistema de creencias, despertar de
conciencia, la experiencia mistica, el conocimiento mistico y la mistica universal, son,
en esencia, los conceptos necesarios para abordar “De lo sagrado y lo religioso en los
poetas del exilio espafiol de 1939”. Se aludird a ellos a lo largo de toda esta tesis
doctoral, pero, seran especialmente necesarios, en el tercer y Gltimo capitulo de esta

investigacion “Teogonias subjetivas en el exilio. ‘Cada poeta ha expresado su Dios de
forma diferente’”.
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CAPITULO I.

FE Y CREENCIAS REVOLUCIONARIAS

iNada importa lo que sera de ti, oh Zaratustra;
pronuncia tu verbo y quebrantate!

FRIEDRICH NIETZSCHE, Asi hablo Zaratustra

Creer es una palabra con una inmensa fuerza y de muy amplio espectro. Sin embargo,
durante muchos siglos ha prevalecido una de sus acepciones por encima de las demas,
llegando, incluso, a repercutir sobremanera en el sentido connotativo de este término.
Etimoldgicamente, ‘creer’ procede del latin credére que significa “creer, dar fe (a
alguno)”, “confiar en préstamo, prestar” (Corominas, 1974: 936). Es decir, conceder a
algo o a alguien la certeza de la veracidad, la confianza de nuestro pensar o parecer. En
rigor, creer no tiene nada que ver con el &mbito de lo que perceptualmente asociamos
con el sistema de creencias que posee el ser humano, sin importar la indole que tenga
este sistema. Pero el peso de la tradicion socio-religiosa occidental junto al
normativismo social y ritual derivado de las costumbres teologicas han creado un fuerte
componente asociativo dificil de ignorar. La fuerza de esta tradicion ha inducido a
pensar que creer en algo entrafia, perceptualmente, un vinculo con algun tipo de
doctrina teoldgica o, en su defecto, religiosa. Esto vincula connotativamente creer con
tener fe. Tener fe significa etimol6gicamente “confianza”, “promesa”, “palabra dada”
(Corominas, 1974: 506), es decir, aceptar “algo sin necesidad de que esté confirmado
por la experiencia o por la razon propias” (Moliner, 2007: 1289). Esta nocién, que
ademas ‘“se aplica especificamente en teologia a una de las llamadas “virtudes
teologales”, [...] consiste en creer como verdad indudable lo que la Iglesia ensefia”
(Moliner, 2007: 1289). Tener fe, por tanto, no entrafia la confianza en la certeza de la
veracidad de algo que nosotros mismos hemos elegido pensar, sino en aceptar, sin mas,
lo que otros han pensado; dando por hecho, ademas, que esa informacion es veraz sin
darnos la oportunidad de cuestionarnos de donde procede esa idea, qué hay detras, ni si
en verdad posee algun tipo de intencion escondida. Teniendo en cuenta estas premisas,
adviértase que ha sido la iglesia en su evolucion —sin importar su credo— quien ha
implantado en la cultura occidental —y en muy buena parte de la cultura universal— el

significado implicito de creer. Es decir, nos han ensefiado qué es creer, a qué creer y a
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como debemos creer, asignando valores positivos a ciertos aspectos y, en consecuencia,
asignando valores negativos, y hasta castigando, aquellas nociones que no se adecuan al
valor concreto que ellos postulan. Es mas, desde el ambito teoldgico, se castiga a quien
se sale del camino estrictamente delimitado. Esto implica, por tanto, la negacién
sistematica de la libertad en las creencias del ser humano, dado que nos ha sido
impuesto un complejo mundo de creencias del que nos es muy dificil zafarnos, seamos
0 no conscientes de ello. Durante siglos se ha perseguido, corregido y castigado a quien
no ha aceptado sin rechistar el criterio impuesto, obligando al individuo a que no ejerza
su derecho, y su capacidad, de pensar —y por lo tanto de creer— por si mismo. Aqui, creo
que es muy importante reparar en el detalle de que creer en algo, aunque se trate del
ambito exclusivamente espiritual, no entrafia conexion alguna con lo religioso, pues
incluso haciendo una referencia explicita a las certezas o predisposiciones personales
existe una marcada diferencia, y una deliberada distancia, entre ambos conceptos, a
pesar de la fragilidad de la linea conceptual y asociativa que separa estas nociones,
precisamente por el alcance de la tradicion cultural en la que hemos sido educados. No
me parece casual.

Pero el solo hecho de creer implica crear, aun sin saberlo, aun haciéndolo sin
darnos cuenta. Y crear es, a mi modo de ver, una de las expresiones de libertad mas
genuinas. De ahi, quiza, el terror y la negativa de las autoridades socio-religiosas a que
el individuo integre y ejerza su derecho a la libertad. Todos somos creadores porque
nuestros pensamientos mas profundos crean la realidad que nos rodea, o por lo menos
describen como percibimos la realidad que estamos dispuestos a ver. EI hombre hecho
Verbo y el Verbo hecho hombre. El pasaje biblico, aunque asociado indefectiblemente a
la religion, alude a la creacion, al lenguaje, a la capacidad portentosa de crear que tiene
el lenguaje*. Por ende, su utilizacion es de suma importancia, una herramienta que
construye tanto para bien como para mal. La creacién a través de la palabra ha sido, es y
sera uno de los principios fundacionales del mundo, porque sin ella no se puede crear vy,
por lo tanto, en este acuerdo tacito que implica el lenguaje, si se crea se podra llegar a
creer. Sin importar en qué se crea, pues esa decision y esa informacién solo atafien al
propio individuo. Como sefial6 José Bergamin en uno de sus aforismos titulado “La

cabeza a pajaros”:

4Juan 1:1-11:21. “En el principio era el Verbo, y el Verbo era con Dios, y el Verbo era Dios. 2 Este era
en el principio con Dios. 3 Todas las cosas por él fueron hechas, y sin él nada de lo que ha sido hecho, fue
hecho. 4 En él estaba la vida, y la vida era la luz de los hombres...”.
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Doble juego. — Si empiezo a jugar con las palabras, las palabras acabaran por jugar
conmigo. No importa. Lo mismo da hacerme juguete de los dioses, que hacerme dioses de
juguete. Porque las palabras son los dioses: la divinidad. El verbo es Dios solo
(Bergamin, 1981: 16).

Tras el final de la guerra civil espafiola, y el obligado exilio de aquellos que se
vincularon con la Segunda Republica hasta 1939, muchos intelectuales espafioles, entre
ellos los poetas que nos ocuparan a lo largo de estas paginas, aprendieron, a la fuerza,
obligados en cierta medida por las circunstancias, un nuevo significado de la palabra
libertad. Una libertad que supieron poetizar en vida y obra, incluso en el ambito de lo
espiritual. Pero para poder comprender el alcance del analisis que abordaremos, creo del
todo necesario tratar algunas nociones que colindan, directamente, con su desarrollo
literario posterior al exilio.

En los albores del siglo XX, la coyuntura politica, social, econémica y religiosa
Ilevd a una buena parte de la intelectualidad espafiola a transitar por lo que Juan Ramon
Jiménez acertd a sefialar como la “crisis del espiritu. Propiciado por esta fuerte
sacudida, muchos de los poetas, que pasados los afios desarrollaron su propia crisis del
espiritu, empezaron a gestar la creacion de su nuevo universo de coordenadas, basado
en la configuracion propia de lo que ellos consideraron como sagrado. En el exilio, una
buena parte de estos poetas recogieron el testigo de lo que se habia producido afios atras
en Espafia; pero con una salvedad: aplicaron aquellos acontecimientos a sus propias
circunstancias, moldeandolos bajo su propio criterio. No obstante, a pesar de cada una

5 Este concepto juanramoniano lo extraigo de la siguiente cita de “Crisis jeneral y total”, Politica poética:
[...] El ideal religioso es como un cobijo colectivo, la clpula que dijo Goethe, que ya est, si no definido,
por lo menos muy propagado, como si fuera una enfermedad contajiosa que hay que pasar de nifio o de
muchacho, porque si no seria més grave en la vejez; pero como nuestro mundo camina en progresion
jeométrica porque los descubrimientos de toda indole, m&s numerosos cada dia, multiplican hasta lo
infinito sus posibilidades, cambian por completo y deprisa nuestros fundamentos de creencia [...] En
nuestra época no seria ya posible continuar con el ideal relijioso cobijador sobre las bases de premio o
castigo eternos, por ejemplo. La solucion habrd que buscarla en el sucederse de nuestros propios
sentimientos pensativos, en una conciencia mejor jeneral, tan posible como la conciencia de algunos
particulares, de responsabilidad individual que decidiera casi automaticamente del amor, del alimento, del
trabajo. Es decir, que en vez de buscar el paraiso posible fuera y mafiana, haciendo méritos de internado
inquisitorial, lo podemos encontrar, més cada vez, dentro, encuentro natural, tanto mas seguro y hermoso,
como es la propia mirada auténtica que la I8jica busca artificial (Jiménez, 1982: 192). Tal y como anuncia
Juan Ramon Jiménez, los patrones sobre creencias dejan de tener validez efectiva en una buena parte de
la sociedad occidental a partir de principios del siglo XX, sobre todo. Eso, sin embargo, no significa que
no persista este legado como punto de referencia y como punto de partida al que, una y otra vez, se acude
como base comdn estructuradora.
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de las propuestas individuales y, por tanto, personales, todos partieron de una base
comun que, aunque adaptada, poseia una profunda voluntad de cambio en el tejido
social del individuo. A partir de esta premisa muchos de ellos traspasaron, sobremanera,
los limites de lo que en la actualidad todavia se insiste en asociar exclusivamente a
ambitos como el politico, el social o, muy en especial para el tema que nos ocupa, el
religioso. Tras la contienda bélica y el duro transitar hacia el exilio, algunos poetas
volvieron su mirada hacia el modelo religioso en el que habian sido educados. Mas esta
mirada fue distinta. La regeneracion de su tradicion y de su herencia constituyente,
nacida por y para la palabra en este caso, abrié un camino muy pocas veces transitado.
Un camino que puede resultar insolito si tan solo atendemos la complejidad de cada uno
de estos poetas desde una Unica posicion. Pero nadie es solo poeta, 0 solo una persona
con fuertes convicciones politicas, o solo una persona comprometida socialmente.
Ninguna de estas facetas invalida a las demds, aunque en muchas ocasiones se
establezcan censuras que ‘“obliguen” a escoger entre algunas de estas partes, con
independencia del lugar desde el que proceda el veto. Cada uno de estos aspectos
enriquece la forma de ver la vida, sin que ninguna de estas partes niegue, reduzca o
menoscabe el resto de los rasgos que hacen que seamos quienes somos. En nuestra total
complejidad. O en nuestra total simplicidad. Y las creencias personales, y en concreto
las de cada uno de estos poetas, no son una excepcion. Pero para poder comprender la
evolucion en tales lides que desarrollaron en el exilio, es necesario que revisemos el

punto de partida.
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1.1. LA CRISIS DEL ESPIRITU

Leyendo un claro dia
mis bien amados versos,
he visto en el profundo
espejo de mis suefios

que una verdad divina
temblando esta de miedo,
y es una flor que quiere
echar su aroma al viento.

ANTONIO MACHADO, “Galerias”

Durante el siglo XIX, como producto de un modelo de sistema politico, econémico,
social y religioso monopolizado por un sesgo todavia demasiado feudal, en algunos
sectores de la sociedad intelectual espafiola empezaron a tomar fuerza distintas
ideologias politicas, sociales e incluso religiosas de raiz liberal, herederas de las
aspiraciones, objetivos e intereses de varios sectores de la burguesia progresista e
ilustrada espariola. El peso de la tradicion, la presencia de una autoridad sin oposicion
real y los siglos de ostentacion del poder por parte de los distintos gobiernos
monarquicos hacian muy dificil la tarea de separar, tedrica y practicamente, religion de
politica. Y mucho mas dificil lo era en un pais donde, mediante distintos métodos de
persuasion, la iglesia catolica, durante siglos, habia conseguido manipular y regir a su
antojo la politica del pais desde dentro de los sectores dirigentes. La estrecha
correspondencia entre politica y religién no solo condicionaba el sistema de vida de la
sociedad a todos los niveles, sino que mermaba el conjunto de las libertades y los

derechos del individuo®. Sin embargo, durante el siglo XIX, como reflejo de la

® Por mencionar tan solo un ejemplo dentro de la diversidad de la politica social del pais, Fernando de
Castro reconocia que el cristianismo vertebraba todos los aspectos de Espafia: “Fuerza es proclamar que
Espafia ha fundado su unidad social en la unidad religiosa” (Castro, 1866: 144). Fernando de Castro es un
ejemplo de la evolucién y la comprension de esta crisis del espiritu. A pesar de que desde posiciones muy
conservadoras se criticaban las intromisiones eclesiasticas en terrenos puramente seculares (Cacho Viu,
1962: 124), es, y ha sido, muy dificil desvincular la politica de la religion en Espafia. Sobre todo, porque
la religion asumia el papel de dirigente en la sombra, con independencia de quien detentase el poder
monarquico o gubernamental en ese momento. Fernando de Castro, “franciscano descalzo primero y
presbitero secular después, capellan de Isabel 11y, a partir de la Revolucién de Septiembre, el rector de la
Universidad Central” (Lépez-Morillas, 1980: 153), ejemplifica quiz4, junto a Miguel de Unamuno y los
principales nombres del krausismo espafiol como Julidn Sanz del Rio, Lazaro Bardén o Gumersindo de
Azcérate (Zulueta, 1998: 166), uno de los casos méas paradigmaticos de la lucha entre la fe religiosa y la
creciente aversion hacia el catolicismo al uso. En palabras de Francisco Giner de los Rios, Fernando de
Castro intentd conciliar y llevar a la practica la doctrina del catolicismo liberal: “la Iglesia libre en el
Estado libre”, emblema que habian defendido miembros eminentes del catolicismo liberal como
Montalembert (Lopez-Morillas, 1980: 157). Para aquel lector interesado en profundizar sobre este aspecto
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evolucion e integracion de la teoria ideoldgica ilustrada, en muchos paises europeos se
empez6 a materializar una transformacion ética del individuo que empez6 a tambalear el
sistema de creencias imperante, como consecuencia directa de los siglos de atropello y
abuso por parte de las autoridades politico-religiosas. La crisis del espiritu, que inaugura
los albores del siglo XX, tiene una clara correspondencia con la tradicion ilustrada y el
deismo dieciochesco (Rubio Jiménez, 2015: 382), aunque variard su rumbo.
Enalteciendo y fomentando valores como el trabajo, la conciencia o el espiritu
individual, se toma de esta tradicion una voluntad por transformar la realidad espafiola
procurando encontrar el medio y el modo para que este resurgir se produzca desde el
interior del propio individuo, fomentando una nueva luz, una nueva comprension. Y,
precisamente, gracias a este trabajo personal lograr integrar el resultado en una corriente
de mayor alcance, colectiva, es decir, lograr que el rédito del trabajo individual tenga
beneficio para muchos. Esta filosofia de vida, como veremos, tiene una gran conexion
con el espiritu institucionista.

Si bien esta transformacion fue el resultado de un proceso que habia ido
gestandose a lo largo de los siglos, a medida que el individuo reclamaba su derecho a
gestionar su propia libertad de credo, de pensamiento y de actuacion, tuvo, no obstante,
una verdadera materializacion cuando se produjo la pugna, sin retorno, entre la fe
religiosa y la fe cientifica. El relato religioso que construia el origen y el desarrollo del
mundo desde sus inicios se vio fuertemente zarandeado con la aparicién en 1859 de On
the Origin of Species by Means of Natural Selection, or the Preservation of Favoured
Races in the Struggle for Life, de Charles Darwin. La famosa teoria darwiniana supuso
un duro revés a la especulacion simbdlica que durante siglos se habia tejido desde
posiciones religiosas amparadas en distintas interpretaciones de la Biblia. La teoria de la
evolucion demostraba que se podian hallar pruebas que desarticulaban el sofisticado
entramado conceptual y simbélico de la exégesis biblica que la iglesia catdlica y sus
secuaces habian convertido en verdad incuestionable. Esto propicié feroces
enfrentamientos entre aquellos que defendian el ambito religioso y quienes no, entre
estos Ultimos aquellos de tendencias liberales, democraticas y socialistas que

respaldaban el avance que el ambito cientifico propugnaba’. Un buen ejemplo de ello

véase “La lglesia espafiola” de Francisco Giner de los Rios (1922) o “El nuevo renacer de Espafia. La
Institucion Libre de Ensefianza” de Carmen de Zulueta (1998).

7 Como dijo Andrew Dickson White: “El Origen de las especies de Darwin penetré en el mundo
teolégico como un arado en un hormiguero. Por todas partes pululaban enfurecidos y confusos quienes
habian sido despertados tan rudamente de un cémodo reposo. Resefias, sermones, libros densos y ligeros
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fue el debate entre Thomas Henry Huxley y el obispo Samuel Wilberforce llevado a
cabo en la British Association for the Advancement of Science de Oxford, el 30 de
junio de 1860, a proposito de las ideas de Darwin expuestas en su obra anteriormente
mencionada (Caro Baroja, 1977: 24; Pelayo, 2008: 128)%. Otro ejemplo es el “debate
publico [que tuvo lugar] en Boston entre el gedlogo creacionista Louis Agassiz y su
contrincante evolucionista William Barton Rogers, futuro presidente del mit (Glick,
2008: 166). Estos debates ejemplifican los virulentos enfrentamientos que, desde
entonces, se desarrollaron en multiples paises y desde multiples y muy diversos
ambitos, pues no fue algo exclusivo a la intelectualidad®. En Italia se cred la Academia
filosofico-médica de santo Tomas de Aquino, bajo la iniciativa de Cornoldi, cuyo
objetivo fue conciliar ciencia y catolicismo. En 1875, en Bruselas se cre6 la Société
Scientifique, ademas de la revista Revue des Questions Scientifiques. Esta organizacion,
que contd con un amplio prestigio, intentd formar un frente comdn entre clérigos y
cientificos con la intencion de combatir el racionalismo y el ateismo. Llegaron, incluso,
a promover distintos congresos internacionales de cientificos catolicos entre 1888 y
1900 (Pelayo, 2008: 130). Con la misma naturaleza, en el ambito protestante se creo el
Victoria Institute en 1865 con el objetivo de defender “las verdades de la Sagrada
Escritura frente a las mentiras de la falsa ciencia” (Pelayo, 2008: 131).

En Espafia la teoria evolucionista tuvo, también, una amplia repercusién. En 1872,
en Granada, un naturalista favorable a la teoria de Darwin, Rafael Garcia Alvarez,

provoco la censura y la condena del arzobispo Bienvenido Monzon por un discurso en

cayeron volando desde todos los lados sobre el moderno pensador” (1910). Darwin consigui6 sacudir la
conciencia de quienes creian y de quienes hacian ver que creian.

8 Samuel Wilberforce, obispo anglicano de Oxford, fue muy critico con las ideas de Darwin. Publico, de
forma anénima, una dura y extensa resefia denunciando EI Origen de las especies en la revista Quarterly
Review en el mismo afio 1860 (Pelayo, 2008: 128). En la “historiografia darwinista ha tenido una amplia
repercusion la pregunta sobre si la descendencia del mono era por parte del abuelo o de la abuela, y la
sarcéstica respuesta de Huxley de que era preferible tener un simio por ancestro que estar emparentado
con un humano que usara sus dotes intelectuales para ocultar la verdad” (Pelayo, 2008: 128). Para ampliar
la informacién sobre el debate entre Huxley y Wilberforce y sus repercusiones en la sociedad inglesa y el
mundo cientifico véase el articulo de Francisco Pelayo (2008). Sin entrar a cuestionar la base cientifica en
la que se justificaba la teoria darwiniana dada la naturaleza de esta investigacion, desde el epicentro del
catolicismo, los cardenales Wiseman y Manning, “intentaron combatir la nueva teoria desde la Academia,
organizacion cristiana cientifica fundada con el beneplécito del Vaticano para combatir la “falsa ciencia’”
(Pelayo, 2008: 130).

® Para mas informacidn en torno al desarrollo de esta pugna, Iéase Historia de la lucha entre la ciencia y
la teologia, de Andrew Dickson White, traduccion de José de Caso (1910) o Historia de los conflictos
entre la religién y la ciencia de John William Draper (1987). Del mismo modo, consultese El krausismo
espafiol. Perfil de una aventura intelectual de Juan Ldpez-Morillas (1980), donde se parte de esta
problemética para abordar la expansion y las caracteristicas de la teoria krausista en Espafia, y se explica
con detenimiento la atmosfera social, politica y teoldgica que propicio el enfrentamiento entre fe religiosa
y fe cientifica; especialmente, véanse las paginas 141-161 (Lopez-Morillas, 1980).
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el que defendia la teoria de la evolucion. En 1873, el clérigo Francisco de Asis Aguilar,
también criticoé duramente este mismo discurso en El hombre, ¢es hijo del mono?
Observaciones sobre la mutabilidad de las especies organicas y el darwinismo. Aguilar,
en unas lecciones que dio en Estudios Catolicos y en la anterior publicacion,
consideraba ““anticristianas y absurdas las tesis de Darwin, segun las cuales el hombre
no habia sido creado por Dios, sino que era el resultado de una transformacion del
mono, que a su vez procedia de otro animal inferior” (Pelayo, 2008: 131). El obispo de
Canarias, José Maria de Urquinaona, en 1876 condend Estudios historicos,
climatolégicos y patologicos de las Islas Canarias, de Gregorio Chil y Naranjo, que
también sostenia una teoria cercana al evolucionismo. Como no podia ser de otro modo,
las autoridades catolicas también se mostraron abiertamente hostiles a la teoria de la
evolucion. Zeferino Gonzalez, cardenal arzobispo de Sevilla, publico en 1873 Estudios
religiosos, filosoficos, cientificos y sociales. La teoria también fue duramente criticada
desde “los pulpitos en iglesias y en la catedral de Madrid, en las aperturas de cursos en
seminarios conciliares, en el seminario-universidad pontificia de Toledo, en el de
juventudes catolicas o con motivo de la celebracidn de la cuaresma, etc.” (Pelayo, 2008:
132).

La demostracion empirica que ofrecia la ciencia, frente a la confianza a ciegas sin
posibilidad de ningun tipo de cuestionamiento que requeria la religion, motivé una
escision en el tejido social, que nunca volveria a repararse'®. No solo se proyecto la
sombra de la duda, sino que el ambito cientifico, a pesar de su lenta y desigual
evolucidn, brindaba la posibilidad de crear un nuevo paradigma que rivalizaba con el
sistema de creencias teoldgico impuesto durante siglos. Esta semilla se vio acrecentada
con la aparicion, en 1871, de The Descente of Man, también de Charles Darwin. La
aparicion de estas teorias planteaba un modelo de pensamiento opuesto que se
enfrentaba al monopolio ideoldgico religioso, ademas de hacer evidente, por lo menos
para una buena parte de la sociedad, la manipulacion a la que se habia sometido a toda
la poblacion con total premeditacion y alevosia. Los sectores mas conservadores, que en
general estaban muy vinculados al poder politico-religioso, protagonizaron feroces
ataques hacia aquello que amenazaba la perduracion de su potestad, de su credibilidad

y, sobre todo, hacia aquello que derribaba el relato en el que habian asentado todas sus

10 para ampliar la informacién relativa a este aspecto, véase Darwinismo en Espafia (Glick, 2010), El
darwinismo en Espafia e Iberoamérica (Glick, 1999) o The reception of Charles Darwin in Europe
(Engels y Glick, 2008).
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bases politicas e ideoldgicas. Tanto la iglesia catolica como el protestantismo europeo y
americano se mostraron abiertamente hostiles hacia el evolucionismo darwiniano que,
no obstante, fue perfecciondndose con campos como la paleontologia y el anélisis de la
prehistoria a medida que fueron pasando los afios'!. La animadversion hacia Darwin
desde los sectores mas puristas fue, si cabe, mayor que hacia otras propuestas politicas y
filosoficas, pues la teoria de la evolucion les producia mayor rechazo que, por ejemplo,
los postulados filoséficos de Marx o Bakunin (Caro Baroja, 1977: 30). Y esto era
debido a que, en esencia, no se ofrecia una alternativa a aquel monopolio ideoldgico,
politico y social —algo que, como veremos, si hacian algunas propuestas politico-
filosoficas—, sino que estos avances desmantelaban la base sobre la que este monopolio
se habia erguido. Ya no se trataba de escoger entre alternativa o alternativa, la teoria de
la evolucién supuso un cambio completo de paradigma. Y, por lo tanto, se echdé por
tierra la justificacion con la que las autoridades gubernamentales habian amparado sus
abusos, atropellos y demaés tropelias. Cuando la ciencia empezd a desarticular el nucleo
de la argumentacion que permitia a estas autoridades escudarse en algo trascendental de
imposible demostracion objetiva, se advertia el peligro de su vulnerabilidad ante la
opinidn publica. El castillo de naipes con el que habian construido su relato habia sido
demolido desde los cimientos. En coincidencia, a grandes rasgos, con una buena parte
de la teoria de corte liberal e ilustrado, esta lucha entre fe religiosa y fe cientifica ofrecia
asi, casi por primera vez en la historia, la posibilidad de una modificacion real para que
el individuo asumiera su propia responsabilidad y la libertad que por derecho le es dada.
Sin embargo, el peso de la tradicion y las costumbres sociales arraigadas ejercieron una
fuerte resistencia, aun en los sectores de la poblacion que si apreciaban y comprendian
la posibilidad de cambio.

En Espafia, la controversia entre religion y ciencia, o lo que es o mismo en este

caso, la oposicién entre religion y sociedad librepensante, siempre ha estado presente a

11 Recuérdese que, incluso desde los sectores mas conservadores, hubo quien si intentd vincular la teoria
del origen del ser humano evolucionista con la exégesis biblica, tal es el caso del padre Pierre Teilhard de
Chardin, quien se mostré mas abierto a estas teorias llegando a formular una reflexion filoséfica en torno
a la evolucién cristocéntrica. Aunque cabe aclarar que su propuesta no tuvo buena acogida en ninguno de
los dos sectores, ni en el liberal, ni en el conservador (Caro Baroja, 1977: 33). Otros tedlogos también se
mostraron abiertos a la bdsqueda de un término medio, un evolucionismo mitigado, como el dominico
Juan Gonzélez Arintero. O el tedlogo jesuita Célestin Joseph Félix quien, en 1863, durante una
conferencia expuesta en Notre-Dame, aceptaba que una o varias razas de hombres o de otros animales
racionales se hubiesen sucedido durante las épocas geoldgicas (Pelayo, 2008: 132). También el dominico
Jacques-Marie Monsabré, desde el pulpito de la catedral del Paris, con motivo de la celebracion de la
cuaresma en 1885, proclamé la posibilidad de que durante el periodo terciario hubiese existido un ser
antropomorfo, esbozo y precursor del hombre (Pelayo, 2008: 132).
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lo largo de la historia, de algin u otro modo. La tensidn entre ambas visiones era un

verdadero problema que, sin embargo, en Espafia no se habia encarado directamente:

e

[...] “problema” si lo habia, y nada menguado, por cierto. Pero seria inexacto
conceptuarlo como problema religioso, porque si en él entr6 la religion lo hizo a pesar
suyo y con carécter adjetivo. Fue el clero en su funcion mundana, en su apetencia de
privilegios seculares, en su tentacular sondeo de todos los estratos de la vida, en su afan
de mantener prerrogativas e inmunidades aun a costa del sosiego publico, el que vino a
enconar una situacion que, grave ya de antiguo, repercute a lo largo del siglo XIX con
ecos de crisis. Y esa dificil situacién se pone de manifiesto en dos conflictos: uno,
jurisdiccional, entre la autoridad eclesiastica y el poder civil; otro, politico e ideoldgico,
entre la coalicion Estado-lglesia y el espiritu liberal de la época. Regalistas y
anticlericales se dan la mano. Aquellos impugnan las pretensiones del clero en la palestra
de la alta politica; estos hacen lo propio en el terreno, y con las armas, de la politica

cotidiana.

No habia, en rigor, “problema religioso” porque el puesto privilegiado que ocupaba el
catolicismo en Espafia no se lo disputaba ninguna secta disidente; lo cual, por otra parte,
no suponia que el catolicismo careciera de rivales. Menéndez Pelayo no andaba lejos de
la verdad cuando dice que la “Unica religion de los espafioles no catdlicos” es el
“indiferentismo grosero”. Anéaloga opinidn suscribe Méndez Bejarano al proclamar que
“no existe término medio en la conciencia religiosa de Espafa: o catdlica o atea”. No es
dificil diagnosticar la naturaleza de ese indiferentismo o ateismo. Es, en definitiva, la
antipoda de esa castiza “fe de carbonero” de que Unamuno nos habla a las veces. “Aqui
—escribe este en 1900 hemos padecido de antiguo un dogmatismo agudo; aqui ha regido
siempre la inquisicion inmanente, la intima y social, de que la otra, la histdrica y nacional,
no fue més que pasajero fendmeno...; todo espafiol es un maniqueo inconsciente; cree en
una Divinidad cuyas dos personas son Dios y el Demonio, la afirmacién suma, la suma
negacion, el origen de las ideas buenas y verdaderas y el de las malas y falsas” (Lopez-
Morillas, 1980: 154)2,

12 | as citas, respectivamente, proceden de las siguientes fuentes: Menéndez Pelayo, Historia de los
heterodoxos esparfioles. Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 2000%, p. 454. El fragmento de Méndez
Bejarano procede de Historia de la filosofia en Espafia hasta el siglo XX. Madrid, Renacimiento, 1928, p.
481. Y la de Miguel de Unamuno procede de “La fe” Obras Completas VIII, Ensayos I, p. 256, donde
sefiala: “Terrible fe la del carbonero. Porque ¢a qué viene a reducirse la fe del carbonero? /—;Qué crees? /
—Lo que cree y ensefia nuestra santa Madre la Iglesia. / —¢Y qué cree y ensefia nuestra santa Madre la
Iglesia? / —Lo que creo yo (bis)” (Unamuno, 2007b: 338) Y, por Gltimo, “La ideocracia”, en Obras
Completas VIII, Ensayos I, (Unamuno, 2007a: 323).
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Durante el siglo X1X, aunado al espiritu de disension propio de la Revolucién de
1868 respecto al modelo social y politico impuesto, este enfrentamiento supuso un
empuje en la apertura hacia nuevas posiciones ideoldgicas, especialmente en las esferas
de corte liberal. Este exordio casi coincidié con el Sexenio Democratico (1868-1874) y
el triunfo de la burguesia liberal, lo que brind6 a Espafia la ilusion del avance, si bien
fuera momenténea y circunstancial. La monarquia parlamentaria constitucional a manos
de Amadeo | de Saboya, la redaccion de una nueva Constitucion en 1869 y la Primera
Republica, aunque muy breves, supusieron una regeneracion social y politica en el pais.
A pesar de ello, como mecanismo para desacreditar estas mejoras, desde posiciones mas
conservadoras se extendio una creencia que asociaba “ciencia” con “revolucion” y, por
el contrario, “religion” con “orden”, sobre todo por la fuerza de la costumbre. Tanto fue
asi que la escision en el modelo de gobierno produjo “espanto a las llamadas ‘gentes de
orden’. El fantasma de la guerra civil se [convirtid] en una realidad, quedando el pais
dividido en sectores irreconciliables” (Caro Baroja, 1977: 28). A pesar del golpe militar
de 1874 y del inicio de la Restauracién con Alfonso XII que llegd hasta 1931, con la
consecuente vuelta a las estructuras politicas y sociales del Antiguo Régimen, durante el
Sexenio Democratico se sembrd una semilla que continu6 creciendo en la sombra y que
florecid durante la Segunda Republica y el exilio.

Especialmente importantes, para el tema que nos ocupa, fueron los intentos de
renovacion en el ambito de la educacion y el cambio de signo que supuso la asimilacion
de nuevas nociones pedagégicas de base krausista’®. El primer introductor del

krausismo en Espafia fue Julian Sanz del Rio, quien en 1843 habia sido becado por el

13 El Krausismo es un sistema filosofico creado y pensado por Friedrich Krause en los albores del siglo
XIX. Karl Christian Friedrich Krause fue un filsofo de origen germano muy critico con el Estado alemén
de su tiempo. En una entrada de su diario fechada el 24 de julio de 1824 sefialaba que el Estado, por
haberse hecho heredero de “la preponderancia unilateral de la Jerarquia [eclesiastica] en la Edad Media
[pretendia ahora] dominarlo todo, configurarlo todo, subordinarselo todo a si mismo. [...] Pero como es
demasiado estrecho para ello [...] no tiene mas remedio que estrujarlo todo, reprimirlo, enfermarlo,
matarlo todo, pues en su interior primitivo no es capaz de recibir muchas cosas santas si no es después de
haberlas convertido en cadaveres” (Urefia, 2013: 89). Krause no solo fue muy critico con el Estado
aleman, sino también con la religion de su tiempo, y con la nocién hegeliana de Estado (Urefia, 2013: 89).
Por lo tanto, en el florecimiento del krausismo espafiol no solo tuvo mucho que ver la nocion pedagdgica
del fildsofo aleman, sino también algunas de sus ideas sociales y religiosas, como veremos. La base
esencial del krausismo espafiol, ademas de poner en evidencia la correspondencia entre politica y religion
en el ambito institucional y gubernamental, también atafie al cambio de signo frente al modelo social y
religioso impuesto. Esta base constituye el punto de partida para el caso espafiol, que se desarrolla con su
propio criterio y atiende a las necesidades de su propia idiosincrasia. Juan Lopez-Morillas, en El
krausismo espafiol. Perfil de una aventura intelectual (1980), y Elias Diaz, en La filosofia social del
krausismo (1989), analizan en profundidad este fendmeno dando las claves para comprender las distintas
posturas que se adoptaron desde posiciones politicas, filosoficas y sociales de base krausista.
Especialmente entre aquellos que decidieron aplicar la teoria a la practica.
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ministro Gomez de la Serna para realizar una estancia de investigacion en Alemania,
con el objetivo de investigar las nuevas tendencias filoséficas europeas y ocupar a su
regreso una catedra de Historia de la Filosofia. Durante su estancia, Sanz del Rio halld
el racionalismo armoénico formulado por Karl Christian Friedrich Krause que, en
esencia, relaciona razon y conocimiento como férmula para perfeccionar al ser humano
en todas sus dimensiones!®. Sanz del Rio asimil6 y readaptd el krausismo a Espaiia,
pero bajo su propio criterio, dandolo a conocer por primera vez en su discurso
pronunciado con motivo del inicio del curso académico 1857-1858 de la Universidad
Central, en Madrid, a la que habia sido invitado a participar ya como profesor de la
institucion (Rueda Garrido, 2015: 69). Pero fue, sin embargo, su traduccién y
publicacién del Ideal de la Humanidad para la vida, de Krause, en 1860, el factor
decisivo que colocé a Sanz del Rio y a sus discipulos en el centro de las disputas
intelectuales (Rueda Garrido, 2015: 69)¥°. Se trata del primer intento de reforma
universitaria entre las dos revoluciones de 1854 y 1868 (Mainer, 1987: 78). El rumbo
hacia el cambio que la aplicacién del krausismo esparfiol propugnaba fue visto por los
partidarios del conservadurismo como “la omnimoda libertad de dar a las nuevas
generaciones veneno por leche”, como decretd Menéndez Pelayo en Historia de los
heterodoxos espafioles (Caro Baroja, 1977: 34). La escision del pensamiento en la
sociedad y en la opinidn publica en torno a la libertad de credo, pensamiento y accion,
especialmente en la universidad, fue un tema particularmente controvertido, como ya
habia ocurrido en Oxford pocos afios atrds. Las ideas de Sanz del Rio aplicadas al
ambito universitario significaban la expansion de ese tejido social que no queria, de
ningun modo, volver a retomar las estructuras feudales del pasado, en ninguna materia.

Ademas, también significaba la expansion de la conciencia de libertad en un sector de la

14 Basandose en los principios filosoficos de Krause asimilados al arquetipo espafiol, en su discurso
inaugural del afio académico 1857-1858 de la Universidad Central de Madrid, sefiala Sanz del Rio: “[...]
Solo de la razén sana y sistemética a la vez espera la humanidad una ley de vida que autorice la
conviccion, y sosiegue el corazon, y encamine la voluntad, realizando en el hecho la armonia fundamental
de nuestro ser; que contando y estimando todas nuestras fuerzas y facultades, pueda levantar el espiritu a
considerar los supremos objetos del pensamiento, la libertad, el deber, Dios, para entrar en si ilustrado y
fortalecido a utilizar en una sabia conducta el fruto del largo viaje y trabajo empleado” (Sanz del Rio,
1857: 18). Esta es la base del racionalismo armdnico que sirvio de punto de partida para Francisco Giner
de los Rios, quien a su vez transformara este concepto. Adviértase que, ademas, coincide en algunos
puntos con diversos puntos propios del catolicismo liberal, pues en el concepto de Julidn Sanz del Rio se
incluye a Dios en las propuestas de cambio vital y de mentalidad que este sistema de pensamiento
propone. La libertad de credo y la libertad politica empezaban a aparecer vinculadas o, por lo menos, se
estaban haciendo algunos esfuerzos para que asi fuera.

15 La obra original de Krause, Das Urbild der Menschheit. Ein Versuch, Dresden, in der Arnoldischen
Buchhandlung, fue publicada por primera vez en 1811. En Alemania tuvo dos segundas ediciones (1819,
todavia en vida de Krause, y 1851) y una tercera en 1903 (Vazquez Romero, 2013: 87).
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poblacién que seria, pocos afios después, el centro de la intelectualidad y de los sectores
profesionales espafioles, con todo lo que esto suponial®. De ahi la feroz acogida a Sanz
del Rio y a sus ideas por parte de los sectores mas conservadores y reacios a delegar
libremente la potestad ideoldgica e identitaria de la sociedad, fuera cual fuera el color
politico y social del que procediese la oposicion a esta apertura.

Hasta mediados del siglo XIX las universidades habian ensefiado la filosofia
escolastica de santo Tomas de Aquino (Zulueta, 1998: 164)'". La integracion en el
sistema educativo universitario de una postura neokantiana, afin a la espiritualidad, que
pretendia armonizar espiritu, cuerpo y pensamiento, contravenia el Unico modelo
posible de comprension del mundo que hasta entonces se habia permitido. EI krausismo,
lejos de detenerse en el simple intercambio del catolicismo por el panenteismo, que
ademas no fue real en la gran mayoria de casos, daba al hombre la oportunidad de
cambiar a través de la educacion'®. El krausismo apostaba por una educacion total, en
todos los ambitos y alterando el modelo desde la raiz. El ideal de “hombre entero”,
retomando el hilo de los ilustrados del siglo XVI1II, se presentaba desde una ética y una
moral laicas que, sin embargo, seguia apostando por un fuerte componente en materia
de creencias. Aunque se desviaba del monopolio politico y religioso catélico, el

krausismo en Espafia defendia el espiritu religioso. Apostaba por una “formacion critica

16 El principio ético, politico y epistémico que supone el krausismo en Espaiia atafie a la “libertad de
conciencia, [la] libertad religiosa, pero también en seguida, inseparablemente, como libertad, o libertades,
de carécter politico, intelectual, social, econémico, etc. El pensamiento krausista aparece coherentemente
en esta perspectiva como filosofia politica de caracter eminentemente liberal. Se trata, [no obstante], de
un pensamiento liberal progresista que se diferencia claramente, primero, del minimo liberalismo de los
llamados, a mediados del XIX, ‘moderados’, y, después, de los liberales doctrinarios de la Restauraciéon”
(Diaz, 1989: 55). Se alude, por tanto, a un nuevo sistema que tiene como objetivo aplicar la libertad y los
derechos del individuo en cualquier area de la vida desde la conciencia y el entendimiento de lo que
ocurre en redor.

17 para ampliar la informacion en torno a la concepcion del mundo construida por la iglesia catélica a
partir de la doctrina de santo Tomé&s de Aquino véase El Orden social segin la doctrina de santo Tomés
de Aquino, de José Manuel Gallegos Rocafull (1947).

18 El panenteismo krausista consiste en la creencia de que “el mundo existe en Dios, sintesis suprema de
lo fisico y lo espiritual” (Dominguez Sio, 1991: 75). Es decir, segln esta vision, la materia y lo espiritual,
y por ende lo divino, confluyen en unioén. Es decir, todo queda reducido a una Unidad (divina o del Ser),
luego es monismo (Panikkar, 2008: 176). Se trata, como apunta Maria Jesis Dominguez Sio, de un
proceso en el que la teoria inmanentista y la teoria dualista intentan ser superadas (1991: 75), pero con
algunos matices, tal y como sefialamos en el breve apartado conceptual de la introduccion de esta tesis
“De espiritu y materia. Algunos conceptos previos”. Como veremos en capitulos siguientes, esta forma de
pensamiento se remonta al gnosticismo radical del que el cristianismo, y después el catolicismo,
extrajeron y adaptaron ciertos valores conceptuales que todavia hoy siguen considerandose inherentes a
cualquiera de los sistemas religiosos monoteistas. Aunque este panenteismo, que derivard en un
panteismo mal aplicado y peor comprendido, fue una de las bases krausistas que mayor proliferacién tuvo
de cara a la opinién publica y critica ajena a este pensamiento. Es en realidad un principio por el que el
concepto de lo religioso evoluciona; especialmente, como veremos, en el exilio. Creo necesario resaltar
que, de todos estos conceptos, a mi parecer el mas importante es la convivencia de la humanidad con Dios
que propone Krause y los krausistas espafioles.
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con el materialismo que reconociera una fuerza superior, un ideal, en el arte y en la
naturaleza” (Zulueta, 1998: 165). Defendia un espiritu critico con la sociedad y la
politica del momento que, a su vez, fuera capaz de crear su propia opinion en torno a la
vida. Incluidas las creencias.

En 1864, como consecuencia de este proceso tan complejo y, sobre todo, como
resultado de lo que se intuia y sospechaba desde las directrices dirigentes, se aplico a
Sanz del Rio un expediente disciplinario como resultado de ejercer su libertad de
catedra, de utilizar su pleno derecho a la libertad de expresion.

La aplicacion de la base filosofica de Krause en Espafia permitié analizar la
situacion del pais desde distintas posiciones a las que, hasta entonces, nunca se les habia

permitido ni siquiera una minima demostracion real. Como sefiala José-Carlos Mainer:

Si Krause se constituyd en mentor de una actividad lo fue por la proyeccién juridico-
politica de sus doctrinas organicistas, por la tendencia puritana de su ideario moral que
una vez mas se utiliz6 como medio de autoidentificacion de una burguesia revolucionaria,
porgue la interpretacién historicista y tan decimondnica del progreso humano permitia

explicar las contradicciones del presente espafiol (Mainer, 1987: 79).

En efecto, la revolucion que ofrecido el krausismo en Espafia residia,
primordialmente, en la regeneracion del modelo de pensamiento, aunque este todavia se
asentara en un prototipo purista, especialmente el modelo que Sanz del Rio mostraba en
el ambito moral y religioso'®. La burguesia revolucionaria espafiola aproveché la

tendencia natural del krausismo hacia la ética y la religion como método para introducir

19 Vale la pena recordar, en este punto, que Sanz del Rio, al igual que ocurrié con otros krausistas como
Fernando de Castro, Lazaro Barddn o Gumersindo de Azcarate, mantenia una postura, quiza, mas afin a
cierta parte del pensamiento conservador, primero, por la época en la que se desarrolla su pensamiento vy,
segundo, por su propia vida personal. Julian Sanz del Rio, por consejo de su madre y de su tio Fermin del
Rio, sacerdote, acab6 estudiando desde nifio en el Seminario conciliar de san Pelagio en Cérdoba. En
1834 se licencié y doctoré en Cénones por la Universidad de Toledo y en 1836, también se licencié y
doctord en Canones por la Universidad de Granada (Zulueta, 1998: 163). No seria hasta afios mas tarde, a
la vuelta de su estancia de investigacion por Europa y tras varios cambios vitales, cuando por fin acepto la
catedra en Historia de la Filosofia en la Universidad Central de Madrid. Para ampliar la informacién
acerca de la vida de Julian Sanz del Rio, de Fernando de Castro, Lazaro Bardon y Gumersindo de
Azcérate véanse “El nuevo renacer de Espafia. La Institucion Libre de Ensefianza” de Carmen de Zulueta
(1998) y El Krausismo espafiol. Perfil de una aventura intelectual de Juan Lopez-Morillas (1980). Julidn
Sanz del Rio supo armonizar la corriente cat6lica y religiosa en la que no solo habia sido educado, sino en
la que estaba muy bien versado con una nueva forma de comprender lo religioso. Su postura ante la
religién, aunque mantenia en muchos aspectos un componente muy purista, también ampli6 los limites de
lo estructurado, cambiando por completo el eje desde el que después se comprendi6 lo religioso, lo moral
y lo ético. Sanz del Rio sent6 las bases de lo que después desarrollé Francisco Giner de los Rios y la
Institucion Libre de Ensefianza.
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en el pensamiento del pais nuevas posturas. La necesaria escision entre politica y
religion, y la libertad de pensamiento eran el ndcleo primordial de la revolucién que
supuso. Sin embargo, esta transformacion no tiene nada que ver con lo que, en general,
en la actualidad se entiende desde el significado politico asociado al término revolucion,
pues se tratd de una revolucion espiritual, aunque tampoco excluye factores ideoldgicos
y politicos. La crisis del espiritu, que desde multiples sectores de la poblacién habia
sido abordada como mero pretexto tedrico o filos6fico, empezaba a adquirir un caracter
real, tangible, pues los acontecimientos sociales y politicos que se fueron sucediendo
evidenciaban la fuerte crisis espiritual y, por ende, existencial que una buena parte de la
poblacion estaba viviendo. Sobre todo, porque el modelo de conducta y la perspectiva
que las autoridades gubernamentales exigian como Unico modelo aceptable de
experiencia de vida ya no tenia ningun sentido a esas alturas —si es que alguna vez lo
tuvo. Por consiguiente, al ser conscientes de que el castillo de naipes se habia
desmoronado y que el relato de tintes feudales ya no podia sostenerse de ningin modo,
era muy dificil no abordar esta cuestion. O por lo menos no hacerlo sin traicionar la
honestidad y la inteligencia de quienes si habian reparado en esta profunda escision. El
cambio y la fractura eran irreversibles.

Como consecuencia de toda esta atmodsfera de apertura y regeneracion, desde
mdaltiples lugares europeos, al hilo de lo que habia ocurrido a tenor de la teoria de
Darwin, se propusieron distintas posturas que, en esencia, intentaban asociar la religion
con el espiritu liberal, en un intento por disminuir la tension y la fractura que ya se
estaba operando en la sociedad y en la opinién publica. Una buena muestra de ello
partio, a grandes rasgos, de las distintas vertientes adoptadas desde el catolicismo
liberal, que intentaban conjugar “La Iglesia libre en el Estado libre” reduciendo la
dependencia institucional que se dictaba desde el epicentro del catolicismo, pero
conservando, al mismo tiempo, la tradicional vinculacion entre politica y religion. Sin

embargo,

[...] el Concilio Vaticano acabé por demostrar cuan ilusorias habian sido las esperanzas
de quienes juzgaban hacedera la concordia entre la libertad politica y la Curia romana. En
Espafia, como en otras partes, la definicion del dogma de la infalibilidad hendi6 a los
catolicos liberales en dos grupos: uno se sometié a la autoridad del Papa; otro rompio

definitivamente con Roma. En este segundo grupo cabe contar a la mayoria de los
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krausistas y a no pocos literatos, politicos y hombres de ciencia que sentaron plaza en la

hueste del liberalismo avanzado (Lépez-Morillas, 1980: 157).

La respuesta desde Roma no se hizo esperar ante la evidente fisura y la division
de opiniones, incluso desde dentro de sus propios simpatizantes. De hecho, el periodo
de depuracion universitaria iniciado en 1864, conocido como la primera “cuestion
universitaria”, estuvo en gran parte motivado por este clima politico y social, pero
también por la Quanta cura emitida ese mismo afio por Pio IX. Esta enciclica
condenaba el panteismo, el naturalismo, el socialismo y el racionalismo absoluto, entre
otras disciplinas (Lopez-Morillas, 1980: 141)%. Esta enciclica, mas alla de condenar los
movimientos politicos, sociales y filosoficos de la época, condenaba abiertamente
cualquier atisbo de libertad o derecho individual que no estuviese sujeto a la estricta

potestad de la iglesia catolica:

[...] Sabéis muy bien, Venerables Hermanos, que en nuestro tiempo no hay pocos que,
aplicando a la sociedad civil el impio y absurdo principio llamado del naturalismo, se
atreven a ensefiar que “la perfeccion de los gobiernos y el progreso civil exigen
imperiosamente que la sociedad humana se constituya y gobierne sin preocuparse para
nada de la religion, como si esta no existiera, o, por lo menos, sin hacer distincién alguna
entre la verdadera religién y las falsas™. Y, contra la doctrina de la Sagrada Escritura, de
laiglesia y de los Santos Padres, no dudan en afirmar que “la mejor forma de gobierno es
aquella en la que no se reconozca al poder civil la obligaciéon de castigar, mediante
determinadas penas, a los violadores de la religion catélica, sino en cuanto la paz pablica
lo exija”. Y con esta idea de la gobernacién social, absolutamente falsa, la salud de las
almas, llamada por Gregorio XVI, Nuestro Predecesor, de f. m., locura, esto es, que “la
libertad de conciencias y de cultos es un derecho propio de cada hombre, que todo Estado
bien constituido debe proclamar y garantizar como ley fundamental, y que los ciudadanos
tienen derecho a la plena libertad de manifestar sus ideas con la maxima publicidad —ya

de palabra, ya por escrito, ya en otro modo cualquiera—, sin que autoridad civil ni

20 En diciembre de 1864, el episcopado catdlico recibié “una lista de ochenta proposiciones titulada
Syllabus complectens praecipuos nostrae aetatis errores” (LOpez-Morillas, 1980: 141). Esta lista iba
acompafiada de una carta del cardenal Giacomo Antonelli, secretario de Estado del Papa Pio IX. La
enciclica Quanta cura, emitida por el Papa Pio IX contenia algunas de las proposiciones incluidas en
aquella lista, entre “los errores” principales a los que se referia el Syllabus estaban comprendidos: el
librepensamiento, el agnosticismo, el materialismo, el nacionalismo, el anticlericalismo, el regalismo, el
liberalismo y la masoneria (Lépez-Morillas, 1980: 141). Es decir, el Syllabus atacaba los avances
politicos, intelectuales y culturales que se estaban produciendo en Europa, pero, sobre todo, atacaba la
libertad individual de credo, accion y pensamiento. Juan Lopez-Morillas explica con detenimiento en El
krausismo espafiol la evolucion de este proceso a nivel espafiol y europeo (1980).
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eclesiéstica alguna puedan reprimirla en ninguna forma”. Al sostener afirmacion tan
temeraria no piensan ni consideran que con ello predican la libertad de perdicién, y que,
si se da plena libertad para la disputa de los hombres, nunca faltard quien se atreva a
resistir a la Verdad, confiado en la locuacidad de la sabiduria humana, pero Nuestro
Sefior Jesucristo mismo ensefia como la fe y la prudencia cristiana han de evitar esta
vanidad tan dafiosa (Galindo Romero, 1962: 900).

La Quanta cura negaba abiertamente la libertad del individuo, condenaba a
aquellos que se expresaban haciendo uso de su derecho y, ademas, buscaba la dura
reprimenda teol6gica y civil de quienes no se doblegaran a la vision catélica del mundo
y de la vida, como verdad Unica e incuestionable. A medida que la separacion entre
religién y estado era cada vez mas evidente, la cuspide teoldgica hizo gala de todo su
poder de oposicion, desplegando con virulencia todas las medidas posibles en un intento
desesperado por frenar el avance de su descredito y la reduccion de su poder politico a
la sombra, especialmente en paises como Espafia, desechando asi las propuestas méas
moderadas del catolicismo liberal?!. La emancipacion del poder politico, en detrimento
del eclesiastico, a pesar de pretender ser este extraoficial, intensifico la lucha de poder
entre ambos bandos, que quedd retratada con la publicacion de la Quanta cura. Esta
condena mediante la enciclica eclesiastica, lejos de ser baladi, result6 ser muy

importante por la informacién subliminal que esconde. La condena al socialismo y a

2L Incluso desde posiciones catdlicas, especialmente aquellas que se bifurcaban del catolicismo liberal
(Lopez-Morillas, 1980: 145), se admitia abiertamente la vinculacién entre religion y politica en Espafia.
El 18 de agosto de 1863, “dieciséis meses antes de la promulgacion del Syllabus, se celebr6é en Malinas,
sede del arzobispado metropolitano de Bélgica, la apertura de una asamblea general de los catdlicos”
(Lopez-Morillas, 1980: 145). En esa asamblea se reunieron seglares, clérigos y destacados representantes
de la alta jerarquia eclesiastica de paises como Inglaterra, Bélgica o Jerusalén, entre otros muchos (Lépez-
Morillas, 1980: 145). En esa misma asamblea el conde Charles de Montalembert, uno de los promotores
més elocuentes del catolicismo liberal, pronuncié un discurso que atrajo la atencion y las miradas de
muchos. En su discurso hacia evidente la separacion entre poder politico y poder religioso: “Es ilusorio
creer que el catolicismo ha llegado a formar parte de la ley positiva. La tutela del Estado es asfixiante.
‘Italia, Espafia y Portugal estan ahi para probarnos la radical impotencia del sistema represivo, de la
antigua alianza del altar y el trono para defender el catolicismo. En ninguna otra parte, por lo demas, ha
recibido la religion heridas mas crueles; en parte alguna han sido mas desconocidos sus derechos. Los
gobiernos de ambas peninsulas habian creido establecer en ellas un bloqueo hermético del espiritu
moderno, y en ninguna otra parte ha hecho ese espiritu mayores estragos’” Y, a propdsito del despotismo
clerical en Espafa bajo la tutela monarquica de Fernando Il sefiala Montalembert: “un entorpecimiento
general de las almas y de las inteligencias entre la gente honrada; una colera impotente entre un pequefio
namero de celosos, y entre los demés la pasion fanatica del mal. Se habia aherrojado y sofocado el
espiritu pablico, que no se ha despertado sino para entregarse al enemigo... El falso liberalismo, el
descreimiento, el odio a la Iglesia lo habian invadido todo... Esos paraisos de absolutismo religioso estan
convertidos en el escandalo y la desesperacion de todos los corazones cat6licos” (Lopez-Morillas, 1980:
148). La situacidn politica y social de Espafia, ademas de ser un pretexto para las alianzas y las estrategias
politicas eclesiasticas, era también el escenario idoneo en el que probar la negligencia institucional en
materia de derechos y libertades individuales, basandose en la evidencia.
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otras formas de pensamiento politico, o cultural como por ejemplo el naturalismo, eran
sindnimo de condena al progreso, sin importar el &mbito desde el que procedia y en el
que se podia aplicar. Ante la evidencia del despertar de conciencia de libertad de la
poblacién, la respuesta desde el poder eclesiastico fue, de nuevo, la estratagema, la
manipulacion y el castigo. Especialmente relevante para el tema de esta investigacion
doctoral es el hecho de que, desde el centro neurdlgico cat6lico, se condenase y
censurase abiertamente cualquier tipo de apologia que contribuyese a la emancipacion
del individuo en materia de creencias, ya sean colectivas o individuales, vistas desde
Roma como “la libertad de perdicion”. Incluso desde los sectores del catolicismo maés
liberal se proponian nuevas formas de mantener la potestad eclesiastica, desacreditando
los avances ajenos al mundo teoldgico, en un Gltimo intento por mantener su poder y la
poca credibilidad que les restaba. De ahi la especial virulencia hacia el krausismo, con
independencia del puritanismo moral que la teoria de Krause llevase implicito. El
modelo krausista espafiol se desgajaba de ese principio tomando un nuevo rumbo y una
expansion que después, con los afios, fue extraordinaria —como veremos. Para la iglesia,
y en especial para el Vaticano, suponia abrir una puerta en la que dejaban de tener toda
la influencia como autoridad. Una buena muestra de ello fue la inclusion, el 26 de
septiembre de 1865 del Ideal de la Humanidad para la vida, de Krause, en el indice de
libros prohibidos (Cacho Viu, 1962: 121). Es especialmente importante este detalle
porque, sin ningln atisbo de duda, Krause proponia en esta obra una nueva forma de
entender la espiritualidad individual y, sobre todo, la religion?’. En esencia, la filosofia
de Krause establece una relacion entre el hombre y Dios. En el doble viaje de ascension
y descenso que describe su filosofia:

22 Desde posiciones estrictamente conservadoras se vinculaba la apertura hacia las nuevas formas de
pensamiento que ofrecia el krausismo con el ateismo y con las logias masonicas. Lo que en realidad era
un mecanismo para desacreditar aquel avance, sin entrar a cuestionar si el krausismo tuviera, o no,
conexién real con estas posturas. Léase, a tal efecto, “Relaciones del krausismo espafiol con la
masoneria” de Pedro Alvarez Lazaro (2012). Una muestra de la voluntad de descrédito es la opinion del
pedagogo vy jesuita padre Enrique Herrera Oria: “Hay aqui un enlace interesantisimo que nos explica la
trayectoria del krausismo masonico aleman hasta parar en la pedagogia institucionista de Giner. Este
enlace fue Victor Cousin. Porque es el caso que al pasar Sanz del Rio por Paris camino de Alemania, sin
rumbo fijo, Victor Cousin le recomendd que estudiara la filosofia de Krause: es decir, la filosofia
masdnica, o sea la filosofia puente entre el catolicismo y el ateismo” (Herrera Oria, 1941: 315). En
realidad, Sanz del Rio habia conocido el krausismo gracias a Henri Ahrens, discipulo de Krause y
profesor de la Sorbona y de la Universidad de Bruselas, pues fue justo en Bruselas donde coincidié con
Ahrens. Sanz del Rio publicé en espafiol dos obras de Krause, la ya mencionada Ideal de la Humanidad
para la vida y la Metafisica, ambas en 1860. Aunque K. C. F. Krause fue un autor muy prolijo que, sin
embargo, publicd poco en vida, fueron sus discipulos quienes se encargaron de publicar su obra, péstuma
y paulatinamente.
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[...] primero se asciende: es la parte analitica. El punto de partida es el yo.
Concentrandonos en nuestro yo, descubrimos que consta de dos elementos: cuerpo y
espiritu. Pero no son incomunicantes, como en Descartes. La nocién del cuerpo nos lleva
al conocimiento de otros cuerpos, y todos juntos forman la Naturaleza, que es infinita,
pero de un infinito relativo. La nocion del espiritu nos conduce al conocimiento de otros
espiritus, cuya totalidad constituye el Espiritu, también infinito relativo. Del contacto
Naturaleza y Espiritu nace la Humanidad, también un infinito relativo. Esta trilogia de
infinitos relativos, separados e independientes entre si necesita una sintesis superior que
los enlace y coordine. [...] [Como escalon final se llega] al Ser Absoluto, el infinito
absoluto, eterno y perfecto, o sea Dios. Visto el Ser, comienza el descenso. La
descripcion de lo que se contempla en el viaje de retorno es el objeto de una serie de
ciencias: la doctrina de los entes o seres originarios (Urwesenlehre), las ciencias de la
sociedad, o sea de la religion, de la moral, del derecho, etcétera (Araquistéin, 1962: 26).

Krause establece, por tanto, una teoria filoséfica en la que describe la evolucion
del ser humano en términos que estan muy en sintonia con lo que, en la actualidad,
sobre todo, entendemos por espiritualidad. Es asombrosa la forma en que comprende los
elementos de esa trinidad (espiritu, materia y alma) salvando los limites del catolicismo.
Pero también vale la pena sefialar que su pensamiento alude a la union de materia y
espiritu como busqueda de algo superior, pero no en unién arménica. Como veremos a
través de las paginas de esta tesis doctoral, aunque se desvie un poco, se trata de un
principio que colinda con algunas posturas de la mistica universal y de la mistica
espafiola.

A pesar de que las ideas de Krause al respecto seguian manteniendo un
componente conservador muy importante, ofrecié una propuesta de credo que, de
nuevo, ademas de dinamitar el sistema conceptual y simbolico de la iglesia desde la
base, también invitaba a la sociedad a desarrollarlo empleando para ello su propia
capacidad intelectual y cognitiva, la obra invitaba a pensar y a creer por uno mismo.
Sanz del Rio dejaba bien claro que su actitud religiosa implicaba y exigia, a todos los

niveles, razon y libertad (Diaz, 1989: 54). En sus propias palabras:

[...] La religion como relacion intima, personal e historicamente manifestable entre el
hombre y Dios radica principalmente en la conciencia, y puede y debe ser libre y
perfectible como toda naturaleza del espiritu; no obligada, ni violentada, ni impuesta por

estatutos histéricos; debe poder manifestarse como toda la naturaleza racional, en unidad
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de esencia y variedad de formas; debe, en su manifestacion historica (como profesion de
fe religiosa), poder ser examinada, rectificada, mejorada; pero es siempre respetable
cuando es sincera, seria y verdadera en el hombre, pues que la religion expresa las mas
intimas, las méas profundas y trascendentales relaciones de que nuestra naturaleza racional
es capaz; Yy a esta relacién y asunto debe, pues, aplicar el hombre el méas serio y vivo
interés, la intencién mas diligente y constante por toda su vida para confirmarse en su
profesion religiosa y mejorarla y progresar en ella o para rectificarla y reformarla,

viviendo en consecuencia con ella (Sanz del Rio, 1968: 87).

La clave desde los albores del krausismo espafiol es la libertad. Por ende, su
principio vertebrador, aun a pesar de promover las creencias individuales, se basa en
potenciar que el individuo refute los argumentos impuestos en materia religiosa: “La fe
ciega, sin regla y sin motivos, es una renegacion del pensamiento y de la libertad; esto
es, la degradacion del espiritu humano” (Sanz del Rio, 1968: 89). Ademas de la
reivindicacion del cambio desde la autonomia del propio individuo, la obra de Krause
habia empezado a ser traducida a otros idiomas, con lo que el alcance que, hasta
entonces, parecia ser eventual empez6 a extenderse. Esto suponia la propagacion de
unas ideas que, con indiferencia del criterio personal que merezcan, equivalian a la
ruptura del sistema de creencias impuesto por la iglesia catolica, suponian una fuerte
crisis del espiritu que proyectaban su fuerza y su alcance desde el epicentro de la
intelectualidad. De ahi la condena de la iglesia —y de las autoridades gubernamentales—,
pues no contentos con desmentir a través de la ciencia el relato configurador del
universo simbolico creado por la Biblia, la filosofia y la pedagogia ofrecian una nueva
forma de comprender la religién, y ninguna de estas posturas les incluia en la ecuacién
en tanto institucion ni autoridad de ningudn tipo.

La nueva propuesta krausista fue vista desde la controversia, siendo desacreditada
y ridiculizada a partir de la invectiva y la intransigencia, pues suponia un “peligro” para

ciertas posiciones reaccionarias. No obstante, la mayor oposicion la encontrd

[...] en el grupo llamado neo-catdlico, el cual asume la defensa del catolicismo contra las
tendencia secularizante —cuando no las conceptda como francamente antieclesiasticas o
anticlericales— de la democracia liberal. Fervorosamente hostil a todo cuanto pueda
significar una mengua de los derechos tradicionales de la Iglesia, el neo-catolicismo ve
con buenos ojos las teorias de De Maitre y de Bonald, se asocia a la causa del

pretendiente don Carlos, y cree hallar un apoyo moral en la campafia antiliberal y
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antiprogresista del papa Pio IX. La combatividad de este movimiento, acaudillado por
legos, halla eficaz expresién en la prensa periddica, en un género del periodismo
inflamatorio que no desdefia descender al nivel de la “politica de barricada”, de un

periodismo, en suma, muy siglo XIX (Lopez-Morillas, 1980: 183).

De un modo anélogo al diario parisiense L Univers, cuyo director, Luis Veuillot,
también ejemplifico el prototipo de publicista neo-catolico, en Espafia Francisco
Navarro Villoslada puso en practica este mismo modelo con EI pensamiento espafiol,
fundado en Madrid en 1860 por Gabino Tejado (Lépez-Morillas, 1980: 184). Entre
1865 y 1867 no cesO la acusacion y el acoso hacia los profesores que “en sus
ensefianzas escritas u orales vilipendian a la religién y la monarquia” (Lépez-Morillas,
1980: 184). Llegd a tal extremo, que la persecucién hacia los krausistas paso de la
prensa periddica, hasta llegar a las Cortes y después al gobierno, donde el 22 de enero
de 1867 decretaron la obligatoriedad de que los profesores prestasen juramento de
fidelidad a la Iglesia y al Trono. Por todo ello, la tension en el ambiente se fue
transformando de latente a manifiesta. Tanto es asi que, en 1867, despues de la
destitucion de Isabel Il, la solucion gubernamental de vender “los bienes del Real
Patrimonio, adscritos a la corona, y entregar a la Hacienda Pablica las tres cuartas partes
del producto de la operacién” (Zulueta, 1998: 167), quedandose la parte restante la
corona, fue el detonante de las consecuencias civiles y académicas a la tension que se
estaba viviendo. Visto como un gesto de generosidad de Isabel Il por una buena parte de
la poblacion, dada la crisis econdémica del pais, sin embargo, fue otro motivo mas para
advertir los abusos de la monarquia y de las autoridades eclesiasticas. Por este motivo,
profesores como Emilio Castelar denunciaron el suceso poniendo tal actuacion en
entredicho al publicar en el periédico La Democracia un articulo titulado “¢De quién es
el patrimonio real?”. La “respuesta a esa pregunta era que el patrimonio real pertenecia
a la nacion espafiola” (Zulueta, 1998: 167). A este articulo le sigui6 otro, también de
Emilio Castelar, titulado “El rasgo”. Ambos articulos, que defendian la potestad civil de
aquel patrimonio, enfurecieron a los sectores mas conservadores, quienes acusaron a
Castelar de antimonarquico y de difundir en su catedra una filosofia panteista (Zulueta,
1998: 167). A pesar de la veracidad de esas acusaciones —que, en efecto, tenian
fundamento—, la irritacion de estos sectores fue otra muestra mas del ambiente que se
respiraba en el pais. Entre otros acontecimientos, toda esta tension tuvo como resultado

la Noche de san Daniel en la que Castelar, Morayta, Salmeron y Fernandez Ferraz,
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todos ellos catedraticos de universidad, fueron expulsados de sus respectivos puestos,
por el decreto del 31 de mayo de 1867, e incluso perseguidos por la justicia llegando a
pasar unos meses en la carcel por su implicacion en la protesta universitaria y por sus
ideas politico-sociales que, en esencia, contribuian a continuar la revolucion ideoldgica
y espiritual que se estaba produciendo?. El 31 de diciembre de 1867 Sanz del Rio
también fue expulsado de su cétedra de Filosofia del derecho, junto a Pedro Mata,
Canalejas, Fernando de Castro y Laureano Figuerola, como consecuencia a la protesta
que firmaron contra las expulsiones de la universidad (Cacho Viu, 1962). En ese mismo
afio 1867, don Manuel de Orovio y Echagiie, entonces recién nombrado ministro de
Fomento, dictd una orden “por la que los rectores de las universidades debian exigir a
los catedraticos que dieran un programa de sus ensefianzas y que no explicaran nada
contra la fe catdlica” (Caro Baroja, 1977: 33). Conocida es la tendencia de los politicos
a dogmatizar, pero el deliberado abuso y el control de la libertad de catedra respondia,
en buena medida, a la apertura hacia nuevas formas de pensamiento, como el krausismo,
y hacia una nueva concepcion cientifico-ideoldgica que, como hemos visto, también se
estaba produciendo en otros paises europeos de la mano de las investigaciones
cientificas y filoséficas. El 1 de abril de 1876, Manuel de Orovio y Echagtie, en calidad
de ministro, publico en la Gaceta de Madrid unas declaraciones defendiendo la postura
del gobierno:

[...] yo he regularizado la libertad de ensefianza [...] aunque sosteniendo que la catedra
no debia ser una escuela revolucionaria: yo, por consiguiente, he procurado que en las
escuelas no se explique nada contra el dogma cristiano que profesamos todos. Yo no creo
que el sefior Pefiuelas sea partidario de eso que se llama la libertad de la ciencia, que
proclama el Profesorado como una situacién superior a la Religién, a la Monarquia y a

todo: yo creo que S. S. no querrd que en las escuelas se tuerza el alma del nifio,

23 LLa Noche de san Daniel, también conocida como Noche del Matadero, hace referencia a la protesta que
protagonizaron estudiantes universitarios de la Universidad Central de Madrid el 10 de abril de 1865 tras
la destitucién de Emilio Castelar, entonces rector de dicha universidad, tras su posicion y su opinion
publica contraria a la monarquia de Isabel 1. En la Noche de san Daniel, los estudiantes universitarios
organizaron una serenata en homenaje al rector destituido. Este acontecimiento, célebremente
inmortalizado por Benito Pérez Galdds en el articulo “Las siete plagas del afio 65” publicado en 1866 en
La Nacion, sembr6 la semilla de libertad que después recogerd Francisco Giner de los Rios (Cacho Viu,
1962: 139). Estos acontecimientos se conocen como el detonante de la primera “cuestion universitaria”. Y
también motivaron un debate parlamentario, pues algunos profesores como “Salmerén, Fernandez Ferraz
y Morayta, auxiliares de la Facultad de Filosofia y Letras, renunciaron a sus puestos antes de verse ‘en el
compromiso de sustituir al ilustrado profesor’ que acababa de ser suspendido de su catedra” (Cacho Viu,
1962: 144). Para ampliar la informacion sobre los acontecimientos histdricos coetdneos véase La
Institucion Libre de Ensefianza, de Vicente Cacho Viu (1962: 134-285).
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inculcéandole errores que es facil inculcarle entonces: yo espero que el sefior Pefiuelas
creera que los profesores no constituyen una institucion superior a todo, sino que son
funcionarios publicos que deben someterse a las reglas generales de todos los
funcionarios (Orovio, 1876: 227b)?.

Desde el criterio institucional del gobierno no solo se negaba la apertura a nuevas
formas pedagdgicas negando la libertad de catedra, sino que también se intent6
perpetuar la falacia del credo homogéneo en Espafia, por lo menos mostrando una clara
voluntad por silenciar a aquellos que no respaldaban su postura. De hecho, se emitid
una ley contra esta libertad, con todas las consecuencias.

Pero la verdadera escuela revolucionaria que estimulaba el krausismo consistia en
una nueva aplicacion del concepto de ciencia, pues, en aquel entonces, trasladaba en
cierto modo la importancia capital otorgada a otros valores —como el religioso antafio— a
la evolucion del conocimiento humano. Como explica Juan Lopez-Morillas, “la voz
espafiola era equivalente a la francesa science” que, a su vez, procedia del concepto
aleman Wissenschaft (Lopez-Morillas, 1980: 90), y que alude a un “conocimiento con
tendencia preferentemente empirica y experimental” (Diaz, 1989: 69). El punto central,
y que se extrae de la aplicacion de estos conceptos, es la relacién entre ciencia y
filosofia:

[...] lo inhabitual en francés y en espafiol ha sido la inclusién de la filosofia en la ciencia.
En cambio, en la Wissenschaft alemana no solo estd comprendida la filosofia, sino que
esta es como el musculo cordial de aquella. [...] La Wissenschaft es la estructura una y
total del saber humano. Y en este sentido, exclusivamente, es como usan la voz espafiola
ciencia Sanz del Rio y sus discipulos [...]. Sanz del Rio incluye en esta interpretacion de
la ciencia no solo las exactas, fisicas y naturales, sino también la medicina, la filosofia, la
teologia, la literatura, la historia, el derecho y la politica. La filosofia ocupa el lugar

preeminente (L6pez-Morillas, 1980: 90).

Se trata de un cambio completo de paradigma. De ahi que desde ciertos ambitos
se comprendiese como revolucionario; pero esta revolucion, en este contexto, era

entendida por el poder gubernamental como rebeldia ideoldgica. Desde areas mas

24 Manuel Ortiz de Pinedo Pefiuelas fue diputado del Partido Demdcrata en las Cortes desde 1872. El 31
de marzo de 1876 el ministro Manuel de Orovio y Echaglie menciona en distintas ocasiones al Sr.
Pefiuelas a tenor del duro discurso que este, dias atras, habia pronunciado con motivo de la actuacién
ministerial de Orovio en la conocida primera “cuestion universitaria” (Caro Baroja, 1977: 39).
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conservadoras no podian admitir una disension real, no solo mal simulada en los palcos
parlamentarios. Abrir la puerta a algo por completo diferente a lo conocido y ajeno a su
entero dominio, en realidad, les suponia pleno terror, de ahi la virulencia de sus
respuestas. El abuso ya no solo se aplicaba a la nueva entrada de ideas y corrientes de
conocimiento, sino a la libertad de expresion y pensamiento, muy especialmente cuando
esta versaba sobre cualquier nocion vinculada con la religion, porque en rigor escapaba
por completo a su propio conocimiento de la materia, creyéndose, de este modo, en
evidencia ante su ignorancia. Y también era especialmente importante dentro del &ambito
educativo, pues todo aquello que no fuera dictado por la tradicion secular era asociado
como “error” o “locura” desde la cuna del catolicismo y desde el poder institucional,
quienes creian representar estas ideas como miembros del gobierno en Espafia. El
gobierno, totalmente condicionado por las autoridades eclesiasticas, a través de su
comportamiento dejaba muy claro que la fe ciega hacia el catolicismo en Espafia era
terreno vedado a las criticas, bajo pena de persecucién, castigo o garrote vil, como le
habia ocurrido a Emilio Castelar, o a tantos otros. La dura represion a los profesores
constituia una muestra publica de lo que le podria ocurrir a la poblacion en caso de
desobediencia e insumision. Pero a pesar de la presion politica e institucional, el
krausismo en Espafia, y con él las nuevas formas de entender la vida y la religion,

fueron adquiriendo una mayor presencia y, sobre todo, una mejor definicién pragmatica.
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1.2. LAREFORMA ETICA DEL INDIVIDUO. LA EDUCACION

Ser hombre es tanto como ser universo

NOVALIS

La apertura del krausismo, que apostaba por una educacion total y que buscaba la
formacion de aquel ideal de “hombre completo”, necesitaba un profundo cambio en el
tejido social. El objetivo principal de este cambio radicaba en la busqueda y en la
aplicacion de un sistema educativo ajeno a los abusos institucionales. Si Julian Sanz del
Rio contribuy6 notablemente al aportar su propia nocién de krausismo a Espafia, como
también contribuyd la estética metafisica del racionalismo armonico defendida por
krausistas como Urbano Gonzalez Serrano o la filosofia politica y social de Gumersindo
de Azcérate, la contribucidn fundamental, muy especialmente para los poetas del exilio
republicano de 1939, fue, sin lugar a ninguna duda, la de Francisco Giner de los Rios.
Francisco Giner de los Rios encabez6 junto a Fernando de Castro y Julian Sanz
del Rio una de las mas profundas reformas universitarias del pais. Esta reforma no solo
respondia a todos los acontecimientos politicos y sociales pasados, sino también a otro
breve periodo de tiempo en el que se confirmaron las posiciones y los criterios que se
dictaban desde el gobierno. El 14 de marzo de 1868, Giner de los Rios, quien entonces
poseia una catedra en Filosofia del Derecho y Derecho Internacional, fue también
suspendido de sus funciones tras posicionarse a favor de los profesores destituidos y
manifestarse en contra de los abusos por parte del gobierno hacia los docentes
universitarios. En 1868, tras la Revolucion septembrina, el nuevo ministro de Fomento,
Manuel Ruiz Zorrilla, aprobd el decreto de “Libertad de ensefianza” y repuso a los
profesores expulsados. Esta fue una de las primeras medidas que adopté la Junta
Revolucionaria de Madrid. Tal y como apareci6 en La Gaceta de Madrid el dia 1 de
octubre, el 30 de septiembre de 1868 la Junta restablecio en sus catedras a Antonio
Maria Garcia Blanco, Emilio Castelar, Julian Sanz del Rio, Nicolas Salmeron y
Alfonso, Fernando de Castro, Manuel Maria del Valle y Francisco Giner de los Rios,
“como justa reparacion a la causa de la honra universitaria” (apud Martinez Lopez,
2012: 41). El “Gobierno provisional puso en sus manos la politica universitaria por un
tiempo con Fernando de Castro al frente del rectorado de la Universidad de Madrid y
Julidn Sanz del Rio, que habia rechazado ese cargo, como decano de la Facultad de

Filosofia y Letras durante unos meses” (Martinez Lopez, 2012: 45). Con esta reforma
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proponian la libertas docendi, es decir, la autonomia de la universidad con pleno
derecho a regir su propia esfera y siendo ademas soberana de sus propias decisiones. Tal
y como apunta Lopez-Morillas:

Giner de los Rios estimaba llegada la hora de que la universidad buscara apoyo en la
sociedad misma a la que debia servir, y no en el Estado que la habia mantenido y la
mantenia aun en una condicién de indecoroso vasallaje. Azcérate opinaba que la
independencia y la vitalidad de la universidad iban estrechamente unidas, y declaraba que
toda institucién entregada a direccidon ajena se incapacita para la accion eficaz. Y
Salmerdn sostenia que un centro universitario no debia tener mas ley que “la libre
indagacion y profesion de la verdad”, y que, siendo este un fin exclusivamente social,

solo ante la sociedad debia ser responsable el instituto docente (1980: 96).

Poco a poco, la influencia krausista en la vida politica y, muy especialmente, en la
reforma educativa del pais, empez0 a tener mayor visibilidad. Esta empez0, tal y como
declar6 Fernando de Castro en su discurso del 1 de noviembre de 1868 con motivo de la
apertura del afio académico universitario, anunciando que “la ciencia en nuestra patria
es libre” (Castro, 2012: 91). La ciencia, el conocimiento, la educacién y el culto mismo
a la vida quedaban, bajo el ala krausista, como entes abstractos sagrados que debian ser
defendidos y protegidos ante la posible violacion de sus derechos. Libertad de
ensefianza e inviolabilidad de magisterio. De hecho, los acontecimientos que todos estos
profesores habian sufrido en sus propias carnes, les servian de prueba para salvaguardar
estos valores. La ciencia, por ende, estaba vista por los krausistas como sinénimo de
libertad de conciencia, de expresion, de pensamiento. Esta nocion, que habia sido
adaptada desde el concepto de ciencia aleman, supuso un reto académico e intelectual
con el que los profesores restituidos se identificaron, haciendo gala de la libertad de
catedra por la que habian luchado®. El propio Fernando de Castro lo expuso en el
discurso que pronuncié con motivo de la apertura de curso, el dia 1 de noviembre de
1868:

[...] dignos y respetables comprofesores, seremos fieles a nuestra vocacion,

reanudaremos las glorias de nuestra ensefianza [...] para anunciarles que LA CIENCIA EN

%5 Tanto fue asi que “la lapida conmemorativa de la visita de la reina Isabel en 1865 [en la Universidad
Central de Madrid] fue sustituida por la leyenda: Alma mater scientiarum. En el testero del amplio salén,
el lugar del retrato de la reina, figuraban dos solemnes inscripciones: Libertad de la ciencia y Veritas
liberabit vos” (Martinez Lopez, 2012: 45).
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NUESTRA PATRIA ES LIBRE. No pesara al Estado dar satisfaccion a vuestras nobles
aspiraciones, como la ha dado a vuestro legitimo derecho: que si la libertad, amparando
nuestro fin, sirve al progreso de la ciencia, también ensefiando vosotros la verdad
serviréis mas que nunca al progreso de la libertad. Hace diecinueve siglos lo proclamo la
Divina Sabiduria: SOLO LA VERDAD OS HARA LIBRES. Tal es el lema de la nueva
ensefianza, del nuevo derecho, de la nueva vida. Por esto he querido que se ostente desde
hoy sobre nuestras cabezas. jGrabadlo indeleblemente en vuestros corazones! (Castro,
2012: 91)%,

Poniendo en préactica los valores que defendian, los profesores vinculados al
krausismo se integraron de nuevo en el sistema de ensefianza universitaria, a pesar de
los acontecimientos, haciendo gala de un férreo optimismo convertido en lema
acadéemico y vital. Recogieron el impulso de sus propios esfuerzos para continuar con la
tarea que ellos mismos habian comenzado, dando lugar a la evolucion del sistema
educativo espafol en general, y del universitario en particular. Proponian un sistema con
pleno derecho de direcciobn motivando un concepto de ciencia Unico y total que
fomentase el enriquecimiento individual con miras a un rédito colectivo. La universidad
debia formar a personas que, a su vez, aportasen un beneficio a la humanidad. En el

preambulo de Fernando de Castro del dia 21 de octubre de 1868 declara:

[...] Uno de los obstaculos mas resistentes a la generalizacion de las ideas nuevas ha sido
el monopolio de la ensefianza. Los establecimientos cientificos del Estado se han creido
en posesion de toda la verdad y han mirado con menosprecio lo que salia fuera del cuadro

de las formulas recibidas (L6pez-Morillas, 1980: 97).

La creacion cientifica desde la que partia la ensefianza se basaba en la libertad,
pues promovian que “todo profesor exponga libremente las conclusiones a que haya
Ilegado en sus estudios ‘por heterodoxos e impopulares que puedan ser’” (Paris, 1977:
59). De hecho, como también ocurre en la actualidad, “en el interior de la sociedad

2 E| énfasis no es mio. Mas adviértase que el lema que Fernando de Castro escogié para proclamar la
libertad de cétedra y la evolucion de la educacion en Espafia procede, precisamente, de la Biblia (Juan
8:31-38). No es tampoco casual que, lejos de adoptar la consigna cat6lica, la interpretacion de Castro de
la simbologia y la cultura de las Escrituras tiene una posiciéon por completo distinta, con ademas una
proyeccién totalmente diferente a la establecida por la ortodoxia catélica. Emplea la Biblia, es decir, el
mismo texto, pero en vez de perpetuar la exégesis cristiana con un componente eminentemente
manipulador y abusivo, fomenta el crecimiento personal y el progreso educativo. Demostrando, asi, que
quiza la manipulacidn no siempre procede del texto en si, sino de la interpretacion y la aplicacion que se
le da.
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cientifica misma se producen las instancias represivas de la innovacion, aquella
inquisicion cientifica, contra cuyo poder sobre su pensamiento se sublevaba Unamuno.
El triunfo del conformismo cientifico ahogaria el futuro de la ciencia” (Paris, 1977: 59).
Pero creo que cabe matizar que esto se produce en todas las areas de conocimiento o
disciplinas, muy especialmente en aquellas que estan sujetas a determinadas fidelidades
implicitas. Esta idea esta en la misma linea conceptual de lo que Thomas Khun llamé
“revolucién cientifica” o Paul Feyerabend conceptualizdé como “principio de
proliferacion” (Paris, 1977: 59). En el krausismo espafiol, e institucionista, sobre todo,
se conoce como la “teoria del conocimiento”, que esta directamente relacionada con la
praxis moral y que se remonta a las nociones sobre las que Julian Sanz del Rio sent6
precedente. Es mas, Sanz del Rio trat6 esta materia en sus clases de educacion
secundaria, en la asignatura sobre Psicologia, l6gica y ética tras la reforma progresista
de 1858 (Rueda Garrido, 2015: 2). El pensamiento de Sanz del Rio evolucionaba a
partir de la postura idealista y racionalista, al considerar que “el conocimiento es la
relacion entre el sujeto que conoce y el objeto cognoscible” (Rueda Garrido, 2015: 7).
El pensar, por ende, se entiende como una actividad en la que el hombre determina su
esencia y su posible futuro a través de dos fases, 0, mejor dicho, mediante diversos
procesos de comprension: la intuicion y la oposicion por contraste. Bajo esta premisa, la
reforma universitaria y educativa que proponia la Institucion Libre de Ensefianza se
basaba en la voluntad de que estas instituciones dejasen de ser prebendarias, acusando el
sentido de la responsabilidad y la implicacion motivacional de cada profesional. Por
ende, empezaban a proclamar la conveniencia de abrir centros ajenos a la potestad del
Estado, concediéndoles, asi, cierta independencia de las proclamas ideoldgicas dictadas
directamente desde los 6rganos de disposiciones restrictivas. Con ello pretendian elevar
el nivel de la ensefianza en Espafia salvando los obstaculos legislativos, politicos y
sociales.

Sin embargo, tras el golpe militar del general Pavia, en 1874, Espafia volvio a
sumirse en una nueva época de oscurantismo politico e institucional, pese a los
esfuerzos de algunos intelectuales. Durante aquellos afios nunca se habia dejado de
cuestionar la libertad de catedra. Tanto fue asi que, en 1872, Gonzélez de Linares,
entonces joven profesor recién nombrado catedratico de Historia Natural de la
Universidad de Santiago de Compostela, acusado de tratar en clase “tesis irreligiosas o
antirreligiosas”, pronuncié una conferencia en la tribuna de la Academia Escolar de

Medicina, de la misma universidad, en la que centr6 su atencién en los fundamentos de
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la teoria de la evolucion (Caro Baroja, 1977: 29). La divulgacion de la teoria darwiniana
no solo le reportd la acritud y los improperios de algunos de sus alumnos y compafieros,
sino que reabrio el debate sobre esta cuestion en Espafa, quedando grabado este suceso
en los anales de la historia como la segunda “cuestion universitaria”. Esto significaba
que, a pesar de la apertura y de la regeneracion que marcé el sexenio revolucionario,
todavia seguian latentes el rechazo, el recelo y la animadversion hacia todo aquello que
desmentia, o por lo menos cuestionaba, el relato catdlico de la configuracion del
mundo?’. Si bien ya se habian producido timidos avances en materia de derechos civiles
y humanos, todavia seguia persistiendo una gran oposicion que dificulté sobremanera
todos estos esfuerzos. De hecho, la censura y la persecucién a estos adelantos no solo
procedian de la iglesia y del gobierno, la propia monarquia se posicion6 abiertamente al
respecto. El pretendiente carlista al trono, Carlos VII, concedi6é una entrevista al New

York Times, en 1874, en la que exponia lo siguiente:

[...] Hay algo radicalmente malo en las corrientes modernas del pensamiento y los
métodos modernos de la educacion. ElI mundo se esta cayendo en un materialismo craso y
en la descreencia... que lo lleva a la extincién de la raza humana. La culpa la tienen el
moderno sistema de educacion sin Dios y los métodos modernos de la investigacion. Los
asi llamados “sabios” del dia... quieren que abandonemos la verdad que ha sostenido la
prueba de los siglos para aceptar en su lugar sus teorias estrambaticas. Nunca hara Espafia
eso, si en mi poder esta impedirlo. La religion y la educacion deben andar en estrecha

unién; porque la ciencia sin la religion es ciega (Brown, 1977: 119)%.

La unién de Estado y religion seguia siendo un tema muy complejo en Espafia,
pues la desconexién entre ambos contravenia a una tradicion de siglos a la que muchos

no estaban dispuestos a renunciar, por todo lo que significaba. Sin embargo, la

27 Cabe precisar que, desde el epicentro del catolicismo, el Vaticano no condend abiertamente el
evolucionismo, aunque en su defecto utilizaron a sus simpatizantes y creyentes para emprender dicha
empresa. Fue en Estados Unidos a principios del siglo XX donde, de la mano de presbiterianos y
evangelistas, aparecioé con mayor fuerza y fiereza el creacionismo. Estos movimientos antievolucionistas
fueron los que mostraron mayor acritud hacia Darwin y su teoria. En 1919, William J. Bryan “propag6 un
movimiento de resistencia contra el evolucionismo. Bajo su influencia se votaron treinta y siete proyectos
de ley encaminados a prohibir la docencia del evolucionismo en escuelas publicas” (Pelayo, 2008: 134).
Aungue desde el Vaticano no se condenase, como si lo habian hecho con el krausismo, los fieles o
partidarios de las tres grandes religiones monoteistas o abrahdmicas, el protestantismo y el evangelismo
adoptaron una actitud parecida ante la divulgacion de algunas ideas que no encajaban con el modelo y con
el imaginario que ellos si profesaban.

28 Cito por la traduccion realizada por Reginald F. Brown en “La Institucion e Inglaterra. EI Boletin”
(1977). Sin embargo, el texto original procede de la entrevista que Carlos VII concedi6é al New York
Times el 7 de octubre de 1874.
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Institucion Libre de Ensefianza, a pesar de la imagen que se queria crear desde el
exterior, paraddjicamente si tenia una fuerte preocupacion por el renacimiento espiritual
de su patria. Pero no en los Unicos términos que habian sido aprobados
gubernamentalmente. Como consecuencia a esta negativa, en 1875, tal y como narra
Manuel Bartolomé Cossio, “Don Francisco fue despojado violentamente de su clase,
maltratado y preso en el Castillo de santa Catalina de Cédiz, por haber tenido la
dignidad, con Salmeroén, Azcarate y otros pocos profesores, de protestar, amparado en la
Constitucion y las leyes, contra aquellos insensatos decretos del primer Ministerio de la
Restauracion, en los que atentaba arbitraria y procazmente a la libertad de la catedra”
(Boletin, 1965: 3)?°. El proyecto creado por los profesores krausistas se vio, de nuevo,
atacado por “la colera reaccionaria de los primeros afios de la Restauracion” (Lopez-
Morillas, 1980: 98).

Pese a los vientos desfavorables, a principios de 1869 ve la luz el Boletin-Revista
de la Universidad de Madrid (BRUM), que tuvo una conexion directa con la voluntad de
reforma institucionista. En la revista “se concibe la ciencia como un ‘organicismo’”
(Urefia, 2013: 123), es decir, la ciencia se comprende como un motor de avance que
ayude en la regeneracion del pais®®. En los dos primeros nimeros de la revista,
Salmerdn publicd un articulo sobre “la libertad de ensefianza” y Fernando de Castro
otro sobre “el concepto fundamental de la segunda ensefianza” (Urefia, 2013: 123).
Estos articulos dan cuenta de la necesidad de cambio que se buscaba desde el &mbito

universitario. A esta publicacion, le seguira el Boletin de la Institucion Libre de

29 El texto procede de la circular 80 del nimero extraordinario del Boletin de la Institucion Libre de
Ensefianza con motivo de la conmemoracidn del cincuenta aniversario de la muerte de Francisco Giner de
Los Rios (1915-1965), llevado a cabo por el grupo de México “Corporacion de antiguos alumnos de la
Institucion Libre de Ensefianza, del Instituto Escuela y de la Residencia de Estudiantes de Madrid”. Fue
publicado el 18 de febrero de 1965, pagina 3. El documento ha sido consultado en el archivo documental
e histérico que custodia el Ateneo Espafiol de México, corresponde a la caja 45, expediente 440
(ATENEO).

% Este concepto, tiene una conexion directa con la forma en que Giner de los Rios concebia,
simultaneamente, ciencia y religion. Domingo Barnés, a propdsito de su nota preliminar a Ensayos
menores sobre educacién y ensefianza, de Giner de los Rios, apunta que el maestro supo hallar en ambas
corrientes la medida justa: “[...] Y aunque permanecia abierto a todas las grandes orientaciones de la
filosofia moderna, buscando en cada una de ellas mas lo que afirmaban que lo que negaban, las conciliaba
todas a su idealismo realista, que afirmaba, a la vez, los derechos de la ciencia y de la conciencia, los
derechos de la naturaleza y los del espiritu, facetas ambas de una misma comdn divinidad, no concebida
aparte, sino, a la vez, en la naturaleza, y en el espiritu” (Boletin, 1965: 8). Cito por la circular 80 del
nimero extraordinario del Boletin de la Institucion Libre de Ensefianza con motivo de la conmemoracion
del cincuenta aniversario de la muerte de Francisco Giner de Los Rios (1915-1965), llevado a cabo por el
grupo de México “Corporacion de antiguos alumnos de la Institucion Libre de Ensefianza, del Instituto
Escuela y de la Residencia de Estudiantes de Madrid”. Fue publicado el 18 de febrero de 1965, péagina 8.
El documento ha sido consultado en el archivo documental e historico que custodia el Ateneo Espafiol de
Meéxico, correspondiente a la caja 45, expediente 440 (ATENEO).
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Ensefianza (1876-1936), organo informativo que nacera de este mismo espiritu y con la
voluntad de dar voz a la organizacion que se estaba fraguando. En efecto, tras la
experiencia adquirida con todos estos sucesos, entre 1875 y 1881, Francisco Giner de
los Rios, Fernando de Castro y Julidn Sanz del Rio, entre otros miembros destacados de
la Institucion Libre de Ensefianza, disefiaron una reforma universitaria que, en esencia,
pretendia salvaguardar la libertad de credo, de pensamiento y de catedra, tomando
especial relevancia la pedagogia aplicada al ambito educativo. Libertad para docentes y
alumnos, pero también “libertad en la organizaciéon educativa, la autonomia de los
centros, es decir, su capacidad propia de gestion y gobierno” (Paris, 1977: 61). Al igual
de como ocurria en Espafia, Bourdieu y Passeron, en Francia, también denunciaron el
modelo de educacion como sistema reproductor de la ideologia y de las pautas de
conducta de las clases dominantes (Paris, 1977: 61). La Institucion Libre de Ensefianza
(ILE) nace, por tanto, como alternativa a la vision educativa imperante en Espafia. Como
sefial6 don Francisco Giner de los Rios en una carta, fechada el 20 de julio de 1875, “tal
vez organicemos modestamente una pequefia institucién de ensefianza superior libre,
con una escuela de derecho” (Carande, 1977: 43). ElI 31 de mayo de 1876, bajo el
espiritu del ideal humanista y con una vocacion de educacién integral, se constituye la
Institucion Libre de Ensefianza como una organizacion privada. El articulo 15 de sus
estatutos, que ademas seria el encabezamiento de su Boletin, mostraba el caracter que

querian aplicar:

Completamente ajena a todo espiritu e interés de comunion religiosa, escuela filoséfica o
partido politico; proclamando tan solo el principio de la libertad e inviolabilidad de la
ciencia, y de la consiguiente independencia de su indagacion y exposicion respecto a
cualquiera otra autoridad que la de la propia conciencia del Profesor, Gnico responsable

de sus doctrinas (Moreno Luzén y Martinez Lépez, 2012: 17).

El modelo propuesto en esta reforma pretendia contrarrestar el dogmatismo
educativo y social gubernamental, poniendo todo de su parte para cambiar el signo en el
panorama nacional. El esfuerzo espafiol se sumaba al que también se estaba
produciendo en otros paises europeos como Suiza, con Pestalozzi, en Alemania, bajo el
auspicio de Frobel o en Francia, con Rousseau (Paris, 1977: 62). El programa de la

Institucidn proclama su voluntad:
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[...] La Institucion se propone, ante todo, educar a sus alumnos. Para lograrlo, comienza
por asentar, como base primordial, ineludible, el principio de la “reverencia maxima que
al nifio se debe”. Por eso precisamente no es la Institucion ni puede ser de ningiin modo
una escuela de propaganda. Ajena... a todo particularismo religioso, filoséfico y politico,
abstiénese en absoluto de perturbar la nifiez y la adolescencia, anticipando en ella la hora
de las divisiones humanas. [...] Quiere, por el contrario, sembrar en la juventud, con la
mas absoluta libertad, la mas austera reserva en la elaboracion de sus normas de vida y el
respeto mas religioso para cuantas sinceras convicciones consagra la Historia (Paris,
1977: 62),

Esta organizacion apost6 por un cambio radical en sus bases y en sus aplicaciones,
que ademas pretendia, en primer lugar, educar el sentido critico de la sociedad,

facilitando la posibilidad de comprender qué ocurria:

[...] Bajo la apariencia benefactora de la educacion se descubre en realidad una verdadera
manipulacion del hombre desde sus primeros afios. Esta manipulacion puede adquirir, sin
duda, multiples sentidos: el dominio general que sobre toda nuestra vida han venido
ejerciendo la mentalidad autoritaria, la proyeccion de las frustraciones del profesor, la
inclusion del proceso educativo en el antagonismo de clases sociales. Desde todos estos
mecanismos, la educacion deja de ser la tan invocada mayéutica socratica, la libre
floracion de la personalidad del alumno, para convertirse en adoctrinamiento y violencia
(Paris, 1977: 61).

Don Francisco Giner de los Rios, inspirado por el creciente impulso renovador
que personificaba la entidad que empezaba su andadura, propuso un modelo
pedagogico, de base krausista aplicada, que apostaba por un modelo socratico de
magisterio mayéutico que engrandecia la nobleza y la fuerza del conocimiento en
general, y de la intuicion en particular. Giner de los Rios acertd a trasladar su propio
espiritu cognitivo a su espiritu pedagdgico, dando lugar a una experiencia de
aprendizaje que no solo traspasaba todos y cada uno de los principios de la educacién
que habian regido en Espafia, sino que apostaba por otorgar a los alumnos el respeto y la
credibilidad que merecen, incluyendo, asi, en el modelo educativo una confiabilidad que

disipaba muchas de las fronteras entre docentes y alumnos con las que hasta entonces se

31 El “Programa de la Institucion Libre de Ensefianza, Primer Centenario”, puede consultarse en Revista
de Occidente, 1976, paginas 13y 14.
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habia identificado la ensefianza espafiola. Este sistema traspasaba, en mucho, la
concepcion de docente como persona de autoridad al que se debia temer, modelo que,
lamentablemente, predominaba en el resto de los sectores educativos espafioles. En sus

propias palabras:

[...] a la hora de ensefiar, que es siempre la de educar, no nos desprendemos del
ergotismo escolastico y retérico que llevamos como un vicio de nuestra sangre, y
olvidamos que el maestro recibe de sus alumnos, con el estimulo para el trabajo, y tantas

cosas como nos da el espiritu joven, la colaboracion real y efectiva (Carande, 1977: 44).

No se trata de un modelo pedagdgico de caracter eminentemente impositivo, sino
de una educacion de concepcion organica, integral y que fomente la autonomia personal
e intelectual del alumno. Una educacion en perpetua busqueda de la comprensién de la
vida, de su espiritu critico y cientifico hacia lo que le rodea y hacia lo que le conforma
como persona. Se trata de una formacion gue ensefie a comprender lo tedrico desde una
posicién critica pero que, ademas, pueda materializar ese conocimiento en la préactica.

Pero para ello, el modelo debe partir de la regeneracion del docente:

[...] al maestro encomendamos la cultura del espiritu nacional, la purificacion de su
moralidad, la nobleza de sus gustos, el refinamiento de sus costumbres, la elevacion del
ideal y hasta la salud material de la raza [...]; el maestro estimula con la vocacion al
saber, la reflexion intelectual y la indagacién de la verdad; el impulso de la voluntad, las
costumbres puras, la alegria del vivir, el caracter moral y el sentido social. [...] de esta
manera el maestro nos dirige hacia un tipo de vida cada vez mas completo, con la
orientacion abierta a todos los horizontes del espiritu y teniendo presentes a todas las
clases sociales (Carande, 1977: 44).

Vale la pena sefialar el valor que se otorgaba a la ensefianza y a los estudiantes, en
tanto conjunto arménico. Este valor se trataba desde la ideologia institucionista como un
camino de doble direccién que, sin embargo, formaba una unidad basada en el
equilibrio. Maestros y alumnos trabajaban conjuntamente, retroalimentandose
mutuamente. Pero para que se diese este equilibrio la base esencial se basaba en el
respeto real a ambas partes constituyentes y, sobre todo, en la praxis que empleaban los
profesores. Hicieron un verdadero esfuerzo por aplicar una pedagogia abierta, sin

examenes, ni libros de texto, ni lecciones magistrales, cambiando ese método por largos
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dialogos colectivos, por un trabajo creador conjunto. Se planteaba la idea de aprendizaje
como “descubrimiento personal, en la més pura —tan invocada como traicionada—
tradicion socrética; por otra parte, a la del equipo como forma de trabajo, en la linea del
‘seminario’, de raiz germanico” (Paris, 1977: 62). Se produce, asi, una transformacion
muy innovadora en la que el profesor es a la vez maestro y alumno. Para Giner de los
Rios los estudiantes, sobre todo los estudiantes universitarios, debian ser un activo
implicado en la parte técnica, cientifica e incluso gubernativa de la institucion que le
estaba formando. Se propone un modelo heuristico, activo y creador que aligere las
falsas contraposiciones dualisticas entre maestro y alumno, escuela y vida, docente y
discente, ensefianza superior cientifica y preparatoria para la vida, descubrimiento y
aprendizaje, investigacion y docencia (Paris, 1977: 67). La Institucion

[...] aspira a formar la inteligencia, pero también el caracter. Desarrollar la razén y la
sensibilidad estética al par. Educar la mente y el cuerpo, ya que la Institucion incluy6 en
sus programas de trabajo pedagdgico desde el principio la practica del deporte. Y también
el adiestramiento manual, insistiendo en la importancia que tiene el cultivo de los oficios,
frente a nuestra tradicion pedagégica intelectualista, basada en la vieja divisién del

trabajo intelectual y el manual (Paris, 1977: 68).

A su vez, la Institucién, a lo largo de sus afios de andadura, también foment6 la
“descentralizacién cualitativa”, consiguiendo con ello que alumnos y maestros fueran
formados en la debida proporcion y profundizacion. Crearon centros y propuestas para
la adecuada formacion de los maestros. Pusieron en marcha un modelo descentralizado
de la cuspide gubernativa, innovador, autbnomo, con independencia politica, econémica
y pedagdgica en todas las materias. Apostaron por una universidad y una educacién que
debia formar a la poblacidn, y que ademas fuera asequible y que consiguiese alcanzar a

todos los oficios. En palabras de Francisco Giner de los Rios:

[...] un microcosmos [...] que abraza toda clase de ensefianza [...] y prepara para la vida
entera y la alegria. [...] Que dirige hacia un tipo de vida cada vez mas completo, no al
adiestramiento de una minoria estrecha, presumida y gobernante, sino una educacion
abierta a todos los horizontes del espiritu y a todas las clases (Giner de los Rios, 1924:
41).
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Este espiritu busca llevar los resultados y los avances de la investigacion a todas
las clases sociales, también a las més alejadas de la universidad y de la instruccion. Se
convierte, por tanto, en un proyecto social y politico del que bebera la Segunda
Republica espafiola y las distintas instituciones y centros formativos que se desgajan de
la Institucion. Se trata de una educacion basada en la renovacion, una revolucion en
materia educativa y, consecuentemente, también en materia espiritual, pues ya no se
trata de ideas o creencias, sino de una forma de vida y de una manera entender el
mundo.

En 1881, bajo el gobierno de los liberales, el nuevo ministro de Fomento, José
Luis Albareda proclama la “Libertad de catedra”, asegurando asi la independencia y la
libertad de expresion de los profesores funcionarios (Cacho Viu, 1962). Esto supuso un
nuevo impulso no solo para la Institucion Libre de Ensefianza, sino también para la
renovacion del sistema educativo espafiol. Precisamente en el discurso inaugural del
curso 1880-1881 de la ILE, titulado “El espiritu de la educacion en la Institucion Libre
de Ensefianza”, Francisco Giner de los Rios apuntaba el sentido identitario que

caracterizaba esta propuesta educativa:

[...] A difundir este sentido universal, educador e intimo, que no tiende a instruir, sino en
cuanto la instruccion puede cooperar a formar hombres, aspira con sincero esfuerzo la
Institucién libre, de cuyo pensamiento quisiera en esta hora ser fiel drgano. [...] La
Institucidn no pretende limitarse a instruir, sino cooperar a que se formen hombres Utiles

al servicio de la humanidad y de la patria (Giner de los Rios, 1913: 40).

La Institucion Libre de Ensefianza propuso un sistema de ensefianza basado en
unos valores que distaban, en mucho, de la nocién de educacion que se ofrecia en
Espafia. Aplicaron un modelo que se cimentaba en un ideal de libertad que atafie a todas
las dimensiones de la vida, por supuesto incluida la pedagogia. Se trata de una nueva
comprension del acto educativo, en la que apuestan por unificar la ensefianza a la vida,
frente a la clasica fosilizacién y ritualizacion institucional (Paris, 1977: 59). Pensaron y
pusieron en marcha una unidad metodoldgica en todo el proceso de ensefianza con un
caracter integral, profundamente humanista. El ideal educativo que crearon tenia como
objetivo la realizacion total del hombre y de la plenitud de todas sus dimensiones. Con
la voluntad de formar personas capaces de enfrentar todas las facetas de la experiencia

de vida, daban a conocer un método de exploracién personal a través de la reflexion,
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también de la badsqueda del conocimiento por uno mismo. A partir de este método de
exploracion y de busqueda del conocimiento implicito en la propia naturaleza, de
manera autbnoma y autodidacta —aunque siempre acompafiados y bajo supervision—, se
buscaba la forma de fomentar el aprendizaje, primero, interior y, segundo, lograr
desarrollar la opinién individual.

Otro de los aspectos esenciales, hasta el momento nunca incluido en la ensefianza,
es la continua compenetracion entre la vida humana y la vida natural. Desde la
Institucion Libre de Ensefianza se concebian ambas categorias, aparentemente
enfrentadas, como una herramienta fundamental del método de aprendizaje, ensefiando
la connaturalidad de la vida en la propia naturaleza. La naturaleza y el trabajo se
ensalzaban como valores esenciales que debian abordarse, inculcandose a través del
ejemplo, pues profesores como Francisco Giner de los Rios, Bartolomé Cossio o
Ricardo Rubio, por nombrar algunos miembros, predicaban con el ejemplo, ensefiando
la confluencia de la vida material y la espiritual. La austeridad suficiente, el sentido del
orden o el intenso contacto con lo popular o con la naturaleza (Rubio Jiménez, 2015:
385) eran aspectos esenciales que se trataban de inculcar desde la comprension y desde
el respeto. La glorificacion de la naturaleza de la ILE, célebremente inmortalizada en
poemas como “A Don Francisco Giner de los Rios” de Antonio Machado en Campos de
Castilla, fueron valores siempre recordados por aquellos que se formaron, directa o
indirectamente, por este mismo espiritu institucionista. La institucion no solo pretendia
ensefar, sino formar seres humanos con plena conciencia.

Si la nocidn de educacion deviene en un nuevo método de aprendizaje que ensalza
la capacidad global del ser humano por formarse y, con ello, contribuir al mundo, cerca
de esta misma apuesta esta la nocion en torno a lo religioso que propugna el sistema
educativo institucionista. Al otorgar la importancia que merece a la intuicion en el
sentido critico del individuo, este sistema permite que el ser humano sea capaz de
observar, razonar y emitir un juicio de valor propio sobre cualquier cuestion, incluso en
materia religiosa. La confluencia de la religion en la educacion en Espafia ha sido
siempre —incluso en muchos centros de la actualidad— un vector del que nunca se ha
querido prescindir desde el Estado, pues implica mantener las mismas estructuras de
pensamiento inculcandolas en las nuevas generaciones. Demostrando, asi, que politica y
religion seguian —y aun residualmente siguen— permaneciendo muy interrelacionadas.

A pesar de que acusaran a la Institucion Libre de Ensefianza de ser la

“intelectualidad traidora” por no promover y no acogerse al mismo método educativo
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que procuraba el catolicismo, en realidad tales acusaciones no hacian justicia a la
verdad. Pues incluso en este terreno, esta institucion quiso seguir manteniendo la
importancia de las creencias en la formacién de cualquier persona, en cualquier grado
escolar. El propio Francisco Giner de los Rios afirmaba en un monogréfico titulado “La
ensefianza confesional” que se trataba de un tema necesario en la instruccion de
cualquier ser humano. No obstante, el enfoque que adoptaron partia de una férrea critica
hacia la “servidumbre del espiritu” que se mantenia desde la educacion espafiola
ortodoxa, ya fuese desde el &mbito publico como el privado (Giner de los Rios, 1913:
54). Segun Giner de los Rios, era necesaria la ensefianza de las conocidas como
religiones positivas, pero despertando, con ese mismo medio, el espiritu critico de los
alumnos. Francisco Giner de los Rios en “La ensefianza confesional en la escuela”
(1913) no negaba la necesidad de la ensefianza de esta materia en la que se amparaba la

perpetuidad de la escuela confesional, mas de otro modo:

[] Sus partidarios alegan que, sin espiritu religioso, sin levantar el alma del nifio al

presentimiento siquiera de un orden universal de las cosas, de un supremo ideal de la
vida, de un primer principio y nexo fundamental de los seres, la educacion esta
incompleta, seca, desvirtuada, y en vano pretenderd desenvolver integramente todas las
facultades del nifio e iniciarlo en todas las esferas de la realidad y del pensamiento. Esto,
a nuestro ver, es indiscutible. [...] Lo que falta probar es que la elevacion de las almas por
cima del horizonte visible, la formacion del sentido religioso en el nifio, requiere el
auxilio de los dogmas particulares de una teologia historica, por sabia y respetable que
sea, en vez de una direccion amplia y verdaderamente universal, atenta solo a despertar
en aquel esa quaedam perennis religio, ese elemento comdn que hay en el fondo de todas
las confesiones positivas, como, en otro orden, lo hay en el de todos los sistemas
filosoficos y en el de todos los partidos politicos, por divergentes y aun hostiles que entre
si parezcan. ElI mismo ateo—es decir, el ateo que piensa y se quiere llamar tal, no el ateo
practico, instintivo y conservador, que diriamos, y al cual se le importa un ardite de todos
estos problemas, aparentando a veces por conveniencia creer lo mismo que desprecia en
sus adentros—entra a su modo en esa comunion universal, mejor quizad que muchos
pseudo-religiosos, pues ya dijo una autoridad inspirada: “jCuantos estan en la Iglesia

visible sin estar en la Iglesia invisible, y al contario!” (Giner de los Rios, 1913: 55)%.

32 Enfasis del autor.
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La forma de abordar este tema es, primordialmente, un problema de cambio de
perspectiva, de cambio de concepcion de lo religioso. Ya no queda reducido tan solo al
aprendizaje, a la fuerza y por costumbre, de la retahila impuesta por obligacion durante
siglos, sino de incorporar este &ambito de la vida en la propia conciencia de la educacion,
como una parte mas de la sabiduria universal. Lejos de ser tratada como un dogma
inamovible, se propone ensefiar a los alumnos a ser capaces de extraer, por si mismos,
dentro de ese conjunto aquello que puedan integrar en su propia vida y en su propia
forma de proceder. Aquello que les ayude a conformar su ética civil y personal. Sin
dogmas, ni teologias, ni credos aprendidos con punto y coma. Se trata de la exploracién
de otro &mbito de conocimiento mas que dota al individuo de la capacidad de observar
la estructura coincidente en todas estas religiones positivas para, asi, primero poder
crearse una opinion al respecto y, después, construir quizd su propio sistema de
creencias. Un sistema de creencias que estd basado, en este caso, en un proceso
profundo de observacién y analisis en el que, libremente, el individuo puede escoger o
disefiar la forma que vibre con su propia forma de entender el mundo®. Las religiones
positivas, por lo tanto, quedan contrapuestas a los aspectos negativos de esta doctrina, a
saber, el ateismo o el agnosticismo. El aspecto positivo “esta constituido por la llamada
inmanencia vital, por la que buscamos a Dios en el sentimiento religioso” (Dominguez
Sio, 1991: 81). Aunque este aspecto, dentro de la terminologia teoldgica, siempre se
entiende a través de lo religioso. Pero a partir del exilio, tras sembrar estas semillas,
crecera una busqueda de Dios distinta, que no esté sujeta a las ortodoxias religiosas de

ningun tipo. Ni credos, ni ritualismos, ni normativismos sociorreligiosos. Es decir, es un

33 Francisco Giner de los Rios entendia la religion y la filosofia, no como meras disciplinas, sino como
nociones que intervenian en su propia configuracién como individuo, y, a partir de esta premisa, ensefiaba
estas disciplinas. Manuel Garcia Morente, en su prélogo a Estudios filosoficos y religiosos de Francisco
Giner de los Rios destaca este aspecto, sefialando que “[...] habl6 mucho mas que escribi6. Y sobre todo
supo vivir y convivir y tuvo el arte supremo de exaltar y hallar, en quienes le rodeaban, el rincén del alma
maés intimo y sensible para robustecer alli las raices de profundos y graves y humanos intereses. Sus
escritos de filosofia son como momentos inmovilizados, fragmentos arrancados violentamente de la
continua, ininterrumpida fluencia y hervidero de su pensar filosofico y religioso; que, para Giner, la
religién, como mas préxima a la intimidad vital que ninguna otra modulacion del espiritu, exigia no tan
solo la mé&xima reverencia y respeto, sino las atenciones y cuidados maximos. No fue para él la religion ni
un objeto de curiosidad etnoldgica, ni una ficcion utilitaria, ni una aberracion de animo oscurecido; fue
algo primario, algo radicalmente humano, una actitud hondamente espiritual de la vida, y bien puede
decirse que su alma fue —en esta tierra— de las que mejor y mas intimamente han sentido el
estremecimiento de lo divino” (Boletin, 1965: 5). Cito por la circular 80 del nimero extraordinario del
Boletin de la Institucion Libre de Ensefianza con motivo de la conmemoracién del cincuenta aniversario
de la muerte de Francisco Giner de Los Rios (1915-1965), llevado a cabo por el grupo de México
“Corporacién de antiguos alumnos de la Institucion Libre de Ensefianza, del Instituto Escuela y de la
Residencia de Estudiantes de Madrid”. Fue publicado el 18 de febrero de 1965, pagina 5. ElI documento
ha sido consultado en el archivo documental e histérico que custodia el Ateneo Espafiol de México,
correspondiente a la caja 45, expediente 440 (ATENEO).
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proceso inmanente porque para muchos seres humanos la reflexion y la busqueda de
Dios es algo inherente a su propia naturaleza, pero desde aqui deja de ser algo
estrictamente catolico. Y muchisimo menos teoldgico.

Una buena parte de la critica asigna al krausismo una correlacion directa con el

positivismo, cuando

[...] en realidad la escuela krausista espafiola se diluye al contacto con el positivismo
hasta el punto de que en Espafia, a partir de 1875, se habla de una escuela
“krausopositivista” en la que, si por una parte aceptaban el valor metodoldgico y la
utilidad social de un saber que no solo reconocia los hechos, por otra, el grupo de
intelectuales que se agrupaban en torno a Giner no estaba dispuesto a renunciar a la
metafisica como forma de conocimiento (Otero Urtaza, 1997: 15).

De ahi la gran importancia de afinar el instinto que promueve la Institucion Libre
de Ensefianza. Apuestan por cambiar la “servidumbre del espiritu” (Giner de los Rios,
1913: 54) por la instruccion del espiritu. Miguel de Unamuno distinguia entre la
ignorante irreligiosidad del catolicismo institucionalizado y el fondo amplio y
profundamente religioso de los “ateos” librepensantes (Jongh-Rossel, 1986: 833). Y,
notese, que el cambio o la diferencia no reside en la terminologia que se asigna a cada
una de estas posturas —con todo lo que esto conlleva—, sino en la actitud que demuestra
quien pone en practica tal conocimiento. Las etiquetas, precisamente por la fuerza
connotativa de la tradicién que llevan incorporadas, tienden a conformar una imagen
concreta que presupone unos valores o una posicién en particular. Sin embargo, como
demostraron los poetas del exilio republicano de 1939, cuando se integra y se aprehende
el verdadero alcance de estas nociones, las etiquetas pueden llegar a ser ambiguas. Se
trata de una crisis del espiritu que no solo se detiene en la evidencia y el enfrentamiento
ante la mala praxis del monopolio catélico imperante en Espafia, sino en la renovacion
desde los cimientos en materia religiosa, o espiritual si se quiere. Es un cambio muy
profundo que no niega la posibilidad del individuo de creer en Dios, o en el més alla, o
en la magnificencia del universo. Mas bien al contrario, permite que estas ideas, quien
las tenga y del modo en que las tenga, partan desde el respeto y desde la libertad
individual. Con independencia de los rigores politicos o teologicos.

Afios despues, Miguel de Unamuno se lamentaba de la ignorancia en asuntos

religiosos del pais (Jongh-Rossel, 1986: 833). Sin embargo, la primera persona en
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intentar enmendar esa falta fue Francisco Giner de los Rios, quien apostaba, a traves de
la pedagogia institucionista, por despertar y cultivar un sentido religioso que condujera
a la unién de la humanidad en una corriente solidaria y fraternal. Adviértase que esta
postura estaba muy en consonancia con las nuevas corrientes filosoficas y politicas del
momento. Mas al contrario de las propuestas o bien religiosas, o bien politicas, esta
postura no negaba la integracion y la asimilacion conjunta de espiritu y materia. La
evolucion de lo religioso en el krausismo coincidia, en este punto, con la renovacion
teoldgica de Loisy, expuesto en L’Evangile et |I’Eglise (1902), quien promovia una
democratizacion eclesiastica respetando la conciencia individual, pero excluyendo, al
mismo tiempo, la infalibilidad de dogmas y cultos (Dominguez Sio, 1991: 82). Giner de
los Rios no solo supo comprender muy bien la problematica, sino que ademas formuld
una estrategia pedagogica que daba la oportunidad de comprender la religién desde
nuevas posiciones. Sus fuentes se remontan al esplendor espafiol de los siglos XVI 'y
XVII, al cristianismo unitario de Chaning y al teismo racionalista de Leonhardi (Otero
Urtaza, 1997: 14). En este sentido, Giner de los Rios coincidia con Gumersindo de
Azcarate, quien en Minuta de un testamento acusaba al catolicismo de “estrecho, frio,
formulario, dogmatico mas que moral, despertador del odio y de la guerra, no del amor
y de la paz, litdrgico y ritualista mas que vivificador y practico” (Otero Urtaza, 1997:
14). La ruptura de los krausistas con la iglesia catdlica iba mucho més alla del modus
operandi de esta teologia y de la construccion dogmatica de la fe cat6lica, reivindicaban
un nuevo postulado. Fernando de Castro, en su discurso de ingreso en la Real Academia
de Historia sefial6 que “los amigos del catolicismo son enemigos de la libertad y que los
amigos de la libertad son enemigos del catolicismo” (Otero Urtaza, 1997: 16). En

palabras de Giner de los Rios:

Precisamente si hay una educacion religiosa que deba darse en la escuela es esa de la
tolerancia positiva, no escéeptica e indiferente, de la simpatia hacia los cultos y creencias,
consideradas cual formas ya rudimentarias, ya superiores y aun sublimes como el
cristianismo, pero encaminadas todas a satisfacer sin duda en muy diverso grado —en el
que cada cual de ellas es posible—, segin su cultura y demas condiciones, una tendencia

inmortal del espiritu humano (Giner de los Rios, 1913: 52).

Tal y como sostiene Elena de Jongh-Rossel (1986), Miguel de Unamuno y

Francisco Giner de los Rios no solo coinciden en sus apreciaciones en torno a la
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conducta y a la necesidad de una ensefianza en materia religiosa abierta y tolerante, sino
en la necesidad de que la escuela procure una educacion religiosa que no sea dogmatica,
asi como una educacioén civica que no sea partidista (1986: 834). El antidogmatismo,
por ende, es uno de los valores esenciales en la estructura de pensamiento de un
individuo formado que posea la capacidad de articular una postura critica y
argumentativa ante todos los aspectos de la vida. Primero como férmula necesaria para
su propio desarrollo cognitivo y, segundo, como condicion indispensable para poder
contribuir, con ello, al rédito comdn o colectivo, pues si aplica esta formula en su propia
vida, su trabajo desprenderd estos mismos valores. La educacion del espiritu de la
Institucion Libre de Ensefianza, de este modo, tiene como objetivo formar la calidad de
la persona que recibe este estimulo, despertando una curiosidad sana ante lo religioso.
Es un aspecto de suma importancia, pues al despojar a este ambito de la imagen y la
exégesis que el catolicismo mismo predica, consiguen fomentar una vision natural. Una
visiébn mucho mas simple que responde a la necesidad ancestral del ser humano por
intentar obtener respuestas a las preguntas que dice responder la religion. Mas cabe
advertir que las respuestas a esas preguntas que proponen las teologias parten de un
sistema configurador del universo muy cerrado y muy amoldado a su propia
interpretacion. Un sistema constrefiido a cualquier posible forma de individualidad. Por
lo tanto, un sistema que, a pesar de intentar mostrar lo contrario, niega la capacidad
individual del ser humano, convirtiéndolo, asi, en la masa acritica o en la “inmensa
minoria”, en palabras de Juan Ramon Jiménez. Negando la individualidad no solo
consiguen perpetuar su discurso, sino que camuflan la politica implicita que poseen
religiones como el catolicismo. El supuesto bien del criterio unificado, en realidad
esconde una red muy bien configurada que busca la manipulacion de la libertad
individual construyendo, para ello, un relato bien delimitado que no ofrece lugar a
ninguna otra interpretacion. Por este mismo motivo, la Institucion Libre de Ensefianza
promovia, significativamente, la espiritualidad interior. Esta espiritualidad estaba

basada en la tolerancia como principio vertebrador esencial. Esta ensefianza

[...] debe realizar, entre otras, dos condiciones esenciales: la primera, inspirarse, en
medio de su particularidad, de un espiritu de reverencia y tolerancia ; y la segunda,
procurar a toda costa hacerse accesible al educando, en vez de limitarse a que repita
formulas abstractas, dogmas enigmaticos para él y oraciones ininteligibles, cuyo

mecanismo, impotente para despertar en su alma el sentido de las cosas divinas, ni el de
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las humanas, ni ninguno, le deja en realidad huérfano de toda verdadera educacion
religiosa (Giner de los Rios, 1913: 57).

Esta educacion, por tanto, busca la tolerancia como el principal objetivo. Pero
también la comprension real de esta materia, no mal simulada bajo un aprendizaje
forzoso que en realidad no entiende qué significa. Todo ello tiene como propoésito no
fomentar el enfrentamiento entre posturas u opiniones, sino que el conocimiento de
otras religiones que no se adecten a las inclinaciones personales sean motivo de
enriquecimiento, no de disputa o rechazo. No pretenden ensefiar a buscar cuél de todas
las religiones es “la elegida” y defenderla desde, a veces, posiciones inverosimiles, sino
ensefiar a comprender qué hay detras de cada una de ellas, desde el respecto, la voluntad
de crecimiento personal y la voluntad por ampliar los propios conocimientos. Por lo
tanto, muestran la importancia de la busqueda de la unién en la plena conviccion de la
individualidad personal del ser humano. La unidad desde la diversidad. La verdadera
meta de esta ensefianza en materia religiosa es la evolucion de una “religion sin dogmas,
ni misterios, ni milagros, ni revelaciones, basada en la seguridad de que la razon se
basta a si misma para conocer a Dios” (Dominguez Sio, 1991: 76). Nos encontramos
ante un sistema de creencias racional, individual y evolutivo. Para ello, se sitian frente
al modelo contrario que, bajo una falsa imagen de pertenencia a una colectividad, en
realidad fomentan el enfrentamiento por una potestad o por una supuesta supremacia
cultural e identitaria que no es real. Lejos de motivar esta postura, y a pesar de ser
abiertamente opuesto al método del catolicismo imperante en Espafia, la metodologia
institucionista en materia religiosa descartaba el enfrentamiento, pues contravenia la
esencia de la propia idiosincrasia de la institucién y a la propia formacion de la

personalidad de este espiritu institucionista.

[...] La escuela privada o publica debe ser, no ya campo neutral, sino maestra universal
de paz, de mutuo respeto, mas aun, de amor, y despertar doquiera este espiritu humano
desde los primeros albores de la vida. Por esto también debe censurarse la manera como
en ciertos pueblos, sefialadamente en Bélgica y en Francia, han planteado la cuestion
muchos defensores de la neutralidad confesional de la escuela, es decir, en nombre del
Ilamado “libre examen”, racionalista y en abierta hostilidad a una religion positiva, 0 a
todas. Asi es como la denominacion de ensefianza laica ha venido a ser en muchas

ocasiones bandera agresiva de un partido, muy respetable sin duda, pero que, en vez de
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servir a la libertad, a la tolerancia, a la paz de las conciencias y de las sociedades, sirve en

€s0s casos para todo lo contrario (Giner de los Rios, 1913: 59).

A pesar del sambenito asignado a la institucion, el laicismo que promovian no
negaba el creer en Dios o en cualquiera de las religiones, se trataba de una postura
mucho mas estoica. Este estoicismo espiritual, aunque coincidia con una buena parte de
la filosofia politica coetanea, se desmarcaba de muchas de estas posiciones,
estableciendo, asi, el principal punto de desacuerdo entre ambas. La actitud
institucionista, de este modo, permitia que se produjera la separacion real entre estado y
religién. Al no asignar una determinada postura en torno a las creencias —ya sea la
descreencia o la devocion— permitia que el gobierno si asumiera la plena capacidad de
decision y actuacion, sin que esto supusiera una conexion con algun tipo de postura al
respecto, como si ocurria con determinados partidos politicos o con el mismo sistema de
gobierno espafiol conservador. Aungue les uniera la vision critica hacia el catolicismo,
la base primordial de la Institucion Libre de Ensefianza no compartia el criterio de
partidos politicos —y filoséficos— como el socialismo, el comunismo o el anarquismo.
La laicidad de la ILE estaba basada en la capacidad de otorgar al sujeto la propia toma de
decision, personal y libre, al respecto. Mientras que, por el contrario, la adhesion a
determinados partidos politicos, sistemas filos6ficos o corrientes de pensamiento
implica, consecuentemente, la asimilacion de determinadas posturas en torno a las
creencias religiosas. De nuevo, aqui interviene de manera poderosa el alcance
connotativo del lenguaje, especialmente el que en la actualidad hemos heredado a raiz
de la asociacion de estos valores. Ser partidario, o creer, en una ideologia o filosofia
gubernamental no necesariamente debe significar compartir el mismo criterio que esta
organizacion posea en materia religiosa, o en cualquier otro aspecto. Aunque en la
préactica nunca fuera asi, pues a los correligionarios no solo se les exigia fidelidad a la
causa, sino que desobedecer cualquiera de sus consignas significaba la amonestacion del
partido, con el agravante de poder ser tomado como traidor.

Esto significa, en la practica, que la libertad individual que decian defender ciertos
partidos politicos y ciertas filosofias de base social quiza no era tan real, pues la tan
anhelada libertad se daba siempre y cuando se siguieran sin cuestionamientos todos y
cada uno de sus dogmas. Esta es, quiza, una de las caracteristicas esenciales que
motivaran la poesia en materia religiosa del exilio espafiol de 1939, pues al llegar al

exilio muchos de los poetas de esta investigacion comprendieron el alcance de lo que
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significaban esas correlaciones. La espiritualidad interior, de este modo, no residia en la
demostracion puablica de su propia opinion o de su propia perspectiva, ya que muchas
veces implica la voluntad de aceptacion publica, pues es un proceso muy intimo y
personal, con la consiguiente dosis de reflexion de la que no necesariamente se quiera
dar cuenta a nadie.

Especialmente en el exilio, este proceso se tornard muy privado. De este modo, se
evidencia que una de las ideas esenciales en la conformacion de la poesia religiosa del
exilio republicano de 1939 es, sin duda, la amplitud de miras en torno a lo sagrado, que,
como veremos, también consiste en una reformulacién mistica o religiosa. Sobre todo,
es un aspecto esencial porque las reflexiones que los poetas hicieron sobre Dios en sus
obras poéticas parten de formulas individuales, pensadas por ellos mismos como reflejo
de la propia personalidad de cada uno y producto, también, de sus experiencias
personales. Ademas de todo esto, y aunque pueda parecer paradojico, se trata de un
proceso que nace desde la base educativa y pedagdgica que adquirieron desde pequefios,
y para alguno de ellos fue, precisamente, durante su formacidn en la Institucion Libre de
Ensefianza o en cualquiera de los centros u organismos que aplicaban el método
institucionista®*; centros adheridos a este sistema pedagogico que, en definitiva, lo que
buscaban era ensefiar un nuevo método para comprender la existencia y una nueva
filosofia de vida. Y, dentro de ella, una nueva férmula para acceder a esta parte del
conocimiento sin prejuicios ni dogmatismos. El propio Francisco Giner de los Rios

destacaba las incongruencias y las contradicciones de algunas de estas posturas:

[...] mucha parte de los defensores de la Ilamada “ensefanza laica” no lo son por razones
juridicas, ni por las exigencias de una educacion verdaderamente racional, sino por
combatir el influjo del clero catdlico o protestante, griego, etc., y fundar una supuesta
educacion “anticlerical, racionalista y republicana, etc.”. Olvidando que el mismo
derecho que tiene la nacién a que no se perturbe con preocupaciones e intolerancias la
conciencia del nifio, lo puede invocar exactamente lo mismo frente a frente del fanatismo

anticatélico que del ultramontanismo o de la high church, o del Sinodo ruso; contra los

34 Con este mismo criterio pedagdgico y educativo, y bajo el mismo espiritu institucionista se crearon,
pasados los afios, la Junta para Ampliacién de Estudios, la Junta de Pensiones, la Residencia de
Estudiantes, el Instituto-Escuela, la Escuela Superior de Magisterio o el Centro de Estudios Histéricos. En
este legado destacan, ademas de sus fundadores, nombres como Salmerén, Azcérate, Pedro Dorado
Montero, Altamira, Leopoldo Alas, Manuel Bartolomé Cossio, Adolfo Posada, José Castillejo Duarte,
Luis de Zulueta, Américo Castro, Gregorio Marafién, Garcia Morente, Lorenzo Luzuriaga, Alberto
Jiménez Fraud, Ricardo Rubio o German Flérez, por nombrar algunos de los hombres que contribuyeron
en la labor que inspir6 la Institucion Libre de Ensefianza.
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partidos politicos, como contra los religiosos. Unos y otros ponen en peligro, profanan,
mas bien, la escuela y convierten la educacion en obra exclusiva militante y sectaria
(Giner de los Rios, 1913: 60).

El antidogmatismo de la Institucion Libre de Ensefianza se aplicaba a cualquier
forma de manipulacion y desde cualquier &mbito. Por supuesto también se referian al
modelo catolico, pero asimismo a cualquier forma de gobierno o de pensamiento que
buscase coartar la libre potestad de decision y de comprension del mundo individual. La
tolerancia que procuraban en su sistema de ensefianza demostraba que una buena parte
de estas posturas querian menoscabar la autoridad gubernamental basada en la
correlacion politica-Estado para proponer un sistema alternativo, con otros dogmas,
pero que en esencia queria sustituir ese modelo por otro de caracteristicas distintas, mas
con la misma base. Esto no significaba una verdadera libertad, sino cambiar un modelo
por otro, con distintos rasgos pero que, en la praxis, también sometian a la poblacién
coartando su propia capacidad, en otros aspectos, pero del mismo modo.

Esta herencia educativa y pedagdgica significo la asimilacion de toda una serie de
referentes en materia intelectual y vital para los poetas del exilio. Implicé la integracion
de una forma de comprender el mundo y la vida. Pero, sobre todo, destacan tres grandes
principios que influyen, sobremanera, en la configuracién intelectual y literaria de
aquellos que se formaron o que estuvieron en contacto con la Institucion Libre de
Ensefianza: la intuicion —con el método de aproximacién al saber y al conocimiento que
esta organizacion postulaba—, la tolerancia y la libertad. Estos tres grandes principios
abarcan todos los &mbitos de la realidad, a saber, el politico, el social, el econémico, el
intelectual (pedagogico y educativo en este caso) y, por supuesto, el personal. Aqui
reside la base primordial de lo que después se ird desarrollando individualmente, pues
una buena parte de los principios que caracterizan a estos poetas se desgajan de aqui.
Muy especialmente en la esfera religiosa o la forma de abordar una confesion o culto
determinado. Sobre estos principios cimentaran su corriente individual que, no obstante,
posee un fuerte componente de base filosofica krausista e institucionista. Pero, en
concreto, en la corriente krausista que Espafia supo adoptar y aplicar a su propio
espiritu, lo que no necesariamente significa que las ideas que los poetas desarrollen
después, en el exilio, sean krausistas, ni panteistas o panenteistas. Y, de hecho, no lo
son. Solo que detréas, en el fondo o en el origen, esta el desarrollo del krausismo espafiol

y, muy especialmente, la aplicacion practica que formulo la Institucion Libre de
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Ensefianza. Las ideas religiosas, 0 que giran en torno a lo divino y lo sagrado, se basan
y se sustentan, principalmente, en estos tres principios vertebradores. De ahi que no solo
nieguen el modelo empirico teoldgico, sino que el modelo reduccionista kantiano y
hegeliano en el que se sustentan muchos postulados filoséficos de base cristiana,
catdlica y protestante choca diametralmente con la apuesta personal que elaboran los
poetas del exilio. Se trata, sencillamente, de otra cosa por completo distinta.

El verdadero problema es que en muchas ocasiones solo se les ha intentado leer
desde la misma posicion que niega su diferencia radical. Por tanto, desde esa posicién
es muy dificil acceder a la profundidad y a la complejidad de lo religioso en la poesia
del exilio, ademéas de no concedérsele el valor que realmente tiene. Acercarse desde
posiciones eminentemente catolicas significa no percibir que el modelo que emplean
para enfrentarse a esta poesia niega la libertad del individuo y que lucha con todos sus
medios para disipar la proliferacion de la intuicion en la sociedad. Porque se trata de un
modelo que no acepta ni consiente cualquier apice de duda o réplica a la cosmovision
que ellos imponen. Esta actitud no deja de ser totalitaria, no importa el color, el matiz
politico o ideoldgico desde el ambito que proceda. Sigue siendo totalitarismo igual.

En marzo de 1976, en el primer centenario de la fundacién de la Institucion Libre
de Ensefianza, Francisco Giner de los Rios, sobrino nieto del ilustre pedagogo krausista,
suscribe la importancia de la ILE en algunos de los poetas del exilio:

No creo, pues, que sea imperialismo institucionista —hasta ahora, que yo sepa, no se habia
acufiado este término— pensar que los poetas de la Residencia —y asi los bautiz6 Paul
Valéry— residentes en ella: los mismos Juan Ramoén y Moreno Villa, pero ademas Jorge
Guillén, los Garcia Lorca (Federico y Paco), Emilio Prados, Rafael Mugica (después
Gabriel Celaya) y tantos otros maés, cercanos de una manera u otra a aquella casa
—Salinas, Alberti, Aleixandre, Alonso, Cernuda, por citar solo algunos— sean poetas si no
de la Institucion, que seria demasiado imperialismo, si del campo espafiol que la
Institucion y su Residencia de Estudiantes dejaron tan bien acotado en sus cordeles, que

ningun vendaval ha podido asolarlo del todo (Giner de los Rios, 1977: 109)*.

Emilio Prados, Manuel Altolaguirre, José Bergamin, José Moreno Villa y Luis
Cernuda, los poetas que trataremos a lo largo de estas paginas, parten de una conciencia

religiosa particular que parte de la base cimentada por la Institucion Libre de Ensefianza

35 Enfasis del autor.
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como férmula y nuevo método de aproximacion a un tema, que especialmente para
alguno de ellos, fue muy controvertido. Esto no significa que estos poetas se ajusten por
completo al modelo institucionista, en ningln caso, sino que la apertura de miras y la
libertad de perspectiva que procurd esta institucion fue esencial en su desarrollo futuro.
La Institucion Libre de Ensefianza abono el terreno necesario para que, de forma
individual y con plena capacidad critica, cada uno de estos poetas se enfrentasen a Dios,
a lo sagrado o a la idea de lo Absoluto de un modo por completo distinto al tradicional,
catdlico en el caso de Espafia.

A esta vision pedagdgica y educativa, en la que valores como la libertad, la
tolerancia y la individualidad son esenciales, se les sumaré el legado filoséfico que
subyace a la crisis del espiritu que se fragu6 en los albores del siglo XX.
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1.3. LAEVOLUCION EN EL ESTADO DE CONCIENCIA. LAS IDEAS

Estoy tratando de conducir lo divino que hay
en mi a lo divino que hay en el Universo

PLOTINO

La actitud hondamente espiritual que fomenta la vertiente mas religiosa de la Institucion
Libre de Ensefianza tiene una conexion directa con algunos postulados filosoficos que,
si bien son muy importantes en el desarrollo y la evolucién de la crisis del espiritu que
inaugura el siglo XX, también son igualmente importantes para los poetas del exilio
espafiol de 1939. La vitalizacion y la reconfiguracion del sistema pedagdgico y
educativo que fomentaba la filosofia institucionista asignaban una suma importancia a
la capacidad de valorar la vida y, por este mismo motivo, creian que la educacion no era
un aspecto ajeno a la misma. La educacion, desde este prisma, no era entendida como
una mera preparacion, aislada de la cotidianidad, sino que se pretendia superar la
escision entre el pensamiento y la praxis. De este modo, los tres principios basicos
esenciales del institucionismo —libertad, intuicion y tolerancia— sembraron una semilla
que repercutié de forma directa en otra triple génesis de la vida de esos alumnos, la
esfera afectiva, conceptual y figurativa. Todas estas esferas tienen un gran peso en el
desarrollo en materia de creencias de los poetas del exilio espafiol de 1939.

En primer lugar, es necesario advertir la importancia de la herencia religiosa
recibida directa e indirectamente tanto a nivel personal como colectivo en tanto espafiol,
es decir, en tanto persona que ha nacido en un determinado momento, en un
determinado lugar y con un determinado contexto social, politico, etc., porque hay
muchos referentes que pertenecen a este conjunto y que tienen una influencia mayor a la
imaginada. Se trata de estimulos ajenos a nosotros mismos de los que es muy dificil
desprenderse, incluso muy dificil darse cuenta de que llevamos incorporados. En
segundo lugar, también es importante, como hemos visto, la estructura de pensamiento
y de ideas en las que han sido formados. Toda esta base, por tanto, les procuraba un
amplio abanico de herramientas y referentes con los que poder enfrentarse al mundo,
ademas de darles la oportunidad de conocerse mejor a si mismos. Esta reforma
heuristica y esta nueva actitud ante lo religioso propia del espiritu institucionista, que
ademas esta en directa relacion con la crisis del espiritu, tiene mucho que ver con la

supuesta pérdida de los valores morales, éticos y sociales de la época. Y, en especial
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para el tema que nos ocupa, tiene una relacion directa con la aceptacion o la negativa a
la existencia de Dios.

La existencia de Dios ha sido, es y sera una de las grandes preguntas de la
historia. Practicamente desde cualquier esfera se ha intentado probar o desmentir que
Dios existe. Sin embargo, hay un ambito del conocimiento humano que ha reflexionado
con mayor asiduidad y profundidad sobre este tema: la filosofia. Durante siglos un gran
namero de fil6sofos ha intentado describir la realidad a propdsito, e incluso a expensas,
de Dios. En esta tesitura, es decir, en exclusiva conexién con la preocupacion radical
por Dios que algunos poetas del exilio demostraron por lo menos literariamente, es muy
importante la corriente metafisica de la filosofia y dentro de ella, sin lugar a ninguna
duda, el existencialismo. No en vano, la existencia o la ausencia de Dios se debatira en
esta corriente a traves de tres grandes enfoques: el ateo, el agnostico y el cristiano. Si los
grandes nombres del existencialismo son de suma importancia en el desarrollo de la
crisis del espiritu, hay un antecedente esencial dentro de este campo que repercutird
muy notablemente en la vision de Dios que tiene el mundo desde entonces, e incluso en
la historia de la filosofia. Este antecedente no es otro que la maxima “Dios ha muerto”,
de Friedrich Nietzsche®.

Si El origen de la tragedia ya sent6 un precedente en torno a la arbitrariedad de
conceptos religiosos como el bien y el mal y la concepcion de la vida que la religion
catélica ha impuesto, Asi habld Zaratustra dinamita la linealidad y la inviolabilidad de
las preguntas en torno a la existencia de Dios. En esta obra Nietzsche desarticula el
relato biblico siguiendo, no obstante, el mismo esquema configurador para expresar sus
ideas. De hecho, todo lector percibe en Asi habld Zaratustra “cual es el otro gran libro
del cual quiere ser este antitesis: el libro de los libros, la Biblia” (Sanchez Pascual,
2008: 26). Esta obra fue, con seguridad, una de las mas influyentes y de mayor calado

en el desarrollo intelectual a partir del siglo XX no solo a nivel europeo, sino incluso

3% Cabe aclarar, no obstante, que el primer gran filésofo en pronunciar esta frase fue Hegel, en su
Fenomenologia del Espiritu, donde conecta la idea de la muerte de Dios con la aparicion de la razén
moderna y con la experiencia de su conciencia. De hecho, la idea de la muerte de Dios ha sido abordada
por Plutarco, Pascal, Hélderlin, Hegel, Feuerbach, Nietzsche, Heidegger, G. Marcel, Sartre o J. L.
Marion, entre otros. Es mas, la muerte de Dios es un fendmeno ampliamente explorado desde la filosofia
contemporanea, llegando incluso a poder distinguirse un grupo llamado “tedlogos de la muerte de Dios”
en los que cabe mencionar a Bonhoffer, Van Buren, Altizer, Vahanian, etc. (Restrepo, 2010: 2). Sin
embargo, dada la implicacion directa con la poesia del exilio y la importancia de esta conceptualizacién
en su desarrollo, solo atenderemos en profundidad la nocidn nietzscheana.
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mundial (Sobejano, 2004)*". El proceso de transformacion que esta obra universal
propone a través de la pardbola del camello, el ledn y el nifio tiene una profunda
correlacion con el proceso de transformacion personal, individual y espiritual que a
partir de entonces empezara a mostrar el ser humano. Un proceso, que como indica Asi

hablo Zaratustra, empieza por uno mismo:

[...] no se debe hablar al pueblo. Desde ahora cantaré, dice, mi cancion para los eremitas
solitarios 0 en pareja y a quien todavia tenga oidos para oir cosas inauditas voy a

abrumarle el corazon con mi felicidad (Nietzsche, 2008: 48).

La profunda reflexion individual y retrospectiva a la que casi obliga la obra tiene
como objetivo cuestionar todas las creencias individuales, de cualquier indole, pero
sobre todo las religiosas. La figura de Dios, y la profundidad de este fenémeno que nos
han implantado la teologia y las grandes religiones monoteistas, aparece personificada
en un modelo que no revierte el misterio existencial de la figura del Dios biblico. Los
tres principios que se extraen de Asi hablo Zaratustra, a saber, la muerte de Dios, la
voluntad de poder y el eterno retorno de lo idéntico, buscan “la autosuperacion de la
moral por veracidad” (Sanchez Pascual, 2008: 20). Pero esta veracidad exige una
autorreflexion y una profunda revision de los principios individuales que, asimismo,
exige una voluntad de cambio. Se trata de una gran sacudida. Como explicara
Heidegger en profundidad, se trata de “un libro para todos y para nadie”®8. Un libro para

aquel que conscientemente da un paso mas alla, para aquel que quiere evolucionar:

37 Para aquel lector interesado en profundizar sobre el alcance de Nietzsche en la intelectualidad literaria
espafiola véase La recepcion de Nietzsche en Espafia. Nuevas aportaciones desde la literatura y el
pensamiento, editado por Sergio Antoranz y Sergio Santiago (2018).

38 Alude al subtitulo de Asi habl6 Zaratustra. Martin Heidegger, en ¢Qué significa pensar?, explica su
significado: ““Un libro para todos y para ninguno’. ‘Para todos’, es decir, no para cada uno en el sentido
de uno cualquiera; ‘para todos’ significa para cada hombre como hombre, para cada uno en cuanto se
hace digno de pensarse en esencia. ‘Y para ninguno’ significa: para ninguno de los hombres dados por
doquier, para ninguno de aquellos que simplemente se embriagan con trozos y frases de este libro y a
ciegas se tambalean de aqui para alla en su lenguaje, en lugar de tomar el camino de su pensamiento y alli
ante todo cuestionarse a si mismos. Asi hablé Zaratustra. Un libro para todos y para ninguno”
(Heidegger, 2005: 39). Asi habl6 Zaratustra exige una gran madurez personal y emocional en el lector.
Sobre todo, porque si realmente se quiere extraer los principios basicos que la obra esconde se debe tener
el valor de revisar los propios fundamentos personales, cosa que es del todo imposible si no se acepta que
se ha de pasar por este proceso para poder evolucionar. Y esto, aunque parezca mentira y se diga lo
contrario, no todo el mundo esta dispuesto a hacer.

97



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

Lo Unico que hace es retornar, por fin vuelve a casa —mi propio si mismo. Y cuanto de él
estuvo largo tiempo en tierra extrafia y disperso entre todas las cosas y los

acontecimientos casuales (Nietzsche, 2008: 224).

De la reflexion y la basqueda de un Dios externo, ajeno a la vida y a lo terrenal,
Nietzsche propone un camino de autoexploracion que empiece por uno mismo, desde
sus propias complejidades y como ultimo recurso para poder llegar a comprender algo
mas, divino o no. Las fronteras entre lo divino, lo sagrado y lo terrenal se confunden
porque el eje desde el que deben ser leidas estas coordenadas deja de tener la presion del
legado religioso y social. A partir de aqui la busqueda de Dios debe empezar por uno
mismo, no porgue el ser individual posea la respuesta a esta pregunta, sino porque al
ocupar el lugar que le corresponde encuentra algo que siempre ha estado buscando
afuera: a si mismo. Y no solo lo ha estado buscando fuera del propio ser, sino afuera de
la propia comprensibilidad y de la racionalidad. La busqueda, no obstante, no esté en el
exterior, sino en el interior de cada persona. La respuesta negativa o positiva a la
existencia de Dios, por tanto, recae desde Nietzsche en la responsabilidad del propio
individuo. Es decir, todo aquel individuo capaz de razonar por si mismo —empleando su
libertad, tolerancia e intuicién—y de extraer libremente una opinion al respecto, hacia
cualquier aspecto, es aquel que ha logrado emanciparse. Nietzsche propone que la

sociedad se despoje de la infantilizacion que la religion ha perpetuado:

Pues por todas partes siento el olor de pequefias comunidades agazapadas; y donde
existen conventiculos, alli dentro hay nuevos rezadores y vaho de rezadores.

Durante largas noches se sientan unos junto a otros y dicen: “Hagamonos de nuevo como
nifios pequefios y digamos jDios es mio!”— con la cabeza y el estbmago estropeados por

los piadosos confiteros (Nietzsche, 2008: 258).

La idea de Dios se confunde, segiin Nietzsche, con el veneno inoculado durante
siglos por la teologia, y por todos aquellos que en nombre de Dios han actuado en su
propio beneficio denostando o perjudicando a los demés. Y ndtese que no se trata de
una negacion de Dios en si mismo, sino de la muerte de la imagen de Dios que los

relatos religiosos han construido concienzudamente®*. Uno de los aspectos

3% Hubo una corriente de pensamiento que se formd en Alejandria a partir del siglo Il de nuestra era a
partir de las ensefianzas de sabios de la antigliedad, como el persa Zoroastro, el egipcio Hermes de
Trismegisto, el tracio Orfeo y de las doctrinas filosoficas de Platon y Pitagoras, en un intento por frenar el
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verdaderamente rompedores y modernos de Asi hablo Zaratustra reside, precisamente,
en la ruptura de esta imagen tan bien construida y tan asentada historicamente. Con
independencia del criterio personal que merezca la idea de la existencia, o la
inexistencia de Dios, Nietzsche hace evidente que creer en Dios, 0 no, nada tiene que

ver con el relato implantado. Como sefiala Eckhart Tolle:

La palabra Dios se ha vuelto vacia de significado a través de miles de afios de mal uso.
[...] Por mal uso entiendo que las personas que nunca han tenido ni un atisbo del reino de
lo sagrado, de la infinita vastedad que hay detras de esta palabra, la usan con gran
conviccion, como si supieran de qué estdn hablando. [...] La palabra Dios se ha
convertido en un concepto cerrado. En el momento en que se pronuncia, se crea una
imagen mental, quiza ya no la de un anciano de barba blanca, pero si una representacion
mental de alguien o algo externo a uno y, casi inevitablemente, algo o alguien masculino.
Ni Dios ni Ser ni ninguna otra palabra puede definir o explicar la inefable realidad que
hay detras de ellas, asi que la Unica cuestion importante es si la palabra es una ayuda o un
obstéculo para permitirle a usted experimentar Aquello que sefiala (2001: 17).

La deconstruccion de esta imagen y del significado implicito tan arraigado
permite explorar otras vias y otras posibilidades. La apertura permitié una gran
evolucion en esta materia, hasta incluso llegar a las tendencias espirituales actuales, que
tienden a proyectar una vision de lo religioso en una linea paralela al relato
configurador, tanto conservador como obsoleto, propuesto por la teologia escoléstica.
En todo caso, lo verdaderamente importante es el germen que esta idea implant6 en la
sociedad. Al abrir el concepto tan cerrado de la idea de Dios también se abri6 la veda a
cuestionar otros relatos configuradores en torno a aquello que suponia la idea de Dios.
Asi habld Zaratustra inaugura la critica al Dios de la metafisica aristotélico-escolastica,

bien arraigada en paises como Espafia por la escuela de santo Tomas de Aquino®. Se

avance del cristianismo (Paradinas Fuentes, 2009). Curiosamente, Asi hablé Zaratustra niega la imagen
de Dios construida por el cristianismo y el catolicismo basandose en un conocimiento antiguo que
buscaba, precisamente, eso mismo, contrarrestar los valores del cristianismo. Este aspecto sera estudiado
en el capitulo 11 de esta tesis doctoral, en el epigrafe 2.2. “De algunas tradiciones de conocimiento que
inciden en la crisis del espiritu”.

40 Recuérdese que la llegada de las nuevas ideas krausistas a las universidades espafiolas apostaba por la
superacion del modelo teoldgico escolastico, superando incluso el sistema pedagdgico, de la escuela de
santo Tomas de Aquino. Este sistema era el que, hasta la llegada del krausismo y de la Institucién Libre
de Ensefianza, habia regido la estructura educativa a todos los niveles en Espafia. La ruptura con el
modelo de ensefianza y con la linealidad de aquellas ideas fue otro de los motivos por los que fueron
vilipendiadas tanto las ideas de base krausista como la reforma educativa propuesta afios después. No
obstante, cabe precisar que a santo Tomas de Aquino “no se le hubiera ocurrido nunca sacar de su cabeza
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trata de “una protesta al racionalismo teolégico que reduce a Dios a un concepto
metafisico, sin relacion vital con el hombre y la historia” (Garcia Mateo, 2015: 113). Y,
en esencia, aqui esta la clave. La mirada hacia lo sagrado y hacia Dios en adelante tiene
no solo un importante componente personal, sino que busca una relacion directa con el
hombre, con la realidad y con la vida. La existencia de Dios ya no radica en una figura
omnipotente y omnipresente a la que rendir culto ciego y que obliga a la perpetua
obediencia, sino en un aspecto mas en el que el ser humano, haciendo uso de su libre
albedrio, puede incorporar o descartar en su vida. Este nuevo cambio de paradigma
conceptual permite otras posiciones, hasta ese momento nunca exploradas. Miguel de
Unamuno, desde una posicion abiertamente cat6lica y creyente, también denuncié la
imagen cerrada que los siglos de tradicion religiosa catdlica y los siglos de pensamiento

metafisico habian fosilizado:

El Dios l6gico, racional, el ens summum, el primum movens, el Ser supremo de la
filosofia teoldgica, aquel que se llega por los tres famosos caminos de negacion,
eminencia y casualidad... no es mas que una idea de Dios, algo muerto (Unamuno,
2008c: 802).

Esta construccion de Dios es algo muerto porque qued6 fosilizada en una imagen
estatica que, ajena al paso del tiempo y al cambio de las sociedades, permanecio
manteniendo las mismas caracteristicas. Filésofos como Nietzsche o Unamuno se
ocuparon de sefialar la obsolescencia de este concepto inamovible y de la repercusion
figurativa en la construccién conceptual de Dios en la sociedad. Ademas de romper con
la tradicion escolastica, también rompia con la tradicion racional del Dios l6gico®.

En términos metafisicos, Miguel de Unamuno conceptualizara en Del sentimiento

tragico de la vida dos ideas en torno a la figura de Dios que evidencian, muy

un esquema del orden a que hubiera de someterse la naturaleza o a la sociedad. Le hubiera parecido una
pretension vana y ridicula” (Gallegos Rocafull, 1947: 34). Santo Tomas de Aquino destacd por dos
rasgos, por profesar en una Orden de mendicantes y por defender las doctrinas aristotélicas (Gallegos
Rocafull, 1947: 33). Santo Tomas de Aquino postulé un orden como el motus totius creaturae ex Deo in
Deum, es decir, “el proceso de la divinizacion de todos los seres que tienen en Dios su primer principio y
su ultimo fin” (Gallegos Rocafull, 1947: 39). El punto clave en la doctrina de santo Tomas de Aquino es
“que el hombre respecto del orden césmico es tan solo testigo y no actor” (Gallegos Rocafull, 1947: 39),
y es precisamente este principio el que después la teologia catélica aplicard a su concepto de religion y de
Dios, extendiendo las ideas de santo Tomas de Aquino y amplificandolas —a la vez que constrifiéndolas—
en su propio beneficio.

41 para profundizar en torno a la evolucidn de la construccion y del rechazo del Dios lI6gico en la historia
de la filosofia de Miguel de Unamuno léase el capitulo cuatro, titulado “El Dios sufriente de Unamuno”,
de Religion y razon en el krausismo y en la Generacion del 98 de Rogelio Garcia Mateo (2015: 109-138).
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claramente, la nocion que se queria denunciar. Se trata del “Dios logico” y del “Dios
bidtico”. El “Dios logico” es aquel que estd asociado a la razon, a la metafisica
tradicional, al deismo y la neoescoléstica; mientras que el “Dios bi6tico” esta asociado a
la vida, a los mitos y a las religiones, especialmente a la tradicion cristiana (Garcia
Mateo, 2015: 110). El “Dios logico” o “Dios Idea” comprende “al ‘ens summum’ que se
encuentra en la cuspide de la escala de los seres como hipotesis explicativa, que sirve
para rellenar los huecos que aun no encuentran soluciones cientificas. Este Dios no
suscita devocion ni crea relacion personal” (Garcia Mateo, 2015: 112). Esta
confrontacién, que se remonta a los comienzos de la tradicion filosofica occidental,
apunta a la sempiterna lucha entre la razén y la religion. Pero adviértase que la religion,
siempre confrontada por oposicion a la razon, nada tiene que ver con el sentimiento
individual del hombre, sino por un constructo ideado que exige obediencia ciega, €so si,
sin posibilidad de accién racional individual, ni libertad de pensamiento. Tal y como

explica Miguel de Unamuno:

El rigido Dios del deismo, del monoteismo aristotélico, el ens summum, es un ser en
quien la individualidad, o mas bien la simplicidad, ahoga a la personalidad [...]. Carece
ese Dios de riqueza interior; no es sociedad en si mismo. Y a esto obvio la revelacion
vital con la creencia en la Trinidad que hace de Dios una sociedad, y hasta una familia en
si, y no ya un puro individuo. El Dios de la fe es personal, es persona, porque incluye tres
personas, puesto que la personalidad no se siente aislada. Una persona aislada deja de
serlo. (A quién, en efecto, amaria? Y si no ama, no es persona. Ni cabe amargarse a si

mismo siendo simple y sin doblarse por amor (Unamuno, 2009: 406).

La ruptura con el Dios estanco de las religiones monoteistas, especialmente la
catolica, permitié incluir el componente individual, personal y afectivo en esta ecuacion.
En Del sentimiento tragico de la vida, Miguel de Unamuno sefialaba que “[...] El
hombre, dicen, es un animal racional. No sé por qué no se haya dicho que es un animal
afectivo o sentimental. Y acaso de lo que de los demas animales le diferencia sea mas el
sentimiento que no la razon” (2009: 276). En efecto, el sentimiento o la propia
valoracion personal, cada vez mas, tendra cabida en la basqueda de Dios. Miguel de
Unamuno diferenci6 entre la indagacion personal en materia de creencias frente a las
muestras de devocidn ciega que nada tenian que ver con un sentimiento genuino,

individual y elegido libremente. Y “es que es eso, que fue en un tiempo expresion de un
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vivo sentimiento religioso a lo que en cierto respecto se puede Ilamar verdad de fe —sin
que con esto quiera yo afirmar su verdad objetiva—, no es hoy mas que un dogma
muerto” (Unamuno, 2008c: 62)*2. Del mismo modo en que el concepto de Dios queda
desplazado por obsolescencia, también queda desplazada la aceptacion de la fe ciega
frente al propio sentimiento del hombre, lo que, por supuesto, no quiere decir que las
personas devotas no sientan de verdad esas expresiones de reverencia, Sino que estas
expresiones proceden de un lugar o de una influencia que no han escogido libremente.
El matiz es realmente sutil porque, en materia de creencias, las connotaciones sobre
creer y tener fe han estado muy condicionadas y sujetas tradicionalmente al relato
teoldgico. Sin embargo, los albores del siglo XX anuncian la llegada de otra forma de
comprender lo religioso y, con ello, la vinculacion personal que esta relacion genera.
Nietzsche abrié un camino de exploracion por el que sufrié graves consecuencias
en su vida, como también le ocurri6 a otro de los grandes pensadores de la historia de la
filosofia, pues Sdcrates “fue condenado a cicuta por ensefiar un Dios distinto al de la
mitologia” (Garcia Mateo, 2015: 111). Duns Scoto, Occam, Pascal, Kant y tantos otros
pensadores a lo largo de la historia intentaron disociar la fe de la razon (Garcia Mateo,
2015: 111)*. Sin embargo, fue Nietzsche quien consiguié romper con el modelo de

Dios sugiriendo una posible alternativa:

Oh hermanos mios, yo 0s consagro a una nueva nobleza y os la sefialo: vosotros debéis
ser para mi engendradores y criadores y sembradores del futuro,

[...]

iConstituya de ahora en adelante vuestro honor no el lugar de donde venia, sino el lugar
adonde vais! Vuestra voluntad y vuestro pie, que quieren ir mas alla de vosotros mismos,
—jeso constituya vuestro nuevo honor!

[...]

Ni tampoco el que un espiritu, que ellos Ilaman santo, condujese a vuestros antepasados a
tierras prometidas, que yo no alabo: pues nada hay que alabar en la tierra donde crecio el

mas funesto de todos los arboles, jla cruz!—

[...]

42 La cita procede del ensayo “Verdad y vida”, de Miguel de Unamuno (2008).

4 En El Dios de la metafisica moderna (1961), Walter Schulz explica detalladamente la evolucién del
concepto de Dios en la metafisica moderna, desde Hegel hasta Heidegger. En esta misma obra se explica
con detalle las distintas posiciones en torno a Dios de los grandes filosofos de la historia de la filosofia.
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iOh hermanos mios, no hacia atras debe dirigir la mirada vuestra nobleza, sino hacia
adelante! jExpulsados debéis estar vosotros de todos los paises de los padres y de los
antepasados!

El pais de vuestros hijos es el que debéis amar: sea ese amor vuestra nueva nobleza, —jel
pais no descubierto, situado en el mar mas remoto! jA vuestras velas ordeno que partan
unay otra vez en su busca!

En vuestros hijos debéis reparar el ser vosotros hijos de vuestros padres: jasi debéis
redimir todo lo pasado! jEsta nueva tabla coloco yo sobre vosotros! (Nietzsche, 2008:
286).

Nietzsche invita a centrar la mirada en el futuro, en lo que esta por construir sin
las condenas ni las trabas del pasado. La solucién propuesta es abrir el circulo a nuevas
formas de comprender lo religioso sin que el dogma “muerto”, obsoleto, coarte el
porvenir. De esta raiz no solo partira el nuevo movimiento del ateismo y el
agnosticismo moderno, sino también otras vias que recorren un camino paralelo al
trazado por el cristianismo, que no el catolicismo. Otras vias que, simultaneamente,
tienen mdaltiples lecturas, pues incluso desde posiciones que niegan la teologia no debe
presuponerse que no se crea en Dios, sino que desechan y niegan la construccion social
que se ha hecho de este concepto. La base de las creencias, las lineas figurativas, los
simbolos, tradiciones y rituales pueden ser comprendidos, incluso abrazados, sin que el
sujeto deba renunciar a esa otra parte, a esa parte en que puede ejercer su derecho de
escoger y pensar libremente. Porque no olvidemos que el legado conceptual y afectivo
de la tradicion catdlica tiene un peso importantisimo en la configuracion de cualquiera
educado en este sistema. Toda esta problematica contribuird en gran medida en la
apertura del horizonte de expectativas del sistema de creencias de los poetas del exilio
espafol de 1939. La base desde la que enfrentarse a ideas 0 a conceptos como Dios ya
no se regird, Gnicamente, en un modelo estanco de escaso movimiento y sin permiso a la
adaptacion, sino en algo que necesita ser revisado a medida que se transite, pero no por
ello olvidar el contexto del que nace.

Ante lo que Nietzsche denomina “la muerte de Dios”, Heidegger, por su parte, va
un paso mas alla al denominarlo “el fin de la metafisica”. Heidegger declara que Asi
habl6 Zaratustra significd, por tanto, el fin de la metafisica tal y como hasta entonces se
habia comprendido. Y no se trata de que la metafisica desaparezca, sino que los

términos que se presuponian en las distintas teorias de esta corriente quedan
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dinamitados desde Asi hablé Zaratustra. En ¢Qué significa pensar? Martin Heidegger
explica, ademas del sentido fundamental de la obra, la trascendencia y la oscuridad que
también anidaban en ella. En la cuarta y Gltima de las partes del libro, se encuentra la
que para Heidegger es la frase que encierra toda la sabiduria del pensador: “El desierto
crece: jay de aquel que dentro de si cobija desiertos!” (Nietzsche, 2008: 418).

Heidegger lo explica con detalle:

¢A quién va dirigido ese “jay!”? ¢Pens6 aqui Nietzsche en si mismo? ;Y si llego a saber
que precisamente su pensamiento habia de traer una desertizacion, un desierto en medio
del cual una vez habian de abrirse oasis aqui y alla y brotar fuentes? ;Y si llegd a saber
que €l tenia que ser una transicion precursora, mirando adelante y atras, y por eso
manteniéndose siempre ambiguo, incluso en la manera y el sentido de la transicion? Todo
parece indicar que Nietzsche lo sabia efectivamente, aunque tratara de un saber que él
expresé con frecuencia en palabras enigmaticas (Heidegger, 2005: 40).

Nietzsche, segiin Heidegger, propone una nueva vision de la religion que apuesta
firmemente en la concienciacion de la propia individualidad a nivel social. Esto
significa, en esencia, evolucion con plena conciencia. Esta propuesta, aunque parezca
proceder de un dmbito ajeno o incluso contrario, esta muy en consonancia con las
propuestas de la mistica universal. Es decir, tiene mucho que ver con que la evolucion
del ser humano sea un proceso personal que debe partir del profundo trabajo individual
y con la plena capacidad de tus propias facultades. Y no se detiene, tan solo, en ese
trabajo, sino en ser capaz de aplicar lo aprendido en tu vida real, en tu dia a dia, en la
cotidianidad siendo coherente con lo aprendido. Se trata, por tanto, de la emancipacién
del individuo en materia de creencias y de conciencia personal. Este aparente simple
ejercicio de autorreflexion repercute en todos los aspectos de la vida. Y es asi porque
una vez comenzado el proceso no hay marcha atras. Adviértase, ademas, que Nietzsche
invita abiertamente a este crecimiento sin tomar posicion politica, ni religiosa. No
escoge, solo apuesta por la evolucion. Y creo que este es otro punto importantisimo, no
escoge porque esa eleccion es de exclusivo interés individual. Libertad absoluta con

plena conciencia y sin restricciones de ningun tipo. Y

no nos dejemos inducir a la opinion de que el pensamiento de Nietzsche ha sido
encontrado por el hecho de que desde hace medio siglo hay una creciente bibliografia

sobre él. Parece como si Nietzsche hubiera previsto también esto, pues no en vano pone
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en boca de Zaratustra: “Todos hablan de mi, pero nadie piensa en mi”. Solo hay recuerdo

donde hay un pensamiento (Heidegger, 2005: 43).

El ejercicio que propone Asi habld Zaratustra supone un profundo esfuerzo de
revision personal a la vez que colectivo. Y no se trata tan solo de conocerlo, sino de
aplicarlo individualmente, haciendo gala de la comprension real personal y de la
autonomia intelectual que ello supone. Nietzsche “acufia ese tipo de esencia que €l tiene
a la vista, la del hombre que va més alla de si, y con ello se sitGa por encima de si y se
constata por primera vez a si mismo” (Heidegger, 2005: 46). Pero Nietzsche elije, para

explicar todo este proceso, un nombre que puede llegar a inducir a confusion:

[...] Llama “superhombre” al ser humano que va mas alla del anterior. Con esa
denominacion Nietzsche no se refiere a una simple elevacion del hombre anterior a
dimensiones superiores. Tampoco designa un tipo de hombre que arroja lo “humano” y
eleva a la ley el capricho, tomando como norma un desvario titanico. El superhombre es
el que conduce por primera vez a su verdad la esencia del hombre anterior y asume esa
verdad. EI hombre anterior, asi constatado en su esencia, con ello ha de ponerse en
condiciones de ser en el futuro el sefior de la tierra, es decir, de administrar en un
sentido elevado las posibilidades que le vienen al hombre futuro por la esencia de la
transformacion técnica de la tierra y de la accion humana. [...] El superhombre tampoco
es un mago que haya de conducir a la humanidad a una felicidad paradisiaca en la tierra.
[...] Zaratustra no es el superhombre mismo, es el que por primera vez pasa a él, es el

superhombre en devenir (Heidegger, 2005: 46)*.

Cuando se dan estos términos, se asume que el hombre “futuro” es aquel que no
ha nacido. Pero, desde la espiritualidad esto no tiene por qué ser asi. Como nos
sefialaron Maria Zambrano y Raimon Panikkar, el hombre puede nacer en si mismo, de
si mismo y en la misma vida. Renacer sin necesidad de morir. Y la idea que emplea
Nietzsche se ajusta a ese “hombre futuro”, pero también al presente.

Recordemos que Zaratustra se aleja de la sociedad para conocerse a si mismo y
para fijar el prototipo de “hombre anterior a superhombre”, es decir, a erigirse como el
precursor de algo nuevo. Sin embargo, toda esta teoria se encuentra con una
problematica asociada a la puesta en practica, pues el peso de la tradicion y del

normativismo socio-religioso no solo consideraba casi imposible la desvinculacién de

44 E| énfasis es mio.
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las creencias con la religion, sino que asumia el papel asignado histéricamente. Como
anuncié Miguel de Unamuno en Del sentimiento tragico de la vida: “[...] el precepto
supremo que surge del amor a Dios y la base de toda moral es este: entrégate por entero;
da tu espiritu para salvarlo, para eternizarlo. Tal es el sacrificio de la vida. Y el
entregarse supone, lo he de repetir, imponerse. La verdadera moral religiosa es en el
fondo agresiva, invasora” (2009: 496). El “fin de la metafisica”, como anuncio
Heidegger, propone deshacerse de esa invasion sin renunciar a la posibilidad de creer en

Dios. En palabras de Asi habl6 Zaratustra:

También en la piedad existe un buen gusto: este acab6 por decir “jFuera tal Dios! jMejor
ningtn Dios, mejor construirse cada uno su destino a su manera, mejor ser un necio,
mejor ser Dios mismo!”.

[..]

Pues ese viejo Dios no vive ya: estd muerto de verdad (Nietzsche, 2008: 357).

106



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

1.3.1. LA MODERNIZACION EN EL ESTADO DE CONCIENCIA. EL EXILIO

Todas las cosas vienen
asersuregreso [...]

Todas las cosas florecen,

pero cada una vuelve a su raiz

Lao Tsé

La muerte del concepto de Dios anunciada por Nietzsche es un concepto esencial en la
poesia del exilio espafiol de 1939. Antes del exilio esta vision intervino directamente en
el sistema de coordenadas y de creencias que los poetas fueron creando
individualmente. Ahora bien, a partir de 1939, esta nocion tendra un valor
especialmente importante. La ruptura con el pasado tal y como lo habian conocido, la
vida que tuvieron durante los largos afios de exilio y el cambio de sus puntos de vista en
maltiples facetas de sus vidas intervino de forma clara en su propia vision de Dios.
Algunos filésofos y profesores de filosofia espafioles, exiliados también,
contribuyeron en la configuracién de esa vision de Dios. De entre ellos, cabe mencionar
a José Gaos. José Gaos Pola se exilio en México en 1938 y fue uno de los primeros
espafioles en formar parte del emblematico grupo de profesores espafioles que formo La
Casa de Espafia. Por decreto del general Lazaro Cardenas, entonces presidente de
México, se firmé una orden por medio de la cual se cred La Casa de Espafia en México
“en un esfuerzo institucional por dar refugio a algunos de los numerosos intelectuales,
artistas y cientificos espafioles cuyo trabajo habia quedado interrumpido [...] por el
estallido de la guerra civil” (Valender, 2010: 13). Esta institucion, que en noviembre de
1940 pas6 a ser lo que en la actualidad sigue siendo El Colegio de México, hizo un gran
esfuerzo por ayudar administrativa, legal y hasta personalmente a un gran nimero de
exiliados espafioles. De entre ellos, José Gaos Pola, quien ya en Espafia antes del exilio
fue catedratico de filosofia. Durante todos esos afios de exilio la nocién y el concepto de
Dios también fue un tema tratado, no solo como evidencia la poesia de exilio de José
Bergamin, Juan Ramon Jiménez, José Moreno Villa, Emilio Prados, Manuel
Altolaguirre, Luis Cernuda, Juan José Domenchina, Ernestina de Champourcin o tantos
otros poetas del exilio, sino también se advierte en las publicaciones, en las clases de

filosofia de El Colegio de México o, como veremos, en distintos eventos.
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De hecho, dentro de la programacion para los cursos y los trabajos de la Catedra
de Filosofia de La Casa de Espafia, se programd para el afio académico 1939 un
simposio en el que abordar la relacién entre poesia y filosofia*. En una serie de cartas
firmadas por Eduardo Villasefior, Enrique Arreguin, Gustavo Baz y Daniel Cossio
Villegas, conservadas en el Archivo Historico de La Casa de Espafia y fechadas todas el

28 de diciembre de 1938, se explica la naturaleza de esta propuesta:

[...] El profesor Gaos habia dado Gltimamente en la Facultad de Filosofia y Letras de
Madrid un curso sobre Filosofia con el Profesor Fernandez Montesinos. Fue uno de los
que habian interesado mas entre las novedades introducidas por la Facultad al
reorganizarse en los Ultimos afios, con ocasion de su traslado a la Ciudad Universitaria.
La razon que indujo a ambos profesores a organizar el curso fue la idea de que la filosofia
puede esperar de las ciencias que se ocupan con las realidades y creaciones humanas,
como la historia y la literatura, resultados tan fértiles como los que ha dado su
colaboracion de toda la Edad Moderna con las ciencias que estudian la naturaleza,
ciertamente constituidas en ciencias antes que aguellas otras, creaciones propiamente del
siglo pasado y aun del presente. Y fue también la idea de que asi la creacion poética como
su recepcién por el puablico pueden ser ilustradas con utilidad por la reflexion filoséfica
sobre ellas. El profesor Gaos desea reanudar bajo los auspicios de esta Casa, los trabajos
gue inici6 en aquel curso, en una forma algo distinta, pero con seguridad todavia mas
fecunda y que habia de encontrar un ambiente particularmente propicio en nuestra capital:
un symposio en que un nimero reducido de personas escogidas entre los poetas y los
profesores de literatura y filosofia, se reuniesen semanalmente durante una hora, para
examinar los problemas filoséficos que plantean la creacién y la obra poéticas
(CoLMEX)*.

Estas cartas fueron enviadas a José Moreno Villa, Xavier Villaurrutia, Enrique
Gonzélez Martinez, Enrique Fernandez Ledesma, Enrique Diez-Canedo, Carmen
Toscano de Moreno Sanchez, Ledn Felipe Camino, Maria del Mar, Samuel Ramos, José
Romano Mufioz, Federico Gamboa y Octavio Paz. En este mismo archivo historico de
La Casa de Espafia se conservan las respuestas afirmativas de Octavio Paz y Federico

Gamboa, sin embargo, en las actividades registradas del curso académico 1939 de La

4 Sefialo que se trata del curso académico de 1939 porque en La Casa de Espaiia los contratos y los afios
académicos empezaban a contar desde enero y finalizaban en diciembre.

4 El documento citado se halla conservado en el Archivo Histérico de La Casa de Espaiia que custodia El
Colegio de México. Corresponde a la caja 7, expediente 22, fojas 14-39 (COLMEX).
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Casa de Espafia no aparece la confirmacion de que este proyecto se llevase a cabo
finalmente (CoLmex)*’. A pesar de que esta iniciativa concreta no se llevase a término,
esta informacion demuestra que, lejos de quedar desplazada por los acontecimientos, la
cuestion religiosa y el interés por comprender esta materia seguia manteniéndose vivo
no solo en los exiliados esparioles, sino también en México. De hecho, el curso anual de
la Facultad de Filosofia y Letras de La Casa de Espafia, ofrecido por José Gaos, se
dedico al tema “Cristianismo y Filosofia” (CoLmex)*®. Gaos también pronuncié seis
conferencias en el Paraninfo de la Universidad de la Ciudad de México, cuyo titulo fue
“La crisis de nuestros principios de vida”, donde tratd, entre otros temas, la moral y la
religion. En el curso academico 1940-1941, José Gaos también volvio a ofrecer el curso
“Cristianismo y Filosofia”, en el que trato el trénsito de la filosofia griega a la cristiano-
medieval y los fundamentos de la cultura medieval a travées de las religiones, incluidas
las grandes religiones monoteistas y la mistica espafiola. También estudié el
cristianismo como cristiandad y su expansion cultural, desde la Suma Teoldgica de
santo Tomas de Aquino a la Divina Comedia de Dante (CoLmex)*®. En 1962 ofreci6 un
curso sobre la metafisica de Aristoteles en el Centro Universitario de la Universidad de
Puerto Rico y, en ese mismo afio, el Fondo de Cultura Econémica publico su traduccion
de El ser y el tiempo de Heidegger. Y, en 1970, se puso en marcha la publicacion de
Introduccién a EIl ser y el tiempo de Heidegger, escrito por José Gaos y publicado
también por el Fondo de Cultura Econdmica (rcg)*.

En una carta de José Gaos a Arnaldo Orfila, entonces director del Fondo de
Cultura Econémica en México, fechada el 30 de diciembre de 1958, a propésito de la
edicion en espafiol de El Dios de la metafisica moderna de Walter Schulz, que se
publicé en septiembre de 1961 en el Fondo de Cultura Econémica, José Gaos ofrecio su
opinién, como tantas otras veces le habian pedido desde la editorial mexicana, como

especialista en filosofia. En concreto, Gaos demuestra en esta carta no solo la

47 Informacién extraida del Archivo Histérico Daniel Cossio Villegas que custodia El Colegio de México.
Corresponde a la caja 2, expediente 1 “indice de cursillos y conferencias realizadas en los afios 1938-
19397, fojas 1-29 (COLMEX).

4 Archivo Histérico Daniel Cossio Villegas custodiado por El Colegio de México. Corresponde a la caja
2, expediente 1 “indice de cursillos y conferencias realizadas en los afios 1938-1939”, foja 61(COLMEX).
4 Informacion extraida del Archivo Histérico de La Casa de Espafia conservado por El Colegio de
México. Corresponde a la caja 8, expediente 1, José Gaos Pola (1940-1941), fojas 5-8 (COLMEX).

% La correspondencia que custodia el Fondo de Cultura Econdmica permite corroborar estos datos.
Documento procedente de la Biblioteca-Archivo del Fondo de Cultura Econdmica y que corresponde al
Legajo 1 de José Gaos Pola, fojas 59, 60, 62, 69, 70, 71y 72 (FCE).
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importancia del tema de Dios en la metafisica moderna, sino que las reflexiones sobre

Dios seguian siendo objeto de valoracion:

En el folleto de propaganda de los Textos Clasicos de Filosofia veo anunciado El nuevo
dios de la metafisica. El titulo original es Der Gott der neuzeitliche Metaphysik. La
traduccion de este titulo es El Dios de la metafisica moderna. El titulo original se ajusta,
naturalmente al contenido del libro; el del anuncio no se ajusta, en absoluto, a él. Este
titulo sugiere un nuevo dios de la metafisica actual. El libro trata de mostrar que, a pesar
de todo el inmanentismo de la filosofia moderna, la metafisica, desde Descartes hasta el
propio Heidegger —esto en contra de los que le han interpretado como ateo—, tiene la
preocupacion radical de Dios. Y este Dios es tan poco nuevo como lo es el de Descartes o
el de Hegel, que, por lo demés, merecen la mayuscula tanto, si no mas, que el de la Iglesia
catélica. En todos estos casos se trata de un nombre propio; tan propio, que en algunos

casos se trata del singulare tantum por excelencia (FCE)®.

Aunque se evidencia un importante componente conservador en la linea en la que
se expresa José Gaos, especialmente en la evolucion de la metafisica coetanea, lo cierto
es que Dios, en si mismo, no ha cambiado, nunca cambi0. Nietzsche nunca especifico
que aquel Dios al que rendian culto las grandes religiones monoteistas y las paginas de
los filosofos fuesen distintos. La diferencia radical no reside en lo designado, sino en
cémo se comprende. Dios no cambia, cambia la forma y la capacidad de la sociedad de
comprender este concepto, de comprender a Dios. Y cambia, ademas, la posibilidad de
cambio de la imagen y el concepto que se tiene de él a partir de Nietzsche.

Recordemos que no se trata de la muerte de Dios en si mismo, sino de la muerte
de la imagen de Dios. De hecho, el propio Gaos explica en Nuestra idea del mundo (rce)
su vision del tema®2. En esta obra Gaos se ocupa de la historia de la metafisica moderna,
del Dios de los filésofos también en la metafisica moderna y del sistema del eterno
retorno de Nietzsche (Gaos, 1972). En un manuscrito conservado por el archivo
historico de El Colegio de México de José Gaos, titulado “El ser, la existencia, la

51 Se trata del fragmento de un documento que procede del epistolario conservado por la Biblioteca-
Archivo de El Fondo de Cultura Econdmica. En concreto este documento pertenece al Legajo 1 de la
correspondencia de José Gaos Pola, fojas 53 y 54 (FCE).

52 Se trata de una obra péstuma publicada por el Fondo de Cultura Econdémica, en colaboracion con El
Colegio de México, en 1972. El manuscrito estd basado en sendos cursos dictados en el Centro de
Estudios Historicos de El Colegio de México en 1966 y 1967. Andrés Lira Gonzélez, discipulo de Gaos,
da la noticia de la publicacidn. Esta informacion ha sido obtenida gracias a la conservacién del epistolario
de José Gaos conservado por el Fondo de Cultura Econémica. En concreto, procede del Legajo 2, fojas 2,
3,4y5.
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realidad”, Gaos sefiala que “el ser no solo puede ser reducido a la pura razon
intelectual”. Durante el recorrido que hace en torno a la idea de “ser” en la historia de la
filosofia sefiala que

[...] Con el cristianismo y su teoria de la encarnacion, la existencia, aunque es un
descenso y una caida, segin hemos dicho, adquiere no obstante un nuevo valor. En el
cristianismo se concibié al hombre por primera vez como una unién de lo finito y lo
infinito, puesto que el Hijo del Hombre, esto es, un hombre, en una encarnacion de lo

infinito en lo finito (COLMEX)%3.

El hombre y la vida poseen una cierta conexién con aquello que, quiza, no es tan
comprensible por la razén. Y no lo es porque esa conexion supone el empleo de otras
capacidades innatas en el hombre que no pueden explicarse desde una perspectiva
empirica. Tal es el caso de la intuicién o del instinto. Es precisamente este instinto el
que empuja al ser humano a sentirse vinculado con algo superior a si mismo de lo que,
no necesariamente, debe poder extraer un principio vertebrador racional. Es un
sentimiento. Gaos sefiala que “el hombre solo puede sentirse abandonado si siente que
ha sido abandonado por Dios”. La conexion o desconexion de Dios con el hombre no
solo es un proceso personal, también tiene mucho que ver con la trayectoria individual
de esa persona. En todo caso, la clave del asunto reside en que dentro de la corriente
filoséfica del existencialismo el eje de las reflexiones no debe perder de vista la realidad

del hombre, la conexién del hombre con Dios y con la vida:

Pudiéramos seguir una especie de dialéctica en las filosofias de la existencia que iria
desde las concepciones religiosas de Kierkegaard hasta ora las ideas no religiosas de
Heidegger ora las ideas religiosas de ciertos pensadores franceses como Marcel. Pero
guiza haya ciertos riesgos tanto en una direccion como en otra; pues los existencialistas
religiosos dan, como hemos visto, respuestas demasiado faciles a los problemas, y por lo
gue respecta a los existencialistas no religiosos, guardan ciertas huellas de las
concepciones religiosas que tifien toda su filosofia, no obstante su distancia a la religion.
La tarea del filésofo es mas bien permanecer tan cerca como le sea posible de la

existencia, independientemente de consideraciones religiosas o no religiosas (COLMEX)>.

53 Procedente del Archivo Histérico de José Gaos conservado por El Colegio de México. Corresponde a la
caja 33, expediente 1 “El ser, la existencia, la realidad”, fojas 14, 15, 20 y 21.

5 Procedente del Archivo Histdrico de José Gaos conservado por El Colegio de México. Corresponde a la
caja 33, expediente 1 “El ser, la existencia, la realidad”, fojas 30 y 31.
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La religion, segun Gaos, influye en las teorias de los existencialistas, tanto de
aquellos que si sostienen una posicién cercana a la religién, como de aquellos que
pretenden separarse de ella. Sea como fuere, la fuerza del legado religioso esta tan
arraigada en la sociedad que sus huellas persisten incluso en los relatos que pretenden
negarlas. La religion deviene, por ende, en un referente muy dificil de obviar dado su
peso conceptual y figurativo en la construccion perceptual del ser humano. Los
conceptos y la explicacion del universo dado por las grandes religiones mantienen una
fuerte vinculacién con la propia construccion identitaria del hombre, lo que hace que
separar este legado de su pensamiento, aun queriéndolo, sea realmente complicado.

Con independencia de las posturas personales de algunos filésofos y profesores
espafioles de filosofia exiliados. Todos estos datos demuestran que desde México no
solo se siguié profundizando en torno al alcance de la religion en la vida de las
personas, sino que los poetas exiliados tenian acceso a, por lo menos, estos textos dada
su proximidad con La Casa de Espafia, pues muchos de ellos frecuentaron asiduamente
tanto la institucion académica como el Fondo de Cultura Econémica, ya sea como
miembros 0 como autores. Esto demuestra, asimismo, que para algunos de los poetas
del exilio no solo continud la transformacion de lo que muchos habian comenzado
antes, incluso, de la guerra civil espafiola, sino que desde instituciones mexicanas se les
invitaba a seguir manteniendo una predisposicion a reflexionar sobre Dios. Este es un
matiz importantisimo, pues, por disposicion natural, toda persona exiliada tiende a
revisar sus principios identitarios en busca de respuestas sobre los acontecimientos de
su vida. Y la busqueda y la preocupacion radical por Dios, sin lugar a ninguna duda,
entra dentro de estos términos. No olvidemos que, como sefiala José Ferrater Mora en
Unamuno. Bosquejo de una filosofia (1944), “Espafia no es una nacién, ni un Estado, ni
una raza, ni una cultura, ni una lengua, ni una profesion de fe positiva, ni una historia,
porque es algo a mi entender superior a todo esto: una actitud”, tiene una esencia “moral
mas que material, religiosa mas que historica” (Ferrater Mora, 1985: 50). En Espafia,
como sefialabamos mas arriba, el legado religioso implica mucho mas que una simple
raiz nacional, es algo identitario en el que lo politico y lo religioso sigue
confundiéndose, a pesar de los grandes esfuerzos. ElI hecho de que en México
profesores, poetas, intelectuales e instituciones académicas de semejante prestigio
fomentasen este tipo de reflexiones contribuyo, en buena medida, a que las propias

inclinaciones personales se amplificasen y profundizasen. Como minimo, les daba la

112



De lo sagrado y lo religioso en los poetas del exilio espafiol de 1939

oportunidad de ampliar sus horizontes coincidiendo, ademas, con el proceso de
comprension interno que cada uno de ellos estaba viviendo de forma individual.

Pero José Gaos no fue el Unico profesor espafiol exiliado que ofrecio distintas
clases y conferencias que gravitaban en torno a la idea de Dios. Joaquim Xirau, en
febrero de 1940, ofrecié una serie de conferencias en la Universidad de Guadalajara,
México, en colaboracion con La Casa de Espafia. Esta serie de conferencias, tituladas
“El mundo del hombre de Occidente”, versd sobre temas como el mundo y Dios, el
cristianismo, la razon y la fe o el Dios-Hombre y el Hombre-Dios (CoLmex)®®, entre otros
temas. Joaquim Xirau, en el afio 1941, ofrecié un curso monogréafico y de seminario en
el Centro de Estudios Filosoficos de El Colegio en México, en los que ademas de
abordar distintos aspectos de la filosofia, también tratd el panteismo (CoLmex)®.
Recuérdese que, muchos afios antes incluso de la guerra civil, profesores espafioles
herederos y discipulos del legado institucionista siguieron fomentando la entrada de
ideas como el panteismo. Aunque parezca anecddtico, esto demuestra que en el exilio
pervivia la base de la educacion pedagdgica, religiosa, social e incluso politica de la
Institucion Libre de Ensefianza®’.

En el programa de 1942 de la misma institucion, entonces ya El Colegio de
Mexico, Joaquim Xirau ofreci6 en ambos semestres del curso, ademas de su
programacion habitual de filosofia, un curso monogréfico sobre “El sentido de la
existencia”, donde repaso los principios basicos de la existencia y donde también
explord el nuevo sentido de lo transcendental, las limitaciones del existencialismo y las
nuevas orientaciones en esta materia (CoLmex)*®. Todo ello demuestra que la religion y
que la repercusion de las nuevas corrientes existencialistas estuvo muy presente en la
adaptacion de los poetas en sus vidas en el exilio. Y no se trataba tan solo de la
posibilidad de pensar en Dios, sino de intentar comprender mas alla, de intentar
descubrir donde estaban los principios que habian vertebrado su vida y como les habian
condicionado. Es muy significativo que los profesores de filosofia en el exilio

abordasen esta materia no solo en sus clases, que entra, quiza, dentro del aspecto mas

%5 Informacion obtenida gracias a la conservacion del anuncio de la serie de conferencias conservado en el
Archivo Historico de El Colegio de México. Se trata del archivo de La Casa de Espafia, caja 26,
expediente 2, fojas 24 y 25.

% El documento que lo corrobora se halla conservado en el Archivo Histdrico de La Casa de Espafia. Caja
26, expediente 2, foja 10.

57 Jorge de Hoyos Puente, en jViva la inteligencia! El legado de la cultura institucionista en el exilio
republicano (2016) explica en profundidad la extension de este fenémeno en la vida de los exiliados
espafioles.

%8 Archivo histdrico de El Colegio de México, La Casa de Espafia, caja 26, expediente 4, fojas 6y 7.
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normalizado, sino también en sus libros y en las conferencias que ofrecian de forma
paralela. Y se trata de un aspecto especialmente significativo si tenemos en cuenta que
eran exiliados espafioles, luego “teéricamente” se asociaba a su idiosincrasia ideoldgica
el ateismo o el agnosticismo que pretendidamente profesaban todas aquellas personas
afines a la Segunda Republica espafiola. Aqui esta la verdadera importancia de la
conservacion de todos estos documentos, pues demuestran que la idea de Dios o la
preocupacion intelectual por lo religioso, lejos de ser baladi, es de suma importancia.
Sin embargo, esta preocupacién radical por Dios no se desarrolla en los términos
tradicionales asignados a la iglesia catolica. Esta reflexion y este interés procede de una
evolucion mucho mas compleja.

Todos estos datos evidencian, ademas, que la busqueda personal de las propias
creencias se intensificd en el exilio, no por ningun tipo de necesidad religiosa, sino por
la necesidad ancestral y animal de intentar conocerse a uno mismo, incluso desde las
sombras. Sobre todo, a pesar de las sombras. El exilio supuso una durisima ruptura en
sus vidas y tener la capacidad de superar las hondas y gravisimas influencias de las
estructuras y del normativismo socio-religioso era un acto verdaderamente innovador, y
muy valiente. El concepto de Dios de la cultura politica y religiosa occidental debia ser
desplazado, por lo menos cuestionado, para poder ser capaces de comprenderse mejor a
si mismos y, quiza, con ello, poder llegar a tomar una posicion personal en torno a la
existencia de Dios. Sin presion, sin invasion del espacio personal y con la libertad que
este complejo proceso requeria. Creer en Dios 0 no, en esta tesitura y teniendo en cuenta
todo el contexto en el que vivian, nada tenia que ver con la religion, sino con una pura
necesidad personal. Estaba interrelacionado con un proceso de exploracion y
autoconocimiento para intentar comprender qué es lo que les habia ocurrido y cémo
debian gestionarlo. Y, sobre todo, intentar ver si realmente eran capaces de gestionarlo.
Pero, principalmente, tenia que ver con la innovacién y la modernizacién en materia de
creencias que se habia heredado del legado bajo el auspicio de la Institucion Libre de
Ensefianza.

En el exilio la cuestion religiosa, o la preocupacién por lo sagrado, siguio
manteniéndose viva, incluso