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ESTADO DE LA CUESTION

A. Relevancia del poeta.

La figura de Blas de Otero ha estado presente en la imagineria literaria y social de la
Espafia de la segunda mitad del siglo XX, hasta convertirse en uno de los grandes
nombres de nuestra poesia contemporanea. Su obra ha suscitado la admiracion de otros
literatos e intelectuales de nuestro tiempo, de tedricos de la literatura, criticos e incluso
del publico en general (la venta de aproximadamente dos millones de ejemplares,

algunos reeditados en varias ocasiones, resulta sorprendente para tratarse de un poeta).

Aunque, como veremos, la creacion poética oteriana habia comenzado mucho antes,
fueron los poemarios Angel fieramente humano, publicado en 1950, y Redoble de
conciencia, de 1951, los que supusieron la eclosion de Otero como poeta destacado de
su generacion y su reconocimiento como un autor de primera linea por parte de algunos
de los poetas pertenecientes a las generaciones mas prolificas de la poesia espafiola del
siglo XX (Angel Gonzalez, Eugenio de Nora, José Hierro, Carlos Bousofio, José
Manuel Caballero Bonald...).

Damaso Alonso, por ejemplo, en su famosa obra Poetas espafioles contemporaneos,
sefiala que el mejor representante de la denominada poesia desarraigada es Blas de

Otero, de quien afirma:

“Es quien con mas lucidez que nadie ha expresado [...] los datos esenciales del
problema del desarraigo [...]. No nos engafiemos: este poeta tiene un
extraordinario dominio de la palabra. Su verso es aspero, no por otra cosa, sino
porque se corresponde con el derrumbamiento en huida, del mundo y de su

imagen del mundo™.

Muchos afios después, Francisco Umbral dira de él:

1 ALONSO, D.; Poetas espafioles contemporaneos, Madrid, Gredos, 1965, pp. 345-349. Este fragmento
sirvié como introduccion a la publicacion del libro Ancia, de Blas de Otero.
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“Cada ¢época esta asomada a la ventana, esperando a su poeta, como cada
princesa esperando a su bardo, y Blas de Otero es el bardo seco y grande, duro y

. ... . . 2
rico, exacto, puro y definitivo, que necesitaban los cuarenta/cincuenta””.

Tanto su habilidad formal como el contenido profundo de su obra, han llevado a que
Otero haya sido considerado también como un poeta imprescindible en los estudios mas
rigurosos sobre poesia espafiola de las ultimas décadas, como aquellos de Cano, Garcia
de la Concha o Alarcos que se referiran mas adelante. El ritmo y la gravedad de sus
Versos existenciales son extraordinarios y representan, para muchos criticos®, el culmen
de esa poesia desarraigada propia de aquellos afios, tal vez por el modo tan inusitado

de desnudar su alma y expresar sus contradicciones.

Ahora bien, Otero no sélo es conocido por su lenguaje poético, sino por el mensaje de
su poesia, el cual adquiere a partir de mediados de los afios cincuenta un cariz
netamente politico. Eso, sin duda, ha contribuido igualmente a la fama del poeta
bilbaino, més alla de su obra. Su exilio voluntario en Paris en 1951, su militancia en el
Partido Comunista de Espafia desde principios de los afios cincuenta, su participacion en
la Asociacion Internacional de Escritores que le lleva a la URSS, a la Republica Popular
China y a la Cuba castrista durante los afios sesenta, o los mitines en los que participa
en Espafa en los setenta, hacen de Blas de Otero un poeta conocido, admirado por el
mundo del exilio militante y del comunismo clandestino, cantado por autores como
Paco Ibéafez o Rosa Ledn y recitado por los estudiantes de las universidades de Madrid
y Barcelona.

Todo posicionamiento ideoldgico, sin embargo, abre ciertas interrogaciones a la hora de
juzgar la produccion de un poeta. ¢Cual es el valor objetivo, real y propio de una poesia

que se adhiere conscientemente, al menos en ocasiones, a una ideologia®? ;Cuél es la

2 UMBRAL, F.; “Poeta fieramente humano”, Revista Zurgai, Noviembre de 1988, p. 4.

¥ Valga como muestra la opinién de M. FERNANDEZ ALMAGRO, “Critica y glosa. Pido la paz y la
palabra, por Blas de Otero”, en ABC, Madrid, 6 de mayo de 1956, p. 75.

* Es famosa la preocupacion de Harold Bloom por la invasién de lo ideolégico en el &mbito de lo literario.
Entiende este critico que toda literatura se reduce, se trivializa, se nivela por lo bajo cuando el canon
literario queda a expensas de los canones politicos. Véase el prologo de BLOOM, H.; El canon
occidental, Barcelona, Anagrama, 1997 (Traduccién de Damian Alou). En todo caso, no decimos que
esto suceda en Otero; por el momento, nos limitamos a plantear una cuestion que intentaremos responder
detalladamente en el capitulo I, apartados A.4 y A.5 de la presente tesis. Aqui s6lo avanzamos unas ideas.

2



verdadera magnitud de un poeta que es ensalzado, por algunos, antes por su militancia
politica que por su creacion poética? Estas cuestiones pueden hacer crecer el
escepticismo de algunas personas respecto a la auténtica importancia de un poeta
“activista” desde la exclusiva perspectiva de la Literatura. Asi se expresa por ejemplo,

Campmany, quien acusa al Blas de Otero de Pido la paz y la palabra de:

“Falta de aspiracion poética [...] confusion y oscuridad [...], consecuencia
I6gica de su proposito extra-poético. [...] Pido la paz y la palabra —nos dice- no
es un libro de poesia. A veces, la poesia puede ponerse al servicio de una idea
sin grave detrimento. [...]. Prefiero al poeta puro. Pero admito al poeta que sabe

vender su poesia sin dar gato por liebre™.

Ciertamente, la linea que separa lo que es poesia y lo que es propaganda es, en
ocasiones, dificil de evaluar e incluso, en ciertos casos, se vulnera con claridad. En este
sentido es posible que la critica de Campmany sea justa, pues aborda concretamente el
primero de los textos de la poesia social de Otero después de su crisis existencial (Pido
la paz y la palabra), momento en el que el poeta abraza su nueva fe marxista con un
vehemente sentimiento no exento de tendencias ideologizantes. Sin embargo,
considerando el conjunto de su obra, Otero es antes un poeta que un militante; incluso
en el peor de los casos al menos podemos afirmar que su militancia se expresa
poéticamente y le mueve a una nueva preocupacion por la naturaleza y mision de la

poesia. Asi lo ve, por ejemplo, el critico Claude Le Bigot:

“Habida cuenta de las circunstancias en que nacen los poemas de Pido la paz y
la palabra, no tiene nada de sorprendente la preocupacion del autor por la
cuestion del lenguaje poético. A la par que inicia su viraje ideoldgico, Blas

replantea la finalidad del quehacer poético™®.

La poesia social de Blas de Otero sin duda refleja ideas politicas, pero a pesar del debate

gue pueda suscitar el contenido del poema, no deja Otero de ser eminentemente un

® CAMPMANY, J.; “Pido la paz y la palabra, Blas de Otero”, en Revista Juventud, Madrid, 12-18 de
enero de 1956, p. 11.
® LE BIGOT, C.; “El lenguaje poético de Blas de Otero en “Pido la paz y la palabra™, Separata facticia
de la Revista Letras de Deusto, Universidad de Deusto, 1985, p. 5.
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“poeta”, preocupado por el lenguaje poético, atento a la fuerza comunicativa de los
versos y dispuesto a idear las imagenes expresivas mas oportunas a cada situacion y

realidad vital con absoluto rigor y creatividad poéticos.

La encarnacion poética de una militancia politica concreta, por tanto, no creemos que
afecte a la talla literaria de un autor al que se ha llegado a comparar en expresividad con
Garcilaso, Fray Luis, Lope, Gerardo Diego y Quevedo’. Precisamente por todo esto,
sorprende la poca atencién que se ha dado en las Gltimas décadas a nuestro poeta en el
entorno académico. Pocas son las tesis doctorales sobre Blas de Otero, pocos los libros

dedicados al poeta y no muy abundantes los articulos al respecto.

Por otro lado, la perspectiva desde la que se le ha estudiado ha sido generalmente la de
la teoria literaria (con algunas excepciones que presentaremos en el apartado siguiente),
lo que nos incita a presentar a través de esta tesis un analisis complementario de los
hasta ahora realizados, un anélisis que tenga por objeto principal el contenido filosofico
del poemario oteriano. La figura poética de Blas de Otero bien mereceria mas estudios
como éste, para poder comprender la magnitud de un poeta del que afirmaba Vicente

Aleixandre:

“Tenia una voz clara, limpia y si estabais en un jardin cualquiera con cielo alto y
tersa luz, él poseia todas las cualidades naturales de una condicion comunicativa
[...]. De Blas de Otero hay que hablar siempre con provisionalidad y cuidado. El
camino de su vida es largo y, dentro de la profunda unidad de su alma, imprevisible
[...]. El, tan cabalmente humano, me ha hecho pensar a veces en esos efimeros
insectos volantes: un minuto de existencia agolpa toda una vida [...]. Este gran
solitario es uno de los hombres con méas vocacion de comunidad que se haya dado
acaso entre los poetas de este tiempo. Y desde su conciencia implacable quiza sea el
poeta que mas versos suyos ha roto por el imperativo moral [...]. jCuanto amor en
ese corazon sofocado! Es el resuelto sereno, de gesto lentisimo, que fuera todo él un
haz de nervios cefiido en cingulo. La capacidad de energia condensada en ese

corazén bloqueado podria mover una marea de amor, y de hecho la mueve, porque

" Cfr. MASOLIVER, J.R.; “Ciegamente humano, entrafiado en nuestra mejor poesia” en Diario La
Vanguardia, 30 de junio de 1979.
4



no se prohibe la palabra escrita, el verso. Ni la hablada tampoco [...]. Con una
comunicatividad que desde su concentrado corazon de poeta nos ofrece,

inundandonos’®.

Cita larga esta Gltima pero tremendamente sugerente, expresiva del poeta y de su obra, y
ejemplo del acercamiento que queremos hacer al poeta en esta tesis. Nuestra intencién
es escuchar su voz y comprender tanto lo que dice como lo que no llega a decir, siempre

con la cautela y prudencia exigidos por el rigor de una investigacion de esta indole.

B. Breve presentacion de la bibliografia sobre el autor.

Hasta la fecha, han sido realizadas siete tesis doctorales en Espafia sobre Blas de
Otero, cuatro de ellas defendidas en la Universidad Complutense de Madrid, y las otras
tres en las universidades de Cordoba, Ledn y la UNED. Sorprende que hasta mediados
de 2010, cuando aparecio la séptima, las otras seis se realizaron entre 1982 y 1995, de
modo que durante tres lustros la figura de Blas de Otero parece haber sido considerada

poco relevante para el mundo académico espafiol.

Las seis primeras consistieron en trabajos por lo general formales, enfocados desde la
perspectiva de la teoria y la critica literaria: el analisis de los recursos estilisticos,
linglisticos y morfoldgicos de la poesia oteriana, el estudio sobre su ritmo poético o la
investigacién sobre la critica literaria y la relacién entre la obra y la personalidad del
poeta. Son estudios de una gran riqueza y permiten comprender cabalmente la
dimensién formal de la poesia de Blas de Otero, asi como importantes rasgos de su vida
y su concepcion del quehacer literario. Pasamos a presentarlas brevemente, siguiendo

un orden cronologico:

8 ALEIXANDRE, V.; Prosa. Los encuentros. Evocaciones y pareceres. Otros apuntes para una poética,
Austral, Madrid, 1958.
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- DE LA CRUZ, Sabina; Blas de Otero. Contribucién a una edicion critica de su obra,

Tesis doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 1982.

Es una tesis especialmente importante pos dos motivos: de un lado, es la primera que se
realiza sobre Blas de Otero e inaugura una etapa de sucesivos estudios sobre la poesia
oteriana; y, por otro, la doctora de la Cruz fue compariera sentimental de Blas de Otero
durante los ultimos diez afios de vida del poeta, lo que le permite ofrecer una
informacidn sobresaliente en cantidad y calidad. Aporta datos biograficos exhaustivos y
realiza un analisis textual de un gran numero de poemas con el fin de organizar la
edicidn critica de la obra del poeta. Ante la imposibilidad de abordar sisteméaticamente
todo el corpus de la obra oteriana, decide centrar su tesis en el andlisis de los textos
entre 1950 y 1963, aplazando para estudios posteriores los periodos 1935-1949 y 1963-
1979.

Ella misma advierte de que los datos biogréficos proceden del propio autor y que han
sido cotejados en la medida de lo posible con documentacion oficial, correspondencias
privadas, conversaciones con sus circulos familiares y amistosos, con noticias de
prensa, etcétera. De ellos extraemos informacion relevante sobre el bagaje literario de
Blas de Otero, presentado por periodos (1933-1936; 1936-1941; 1942; 1944-1945;
1947-1948; 1950-1951; 1952; 1953; 1954; 1956-1959; 1960-1963). Su analisis extrae
como conclusidn la presencia continua en la obra oteriana del poemario clasico espafiol
(desde la Edad Media hasta la Generacidn del 27, pasando por el cancionero popular, el
Renacimiento, el Barroco, los siglos XVIII y XIX y la Generacién del 98) asi como de
ciertos pensadores (Sartre, Nietzsche, Camus, Ortega y Gasset), algunos con claro sentir

religioso (Verkaade, Bloy, Jammes, Kierkegaard).

Para Sabina de la Cruz, Blas de Otero fue un escritor que siempre dej6 abierta su obra,
tanto en su totalidad como en cada una de sus unidades. Y hace notar que entendia la
poesia como un modo de vida, incluso como una manera de convivir con los otros que
contrasta con su personalidad introvertida y hermética. Esa personalidad explota en el

quehacer poético, donde el poeta rompe todos los cercos, supera todos los limites.



Desde el punto de vista literario, por fin, afirma la autora de la tesis que aunque Otero
sea un escritor al que se le han puesto diversas etiquetas (poeta civico, poeta social,
poeta histdrico), en realidad fue siempre un poeta lirico. Segun la doctrina literaria, es
lirica la composicion en la que el poeta canta sus propios afectos e ideas, o sea, que un
poeta lirico tenderia a ser un poeta intimo, de minorias. Sin embargo, aun siendo lirica,
la poesia de Blas de Otero consigue llegar a la mayoria. ;Como es posible? Segun
Sabina de la Cruz, porque demuestra ser un poeta absolutamente volcado con el hombre
de su época, extremadamente sensible con el dolor e implicado en su erradicacion, que

se dirige a lo esencial, a lo primario, a lo elemental del ser humano.

- MONTEJO, Lucia; Teoria poética a través de la Obra de Blas de Otero, Tesis
doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 1986.

Esta tesis doctoral resulta muy atractiva para nosotros al abordar la cuestion de la
distincion entre el fin de la obra poética (campo de la ética poética) y el medio de
expresion poético (que corresponde al campo de la estética). Establece la doctora
Montejo que el fondo de la obra oteriana tiene un claro componente ético y que esta
ligado con la pretension de <dirigirse a, hacia, con, en > la inmensa mayoria. De este
modo, la obra se orienta a una multitud de contenidos que implica a todos los hombres,
de modo que nada de lo humano le es ajeno al poeta: lo cotidiano y lo fantéstico, la
duda y el misterio, la penay la alegria... En fin, tanto la vida entera como su término, la

muerte.

En lo que se refiere al ambito estético, observa Montejo que la poesia de Blas de Otero
es rigurosamente culta y esta cargada de matices, dado su eclecticismo: bebe de las
formas clésicas y de las técnicas de vanguardia post-simbolistas y modernistas, en busca
del dominio del instrumento poético. Es por ello por lo que una de sus caracteristicas
mas propias es la intertextualidad, que hace que parezca que el texto esté tejido con citas
y referencias, ya sea explicitas (en forma de epigrafes o cursivas) o implicitas (alusiones
y evocaciones mas sutiles). La mayoria de estas citas, afirma Montejo, son de indole
estética, y apunta los autores mas citados, por este orden: Juan Ramon Jiménez, Rubén

Dario, Antonio Machado, César Vallejo, Fray Luis de Ledn y Miguel de Cervantes.



Respecto de la forma, en concreto en lo que se refiere a la versificacion, Lucia Montejo
sefiala que la estrofa mas utilizada por Otero es el soneto, si bien estd habituado el poeta
a romper las rimas clasicas tanto en los cuartetos como en los tercetos (sobre todo a
partir de 1964, cuando practicamente abandona la rima consonante). Y a medida que
pasan los afios va incluyendo autoreferencias en su obra, que sefialan el cambio que en

su forma de entender la realidad se ha operado.

Esta Gltima idea es importante porque, como apunta la autora de esta tesis, algo clave
para entender la figura del poeta bilbaino es que Otero plantea su obra como un
proyecto vital en y con los otros, y que por eso se dirige a la inmensa mayoria. E indica
también que para nuestro autor no hay distincion entre vida y obra, 0 mas bien, que
ambas van en paralelo; de hecho, la obra oteriana encuentra sentido en su circunstancia
vital e historica. Esto le lleva a concluir que en Otero desaparece la tradicional

distincion entre lo epico y lo lirico, entre el hombre histérico y el poeta inmanente.

- RUANO, Juan; Clasicismo y tradicionalidad en la obra poética de Blas de Otero,
Tesis doctoral, Universidad de Cérdoba, 1987.

La investigacion de Ruano consiste en la sistematizacion del conocimiento del hecho
literario oteriano, el orden metodologico de sus exploraciones, el cotejo de los datos
empiricos y el sometimiento continuo sobre las afirmaciones en torno al poemario de
Blas de Otero, con una clara vocacion cientifica, segin afirma, en el desarrollo de su

trabajo.

El autor se centra en tres obras representativas de lo que él considera las tres etapas de
la obra de Otero: una primera de caracter existencial (Angel fieramente humano), una
segunda de poesia social (Pido la paz y la palabra) y una tercera de busqueda de nuevas

formas (Historias fingidas y verdaderas).

Mas alla de una serie de explicaciones sobre el entorno literario y social del poeta, y de
tener en consideracion su evolucion personal del intimismo existencial hasta los

postulados marxistas, lo que mas interesa a Ruano es la arquitectura del poema que, ya



sea en su expresion en formas clasicas o en conexién con las vanguardias, siempre

destaca por ser en conjunto una obra de méxima condensacion.

Para conocer bien esa obra, el autor se adentra en el analisis métrico (donde destacan el
uso del endecasilabo y sus combinaciones, el empleo de otras métricas y de estructuras
clasicas, y la versificacion irregular), estilistico (analiza desde este punto de vista las
figuras de posicion —paralelismo-, repeticion —aliteracion-, amplificacion —enumeracion,
omision —elipsis- y apelacion —apdéstrofe-, entre otras, asi como los tropos, los adverbios
en —mente, los préstamos literarios y los aspectos graficos de su poesia final) y tematico
(aspecto respecto del que realiza un inventario de los elementos tratados por el autor: el
hombre, Dios, el amor, la muerte, la soledad, Espafia, la libertad y la paz).

En conclusién, afirma Ruano que la obra de Otero destaca por la influencia clasica
(Manrique, Garcilaso, Gongora, Fray Luis...), especialmente en lo que se refiere al
trabajo para dominar la palabra, y por como ese clasicismo se refleja en los cauces
métricos y estilisticos, asi como por una serie de recursos retoricos (especialmente la
metafora) que contribuyen al desarrollo progresivo del sentimiento de libertad. Las
cuestiones temaéticas, termina el autor, aspiran a permanecer en las formas dominantes
de la poesia culta tradicional, con un eje vertebrador evidente: la pregunta por el

hombre.

- PEREZ, Ramonita; La poesia de Blas de Otero: aproximacion fonoestilistica, Tesis
doctoral, Universidad de Leon, 1991.

Es ésta una tesis que se acerca a la obra de Blas de Otero desde una perspectiva
fonoestilistica, a partir de un método de corte estructural en torno a principios basicos
de linguistica, retorica, estilistica y teoria literaria.

Segun la autora, Otero tiene un estilo propio que le induce a cargar sus textos de
artificios muy elaborados, como “de laboratorio”. Entre los maltiples recursos retoricos

de los que hace gala el poeta, Pérez distingue dos apartados:



De un lado, los metaplasmos, las operaciones morfologicas, en las que destaca el uso
peculiar de la rima interior (tanto en su variedad consonantica como asonantica), que
tiene una funcion de motivacion sintagmaética; la paranomasia en sus distintas
variedades y la aliteracion en los distintos fonemas, complementandose ambas

operaciones entre si para hacer mas palpable y recurrente el juego fonico.

De otro lado, la metataxis, las operaciones sintacticas, entre las que resalta el ritmo. En
la poesia de Blas de Otero, se caracteriza por ser abrupto y dislocado, para lo cual hace
el poeta uso de elementos como el encabalgamiento, los acentos antirritmicos o la

ruptura sintactica de los versos en unidades maltiples.

Todos estos recursos, concluye la autora, no suponen para Otero un mero juego, Sino
que hacen que el texto linglistico se convierta en texto poético, en el cual todos los
signos adquieren una relacion entre si formando una unidad indestructible y con un
estilo definido. Desde el plano fonoestilistico, su lenguaje adquiere definitivamente la
funcidn poética ya que aparecen fusionados significante y significado en un Gnico signo

con entidad propia.

- SABIO, Fernando; Revisién de la critica en torno a la poesia social de Blas de Otero.

Tesis doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 1994.

La tesis del doctor Sabio analiza el significado y la dimension del concepto “poesia
social ”, su valor literario, asi como la conveniencia de inscribir la tercera etapa de la
poesia oteriana bajo ese término. Propone, buscando una mayor precision, el calificativo
historica para referirse a esa parte de la poesia de Otero, pues entiende que lo social, en
nuestro autor, no puede inscribirse en lo que tradicionalmente se concibe como poesia
social: su poemario es extremadamente personal y variado, e irreductible a las

nomenclaturas clasicas.

En concreto, segun este analista, se ha abusado de un término que si bien podria
aplicarse a Pido la paz y la palabra, resulta claramente inapropiado por su estrechez a la
hora de clasificar las otras dos obras que forman parte de la trilogia. Asi, Que trata de
Espafia, mas que social resulta ser un canto patridtico a los paisajes y gentes de Espafia,
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y En Castellano se refiere a elementos mucho mas variados que los estrictamente socio-

historicos.

No ajeno a la ideologia politica que abraza Otero en sus obras de la segunda mitad de
los afios cincuenta, puntualiza ademas el autor de esta tesis que a pesar de sentirse
vinculado con el internacionalismo proletario propuesto por el humanismo marxista y
de referirse a otros paisajes (Cuba, Rusia, China), Otero no abandona nunca la
referencia a su verdadera patria, que es Espafia. En cierto modo, afirma Sabio, cantando

a Espafia, canta al internacionalismo.

Cree Sabio, por otra parte, que la critica sobre la poesia de Otero no siempre se realizd
por motivos estrictamente literarios, sino antes bien por cuestiones ideoldgicas. Asegura
asi que las opiniones vertidas en Espafia a partir de los afios sesenta sobre la
disminucion de la calidad poética de sus versos, contrastan con las realizadas ya sea en
el extranjero en esa época, ya sea en Espafia mas adelante, critica en las que se ensalza

la creatividad expresiva de su Ultima etapa.

En general, la obra de Otero segun este autor puede ser definida, en lo formal, por su
intertextualidad (a menudo a partir de poetas afines politicamente, pero no sélo), por el
rechazo del academicismo (alejandose de estructuras clasicas rigidas), por el dominio
del lenguaje y por su capacidad para expresar los sentimientos humanos. Y, en lo que se
refiere a su contenido, por el intimismo (reflejo de una personalidad timida) y por la
esencial unidad de toda su produccién (aunque puedan distinguirse en ella cuatro etapas:
una religiosa, de formacion; otra humana, de rebeldia existencial; otra historica, de
rebeldia social; y una ultima, de madurez y serenidad). En ultima instancia, Sabio

resalta una vez mas en la poesia oteriana la relacion entre lo ético y lo estético.

- GARCIA CARCEDO, Pilar; El ritmo en la poesia de Blas de Otero, Tesis doctoral,
Universidad Complutense de Madrid, 1995.

La investigacion de la doctora Garcia Carcedo se adentra en el estudio de la métrica y
del analisis ritmico de los poemas de Blas de Otero, analizando su evolucion desde la
métrica clasica hasta el versolibrismo y la prosa poética.
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Profundiza la autora en la serie de procedimientos formales que conforman
esencialmente lo que se ha venido a denominar el misterio poético, 0 como la poesia es
capaz de trascender los limites de la naturaleza para abordar las anchuras del alma.
Obijetivo arduo y que requiere, segun Garcia Carcedo, tomar conciencia de que ningun
método cientifico resulta suficiente para captar exhaustivamente la realidad literaria,
especialmente cuando nos adentramos en el campo de la poesia. Late de fondo la idea
de que la forma afecta tanto al significante como al significado.

En lo referente a las cuestiones formales, esta tesis realiza un analisis ritmico que ofrece
como conclusion la progresiva tendencia al versolibrismo de la obra oteriana: si este
afectaba Ginicamente a seis composiciones de Angel fieramente humano, aumenta hasta
al 32% de los poemas en Redoble de conciencia. A partir de ahi, se producira un giro
radical hacia el verso libre, que llegara a superar el 65% en su poesia socio-historica. La
explicacién de este hecho radica en que el poeta busca, junto a su cambio de
mentalidad, una depuracion retérica como un modo de acercarse a la inmensa mayoria.

Sigue, a pesar de todo, mostrando un claro gusto personal por el endecasilabo.

También en su prosa (Historias fingidas y verdaderas) se observa la presencia intensa
de los ritmos constitutivos del verso (metricismos, aliteraciones, paranomasias,
anaforas, rima interna...), lo que reflejaria que Blas de Otero es un poeta trabajador de

la palabra.

- GIL DE ZUNIGA Y MUNOZ, Antonio; El Dios de Blas de Otero. Religion y filosofia

en clave poética, Tesis doctoral, Universidad Nacional de Educacion a Distancia, 2010.

Esta tesis parte de una premisa novedosa al indicar que poesia, filosofia y religion
configuran un todo unitario en la poética de Otero. A partir de esta consideracion, se
intuye que la tension religiosa y el sufrimiento son la clave hermenéutica para la
comprension de su poesia, y se interpreta que Dios -concebido como ancla de la
existencia humana- es el objeto Gltimo del pensamiento poético oteriano. A través de los
capitulos, la tesis de Gil de Zufiga y Mufioz recorrera asi el itinerario dialéctico de la
experiencia de Dios por parte de Blas de Otero.
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El poeta bilbaino aparece ante Gil de Zufiiga como un autor que convierte la religacion
en nucleo de su creatividad literaria. Por ello considera vital analizar la circunstancia
personal e histdrica de Otero (y de ahi que aborde el estudio de la intertextualidad
oteriana) asi como indicar los diferentes modos de religacion del poeta con Dios a lo
largo de su itinerario poético: la presencia de lo divino en el contexto socio-literario, la
irrupcion de Dios en la primera poesia oteriana, el silencio de Dios en su poesia de corte
existencial, el distanciamiento de lo religioso y la manifestacién de un nuevo enfoque de

la religacion, de carécter social, en el que Dios acaba siendo sustituido por “la paz”.

Dicho de un modo maés preciso, lo que viene a exponer Gil de Zufiiga y Mufioz es que el
itinerario poético oteriano puede expresarse como el transito de la contemplacion
sosegada de Dios a la mistica de la accion pasando por una etapa intermedia de silencio
divino. Para llegar a este resultado, segin este investigador, se hace necesario un
analisis global y sistematico del itinerario religioso de Otero a partir de la obra en su
conjunto y desde la perspectiva de la filosofia de la religion. Un andlisis basado en una
fenomenologia que permita descifrar todos los tipos de encuentro del hombre con lo
sagrado a través de la incardinacion de los textos en sus contextos; y realizado con
“cierta ascética descriptiva” (como expresa el propio Gil de Zufiiga) como paso previo a

la normatividad filoséfica.

En nuestra opinion, esta tesis inicia un camino que nos parece clave para avanzar hacia
la completa inteligibilidad de la obra de Blas de Otero. Y lo hace a partir de una serie de
planteamientos que a nosotros también nos parecieron necesarios a la hora de realizar
nuestra propuesta de tesis: el andlisis de contenido, la atencién a todas las etapas del
poeta como un todo indivisible para el estudio, o la conveniencia de mostrar la relacion
entre poesia y ciertos aspectos filoséficos, son muestras de una preocupaciéon que

compartimos plenamente.

En lugar de convertirse en un problema o una limitacién para nuestro estudio, esta
séptima tesis ha supuesto en primer lugar una satisfaccion, pues alienta la intuicion que
puso en marcha nuestra tesis. En segundo lugar, es también un estimulo para seguir
avanzando en el andlisis de contenido de la poesia de Otero, pues quedan ain cosas
importantes por descifrar. Entendemos que la tesis de Gil de Zufiiga y la nuestra son
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complementarias. Aquella presenta la tension religiosa y el sufrimiento como claves
interpretativas y, a través de la relacion entre poesia y filosofia de la religion, trata de
descifrar el encuentro del hombre con lo sagrado en la poética oteriana. Nuestro estudio,
sin embargo, comprende la esperanza y su evolucion en el pensamiento occidental como
clave de interpretacion, desde la perspectiva no solo de la filosofia de la religion sino de
la filosofia social (moral, politica). Asi, pretendemos contribuir con nuestro estudio a
una mayor inteligibilidad de la obra de Otero después de la puerta abierta por el estudio

teoldgico-fenomenologico de Gil de Zufiiga y Mufioz.

Hasta aqui en cuanto a tesis doctorales se refiere. Por su parte, estimamos oportuno
sefialar cuatro obras de referencia obligada entre los diferentes estudios sistematicos

clasicos sobre Blas de Otero:

- ALARCOS, Emilio; La poesia de Blas de Otero, Anaya, Madrid, 1973.

Es la obra clasica sobre Blas de Otero, la primera que tratd sistematicamente la obra del
poeta. Realizada a finales de los afios sesenta, en vida del autor, aborda su estudio en
dos grandes blogues: la relacion entre la obra poética y la persona de Blas de Otero, y la
relacién entre la obra y el lenguaje. Si bien examina cuestiones relacionadas con el
contexto histdrico, social y literario de la creacidén oteriana, este trabajo consiste
principalmente en un andlisis sobre su lenguaje poético. Es, sin duda, el texto de
referencia para los posteriores estudios y tesis doctorales que se han realizado en las

siguientes décadas sobre el poeta.

En su primer bloque, la obra de Alarcos sefiala las particularidades de cada etapa de la
poesia oteriana, incluyendo su contexto generacional. De esa manera, comprende su
poesia religiosa en el marco de la posguerra y su poesia existencial en relacién con el
desarraigo poético de algunos de sus contemporaneos. También se refiere a la
intencionalidad del autor y afirma que Otero entiende la poesia como obra, o sea como
expresion de la vida tal cual es, y no como un intento de literaturizar la vida. Y sefiala
el tema clave que vertebra toda su poesia: el problema del hombre. Todos los demas
subtemas estan subordinados a éste, el primero y esencial.
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En el segundo bloque, Alarcos aborda las cuestiones formales (tonalidades del
sentimiento, configuraciones imaginativas, el uso regular de adverbios —en “-mente”, el
recurso a las frases hechas, el uso de préstamos literarios y de alusiones, las notas sobre
el ritmo poético y la sintaxis, o la expresividad del material fonico que emplea). El autor
establece, en definitiva, que Otero se define por su intensidad y densidad formales, asi
como por su escasa y lenta produccion, pues no escribe ni juega con las palabras sino
como resultado de un profundo andlisis, descripcion y transmision de una realidad

intima.

Por ello, concluye su obra reforzando la idea de que forma y fondo constituyen una
unidad indisoluble y beben de una misma intuicion poética, de la que van naciendo los
elementos de contenido y expresion. En ultima instancia, la obra oteriana ha de

entenderse, ademas, en relacion a su empefio de llegar a la inmensa mayoria.

- ZAPIAIN, ltziar e IGLESIAS, Ramdn; Aproximacion a la poesia de Blas de Otero;
Narcea, Madrid, 1983.

Es esta una obra de andlisis eminentemente formal. Si bien en el inicio del estudio
ofrecen los autores unas pinceladas sobre las cuestiones que rodean la creacion poética
de Otero (tales como las circunstancias que rodean su escritura, el modo en que
comprende el autor el arte poético o el porqué escoge un estilo sobre otro), y al final del
mismo se presenta un esquema sobre la estructura temética de la obra, su principal
aportacion es la de la profundizar en el lenguaje poético de la poesia oteriana, que los

autores estudian con minuciosidad y detalle a lo largo de su trabajo.

Respecto a la preceptiva literaria, ofrecen algunas ideas que permitiran comprender el
sentido de la poesia oteriana: el desprecio de la literatura como ciencia, la comprension
de que la poesia es de circunstancias —o sea, que se forja a raiz de acontecimientos-, la
preocupacion por trascender la palabra y llegar a la mayoria de los hombres, la

comprension de que ser poeta es un oficio que requiere dedicarse en exclusiva a él...

A la hora de adentrarse en las cuestiones de estilo, Zapiain e Iglesias advierten de que
Otero elige el estilo segin le convenga para lo que quiere trasmitir. A partir de ahi
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analizaran los recursos formales clasicos de Otero respecto a sus configuraciones
expresivas, la musicalidad de sus versos, el rimo sintactico, las alusiones miméticas y

literarias, las recurrencias y sus referentes literarios. ..

Para finalizar, destacan brevemente la teméatica mas recurrente en Blas de Otero a lo
largo de su obra: Dios, el amor, la muerte y lo social. Al fin y al cabo, las cuestiones que
se refieren al problema del hombre.

- GARROTE, Gaspar; La obra poética de Blas de Otero, Ciclo, Madrid, 1989.

Estamos ante una obra de marcado caracter pedagdgico, en la que el profesor Garrote
ofrece indicaciones académicas para el analisis y comentario de diferentes poemas de
nuestro autor. En todo caso, su aparato critico introductorio es muy loable por su precisa
y completa sintesis sobre las diferentes cuestiones que rodean la obra de Otero, tanto en
lo que se refiere a cuestiones estilisticas como comunicacionales, contextuales,

generacionales y metapoéticas.

En un primer momento, presenta las generaciones poéticas de la posguerra, para poder
enmarcar las distintas poesias a las que se adhiere Otero a lo largo de su proceso de
creacion literaria: garcilasismo, poesia desarraigada, poesia social, realismo critico y
poesia de los setenta. A partir de esta introduccion puede el autor ofrecer unas
pinceladas generales sobre el poemario oteriano, el cual divide en: poesia inicial, poesia
desarraigada, poesia social y poesia final. A continuacién ofrece una ordenada y precisa

presentacion de las caracteristicas creadoras, formales y tematicas de la poesia oteriana.

Asi, respecto a la actividad creadora, laten en Otero la idea de que no hay separacion
entre vida y obra (de lo contrario la literatura resultaria falsa) y la concepcion del
hombre-poeta para quien la poesia es una via de conocimiento y un testimonio en el que

la ética prevalece sobre la estética.

En lo que se refiere a cuestiones formales, menciona y distingue el uso de recursos
estilisticos recurrentes como son las aliteraciones, los acarreamientos fonico-
semanticos, los adverbios en “—mente”, los encabalgamientos y las invocaciones; la
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presencia de recursos léxicos y semanticos tales como los neologismos, los juegos de
palabras basados en la polisemia, las alusiones o las metéaforas; las formas elocutivas
alejadas de la lirica como la ironia, las auto-citas y la prosa; y una métrica en constante

evolucion en la que predomina el endecasilabo.

Por altimo, indica unas pautas generales sobre el contenido de la obra de Otero, tanto en
lo relativo a sus principales influencias literarias (Jorge Manrique, Fray Luis de Leon,
Rubén Dario, Antonio Machado, Miguel de Unamuno, Juan Ramén Jiménez y Miguel
de Cervantes), como en lo tocante a la tematica de su obra. Garrote considera como
tema principal de la poesia oteriana el ser del hombre (libertad, azar, Naturaleza eterna,
solidaridad, Dios, el amor, Espafia, sociedad y politica, autobiografismo) que se
acomparia y concreta en diferentes actitudes segin el momento vital en el que Otero

escribe: el desarraigo, el ansia de paz y verdad, la busqueda y el fracaso.

- GALAN, Joaquin; El silencio imposible. Aproximacion a la obra de Blas de Otero,
Planeta, Barcelona, 1995.

Este altimo estudio entre los clasicos sobre la obra de Blas de Otero se diferencia de los
anteriores en que el centro de su analisis no es la cuestion linglistico-estilistica, sino
que el profesor Galan ahonda en las cuestiones metapoéticas, como él las denomina, que
rodean la poesia oteriana.

En primer lugar, estudia el “qué” de la poesia oteriana como un modo de explicitar los
fundamentos antropoldgicos de su obra, y lo hace en torno a una division en tres etapas:
la del Cantico espiritual, fase en la que se muestra un anhelo mistico del poeta tendente
a la unidad del par hombre-Dios; la de Angel fieramente humano y Redoble de
conciencia, tiempo en que las inseguridades metafisicas llevan a una serie de
contradicciones que se resuelven finalmente en la afirmacion del solo hombre; y la de
Pido la paz y la palabra, En Castellano y Que trata de Espafia, que se centra en la

lucha por la dignidad social de los hombres.

A continuacion, estudia el “porqué” de la poesia de Blas de Otero, en un intento de
comprender el contexto socio-literario del poeta, y hace también una triple distincion: la
poesia de posguerra, en la que se produce una fractura generacional (marcada por el
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exilio) y se recurre al garcilacismo como via de escape de los no exiliados; la poesia de
principios de los cincuenta, caracterizada por una recuperacion de la subjetividad, de lo
autobiogréafico; y la poesia de los sesenta, que hace hincapié en la cuestion social.

Galan introduce al lector, por fin, en el “como” de la obra de Otero, senalando los
fundamentos estéticos de su poesia, que resume en tres elementos paradigmaticos. Los
recursos estilisticos, por una parte, pretenden reducir la distancia entre la lengua hablada
y la lengua escrita con el objetivo de ganar en fuerza comunicativa, dado que el poeta
tiene la esperanza de llegar a la inmensa mayoria. En segundo lugar, el procedimiento
de la intertextualidad supone una cierta conciencia de pertenencia a la tradicion literaria
espafiola (pero el poeta no s6lo hace usos de citas sino que las recrea y vigoriza). Por
ultimo, sin que ello suponga una merma del goce estético, segun Galan Otero da
prioridad a la verdad sobre la belleza (lo que va a suponer y expresarse en un

posicionamiento politico e histérico evidente).

Otros pequerios estudios en forma de articulos en diversas publicaciones de homenaje al
poeta, separatas de congresos o resefias criticas en revistas especializadas o prensa
ordinaria, completan la investigacion que hasta la fecha se ha realizado sobre Blas de
Otero. Cabria citar aqui, entre otros, los articulos de Scarano, Sherno, Quance, Le Bigot
y Muifiiz o las criticas literarias de Fernandez Almagro y Campmany, los numeros
especiales y articulos de homenaje de la Revista Zurgai, ademas de los prélogos a las
pequefias ediciones de homenaje al poeta de Ascuence y de la Revista Nos queda la
palabra, que son citados a lo largo de la presente tesis. Todos estos trabajos aportan
también datos de interés en torno a cuestiones relacionadas con el lenguaje poético de

Otero, la temética abordada en su obra y la relacién del autor con el arte poético.

Sin embargo, apenas se han realizado investigaciones sistematicas sobre la obra de Blas
de Otero desde la perspectiva del analisis de contenido. Se han apuntado algunas
cuestiones tematicas tremendamente sugerentes, pero sin que llegaran a convertirse en
el enfoque prioritario de estudio, sin enfatizar en las claves intelectuales que sostienen

cada una de las etapas y que explican la evolucion temaética de su obra.
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No hay duda de que la evolucion biobibliografica de Otero responde a una inquietud
existencial que para ser comprendida en toda su amplitud e intensidad merece un
analisis de corte tanto literario como filosofico. Late una tradicion de pensamiento en la
obra del poeta bilbaino que atafie a cuestiones antropolégicas, sociales y religiosas que
deben ser consideradas sistematicamente para entender mas profundamente su obra. Lo
que pretendemos ofrecer concretamente es una clave de interpretacion en torno a la
cuestion de la esperanza, que esta implicita en la obra del poeta y que queremos

explicitar como columna de su mision poética.

En efecto, a lo largo de la obra de Otero aparece de forma recurrente la pregunta por el
destino del hombre concreto que vive en tension hacia el futuro: sus deseos, su lugar en
el mundo, el sentido del sufrimiento, la relacion con la trascendencia, la historicidad, las
relaciones sociales, el debate ideologico... Asi sucede en su poesia de caracter cristiano,
donde se plantea la esperanza en relacion con la trascendencia; en su poesia
existencialista, cuando el hombre vive de manera tragica su existencia y de un modo
conflictivo la relacion con lo trascendente; y en una tercera etapa, marxista, en la que

aparece con fuerza la ilusion de una esperanza inmanente de caracter utépico.

Desde esta perspectiva, esta investigacion también aporta una novedad significativa
junto a aquella de Gil de Zufiga y Mufioz (realizada desde el campo de la filosofia de la
religion), como es la adecuada consideracion de la primera etapa de la obra de Blas de
Otero. Hasta ahora, las investigaciones realizadas han excluido esta poesia de tematica
cristiana, posiblemente por la discriminacién con la que el propio poeta la tratd. Sin
embargo, no puede dejar de atenderse la importancia de este periodo, no sélo como
antecedente de la poesia que habria de llegar mas adelante, también como eslabon de
una evolucién que sélo desde una aproximacion filoséfica y vital puede interpretarse

adecuadamente.
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C. Hipdtesis

Nuestro trabajo parte, pues, de la hipotesis de que la obra de Blas de Otero debe
comprenderse como una pretendida mision liberalizadora que se encauza a través de la
poesia y que tiene como eje vertebrador la bldsqueda de un nuevo concepto de
esperanza. Creemos que en Blas de Otero la creacion poética va asociada a lo que él
interpreta como un proceso de liberacion personal que, a través de sus poemas, intenta

ser también vehiculo de liberacion social.

Nos parece importante advertir desde este momento que en nuestra tesis no buscamos —
de forma directa- juzgar esa mision ni, menos aun, al hombre que la asumi6 y concibid
en unidad con su poesia. Evidentemente, rodean a esta hipotesis una serie de cuestiones
metapoéticas, estéticas, antropoldgicas e ideoldgicas que, estando relacionadas con este
estudio, no podemos ni queremos eludir pero que no son objeto inmediato del mismo.
Nuestra intencién fundamental es la de analizar cémo contempla Blas de Otero su
mision poética, seguir su evolucion personal y ver como se refleja ésta en su obra. No

estara de mas apuntar algo en este sentido ahora.

En una primera etapa (poesia de naturaleza cristiana) Otero comprende la poesia como
ascesis, como elevacién u oracion. Su primera obra refleja el anhelo de un Dios que es
inefable, inalcanzable por las vias de los sentidos y de la razon, y que por tanto sélo
resulta accesible al hombre por la fe y la accién directa de Dios; conformidad,
resignacion y una cierta paz interior identificada con el sosiego y la alegria del alma son
los elementos que estructuran su mensaje poético en este tiempo. En nuestro analisis,
partimos de la intuicion de que Otero tiene cierta tendencia al misticismo, posiblemente
movido por una comprension espiritualista o providencialista de la religion cristiana que
queda bien reflejada en su Cantico espiritual. Todo ello nos llevara al estudio de la
esperanza cristiana: su objeto, su fundamento y sus propiedades, asi como a analizar el

modo en que Blas de Otero la comprende.

Ese analisis se antoja clave para poder entender una segunda poesia (de corte
existencialista) que se nos presenta, al menos al principio, como una poesia angustiada,
desosegada y desarraigada. Sin duda resulta asi a partir de una fuerte crisis religiosa
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sufrida por el poeta y que parece conducirle a concebir lo sobrenatural como irracional.
Dicha actitud le obligara a afrontar incluso la posibilidad del absurdo y tendra
consecuencias también criticas desde el punto de vista de la propia vida. Dios aparece
ahora ante nuestro autor como una divinidad arbitraria que se oculta y ante la que
expresa un temor e incomprension que acabaran por resultar detonante y fuente de

desesperanza tanto personal como social.

Si la poesia de este periodo ha sido a menudo calificada como “existencialista” es
porque puede atisbarse en ella una cierta conexion con esta corriente de pensamiento,
principalmente a partir del concepto de angustia. También es inseparable, aunque en
este caso de forma negativa, con esa determinada idea de la esperanza cristiana presente
en Otero a la que antes nos referiamos y que acabarad por abandonar: nos parece que el
poeta denuncia el silencio de Dios —que su razon no puede entender ni su fe aceptar-,
quizas como consecuencia de un abuso previo de la expectatio producto de esa suerte de
confuso providencialismo y de la tendencia espiritualista que habian caracterizado su

etapa anterior.

Lo que habia comenzado de forma dramatica, o incluso tragica, se tornara sin embargo,
finalmente, en una especie de poesia de salvacion, tras un proceso que podria ser
calificado de agonico y dialéctico. Junto a la lucha interior que domina esta época, no
creemos gue sea banal tomar conciencia —-mas alla del hecho en si- de que esta parte de
la obra oteriana (actuando de antitesis) sigue a su poesia cristiana (tesis) y antecede a la
poesia social (sintesis). Es como si Otero “escapara” de una cosmovision ahora
considerada como ilusoria y casi exclusivamente centrada en el individuo y el destino
de su alma, y encontrara nuevos horizontes de esperanza salvifica en una utopia

comunitaria inmanente y puramente humana.

A través de una critica de la religién y de una reduccion de la teologia a la antropologia
que recuerda mucho al pensamiento feuerbachiano (que tanto influyé en Marx en este
aspecto), Otero llega a su tercera etapa. La poesia de esta época puede entenderse, en
efecto, como una forma de mesianismo de naturaleza marxista para la que la solidaridad
(la filantropia ilustrada en lugar de la caridad cristiana) se convierte en sentido ultimo de
la vida y abre el camino a una mistica combativa o de la accidén. Se trata al fin de una
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VOz no angustiada sino positiva, que refleja la asuncion de una nueva creencia y el
compromiso con su comunicacion a la inmensa mayoria de los hombres (una nueva fe y

una nueva mision).

Consideramos igualmente que la evolucion de la obra de Blas de Otero es un ejemplo
paradigmatico de como ha evolucionado el concepto de esperanza en el pensamiento
moderno. Otero reconfigura el lugar de la esperanza (hablamos de esperanza “humana’)
al modo en que hacen ciertas utopias, que se convierten en sucedaneos de la anterior
esperanza cristiana. Particularmente, en el caso de nuestro poeta, esta evolucion tiene
como punto de llegada el marxismo, en cuanto que propuesta de verdadero
humanismo®. Todo esto se comprende desde un anlisis histérico-filoséfico que

desarrollaremos en nuestra tesis.
Esta hip6tesis principal esta en relacion con otras tres, secundarias™:

En primer lugar consideramos que es necesario el andlisis de contenido de la obra
poética de Otero (y no sélo de sus aspectos formales) para su completa inteligibilidad.
Nuestro poeta se refiere continuamente a una suerte de misién poética que ha de
cumplir; su poesia tiene una profunda voluntad comunicativa. Siendo asi, sera necesario

estudiar el mensaje que quiere transmitir.

En Blas de Otero, la forma se pone al servicio del fondo, la poesia aparece como
vehiculo de ideas filoséficas, mds o menos sistematizadas, o en todo caso, de un
pensamiento o de una cosmovision (comprension del hombre, del mundo y de Dios). En
sSu caso, esta cosmovision presenta una evolucion evidente desde un marco de
comprension trascendente a un marco conceptual marxista; del teismo al ateismo, de la
heterenomia a la autonomia, de la trascendencia a la inmanencia... Hemos pues de tratar
de comprender tanto el sentido de su poesia como la direccion misma de toda su vida y

obra.

% El término “humanismo marxista” ha sido y es ampliamente debatido. En el capitulo correspondiente de
la tesis procederemos a desarrollar e interpretar su contenido en relacién con la obra oteriana.
19°E| estudio doctoral de Gil de Zafiiga y Mufioz parte de unas hipétesis y preocupaciones similares, mas
tratadas desde una perspectiva diferente. Ambos estudios doctorales, el suyo y el nuestro, manifiestan la
preocupacidn por el andlisis de contenido de la poesia oteriana.
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En segundo lugar, entendemos que para poder alcanzar la plena inteligibilidad de la
obra de Otero es necesario que se realice una investigacion sobre la obra completa,
incluyendo la primera poesia de raiz y tematica cristianas. Por motivos que tienen que
ver con el mismo poeta, quien renegd de su primera poesia, ésta apenas es tomada en
consideracién en las investigaciones realizadas hasta hace poco. Sin embargo, si se
pretende comprender el sentido profundo y la evolucion de sus poemas, es
imprescindible que el analisis incluya aquella etapa poética. No en vano, todo acto

presente tiene relaciéon con una tradicion, asumida o rechazada, pero en todo caso real.

Ni la angustia existencialista de su segunda etapa (que se comprende cabalmente a partir
de la experiencia del silencio de un Dios que antes si era percibido y tal vez sentido con
firmeza), ni la utopia marxista de la tercera (que asume tanto elementos cristianos, que
son ideologizados, como —paraddjicamente- una concepcion en cierto modo
espiritualista de la realidad social), pueden entenderse en su plenitud sin considerar los
precedentes cristianos de la obra del poeta, del mismo modo que seria imprecisa toda
aproximacion al pensamiento moderno que no atendiese a la tradicion cristiana que lo
precede y posibilita. Como ya hemos dicho, pretendemos mostrar una direccion de
sentido de la obra oteriana en su conjunto, y esto no puede realizarse sin atender a su

punto de partida.

En tercer lugar, defendemos que para poder comprender el sentido ultimo de la obra
oteriana es necesario que el andlisis de contenido se realice contando también con la
luz de la filosofia. Como ya hemos dicho, la poesia es vehiculo a menudo de ideas
filoséficas, y si de lo que se trata es de comprender el sentido de la poesia, necesitamos

el apoyo de la reflexion filoséfica.

Mas alla del sentido propio del poemario de Otero, la evolucion de su obra muestra
sintonia con diferentes expresiones del pensamiento occidental y semejanzas con el
desarrollo de la filosofia moderna (al menos de algunas corrientes paradigmaticas como
el marxismo o el existencialismo). Esto requiere ser abordado adecuadamente, pues el
contexto de la poesia oteriana no es sélo literario, ni social, ni historico, sino también, y
en gran medida, filosofico. Un andlisis filos6fico mas o menos sistematico permitira
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comprender adecuadamente el sentido de cada etapa de su obra, asi como su evolucién

temaética e ideoldgica.

D. Metodologia

“La poesia siempre es un misterio y se abre en una pluralidad de

significaciones™

. Quien esto afirma en referencia a la obra del poeta vasco, no es otra
que Sabina de la Cruz, una de las mayores especialistas en Blas de Otero y su
comparfiera sentimental en los Ultimos diez afios de vida del poeta. Con ello, sin
embargo, no hace mas que comunicar una verdad propia de la poesia en su conjunto
como es la del océano de significados y de matices que se interrelacionan en un texto de
este género. Pero, ¢como abordar este misterio en el caso particular de nuestro autor?

De acuerdo con los canones clasicos, podriamos decir que el objeto material de nuestra
investigacion es la produccion literaria de Blas de Otero, compuesta de una serie de
libros de poemas, recopilaciones y correcciones de los mismos, que indicamos en el
apartado siguiente, ciertamente no muy extensa en nimero. Como ya hemos sefialado en
la presentacién de las hipotesis de investigacion, nuestro objeto formal es la idea de
esperanza, que asumimos como clave interpretativa de la obra y de la mision poética
oterianas. Y la metodologia que vamos a seguir es la de una hermenéutica orientada al

analisis de contenido.

Se puede proceder al estudio de una obra poética a través de diversas vias tales como el
analisis filolégico o la critica literaria. Estos métodos desentrafian las peculiaridades
sintacticas, morfologicas, tematicas o contextuales de la obra. Analisis de esta
naturaleza permiten comprender la realidad figurativa de las composiciones y ofrecen
una vision global de la forma estética. Esto es lo que grosso modo podriamos denominar
critica formalista, una critica en la que predomina el analisis cientifico en torno a los

aspectos formales del signo linguistico.

1 sabina de la Cruz en las notas sobre la edicion de OTERO, B.; Hojas de Madrid con la Galerna,
Galaxia Gutenberg/Circulo de Lectores, Barcelona, 2010, p. 3.
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Pero la interpretacion de la obra no concluye en ese punto. Aln quedan abiertos otros
caminos de comprension, como es el andlisis de contenido. Dentro de un ambito que se
ha denominado clasicamente critica culturalista, desde esta perspectiva se considera la
obra literaria mas como un modo de conocimiento que como una forma y, en esa linea,

se atiende antes a los significados que a las estructuras formales.

En relacion con la obra de Otero, ciertas investigaciones han presentado sintéticamente
los temas que el poeta aborda, a partir de un criterio histérico-literario. Sin embargo, el
analisis del contenido puede ser aun mas profundo, no limitarse a cuestiones
descriptivas sino dirigirse a su horizonte de sentido; no circunscribirse s6lo a las
diversas significaciones de la obra poética, sino orientarse a la busqueda de su sentido.
En esto consiste precisamente nuestra tesis: en el examen del contenido vitalmente
significativo que el autor comunica en forma poética y que, de acuerdo con nuestras
hipétesis, tiene que ver con una cuestion transversal en el poemario oteriano como es la
pregunta por el hombre y su esperar, asi como el lugar donde el poeta ubica dicha

esperanza.

Para la realizacién de esta tarea, no nos adscribimos de manera estricta a ninguna
corriente o escuela critica en particular, sino que nos cefiimos a un analisis del texto en
su contexto que no puede ni quiere entrar en juicios de valor sobre la psicologia o las
actitudes éticas del autor, aspectos estos que ni la informacion existente sobre el poeta

ni nuestros conocimientos nos permiten tratar.

Seguiremos asi un método que toma como punto de partida dos supuestos previos. Por
un lado, una consideracion de caracter literario: “el poema es un sistema cerrado, pero
abierto a trascenderse a si mismo”*%. Por otro lado, una consideracioén de naturaleza
antropoldgica: “El hombre vive en trance de trascendencia, en constitutiva expresion de

5913

sentido, expresando su espiritu a través de un cuerpo que es palabra”™" y de una palabra

—oral o escrita- que no puede ser otra cosa que vehiculo corpéreo.

2 MAGEE, B.; Los hombres detras de las ideas, FCE, Méjico, 2008 (Traduccién de J. A. Robles Garcia),
p. 298. Este libro recoge los didlogos de Bryan Magee con diversos fildsofos relevantes del siglo XX. La
sentencia que citamos corresponde a Iris Murdoch, con quien el autor mantiene un dialogo sobre filosofia
y literatura.
13 LOPEZ QUINTAS, A.; Metodologia de lo suprasensible; Editora Nacional, Madrid, 1963, p.34.
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La poesia cumple, en efecto, una funcion de comunicacion innegable. Haciendo uso de
la palabra, el poeta transmite a un lector conocido o desconocido, concreto o difuso,
consciente o inconscientemente, una serie de imagenes e ideas a través de las cuales el
lector inicia un didlogo con el autor. La palabra, en nuestro caso escrita, es asi condicion
de posibilidad del dialogo: “Nosotros los hombres somos palabra-en-dialogo. El Ser del
hombre se funda en la Palabra; mas la palabra viene al ser como diélogo [...]; s6lo en

cuanto dialogo, la Palabra es esencial al hombre™.

Lo que pretende un analisis de contenido, pues, es profundizar en el sentido del mensaje
que toda obra transmite, y comprender las cuestiones adyacentes que mueven al autor a

concebir las ideas que comunica.

“[A diferencia del mensaje univoco, propio de otras formas comunicativas] el
mensaje que calificamos de poético aparece, en cambio, caracterizado por una
ambigliedad fundamental: el mensaje poético [...] pone los términos en
relaciones sintacticas que contravengan las reglas consuetudinarias del codigo,
elimina las redundancias de modo que la posicion y la funcion referencial de un
término puedan ser interpretadas de varios modos [...]. En este sentido, el
receptor se halla en la situacion de un cripto-analista obligado a descodificar un
mensaje [...] no de conocimientos precedentes al mensaje, sino del contexto

propio del mensaje”™.

Todo poema es un mensaje complejo. Ciertamente, nimero y medida son esenciales
para comprenderlo, mas no es lo Unico que debe considerarse en el texto poético. ¢Qué
hay del trasfondo, de lo que queda mas alla de la forma? La realidad no se circunscribe
exclusivamente a lo material, a lo medible o empirico y, por ello, no debe ser solamente
ése el modo de acceso a la realidad poética: “En lugar de estudiar en la experiencia sus
elementos calculables, el poeta estudia sus valores morales, su belleza, las posibilidades
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que ofrece para el alma” =, afirma George Santayana.

 HEIDEGGER, M.; Hélderlin y la esencia de la poesia, Antrophos, Barcelona, 1989 (Trad. de J. D.
Garcia Bocca), p. 26.
> ECO, U; Apocalipticos e integrados, Lumen, Barcelona, 1999 (Traduccion de A. Blogar), pp. 107-108.
1* SANTAYANA, G.; Interpretaciones de poesia y religion, KRK, Oviedo, 2008 (Trad. de C. Garcia
Trevijano y S. Nuccetelli), p. 413.
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Precisamente, es el mundo de lo intangible lo que pretende alcanzar lo poético. No trata
de describir realidades materiales ni se cifie a una construccion nominalista. La poesia
trasciende la apariencia, para acceder a otro horizonte de sentido: “;Cual es la verdad
metaforica? Se produce un paso del nivel semantico al hermenéutico, pues el sentido
abre un mundo de texto, una denotacion™’. Este es el &mbito del anélisis hermenéutico:
el texto en su contexto de sentido; la complejidad del lenguaje trascendiendo su

significado semantico-lingistico.

“En este mundo de las evocaciones sdlo penetran los poetas, porque para sus
ojos todas las cosas tienen una significacion religiosa, mas proxima a la
significacion unica. Alli donde los demas hombres sélo hallan diferenciaciones,
los poetas encuentran enlaces luminosos de una armonia oculta. EI poeta reduce
el nimero de las alusiones sin trascendencia a una divina alusion cargada de

significados™®.

Es, pues, el conocimiento poético-creador un proceso por el cual el poeta alcanza la

esencialidad de las cosas, develando su pureza original:

“El arte, pintura, escultura, poesia o musica, no tienen otra mision que apartar
los simbolos corrientes, las generalidades convencionales aceptadas por la

sociedad, y después de apartada ponerla frente a la realidad misma™*®.

No se vea en esto un ejercicio de idealismo. Como advierte Bergson, que el arte
aparezca como una vision mas directa de la realidad constituye un ejercicio de realismo
—eso si, no objetivista y, por tanto, mas rico y profundo-. No se trata, entonces, de
copiar la realidad, menos aun de inventarla, sino de comprenderla con la mayor
profundidad posible. ;Cabe pensar que para ello el artista, el poeta, sea capaz de

abstraerse de su propia realidad, de su propia experiencia? ¢Es razonable considerar que

Y MACEIRAS, M. y TREBOLLE, T.; La hermenéutica contemporanea, Ed. Cincel, Madrid, 1990, p.
167.
8 VALLE-INCLAN, R.M.; La ldmpara maravillosa, Espasa, Madrid, 1960, pp. 37-38. El texto
corresponde al relato El anillo de Giges.
19 BERGSON H.; La risa, Plaza Janés, Barcelona, 1967 (Trad. de A. Aydée), pp. 884-885.
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el poeta se distancie de la cotidianidad para embarcarse en el mundo aislado y abstracto

de las formas? En absoluto. Ni es posible, ni tan siquiera deseable.

Ortega ha hecho notar, en este sentido, que el qué que expresa el autor de una obra de
arte surge de su experiencia vital, del conjunto de vivencias que constituyen al artista®.
No serd sino desde esa perspectiva desde la cual el autor interpretara y mostrard,

consecuentemente, la realidad. Esta sale continuamente a su paso.

Y por otra parte, la hermenéutica ha ensefiado a considerar la realidad que trasciende a
la obra, al poeta y al lector, advirtiendo que en el poema late la complejidad de lo real.
Ciertamente, ante una obra poética:

“El sujeto se muestra ante un acontecimiento y toma conciencia de si mismo
como parte del mundo: una verdad hermenéutica o participativa; se da siendo

. : 21
verdad para mi, incluyéndome™*".

Quizas, entonces, “poetizar es interpretar”zz, descifrar, traducir. Mas no en el sentido
filologico exclusivamente. Interpretar significa comprender, desplegar la esencia de la
cosa interpretada. Por eso afirma Heidegger que la poesia no puede presentarse bajo
formas y apariencias poéticas, sino bajo forma y apariencias metafisicas®, pues no es

mera apariencia sino representacion de la realidad conocida y comprendida por el poeta.

He aqui, pues, una cuestion fundamental: el encuentro entre la poesia y la filosofia. El
poeta, ademas del dominio del cddigo artistico, precisa de una estructura de

pensamiento que le permita acceder a la realidad y comprenderla. Afirma Baumgarten:

“[Es] poética la representacion de lo maravilloso. Solemos prestar atencion a
estas cosas en las que hay algo de extraordinario. Si se representan confusamente

estas mismas cosas a las que prestamos atencion, son extensivamente mas claras

20 Cfr. ORTEGA Y GASSET, J.; La deshumanizacion del arte, en Obras Completas. Tomo 111, Fundacién
Ortega y Gasset-Taurus, Madrid 2006, pp. 847-876.
2L LOZANO, V.; Hermenéutica y fenomenologia, Edicep, Valencia, 2006, p. 93.
22 Cf. GADAMER, H.-G.; Estética y hermenéutica, Tecnos, Madrid, 1996 (Trad. de A. Gémez Ramos),
pp. 72y ss.
* HEIDEGGER, M.; Op. cit., p.44.
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que aquéllas a las que no dirigimos la atencion. Por tanto, las representaciones
que encierran algo extraordinario son méas poéticas que cualesquiera otras en las
que esto ocurre. Por esto dice Horacio: jGuardad silencio! Como sacerdote de
las Musas, canto a las doncellas y a los nifios poemas jamas escuchados [Odas,
11, 1, 2-417%.

Una estructura filoséfico-existencial siempre estéd presente en el fondo del poema, hasta
el punto de que Nietzsche llega a firmar que la poesia tiene algo asi como un
suplemento metafisico: “La filosofia es indispensable para la formacién porque
introduce el saber en una concepcion artistica del mundo y asi la ennoblece”®. M4s
aun, independientemente de la peculiaridad configurativa del poema, “su esencia
profunda se expresa a través de la pregunta ;qué es el hombre?”?°. Es, pues, una
cuestion antropolodgica la que, de manera transversal, permea toda obra poética. Como
se considere al hombre afectard al modo en que la persona se relacione con la realidad

que le rodea y de la que forma parte.

Con ello no se pretende que la poesia supla la filosofia o viceversa. Cada una tiene su
naturaleza propia; lo que sucede es que ambas comparten la preocupacion por la verdad
y su transmision, y eso las hermana de algin modo. Asi, por ejemplo, considera
Menéndez Pelayo que el arte no debe sustituir a la ciencia o a la filosofia dado que su
finalidad no es la investigacion de la verdad, sino la traducciéon de la misma: “La
intuicién de la verdad pura, si tal intuicion fuera posible, seria propia del genio
filoséfico, en ninguna manera del genio artistico, cuyo dominio son las formas™?’. Pero

afiade:

2 BAUMGARTEN, A. G.; Reflexiones filoséficas acerca de la poesia, Aguilar, Buenos Aires, 1964
(Trad. de J. Gil Ferndndez), p.53, XLIV-XLV.. Los niumeros romanos refieren a la estructura de a la obra
original Meditaciones philosophicae de nonnullis ad poema pertinentibus (1735).

» NIETZSCHE, F.; Estética y teoria de las artes, Tecnos/Alianza, Madrid, 2004, (Seleccién y traduccion
de A. Izquierdo, a partir de las Obras Completas editadas por Gruyter, Munich/Berlin/Nueva York, 1988,
los Escritos de Juventud editados por la Historisch-Kritische Gesamtausgabe, Munich, 1933-1949; y
Correspondencia, editada por Colli y Montinari), p.170, n.428. Correspondiente a los escritos de verano
1872-primavera 1873, 19, [52].

% LUKACS, G.; Cf, Signification presente du realisme critique, Gallimard, Paris, 1960, p.83. Citado por
GALAN, J.; El silencio imposible. Aproximacion a la obra de Blas de Otero, Planeta, Barcelona, 1995, p.
16.

2 MENENDEZ PELAYO, M.; Historia de las ideas estéticas. Obras completas. 111, Ed. Nueva Espafia,
Cérdoba, 1939, p.256.
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“El espiritu poético que es una manera ideal y bella de concebir, sentir y
expresar las cosas cualesquiera que ellas sean, puede convertir lo cientificamente
entendido y contemplado en fuente de emocidn estética; semejante facultad es

L. . o 28
rarisima, pero por lo mismo es mas digna de alabanza”".

El poeta, por tanto, expresa en su obra una vision del hombre y una vision del mundo,
desde una perspectiva particular y a través de un modo de expresion peculiar. De ahi
que hayamos de considerar una ultima cuestion que afecta a nuestro estudio: las ideas
que permean la obra del poeta se encuentran enmarcadas en un contexto socio-cultural y
de pensamiento generador de una determinada forma mentis, que influye de manera
decisiva en el autor ya sea por asuncion o por distanciamiento, y de la que el poeta se
hace, voluntaria o involuntariamente, participe e incluso, a su modo, y en otro sentido,

hacedor:

“Es, en verdad, sorprendente y misteriosa la compacta solidaridad consigo
misma que cada época historica mantiene en todas sus manifestaciones. Una
inspiracion casi idéntica, un mismo impulso biolégico pulsa en las artes mas
diversas. Sin darse cuenta de ello, el mdsico joven aspira a realizar con sonidos
exactamente los mismos valores estéticos que el pintor, el poeta, el dramaturgo,
sus contemporaneos. Y esta identidad de sentido artistico habia de rendir, por

fuerza, idéntica consecuencia sociolégica”zg.

Llegados a este punto, entrevemos cOmo una aproximacion hermenéutica a la obra de
Blas de Otero se hace efectivamente precisa, dado que hasta el momento no se han
realizado apenas analisis de esta naturaleza sobre su poesia. Los elementos que
conforman la obra poética no pueden comprenderse integralmente sino en consideracién
con el todo que configuran: la palabra en su verso, el verso como integrante del poema,
el poema formando parte de una obra particular y la obra particular en conexién con la
obra completa que, a su vez, supone una biblio-bio-grafia que debe considerarse

globalmente.

% MENENDEZ PELAYO, M.; Estudios de Critica, Historia y Literatura. Obras Completas VII, Nueva
Espafia, Cordoba, 1939, pp. 193-194.
» ORTEGA Y GASSET, J.; Op. cit., p.12.
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Como Gadamer (el gran renovador de la hermenéutica) observod, todo texto literario
(toda poesia, todo poema, por tanto) es una realidad que suscita preguntas a un lector
del que espera una reaccion o respuesta que adquiere la forma de didlogo. “La
comprension de lo hablado —nos dice- debe concebirse desde la situacion dialogal, y
esto significa, en definitiva, desde la dialéctica de la pregunta y respuesta que permite el

5530

mutuo entendimiento y articulacion del mundo comtn”* a autor y lector en el que el

texto se inserta.

La obra escrita esta ahi, en si misma, y la dialéctica de la pregunta y la respuesta
funciona en una direccién, que es la del lector que intenta comprenderla. El lector es al
fin y al cabo un sujeto pensante que se pregunta y se responde a partir de la
confrontacién con un texto que es en parte fijo y acabado (en lo que al campo semantico
se refiere) y en parte huidizo e inacabado (en lo que corresponde a la dimensién
hermenéutica), pues aunque el lenguaje sea codificable y pueda encontrar una fijacion
en el diccionario y en las formas y normas gramaticales “su propia vitalidad, su
envejecimiento y su renovacion, su deterioro y su depuracion hasta alcanzar formas
estilisticas del texto literario, todo esto vive del intercambio dinamico de los

. . , . . I 1
interlocutores. El lenguaje s6lo existe propiamente en la conversacion”",

Hasta tal punto considera Gadamer esta tesis de que “el lenguaje se desenvuelve en el

elemento de la conversacion”*?

que lo aplica a todos los actos de la lectura. Denuncia,
de este modo, que no es lo mismo deletrear que leer, o que la declamacion mecénica no
es auténtica declamacion (jni siquiera es hablar!), sino mera alineacion de fragmentos
de sentido. El recitado auténtico nunca sera, pues, “una serie de retazos de habla sino un

»33 y que sélo es posible a partir

todo compuesto de sentido y sonido que se tiene en pie
de la comprensién de que el recitador estéa relacionado de algiin modo con otro. Leer,

dictar, recitar y declamar son, cada cual a su modo, actos dialogales.

De ahi se sigue que la funcion de la lectura (que es la base de nuestra investigacion

doctoral) sea, en sentido literario, la interiorizacién del texto en clave hermenéutica: la

% GADAMER, H.-G.; Verdad y método Il, Sigueme, Salamanca, 1998 (Trad. de M. Olasagasti), p.14.
3 GADAMER, H.-G.; Verdad y método 11, p. 203.
%2 [dem, p.194.
% Ibidem, p. 344.
31



lectura tiene como funcion el desarrollo de la actividad dialdgica por la que el lector
comprende la direccion de sentido del didlogo que —a su través- se va produciendo. De
esta manera, el proceso hermenéutico busca superar los limites del significado de las
palabras que componen el texto y adentrarse en el ambito del sentido de este ultimo. El
fruto maduro del proceso hermenéutico habra de ser, asi, el que algo sea comprendido.
Y es en torno a ese sentido paulatinamente comprendido donde acaba encontrando su

plenitud el didlogo mismo:

“Un texto literario no es tan solo la fijacion de un discurso hablado. No remite a
una palabra ya pronunciada. Esto tiene sus consecuencias hermenéuticas. La
interpretacion no es ya aqui un mero recurso para la retransmision de un

. .. 34
enunciado original”™".

Por ello, en nuestra tesis no intentaremos analizar cada palabra o cada imagen de cada
verso, sino descifrar a través de las palabras el discurso poético de fondo. La obra de
Blas de Otero se nos aparece como un discurso que pretendemos comprender: no sélo
buscamos reconstruir su sentido global, el sentido lineal de la obra completa, sino
explicitar su hilo conductor; no se trata tanto de explicar lo que el texto dice sino de
seguir la direccion de lo planteado en él. Algo que se antoja especialmente relevante si
consideramos que en Otero hay una preocupacion continua por la relacién entre forma y
contenido, del mismo modo que entre estética y vida: en él desaparecen las barreras de

lo uno y lo otro y se trabajan a la par.

El propio poeta se empefia en indicar que su poesia no se limita a lo puramente formal o

descriptivo, sino que algo mas trascendente inspira su labor literaria:

“Si t supieras que lo importante es realizarse, no sofiar, ni vivir, sino realizarse,
por encima de todo, esto que resulta tan facil para ti, tan terriblemente facil (...).
Cuando empleamos dos términos —terrible-facil; necesidad-libertad- extraemos
como con unas pinzas la entrafia misma del concepto que no es mas que la
realidad en lucha consigo misma, al menos hasta aqui llego la ciencia, y el poeta

no tiene que quedarse atras (...). Solo un poeta que sin proponérselo esta de

% [dem, p. 339.
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acuerdo consigo mismo y con el mundo futuro, presente y pasado, puede
solucionar la aparente contradiccién y realizar con su palabra la plenitud de lo
mas instantaneo que fluye: la vida” (Realizarse no es un juego de palabras,
HFV®).

La conveniencia de esta metodologia, e incluso su misma aplicacion, parecen en nuestro
caso claras. Si una adecuada hermenéutica ha de buscar la comprension de la direccion
de sentido presente en el texto, y esta se alumbra en una lectura concebida como didlogo
vivo, lo primero que hemos de hacer sera entrar en dialogo con el autor a través de su
vida y su obra. ¢Existe un logos compartido entre el autor y el lector que haga posible
ese didlogo? Necesariamente ha de haberlo si es que la literatura es posible, mas para
ser capaz de captarlo, el lector —nosotros- debe intentar ponerse de algin modo en el
lugar y en la piel del autor, que es un hombre como nosotros pero también un individuo
en su circunstancia. Para develar la verdad que la obra poética de Otero expresa,
previamente hemos de conocer, por tanto, su biografia y sus horizontes mentales, cémo
va conforméndose su cosmovision, los caminos del pensamiento de la época en los
cuales se inscribe su poesia, asi como aquellos de los que es heredera directa o

indirectamente, por aceptacién o rechazo.

Distinguiremos asi en la obra del poeta tres etapas caracteristicas y perfilaremos las
circunstancias vitales e historicas en las que los poemas de cada época fueron creados.
No se trata aqui de reconstruir qué pensé el autor al escribir (pues nuestro trabajo no
pretende realizar una aproximacion de corte psicologista) sino de intentar comprender el
marco Yy el eje originarios de la reflexién que conducen el discurso poético hasta que
acaba plasmandose como expresion viva en sus textos. Como resultado de ese analisis,
nos ha parecido ver que es el concepto de esperanza el que, insertado como nervio vital
en el ndcleo de una vida creadora interpretada de algin modo como mision (en el
ambito de la poesia, pero también de la propia existencia), anima cada paso de la vida y

de la obra del poeta.

% Esta abreviatura se refiere a la obra de Otero Historias fingidas y verdaderas, como se explica en el
pagina 36 de esta tesis.
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Desde estas conclusiones, que en la ordenacion estructural de nuestra tesis aparecen sin
embargo como premisas interpretativas, en un segundo momento intentaremos
explicitar y justificar el horizonte descubierto para captar en particular el sentido ultimo
de cada etapa. Verificaremos entonces hasta qué punto nuestras hipdtesis son
fructiferas, no solo para “dar razon” de esas etapas sino como direccion de sentido de la
obra oteriana en su conjunto, siendo conscientes —eso si- de que, como Gadamer
advierte, dada la complejidad e individualidad de escritor y lector, “nadie puede resolver

de modo racional el tema de la comprension de sentido” *®, de una vez y para siempre.

De forma concreta, con este marco metodolégico general como linea de inspiracion de
nuestro acercamiento final al poeta, hemos desarrollado nuestro trabajo en las siguientes

fases de lectura y estudio:

Estudio de fuentes primarias: primera lectura de toda la obra disponible de Blas
de Otero.

- Estudio de los trabajos de investigacion sobre la obra de Blas de Otero: este
trabajo nos ha permitido conocer las cuestiones resueltas sobre la poesia oteriana
y descubrir los campos aun abiertos que merecen ser explorados. Asi, hemos
comprobado con satisfaccion la necesidad de un estudio como el que esta tesis
intenta llevar a cabo. Realizado este estudio, se ha procedido auna segunda
lectura de la obra poética de Otero a partir de las cuestiones de fondo que se
observaron que estaban pendientes de investigar.

- Estudio de textos de critica literaria: esta aproximacion result6 Gtil para saber
plantear el analisis de contenido requerido para la resolucion de nuestra tesis.
Una vez hecho, se realizé una tercera lectura de la poesia oteriana desde la
perspectiva de este andlisis de contenido y de las premisas ya descubiertas.

- Estudio de fuentes secundarias: se procedié a la lectura de fuentes literarias y
filoséficas relacionadas con nuestro objeto de estudio, que facilitaran y
enriquecieran el andlisis de contenido adecuado de la poesia de Otero en relacién
con los presupuestos de pensamiento que la propia obra refleja. Una cuarta
lectura de su poesia a partir de todos estos estudios previos y de las conclusiones

ya obtenidas nos permitio, finalmente, proceder a la redaccion de la tesis.

% fdem, p.13.
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E. Fuentes primarias: obra de Blas de Otero.

Céntico espiritual, Cuadernos del grupo “Alea”, Primera serie, numero 2, San
Sebastian, 1942.

Angel fieramente humano. Losada, Buenos Aires, 1960.

Redoble de conciencia, Losada, Buenos Aires, 1960.

Ancia, Visor, Madrid, 1997.

Pido la paz y la palabra, Lumen, Barcelona, 2003.

Con la inmensa mayoria (Pido la paz y la palabra. En Castellano), Losada, Buenos
Aires, 1960.

Que trata de Espafa, Visor, Madrid, 1985.

Historias fingidas y verdaderas, Alianza, Madrid, 1980.

Mientras, Javalambre, Zaragoza, 1970.

Poesia con nombres, Alianza, Madrid, 1980.
Verso y prosa, Catedra, Madrid, 1994.
Expresion y reunion, Alianza, Madrid, 2007. Edicion y aparato critico a cargo de Sabina

de la Cruz.

Antologia poética, Castalia, Madrid, 2007. Edicion y aparato critico a cargo de Pablo

Jauralde Pou.

Hojas de Madrid con la Galerna, Galaxia Gutenberg/Circulo de Lectores, Barcelona,
2010. Edicion de Sabina de la Cruz.
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La muerte de Don Quijote (Notas de ensayo), en Revista Champa, Bilbao, 10 oct.,
1954,

Actualmente, Sabina de la Cruz esta trabajando en la edicion critica de las Obras
Completas del autor. Es un proyecto que lleva realizando desde hace afios, de cuyo

esfuerzo ha surgido la reciente publicacion de Hojas de Madrid con La Galerna.

A lo largo de la tesis hemos convenido en referir las obras de Blas de Otero a través de
siglas para facilitar la redaccion y lectura de la misma. De tal modo, cuando en esta
investigacion nos referimos a versos de alguna de estas obras, la referencia bibliografica
no se hace de manera ordinaria, con una nota al pie de pégina, sino que afiadimos tras el
ultimo verso una referencia similar a esta: (Abrazo partido. HMcLG). La primera parte
indica el titulo del poema y las siglas la obra a la que pertenece. La correspondencia de

estas siglas es la siguiente:

CE Cantico Espiritual

AFH Angel fieramente humano
RC Redoble de conciencia

A Ancia

PPP Pido la paz y la palabra

EC En castellano

QTE Que trata de Espafia

HFV Historias fingidas y verdaderas
M Mientras

HMcLG Hojas de Madrid con La galerna
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No queremos dejar de hacer una advertencia mas, y es que hemos querido respetar la
ortografia original de los poemas, asi como la disposicion de los versos cuando ha sido
posible. Blas de Otero es un poeta que experimenta y reinventa el vocabulario, por lo
que el lector puede encontrar palabras en mayuscula, ausencia de signos de puntuacion,
palabras con errores ortograficos (queridos por el poeta), cursivas... Nos ha parecido
prudente mantener estas singularidades para no trastocar la riqueza de la poesia,

indicando previamente esta peculiaridad.
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CAPITULO I. DOS PREMISAS INTERPRETATIVAS: LA MISION POETICA
Y EL CONCEPTO DE ESPERANZA.

A. La obra oteriana y su misién poética.

A.1 Cuestiones formales

Como ya hemos indicado, la obra de Otero ha sido estudiada intensamente desde
la perspectiva formal. No es de extrafiar. Aunque entendamos que su poesia -es lo que
abordaremos en esta tesis- responde a una misién, vital y poética a la vez, que
trasciende lo meramente formal, lo cierto es que en todo texto de este género la cuestion
de la forma resulta esencial (y de manera quizas especialmente significativa en nuestro
caso). Si el cauce a través del cual pretende desarrollar Otero esa mision no es otro que
el poético, parece I6gico que lo haga con sus normas y peculiaridades formales. Nuestra
investigacion no pretende descubrir novedades en este campo, pero si creemos necesario
ofrecer un breve marco general sobre los elementos formales mas relevantes que
caracterizan la obra poética oteriana, como paso previo al enfoque de contenido, que es

el que més nos interesa.

Pues bien. ;Qué piensa Otero a este respecto? No hay duda de que le reconoce una
enorme importancia: “De lo que se trata —nos dice- es de hacer una poesia de calidad.
Esa ha de ser su primera cualidad, si se me permite el juego de palabras. La poesia es un

ente estético y eso jamas debe olvidarlo el poeta”37.

Dicho esto, lo primero que vamos a considerar es la cuestion del ritmo poético,

elemento estructural de toda composicién poética:

“El ritmo poético, -ha explicado Alarcos- el que toca nuestra sensibilidad, es una
resultante de la entonacion sintactica y de la andadura métrica (y dentro de ésta
incluimos también naturalmente el llamado verso libre). Pero [...] la poesia no
es sdlo materia fonica o funciones gramaticales, sino ademas contenido psiquico.

Si examinamos un poema con detenimiento, podemos descubrir cuatro especies

%" Entrevista con Blas de Otero. Véase Revista Resefia, nim. 91, enero de 1976, p. 17.
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de ritmo, que mas o menos concordes, constituyen el propio ritmo poético: a)
una secuencia de sonidos, de material fonico; b) una secuencia, la métrica, de
silabas acentuadas o atonas seglin determinado esquema; ¢) una secuencia de
funciones gramaticales acompafiadas de entonacion; d) una secuencia de

contenidos psiquicos (sentimientos, imagenes. . .)”38.

En lo que tiene que ver con la poesia de Blas de Otero, creemos destacable la
dislocacion del ritmo fluyente. Este término se refiere a la ausencia de unidad de sentido
del verso aislado: requiere del verso siguiente para su comprension completa. Es lo que
cotidianamente se conoce como encabalgamiento. Otero hace uso regular de este
artificio, a veces para acelerar el ritmo del poema, y otras veces para retardarlo, tanto
cuando trabaja con estructuras métricas tradicionales como cuando se adentra en el

ambito del verso libre:

“Cuando morir es ir donde no hay nadie,
nadie, nadie; caer, no llegar nunca,
nunca, nunca; morirse y no poder

hablar, gritar, hacer la gran pregunta”. (AFH, 31)

Obsérvese el juego de los dos ultimos versos. Cuando el penultimo termina, hay algo
que falta por decir, es como si el poeta quedase mudo. Comienza el verso siguiente
completando al anterior y dotandolo de sentido pleno. Ademas, mientras que el primero,
segundo y cuarto son endecasilabos, el tercero es decasilabo. ;Por qué? Por el
contenido: lo que se indica es que no se puede hablar, que falta algo. Pero esta “falta”
también se expresa desde el punto de vista formal: hay una silaba de menos. Tengamos
en cuenta, por otra parte, que este poema pertenece a Angel fieramente humano, obra de
corte existencialista en la que el poeta lucha contra el silencio de Dios, tratando en vano

de encontrar una respuesta a su angustia.

Es también del gusto de Otero jugar con la reiteracion léxica o sintactica. El ritmo
poeético se nutre de la repeticion para dar mayor resonancia a las imagenes, de modo que

es mas intenso el efecto psiquico. El lector puede asi captar mejor la cuestion capital

% ALARCOS, E.; Op. cit., pp. 100-101.
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que quiere transmitir el poeta. Ya sea por simple repeticion o por contraste, se

intensifica la idea:

“1Quiero vivir, vivir, vivir!” (RC, 27)

“No me resigno. Y sigo y sigo. Y si
caigo, gozosamente en pie, prosigo

y sigo, sigo...”. (A, 154)

Redoble de conciencia es una obra en la que el poeta va despojandose poco a poco del
pesimismo existencialista. La angustia existencialista impide al hombre vivir, disfrutar
de la vida, una vez considerada la ausencia de sentido de la existencia humana. Sin
embargo, toda persona tiene el deseo de disfrutar su vida. Esto es lo que expresa este
verso en el que el poeta repite hasta dos veces el mismo verbo (vivir), colocando ademas
el verso entre exclamaciones. La presentacion formal expresa claramente el anhelo del

poeta por dejar atras la angustia y poder complacerse en la vida.

El segundo ejemplo muestra qué significa seguir hacia delante. Se trata de no cansarse
nunca de estar levantandose siempre. El recurso de la reiteracion indica el significado de
la constancia. El poeta quiere explicar que, a pesar de las dificultades, debe proseguirse
hacia la meta prevista. La repeticion del verbo, usado cuatro veces en primera persona

en solo tres versos, ayuda a la composicion de la imagen del esfuerzo.

La reiteracion puede darse también con secuencias mas amplias, lo que es llamado

paralelismo:

“Porque quiero tu cuerpo ciegamente.
porque deseo tu belleza plena.

Porque busco ese horror, esa cadena
mortal, que arrastra inconsolablemente.
Inconsolablemente. Diente a diente,
vos bebiendo tu amor, tu noche llena.

Diente a diente, Sefior, y vena a vena
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vas sorbiendo mi muerte. Lentamente.
Porque quiero tu cuerpo y lo persigo
a través de la sangre y de la nada.
Porque busco tu noche toda entera.
Porque quiero morir, morir contigo
esta horrible tristeza enamorada

que abrazaras, oh, Dios, cuando yo muera”. (AFH, 23)

De nuevo estamos ante una composicion de Angel fieramente humano. El poeta esta
justificando su busqueda y, al mismo tiempo, su desesperacion. A estas alturas, hace
tiempo que no oye a Dios, pero sigue buscandole con ansia. Pero, ¢por qué buscar lo
gue uno ya no ve ni siente? ¢No resulta un tanto absurdo? No lo es, al menos para el
poeta, y por eso recurre a este elemento formal para dar razones de su persistencia
(porque quiero, porque busco) mostrando, sin embargo, una imagen mas bien negativa

de Dios (diente a diente).

El gusto de Blas de Otero por jugar con el ritmo poético incluye también la fractura del
ritmo mismo. Esto lo hace introduciendo una frase en mitad del poema que no parece

tener un sentido evidente, o apelando directamente al lector:

“Acontece querer a una persona,

a un sapito, por favor, no lo piséis...

Pero la gente

lo cree asi, y cuelga colgaduras

y echa por la bandera ventanas y una alfombra,
como si fuera verdad,

como (se suele decir) si tal cosa...

Ocurre, lo he visto con mis propios medios”. (RC, 49)

¢Qué significa el segundo verso? Lo que hace el poeta es introducir una figura o un

elemento a priori extraiio, para fomentar la reflexion del lector. Lo que pueda éste
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comprender variara, mas conduce a la reflexion, especialmente considerando el verso

anterior.

Este segundo verso, lo mismo que el pendltimo, afiade también la peculiaridad de
involucrar al lector al referirse a él directamente. En ambos casos, el ritmo se quiebra,

pues la lectura no es fluida: nos incita a una parada para reflexionar.

Sobre el uso de estos recursos ritmicos, afirman Zapiain e Iglesias que, sin ser
exclusivos del poeta vasco: “su genialidad reside en que los lleva al maximo punto de
expresividad, al méaximo efecto; los potencia y revaloriza”®. De esta manera: “El

. L. 4
universo poético crece” 0,

El ritmo, indudablemente, tiene una relacion directa con la métrica. Otero recurre a
métricas tradicionales, mayoritariamente al soneto, en sus primeras obras. Mas adelante,
comenzara a romper las estructuras clasicas introduciendo formas y ritmos populares, y
dirigiendose hacia las vanguardias, con el dominio en el uso del verso libre. En realidad,
a lo largo de su obra mantendrd el gusto tanto por el soneto como por la
experimentacion*. Lo que le hace un poeta original en las formas es, precisamente, la

manera en la que usa los recursos estilisticos y linglisticos en sus composiciones.

Aparte de las observaciones referidas al ritmo, creemos también destacable que Otero
emplea una serie de palabras e iméagenes de manera recurrente. Por ejemplo, para
expresar la idea de ruina que amenaza, ya sea a un continente bajo la guerra o al hombre
que pierde a Dios, trabaja con sustantivos, adjetivos o verbos tales como des-arraigado,
des-amparo, amargura, ansia, dolor, horrible, famélico, gritar, derribar o huir. Para
manifestar la idea de desasosiego y rebelion recurre a otros términos tales como querer,

perseguir, seguir, tenaz, furioso, lucha o martillazos. Y si de lo que se trata es de

% ZAPIAIN, | e IGLESIAS, R.; Aproximacion a la poesia de Blas de Otero, Nancea, Madrid, 1983, p.
98.
“0 fdem, p. 71.
* |_a tesis doctoral de la profesora Pilar GARCIA CARCEDO titulada El ritmo en la poesia de Blas de
Otero, Universidad Complutense de Madrid, 1995, expone en porcentajes el uso del versolibrismo en el
conjunto de la poética oteriana: solo seis composiciones en AFH, el 32% de los versos de RC, el 66% en
PPP, el 82% en EC y el 64% en QTE. Sin embargo, precisa la autora, nunca abandonara el endecasilabo,
que es el verso que mas le gusta, a pesar de sus depuraciones retéricas (Cfr. pp. 587-588).
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transmitir la conquista de la paz, recurre a las voces jubilo, entusiasmo, puro, masica,

rio, brisa o ileso:

“Mas no todo ha de ser ruina y vacio.
No todo desescombro ni deshielo.
Encima de este hombro llevo el cielo,

y encima de este otro, un ancho rio

de entusiasmo. Y, en medio, el cuerpo mio,
arbol de luz gritando desde el suelo.
Y, entre raiz mortal, fronda de anhelo,

mi corazén en pie, rayo sombrio.

Sélo el ansia me vence. Pero avanzo
sin dudar, sobre abismos infinitos,

con la mano tendida: si no alcanzo

con la mano, jya alcanzaré con gritos!
y sigo, siempre, en pie, y asi, me lanzo

al mar, desde una fronda de apetitos”. (A, 14)

Este es un poema de transicion entre su obra de trasfondo existencialista y aquella de
signo social. Se observan algunos de los recursos méas habituales: la nocion de la ruina
unida a las imagenes del des-escombro y el des-hielo, que tienen relacion con el ansia,
el rayo sombrio, los gritos, los abismos y la raiz mortal. Pero la ruina se vence con el
entusiasmo y el anhelo de ser capaz de hallar una alternativa que se alcanza estando en

pie el corazon y alzada la mano.

Otero gusta de trabajar también con los sonidos, como modo de afadir mayor
expresividad a sus composiciones y enriquecer el ritmo de los versos. Para el lector,

supone la inmersion en un rico &mbito de sonoridad:

“Solo el ansia me vence, pero avanzo...”. (AFH, 42)
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La articulacion de la “n” es muy adecuada para indicar el sentimiento de zozobra. Es
una consonante que resuena mas que muchas otras consonantes, y repetida hasta tres
veces en el mismo verso ralentiza la lectura; se avanza, pero con esfuerzo. Como han

dicho Zapiain e Iglesias:

“Las palabras, ademas de aportar a la poesia la tonalidad del sentimiento,
desempefian otro papel: el de configurar en realidades objetivadas la
representacion imaginativa que sobre los sentimientos construye el poeta en su

By
fantasia”"",

En la poesia de Otero algunas iméagenes adquieren, por lo demas, una significacion
diversa y plural. Asi, la imagen de la isla, que representa al mundo, rodeado de un mar,
que refiere la Nada y un cielo que alude a Dios. EI hombre sera un arbol que tiende
hacia arriba. Pueden ser imagenes clésicas, pero Otero va modificando el sentido de las
mismas, y de esta manera el mar puede ser en ocasiones un mar tranquilo, que se
asemeja al amor, o un mar misterioso, que se corresponde con Dios. O el viento, puede
en ocasiones ser un viento que empuja o0 un viento que arrasa, segun el poeta se refiera

al Dios que sostiene, o al Dios que fulmina:

“De tierra y mar, de fuego y sombra pura,
esta rosa redonda, reclinada

en el espacio, rosa volteada

por las manos de Dios, jcdmo procura
sostenemos en pie y en hermosura

de cielo abierto, oh inmortalizada

luz de la muerte hiriendo nuestra nada!
La Tierra: girasol; poma madura.

Pero viene un mal viento, un golpe frio
de las manos de Dios, y nos derriba.

Y el hombre, que era un arbol, ya es un rio.
Un rio echado, sin rumor, vacio,

mientras la tierra sigue a la deriva,

2 ZAPIAN, I. e IGLESIAS, R.; Op.cit., p. 71.
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joh Capitan, oh Capitan, Dios mio!” (A, 27)

Sabemos que el sentido metaférico es primordial en poesia. Lo que hace Otero es optar
en ocasiones por metaforas clasicas, y en otras ocasiones por metaforas mas complejas
que rompen la estructura entre lo real y lo imaginario, pero no como algo arbitrario, sino
obedeciendo a una finalidad. “Cada una produce una emocion, acorde en todo caso con
el contenido que se pretende comunicar al lector, siendo ambas formas complementarias

entre si”*.

Metaforas, alegorias, similes e iméagenes simbdlicas pueblan el poemario de Blas de
Otero, nutriendo su obra de una gran riqueza expresiva. También es destacable un
recurso, no tan frecuente en otros poetas, como es el uso de los denominados adverbios
terminados en —mente. Son adverbios largos, que prolongan los versos y aumentan la

expresividad del poema:

“Desesperadamente busco y busco

un algo, qué s¢ yo qué, misterioso...”. (AFH, 33)

“Definitivamente, cantaré para el hombre”. (AFH, 49)

“Humanamente en tierra, es lo que elijo.
Caerme horriblemente, para siempre.
Caerme, revertir, no haber nacido

humanamente nunca en ningun vientre”. (RC, 23)

En el primer caso, el adverbio, siendo tan largo, aumenta la sensacién de la basqueda
desesperada. Si esa busqueda es prolongada en el tiempo, el uso de un adverbio que se
dilata tanto redunda en la sensacion de impaciencia y desvelo. En el segundo caso, el
adverbio enfatiza la contundencia de la decision del poeta. Y en el tercer caso, los

adverbios otorgan una mayor solemnidad expresiva.

* ZAPIAIN, |. e IGLESIAS, R.; Op. cit p.43.
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La preocupacion por la expresividad y por llegar de manera directa al lector, llevan a
Otero a recurrir igualmente a frases hechas, a muletillas, a giros coloquiales. Es una
muestra de la evolucidén y experimentacion del poeta, y de acercamiento a modos
populares. Ahora bien, no hace uso de ellos de cualquier manera sino con ingenio,
repensando las imagenes y dotandolas, en ocasiones, de nuevas significaciones. Como
afirma Ledn Tello*, el estilo no es una nocion yerta, sino dindmica, y es comprensible
que la actividad poética contenga invencion linglistica, pues la verdad l6gica incluye,
en cierto sentido, creacién comunicativa. Podria pensarse que de este modo el poeta

hace un guifio al lector para captar mejor su atencion y mejorar la comunicacion con él:

“Dios me libre de ver lo que esta claro.
Ah, qué tristeza. Me cercenaria

las manos. Y mi sangre seguiria
hablando, hablando, hablando”. (PPP, 16)

“Llegaré por mi pies -¢para qué os quiero?-
a la patria del hombre”. (PPP, 40)

En el primer caso, el primer verso incluye una frase hecha bien conocida. Pero Otero
juega con ella y le da un giro inusual. Lo que pide a Dios es que le libre de ver lo que
esta claro, cuando lo habitual es pedir a Dios clarividencia. EI contenido de los versos es
mas bien dramatico, pero la introduccion de esa frase hecha resta gravedad al poema. En

el segundo caso, el recurso es casi comico y muestra un juego con el lector.

Finalizamos este apartado con una ultima caracteristica formal de la obra oteriana, como
son las alusiones y los préstamos literarios. Todo artista recibe la influencia de otros
artistas, a los que interpreta en un tiempo nuevo, bajo una nueva perspectiva. En Otero
son frecuentes las alusiones a otros autores y obras. “Caracteristica de la obra de Otero
5945

es la intertextualidad [...]. La citacién en Blas de Otero suele ser de indole estética

En la gran mayoria de los casos, s una muestra de admiracion:

* Cfr. LEON TELLO, F.J.; La estética y la filosofia del arte en Espafia en el siglo XX. Tomo 1., Madrid,
1988, p. 161.

** MONTEJO, L.; Teoria poética a través de la Obra de Blas de Otero, Tesis doctoral, Universidad
Complutense de Madrid, 1988, pp. 648-650.
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“;Sientes? La sangre sale al sol. Lagarto
rojo. Divina juventud. Tesoro
vivo”. (RC, 44)

“Espafia, no te

aduermas.

Esta en peligro, corre,

acude. Vuela

el ala de la noche

junto al ala del dia” (PPP, 69)

Otero incluye la cursiva porque le gusta indicar al lector cuando se encuentra ante una
alusion o un préstamo literario. El primero de los ejemplos incluye el primer verso de la
Cancion de otofio en primavera, de Rubén Dario. En el segundo, los versos tercero a
quinto pertenecen al verso 61 de la Profecia del Tajo de fray Luis de Ledn, aunque

Otero cambia el orden y la secuencia a su antojo.

Segun Montejo, “los autores mas citados en la obra oteriana, y por este orden, son: Juan
Ramon Jiménez, Rubén [Dario], A. Machado, Vallejo, Fray Luis de Lebdn y

% sin olvidar menciones explicitas o implicitas a otros autores que van

Cervantes,
desde la Biblia a las Vanguardias, pasando por la poesia popular, el Renacimiento, el

Barroco, el Modernismo y las Generaciones de 1927 y 1936.

Garrote*’, por su parte, destaca a Jorge Manrique, de quien Otero toma las imagenes
recurrentes del rio y la mar; a Fray Luis de Ledn, reconocido por Blas de Otero como su
mayor maestro, especialmente por las cuestiones formales y expresivas pero también
por la relacién hombre-Dios; a Rubén Dario, con el que se identifica en su preocupacion
por el tema de Espafia, el gusto por la poesia popular y el prejuicio anti-literario; a
Antonio Machado, que fascina a Otero por su actitud ética, su lenguaje claro, su ritmo

neo-popular y sus paisajes castellanos; a Miguel de Unamuno, con quien comparte la

*® MONTEJO, L.; Op. cit., p. 649.
* GARROTE, G.; Op. cit., pp. 44-49.
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actitud agonica de la poesia; a Juan Ramon Jimenez, de quien Otero afiora su rigor
poético y su capacidad de elevar la poesia a cotas altisimas; a Francisco de Quevedo,
por su capacidad para manifestar la universalidad de la espafiolidad; y a Miguel de
Cervantes: el Quijote ocupa buena parte de la imagineria de Otero para describir a

Espafia y a los espafioles.

Pero no podemos olvidarnos de otros poetas que, méas alla de la afinidad ideoldgica, son
reconocidos por Otero por la calidad de sus versos, como Miguel Hernandez, Pablo
Neruda, Gabriel Celaya, César Vallejo o Rafael Alberti. Y tampoco podemos dejar de
mencionar a los simbolistas y vanguardistas como Paul Eluard, Guillaume Apollinaire,
Charles Baudelaire o Artur Rimbaud, que apasionaron a Otero por la creacion del
lenguaje, el uso de simbolos e imagenes rompedoras y la tematica descarada y

grotescamente sincera.

Destaquemos, por ultimo, la importancia de San Juan de la Cruz y de Santa Teresa de
Jesus. La mistica espafiola atrajo siempre a Blas de Otero, y en sus primeros afios le
atrapd con tremenda fuerza, lo mismo que la literatura biblica, en especial la lectura del

Libro de Isaias y las cartas de San Pablo.

Es Otero, pues, un ecléctico que bebe de muy diversas fuentes que le ayudan a

configurar y enriquecer su lenguaje poético. Como ha concluido Montejo:

“Por su formacion alimentada en los clasicos, refinada en las técnicas post-
simbolistas y modernistas; por su vinculacién constante al magisterio
juanramoniano y el interés apasionado por las experimentaciones vanguardistas
—que ampliaban y renovaban el campo de la poesia-, domina el instrumento

fpi o roh
poético” 8,

* MONTEJO, L.; Op. cit, pp. 652-653.
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A.2 Contenido de la poesia oteriana.

Afirma Kandisnsky que en las épocas en las que el alma vive acontecimientos
intensos el arte se hace mas vivo, mas humano, “pues el arte y el alma se compenetran y

se perfeccionan mutuamente [...]. El artista debe tener algo que decir™®.

También a nuestro poeta se puede aplicar esta afirmacién, quizés incluso de un modo

ejemplar:

“Otero ha construido una obra trabada, en la que temas, motivos e intenciones
estan presididos por la central intencion comunicativa y la problemética vivida.

. ’ ’ .y o« . 50
En Otero, vida y poesia avanzan al unisono en una fusion dindmica™".

En efecto. Si bien el poeta ha de ser conocedor y dominador del lenguaje poético, la
poesia no es so6lo ni predominantemente forma: “La poesia puede revelar el modelo, la
experiencia que la origin6”!. Todo poema es un signo, con un cédigo y con una
estructura, ciertamente, pero que parte de la raiz psicolégica del poeta, quien tiene una

intencidn o un motivo para expresarse por la via poética.

Desde el punto de vista de su contenido comunicativo, la poesia de Blas de Otero
atiende especialmente a la cuestion de la existencia humana, o méas concretamente, a su
propia y personal existencia. En ese orden, se ha dicho que la poesia oteriana ha ido
creciendo paulatinamente en interés a medida que su autor maduraba, “no sélo por su
belleza formal, sino por tratar en sus versos el mas universal de los temas: el ser
humano debatiéndose en su lucha por la felicidad, (...) por una sociedad mas justa y

solidaria™>?.

Sea como fuere en relacion con esta valoracion, lo que es un hecho es que Otero toma al
ser del hombre como objeto reflexivo de su quehacer poético. A lo largo de su obra

apareceran frecuentemente cuestiones como la contingencia, la duda, el sufrimiento, la

* KANDISKY, W.; De lo espiritual en el arte, Galatea, Buenos Aires, 1960 (Trad. de L. Dujovne), p.96.
*® GARROTE, G.; Op. cit., p. 13.
1 ARISTOTELES; Poética, Gredos, Madrid, 2010 (Trad. de V. Garcia Yebra), 1451-6.
2 DE LA CRUZ, S.; Introduccién a OTERO, B.; Expresion y reunion, Alianza, Madrid, 2007, p.7.
49



tristeza, la alegria, la amistad, el entusiasmo o la justicia. Son, todos ellos, asuntos que,
de un modo u otro, abordan el misterio del ser humano, y la poesia oteriana se nos

revela en este sentido como un intento de comprension del yo:

“Pensandolo bien, lo primero que hay que tener en cuenta es que con la misma
facilidad con que naci en la calle Hurtado de Amézaga, pude no haber nacido.
En Hurtado de Amézaga, ni a la vuelta de la esquina. Asi como suena, no haber
nacido. Creo que fue una posibilidad con bastantes probabilidades de suceder.
Pero se equivocaron, y a cierta hora del dia 15 de marzo de 1916, sali afuera y

aqui estoy”. (Sin titulo, HFV)

Pero, ¢qué o quién es el hombre? De forma genérica, diriamos que el hombre es un ser
racional que se expresa en su relacion con la realidad circundante, con el mundo en el
que esta inscrito y, sobre todo, en el encuentro con sus semejantes, con el otro yo que
son los deméas hombres. Un ser muy particular, capaz también de relacién consigo
mismo y de preguntarse por su propia existencia personal. E incluso abierto a la
trascendencia, al Absoluto, como clave de comprension y plenitud del resto de
relaciones y aun de su propio ser. Este serd el orden que sigamos ahora en la
presentacion del contenido de la obra oteriana.

En primer lugar, Otero siente especial atraccion por los paisajes de su tierra espafiola y
por aquellos otros de los paises que visita. La reflexion sobre la naturaleza o las
arquitecturas que le rodean es una constante, asi como las evocaciones que esos lugares

le inspiran:

“... quédate aqui, lejana y compatfiera.
Ya me estoy modelando a tu figura
—quédate aqui para aprender tu estilo-,

levanto torres, abro un ventanal.
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Estate asi, persiste entre la altura
y el suelo; vuela, suefia, reza en vilo,

piedra de Dios, hermosa catedral”. (Catedral®®).

En este poema de juventud descubrimos un poeta que no es indiferente a la realidad en
la que esta inmerso sino que se siente atraido por ella y plasma lo que ésta le sugiere.
Una catedral no es un simple edificio; es una obra humana cargada de sentido. Es piedra
de Dios que reza en vilo, es la casa del Sefior; persiste entre la altura y el suelo porque
su sentido profundo es el de ser puente entre la ciudad de Dios y las ciudades de los
hombres. Se trata pues de una descripcion propia de quien es capaz de comprender
aquella catedral como una realidad respecto de la cual modelar la propia figura humana.

Asi sucede también con las ciudades:

“... ah, Madrid de Mesonero, de Lope, de Galdos y de
Quevedo,

inefable Madrid infectado por gasoil, los yanquis y

la sociedad de consumo,

ciudad donde Jorge Manrique acabaria por jodernos a todos
()

y las graves estrofas que nos quiebran los huesos y los
esparcen

bajo este cielo de Madrid ahumado por cuantos afios
de quietismo,

tan parecidos a don Rodrigo en su tumulo de terciopelo

y rimas cuadriculadas”. (Tamulo de gasoil, HM)

La ciudad no se comprende sin sus personajes y sin su tradicion. Como escritor, Otero
acude al pasado literario; a aquellos autores que narraron y ayudaron a crear la ciudad.
En Madrid, el poeta respira el Siglo de Oro, los episodios galdosianos y las coplas

manriquefias. La ciudad no puede sernos indiferente, nos abre a un mundo de

> OTERO, B.; Antologia poética, Castalia, Madrid, 2007. El poema citado est4 entre los primeros que
compuso el poeta en su etapa adolescente y ha sido rescatado por Pablo Jauralde Pou en esta antologia.
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evocaciones y remembranzas. Pero también es ocasion para una mirada mas actual, por
la que el poeta puede realizar cierta critica social. No en vano, Madrid es también
capital de un régimen politico que el poeta reprueba en su madurez, y por ello, también

un ambito de presencias y nostalgias:

“Ocurre, lo he visto con mis propios medios.
Durante veinte afios la brisa iba viento en popa,
y se volvieron a ver sombreros de primavera

y parecia volar la rosa.

En 1939 llamaron a misa a los pobres hombres.
Se desinflaron unas cuantas bombas
y por la noche hubo fuegos japoneses en la bahia.

Estdbamos —otra vez- en otra”. (Que cada uno aporte lo que sepa, RC)

El poeta interpreta la historia. La época de entreguerras es considerada positivamente y
recordada con afioranza, frente al posterior inicio de la guerra. Realiza una suerte de
critica al militarismo que conduce a la Segunda Guerra Mundial, y también a la
ideologia del bando que triunfa en la Guerra civil espafiola. No otra cosa significa la

Ilamada a misa en un lado, y los bombardeos japoneses en otro:

“;Santiago, y cierra, Espafia! Derrostran con las ufias
y con los dientes rezan a un Dios de infierno en ristre,
encielan a sus muertos, entierran las pezufias

en la més ardua historia que la Historia registre.

Alanceles y arcangeles se juntan contra el hombre.
Y el hambre hace su presa, los timulos de agosto.
Tres afios: y cien cafios de sangre Abel, sin nombre...

(Insoportablemente terrible en su arregosto).
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Madre y maestra mia, triste, espaciosa Espafa.
He aqui a tu hijo. Ungenos, madre. Haz
habitable tu ambito. Respirable tu extrafia

paz. Para el hombre. Paz. Para el aire. Madre, paz”. (Hija de Yago, PPP)

Este poema es un auténtico canto patrio que expira cierto aire noventayochista. El aire
de aquellos hombres a quienes dolia Espana y la mostraban como problema: “tratarlo es

5954

una cuestion de riesgo y honor para el poeta, es un deber”". Y Blas de Otero responde a

ese deber, frecuentemente, desde sus convicciones ideoldgicas.

Por otra parte, la critica social y politica también estd muy presente en su obra. A partir
de la década de los cincuenta, el poeta pone su poesia en relacion con la critica y el
analisis politico. De manera poética, expresara sus anhelos sociales y su
posicionamiento ideoldgico. El punto de partida de esa critica serd el del denominado
humanismo marxista. Nos cuestionaremos este elemento en los sucesivos capitulos,
pero conviene ahora anotar que Otero asume una concepcion altruista del comunismo,
que es la que pretende plasmar en su obra. El poeta desea encontrarse con los demas

hombres sin artificios, sin opresiones. Por eso canta a lo popular y a lo cotidiano:

“Quiero escribir de dia.

De cara al hombre de la calle,
y qué

terrible si no se parase.

Quiero escribir de dia.

De cara al hombre que no sabe
leer,

y Vver que no escribo en balde.
Quiero escribir de dia.

De los dlamos tengo envidia,

de ver como los menea el aire”. (Cantar de amigo®>, EC)

* MUNIZ, M.L.; EI poeta y la patria en la trilogia de Blas de Otero “Que trata de Espaiia”, Separata
facticia de los Estudios ofrecidos a Emilio Alarcos Llorach, Oviedo, 1978, p. 401.
> Hay otro poema de Blas de Otero titulado exactamente igual pero que pertenece a Hojas de Madrid con
La Galerna, cuyo contenido es bien distinto. Quede apuntado para conocimiento del lector.
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Su poema se convierte asi en un canto, el canto al hombre sencillo, como aquella oda de
Neruda®. Se dirige Otero al hombre de la calle, al hombre analfabeto, al hombre sin
infulas de grandeza sino pobre y humilde. Su canto es a menudo solidario, filantrépico,

expone la belleza de lo sencillo, la bondad de lo cotidiano:

“Me gustan las palabras de la gente.
Parece que se tocan, que se palpan.
Los libros, no; las paginas se mueven

como fantasmas.

Pero mi gente dice cosas formidables,
que hacen temblar la gramatica

[...],

estos hombres de anchas silabas,

que almuerzan con pedazos de palabras
[...].

HABLAMOS DE LAS COSAS DE ESTE MUNDO.
Escribo

con viento y tierra y agua y fuego

[...]

lo méas hermoso

son los hombres que parlan a la puerta
de la taberna, sus solemnes manos

que subrayan sus silabas de tierra.

Ya sabes
lo que hay que hacer en este mundo:

andar, como un arado, andar entre la tierra”. (Palabra viva y de repente, QTE)

% Nos referimos a la Oda al hombre sencillo. Véase NERUDA, P.; Odas elementales, Losada, Buenos
Aires, 1971: “[...] escribo con tu vida/ y con la mia, / con tu amor y los mios, / con todos tus dolores / y
entonces / ya somos diferentes / porque, mi mano / en tu hombro, / como viejos amigos / te digo en las
orejas: / no sufras, / ya llega el dia, / ven, ven conmigo, / ven con todos / los que a ti se parecen, / los mas
sencillos. / Ven, no sufras, / ven conmigo, / porque aunque / no lo sepas, / eso yo si lo sé: / yo sé hacia
dénde vamos, / y es ésta la palabra: / no sufras / porque ganaremos, / ganaremos nosotros, / los mas
sencillos / ganaremos, / aunque ti no lo creas, / ganaremos”.
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Es una suerte de poesia amorosa: amor por los hombres. Amor por ciertas virtudes
como la sencillez, la paciencia, la nobleza, la inocencia, la entereza, la naturalidad...
Otero reconoce esas virtudes en las clases populares, en la clase obrera y campesina, y
por eso en su poesia se aprecian a menudo elementos populares. Estima el poeta que se
debe aprender de la sencillez del pueblo, como ya afirmara otro gran poeta anterior a él,

Joan Maragall:

“Aprended a hablar del pueblo; no del pueblo vano que congregais en torno de
vuestras palabras vacias, sino del que se forma en la sencillez de la vida ante
Dios solo. Aprended de marineros y pastores (...). Sus facciones estan como
encantadas, y hablan rara vez, pero si hablan, sus palabras vienen llenas de

. 1 3557
sentido™".

Si Otero insiste en la importancia del hablar del pueblo y en la responsabilidad del
escritor de recuperar e introducir ese habla en sus creaciones, es porque —de algun
modo, como en Gorki o incluso Pushkin- cree que esta llamado a erigirse en portavoz

autorizado de su &nimo y sentir:

“El primero que entendi6 esto fue Pushkin, que también fue el primero en
demostrar como utilizar el material del habla del pueblo y como modelarlo. El
escritor es el vocero emocional de su pais y de su clase, es su oido, sus 0jos y su
corazon; es la voz de su época [...]. Es necesario y aln obligatorio conocer la
historia del pueblo; no menos necesario es saber lo que piensa sobre los

problemas sociales y politicos™®.

Blas de Otero desea llegar al pueblo, y sabe que dificilmente podra lograrlo si su
vocabulario es abstracto y distante, y sus tematicas etéreas y ajenas a la problematica

del hombre de la calle.

El poeta, amante de lo popular y lo cotidiano, desprecia sin embargo la agitacion de su

época, estigmatizada por guerras civiles, mundiales y frias, sefialada por modelos

> MARAGALL, J.; Elogio de la palabra. Obres Completes. Tomo 11, Selecta, Barcelona, 1960, p.44.
* GORKI, M.; Cémo aprendi a escribir, Siglo Veinte, Buenos Aires, 1959. (Trad. de G. Barcos), p.34.
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politicos hoscos y hostiles, y marcada, a su vez, por la rigidez de los corazones que el

poeta juzga que fomentan las sociedades consumistas:

“Europa, amontonada sobre Espafia, en escombros;
sin norte, Norteamérica, cayéndose hacia arriba;
recién nacida, Rusia, sangrandole los hombros;
Oriente, dando tumbos; y el resto, a la deriva

(...)

Parece como si el mundo se acabase, se hundiera.
Parece como si Dios, con los ojos abiertos,

a los hijos del hombre los ojos les comiera.

(No le bastan —parece- los ojos de los muertos)”. (Hijos de la tierra, RC)

De la condena que se hace de la situacion politica del momento, confundida por el
horror de la guerra, Otero da un salto a otro tipo de critica mas audaz, mas severa y mas
aventurada, como es la critica religiosa. La cuestion de Dios y la religion es un hito en
su obra que no se puede ni se debe obviar. De hecho, fue una de las primeras cuestiones

tematicas que el poeta abordd y ocup6 buena parte de su quehacer poético y vital.

Hemos visto como el yo se abre a la realidad que le rodea y se muestra ante los demas
hombres, con quienes se configura en un nosotros. Mas todo ello no sucede sino a partir
de una consideracién previa de gran calado: el intimo cuestionamiento de uno mismo, el
viaje hacia la interioridad, la consideracion de su ser contingente, cuestion que
ampliaremos y matizaremos en el proximo capitulo. Esta reflexién, si es profunda y
humilde, conduce naturalmente a otra trascendente, que versa sobre la existencia y

naturaleza de Dios.

Este tema es abordado por Otero a lo largo de toda su obra, de manera recurrente. Y es
notable la grave transformacién en la manera de pensar y concebir a Dios que se opera
en el poeta. En un primer momento, la pregunta carecerd de cualquier tipo de
dramatismo, en tanto el hombre se concibe desde Dios y hacia Dios. De este modo, una

cuestion tan habitual en sus textos como es la de la muerte, no seré tratada en su primera
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época de una manera angustiosa, sino serena. La muerte, concretamente, no seria mas

que el Encuentro con el Padre, la Gloria:

“Todo el amor divino, con el amor humano,

me tiembla en el costado, seguro como flecha.
La flecha vino pura, dulcisima, derecha;

el blanco estaba abierto, redondo y muy cercano.

Al presentir el golpe de Dios, llevé la mano,
con gesto doloroso, hacia la abierta brecha.
Mas nunca, aunque doliéndose, la tierra le desecha

al sembrador, la herida donde encerrar el grano”. (Introduccion, CE)

El poeta, en sus primeros pasos literarios, expresa el sentido profundo de la mistica
cristiana. No es él mismo un mistico, pero si comprende el sentido de la fe cristiana. Se
trata de la fe en un Dios que se ha hecho hombre sufriente por amor. Consiste en una fe
que es don, esa flecha que viene pura, dulcisima y derecha, pero que requiere al mismo
tiempo de una predisposicion del corazon, que ha de estar abierto a recibirla. Y se trata
también de una fe que conlleva cierto dolor, cierta renuncia, cierto temor, pero que es
recibida y comprendida como semilla, como alimento, como bien:

“SI nacid en Belén, naci->°
6 para darnos la vida,
a que si.
Y si en una Cruz murio,
no seria, creo Yo,
para abrirnos mas la herida,

a que no”. (A que si, CE).

Obsérvese como se repite la idea de la herida. Mas si en los versos anteriores se nombra
una brecha abierta por la flecha de Dios, ahora se mitiga la importancia de la herida en

comparacion con la muerte de Cristo en la cruz. También expresa Otero la religacion

> No es un error de escritura sino que asf se encuentra en la copia original.
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entre la criatura y el Creador. Dios aparece como alguien inefable pero, al mismo
tiempo, como Creador, Padre, Sostenedor. Y el poeta le conoce y a El se confia.
Pareciera incluso que su relacion con Dios es una via de purgacion a través de la

contemplacion:

“Mis ojos se adelgazan suspirando

la llegada de Dios a mis andenes.

... Soy un arco de Dios que se estremece.
Soy una vana potestad de ausencias.
Esctichame, Sefior, que desfallezco.
Apenas puedo sostenerme en alma.

Mi cuerpo desmorona a cada instante

su unidad substancial, ain palpitando.
Nada soy si no soy el que yo soy,

el que ha salido de Tus manos grandes,

capaces de dar forma al Universo”. (I, CE).

Queé distintos resultan estos versos de los que escribird el poeta en posteriores
composiciones. Si el yo se ha entendido fundamentalmente por su relacion y encuentro
con el Ta divino, llega un momento en que el hombre se cuestiona el Td, lo que supone

cuestionar el yo mismo:

“Esto es ser hombre: horror a manos llenas.
Ser —y no ser- eternos, fugitivos.

iAngel con grandes alas de cadenas!” (Hombre. AFH)

Probablemente sea el sufrimiento, la obsesion por la muerte y el miedo a no tener
respuestas definitivas, 1o que hace al poeta cuestionarse todo. Y, en medio de esa

tribulacién, siente ahora que Dios no le ofrece respuesta sino vacio.

La ausencia de respuestas, el aparente silencio de Dios y el horror a manos llenas de la
guerra, sumen al poeta en una angustia abisal. La tension positiva que antes se daba
entre el hombre y el Absoluto se transforma en una tension conflictiva que enfrenta al
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hombre con la posibilidad de la Nada. La existencia del hombre es fugaz; nuestra vida

es una lucha permanente entre ser y no ser:

“Desesperadamente busco y busco

un algo, qué sé yo qué, misterioso,
capaz de comprender esta agonia

que me hiela, no sé con qué, los 0jos
[...].

A veces me figuro que ya siento,

queé se yo qué, que lo alzo ya y lo toco,
que tiene corazdén y que esta vivo

[...]

Desesperadamente, le retengo,

cierro el pufio, apretando el aire s6lo
[...]y alli no habia més que sombra y miedo,

no s¢ de qué, y un hueco silencioso”. (Igual que vosotros, AFH)

Se produce entonces un distanciamiento de Dios que deja al hombre solo, encerrado en
si mismo y sin un referente que le sostenga. La muerte, ahora si, serd una imagen

recurrente del poeta que le ahoga y le agota, dejandole sin fuerzas ni esperanza.

Pero no seré éste el destino ultimo del poeta. A partir de su futuro encuentro con las
ideas marxistas, creerd descubrir una respuesta o salida al vacio dejado por la
desaparicion de Dios: El problema del yo que pierde la relacion con el Ta divino, lo
resuelve por la apertura al nosotros, y asi la Humanidad, toda entera, acaba suplantando
a Dios. De este modo, el altruismo, la filantropia y la solidaridad, apareceran como
verdadera y tnica “solucion” al problema del hombre. Sin ser esto en esencia
contradictorio con la cosmovisiéon cristiana, el poeta ha decidido rehacer su

comprension del mundo y del hombre de espaldas a Dios:

“Es a la inmensa mayoria, fronda
de turbias frentes y sufrientes pechos,
a los que luchan contra Dios, deshechos
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de un solo golpe en su tiniebla honda.

Ati,yati,yati

De un sol con sed, famélicos barbechos,
a todos, oh si, a todos van, derechos,
estos poemas hechos carne y ronda
[...]

iAy, ese angel fieramente humano

corre a salvaros, y no sabe como!” (Estos poemas, RC)

Parece que el poeta, de todos modos, no habla a todos los hombres sino a aquellos que
han sido capaces de enfrentarse a Dios. Mas concretamente, a aquellos hombres que han
padecido lo mismo que él. Y asi, venciendo juntos —al menos en apariencia- el

sufrimiento y la desesperanza, puedan salir victoriosos tras la derrota de Dios.

Concluimos pues este punto, resumiendo las lineas generales que el poeta aborda en su
poesia: el centro de toda la obra de Otero es el hombre, el cual se comprende como un
ser relacional que se explica a partir de su encuentro con diversas realidades. Por un
lado, el hombre se relaciona con el mundo que le rodea, con la naturaleza, con las
ciudades, con las arquitecturas humanas. Se hace asi el hombre consciente de pertenecer

a un mundo fisico que es su campo de juego.

De otro lado, el hombre se relaciona con los demas, con sus semejantes, y por ello
aborda el poeta cuestiones sociales tan diversas como pueden ser las manifestaciones
culturales, la tradicion historica, el debate politico... El hombre no vive aislado en el
mundo, sino que se comprende como parte sustancial de un grupo social, de una

comunidad.

Por ultimo, se relaciona el hombre con la trascendencia. Sabiéndose contingente, todo
hombre tiende a hacerse preguntas sobre lo trascendente, sobre el sentido real de su
vida, su origen y su final. Surge entonces la cuestion de Dios y la relacion entre la

criatura y el Creador.
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Todo esto configura un modo de comprenderse como hombre. Es un ultimo tipo de
relacion que no es ya ad extra, hacia el mundo, los otros hombres o Dios, sino ad intra,
esto es, dirigida hacia la propia interioridad para, desde ahi, intentar descubrir qué le

cabe esperar. Aqui reside el punto nuclear de la poesia oteriana.

A.3 La relacion entre la forma'y el fondo en la poesia oteriana.

Forma y contenido pueden ser separados de manera artificial, pero en realidad,
como recuerda Muniain, “se compenetran y funden en la obra concreta de arte

componiendo un todo indiviso”®

, algo que en Blas de Otero se observa con notable
claridad y que responde a su vocacion de escribir como se habla. Aungue la idea que se
quiere expresar puede plasmarse de diversos modos, la manera particular de hacerlo
informa la idea y la concreta de un modo exclusivo. Asi, toda consideracion estética
sobre la idea que se transmite es indivisible de la forma que adopta, y por ello, hacer
una distincion exagerada entre los aspectos formales y de contenido de una obra literaria

. . 14 61
se torna “artificial en el caso de la poesia’™".

Por otra parte, no puede haber sélo un rasero para calibrar cada poema, pues se trata de
una realidad dindmica. No importa s6lo la forma, sino también el temple, que es dificil

de juzgar62; el poema no es sdlo “céscara”, sino una “realizacion verbal”®,

Otero es “poeta, obrero de la palabra, [que] debe ser no solo testigo de la historia sino
combatiente. La transformacion de la palabra en denuncia configura un léxico
especifico”®. Considerando esta funcién comunicativa de su obra, ¢qué es entonces la

poesia, propiamente, para Otero? ;Cual la esencia de la palabra? ;Qué el verso?

% SANCHEZ DE MUNIAIN, J.M.; Lecciones de Estética, Edicién multicopista, Madrid, 1962, pp. 64-
65.
61 Cfr. ALEMANY SANCHEZ-MOSCOSO, E.; Del existencialismo al bestseller, Dyckinson-UNED,
Madrid, 2003, p.55.
%2 En un apartado posterior abordaremos la cuestién sobre el juicio poético de la obra de Otero.
%% Cfr. PFEIFFER, J.; La poesia, BCE, Méjico, 2000 (Trad. de M. Frenk Alatorre), pp. 28-53.
® SCARANO, L.; La cuestion del sujeto en la poesia de Blas de Otero: Pluralidad y fragmentacion de la
voz, Separata facticia de la Revista “Anales de la Narrativa Espafola Contemporanea”, 1994, p. 116.
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Nuestro autor explica lo que debe ser la poesia en su poema Cartilla (poética). Un titulo
casi comico que tiene un doble significado: por un lado, hace referencia a aquellos
cuadernillos escolares que contenian el alfabeto y las primeras ensefianzas de lectura y
escritura; por el otro, atendiendo al contenido del poema, también se refiere al hecho de
“leerle la cartilla a alguien”, advirtiendo lo que se debe y no hacer en un asunto

concreto:

“La poesia tiene sus derechos.
Lo sé.

Soy el primero en sudar tinta
delante del papel.

(...).

La poesia exige ser sinceros.
Lo sé.

Le pido a Dios que me perdone
y a todo dios, excisenme.

La poesia atafie a lo esencial
del ser.

(...)

Ahora viene el pero.

La poesia tiene sus deberes.
Igual que un colegial.

Entre yo y ella hay un contrato
social.

(...).

Pero yo no he venido a ver el cielo,
te advierto. Lo esencial

es la existencia; la conciencia
de estar

en esta clase o en la otra.

Es un deber elemental”. (Obra, VP)
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La poesia es un derecho y un deber, un trabajo que hace sudar tinta. Otero es siempre un
trabajador de la palabra, de la forma poética, como hemos visto en el apartado anterior;
es la dedicacion del poeta una labor destinada a conocer lo esencial, y el modo en que
esto se realiza es a través de la palabra. ¢Qué tipo de palabra? Una palabra que ha de

ser, ante todo, espontanea, fresca, natural.

“Sabido es que hay dos tipos de escritura, la hablada y la libresca. Si no se debe
escribir como se habla, tampoco resulta conveniente escribir como no se habla
(...) y hacer que las palabras suenen libres, vivas, con dispuesta espontaneidad.
Mientras haya en el mundo una palabra, habréd poesia. Que los temas son cada

vez mas ricos y acuciantes” (21, VP).

Asi, pues, entendemos lo que para nuestro poeta significa la poesia: no es puro

formalismo ni esteticismo. En el decir de Pfeiffer:

“La lucha por un trato honrado y veraz con la poesia es una lucha contra el
esteticismo y el diletantismo. La poesia original se da unicamente cuando hasta
lo més exterior tiene una significacion interna, y cuando hasta lo més intimo se

convierte en forma”®°.

Ademas, como afirman Zapiain e Iglesias, a Otero le desagrada la Literatura que quiere

presentarse como ciencia, pues juzga que la poesia es un arte de circunstancias:

“Con ello nos dice que la poesia se forja a raiz de los acontecimientos; de la
historia de cada nacién, de cada nacion, su intrahistoria (...). Es una poesia que
nace con las circunstancias del presente, con los recuerdos del pasado y con las

visiones del futuro mas inmediato”®.

Un arte, si, pero no un arte para iniciados o una técnica despersonalizada; la poesia debe
ser, ante todo, popular. Esta es, posiblemente, la nota mas caracteristica de Otero: si usa

elementos sintacticos y linguisticos como los ya mencionados (las rupturas del ritmo,

® PEIFFER, J.; Op. cit., p. 90.
% ZAPIAIN, 1. e IGLESIAS, R.; Op. cit., pp. 18-19.
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las aliteraciones, los adverbios en —mente, las frases hechas, las referencias, los juegos
de palabras, etc.,) es porque pretende con ello llegar al lector. Para conseguirlo,
desprecia los convencionalismos y busca una expresion poética propia. En esto consiste
en gran medida la labor de un poeta, en abrir nuevos modos de expresion, en la
invencion de nuevas formas, en el enriquecimiento de un lenguaje, sin embargo

accesible.

Proust escribia a Madame Straus que “la tnica manera de defender la lengua francesa
consiste en atacarla”®’. En nuestro caso, el poeta, jugando con la lengua, desborda sus
limites y exalta sus matices, con la finalidad de una mejor comunicacion. Otero trata de
acertar con la expresion correcta para la transmision de la idea adecuada. Dos de los
mayores estudiosos de su obra coinciden en considerar al poeta bilbaino como un autor
especialmente preocupado por encontrar el modo apropiado para la transmision de

realidades profundas en una suerte de combinacion entre lo épico y lo lirico:

“Nuestro trabajo —dice Montejo- ha puesto de manifiesto una personalidad tanto
humana como poética total y unicamente comprometida con su obra, entendida
ésta como superacion dialéctica de la oposicion lirica / épica, hombre histérico /
poeta inmanente [...]. [Blas de Otero es] uno de los poetas que mas se acercan a
la integracion de los dos rasgos de la definicion poeta = hombre dedicado a la

poesia”®®.

Y en un sentido similar, Sabio se atreve a comparar a Otero con Garcilaso a este

respecto:

“Del mismo modo que Garcilaso usd sus propios sentimientos amorosos como
material literario (como hiciera Petrarca) ganando la poesia amorosa en
profundidad significativa y eficacia poética, la poesia social o histérica de Blas

de Otero radica en la sinceridad con que el poeta hace suyos los problemas de

" PROUST, M.; Correspondance, ed. de Ph. Kolb, PLon, 1981, t. VIII, p. 277, en COMPAGNON, A;
¢Para qué sirve la literatura?, Acantilado, Barcelona, 2008 (Trad. de M. Arranz), pp. 45-46.
% MONTEJO, L.; Op. cit., p. 651.
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todos, expresando unos sentimientos que en parte son ajenos y en parte son

propios. Blas de Otero es un maestro en la fusion de lo épico y lo lirico™®.

Podemos entonces concluir que en toda obra de arte se conjugan dos co-principios: uno
formal, que funciona como soporte expresivo; el otro es el fondo, que se refiere al ideal
expresado. Son, por tanto, dos principios complementarios. Es cierto que, en cuanto
arte, la poesia debe mantener unos presupuestos y normas esencialmente estéticos, pero
en tanto que modo de expresion, toda comunicacion poética pretende la transmisién de

una serie de imégenes, con las que generar un sentimiento y/o transmitir unas ideas’°.

Blas de Otero es, por fin, un hombre dedicado a la elaboracion poética no como un
trabajo ordinario, sino como vocacién personal. Es un hombre volcado en la poesia
como su proyeccion vital, y como vocacion social. Por eso presenta a los demas sus
problemas, al tiempo que hace suyos los problemas de los demas. Ese es el verdadero
sentido de la categoria social en la que cual se inscribe buena parte de la obra de Blas de
Otero.

“Creo en la poesia social. A condicion de que el poeta (el hombre) sienta estos
temas con la misma sinceridad y la misma fuerza que los tradicionales” (VP,

19).

“Tarea para hoy: demostrar hermandad con la tragedia viva, y luego, lo antes
posible, intentar superarla. Naturalmente, esto es lo mas dificil. No hay creador
capaz de levantar las ruinas si no dispone de un ideal positivo; si primero él no
ha forjado —cual un futuro ya presente- su escala de valores y su escuela de
verdades” (VP, 18).

% SABIO, F.; Op. cit., pp. 817-818.

"0 Entendemos que aqui reside uno de los debates habituales sobre la relacién entre el arte: ¢ha de ser la
Unica pretension del arte la generacién de sentimientos? ¢(Es la transmision de ideas simple y llana
ideologia camuflada con ropajes estéticos? ¢ Puede haber arte unido a la comunicacién de ideas filosoficas
y, en tal caso, qué debe primar sobre qué? Sin lugar a dudas, se trata de un interesante debate que sin
embargo excede nuestra competencia pero que no podemos dejar de advertir.
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A.4 Intencionalidad del poeta, funcion de la poesia y juicio poético.

En los textos inmediatamente anteriores hemos podido comprobar que Otero
considera indistintamente la personalidad del hombre y la del poeta. La sinceridad que
se le pide al autor consiste en que trate los temas que aborda como poeta igual que los
afronta como hombre. Y del mismo modo que el hombre ha de superar en su vida
cotidiana obstéaculos de diversa indole, se pide al poeta que supere también la tragedia,
que sea capaz de proponer un ideal positivo que permita al resto de los hombres
levantar las ruinas de la conciencia en torno a una escala de valores y una escuela de
verdades. Es la idea que expresa Eugenio dOrs, cuando se refiere a la unién que existe

entre ideal y realidad:

“Pero yo te digo que cualquier oficio se vuelve filosofia, se vuelve arte, poesia,
invencion, cuando el trabajador da a €l su vida, cuando no permite que ésta se
parta en dos mitades: la una, para el ideal; la otra para el menester cotidiano.
Sino que convierte cotidiano menester e ideal en una misma cosa, que es, a la
vez, obligacion vy libertad, rutina estricta e inspiracion constantemente

renovada”’!,

De manera parecida piensa Otero, quien hace del ideal y del menester cotidiano una
misma cosa, y de este modo asume su vocacidén poética como una obligaciéon cuya
asuncion le hace libre, una rutina que a su vez es inspiracion. Con toda propiedad,
afirmard Otero, por tanto, que “la libertad creadora [...] descansa o se ve atada, siempre,
por otros supuestos del ambito individual y, sobre todo, social”, y que la mision del arte

es “social, internacional, a través, entre otras cosas, de la estética”’?.

Esta concepcion sobre el arte suscita de forma polémica una pregunta fundamental en
relaciébn con la critica literaria: ¢tiene la poesia una funcion mas alla de la

exclusivamente estética? Gilson ha dicho a este respecto que:

"L D'ORS, E.; Aprendizaje y heroismo, Publicaciones de la Residencia de Estudiantes, Madrid, 1915, p.
19.

"2 VILAR, S.; Arte y sociedad, Fontanella, Barcelona, 1964, pp. 257 y ss. Este fragmento forma parte de
una encuesta que el socidlogo Sergio Vilar realizd en los afios sesenta a una serie de artistas e
intelectuales acerca de la naturaleza del arte.
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“el arte no es el fin supremo de la vida humana; el artista no es el solo y Unico
tipo de hombre superior que se pueda concebir. La verdad y el bien, de los que la
belleza no es més que una variedad, tienen también derechos que imponer.
Puesto que todos estos transcendentales no son sino aspectos diversos del ser,
hay razon para querer que el artista se comprometa, pero no puede
comprometerse mas que como hombre, no como artista. A titulo de artista no
puede comprometer su arte mas que hacia el fin propio del arte, del que se decia
justamente que era la obra de arte por producir, y ninguna otra cosa. Como
hombre, el artista puede tener otros fines, que serdn religiosos, politicos,
sociales, econdmicos y morales. Puede también desear que la religion, la justicia
social o el bien moral se beneficien de lo que sus obras puedan afiadir de
atractivo, de encanto, hasta de fuerza de persuasion, pero nada de esto es
esencial en el arte (...). Cesa [el arte] de existir en cuanto lo aparten, por poco

- 7
que sea, de su fin propio, que es engendrar belleza”"*.

La cuestion debe analizarse con detalle y finura, pues no es un tema sencillo en
absoluto. Sanchez de Muniain, en consonancia con una larga tradicion del pensamiento
estético occidental, considera que —por principio- debe quedar clara la separacion que
hay entre el nivel de lo artistico y el nivel de lo Gtil: lo util es para otra cosa, mientras
que lo artistico, esencialmente, se circunscribe a la contemplabilidad; su finalidad, en
consecuencia, no es la empleabilidad, como si ocurre, en cambio, en el caso del

utensilio.

Sin embargo, el mismo Muniain aborda la relacién natural que hay entre el arte y la
moral al afirmar que la obra de arte, en cuanto que objeto estético, arrastra de alguna
forma y en una determinada direccion la voluntad del contemplador. No en vano el arte
no es, ni ha sido nunca, un juego banal: nos abre a consideraciones trascendentales y es

siempre una tarea comprometida’®.

" GILSON, E.; Europa y la liberacién del arte en Europa y el mundo de hoy, Guadarrama, Madrid, 1959
(Trad. de J. Garcia Mercadal), pp. 288-289.
™ La perversidad —llega a decir- vicia la obra de arte: “en el contenido significativo, bajo razén de
falsedad o engafio [...], en el contenido expresivo, bajo razén de seduccion, [...] de tema y forma, bajo
razon de escandalo”. (SANCHEZ MUNIAIN, J. M.; Lecciones de Estética. Primera parte en Introduccion
a la Estética, Edicion de multicopista, Madrid, 1958, pp. 46-48).
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Similar dificultad encuentra Menéndez Pelayo. Parte de la idea de que no es licita una
aplicacion teleoldgica de la obra de arte més alla de la finalidad meramente estética,
considerando que lo formal es bueno de suyo o, al menos, sincero e inocente. Pero, al
mismo tiempo, afirma que una obra de arte sera mas meritoria cuanto mas universales y
duraderos sean los ideales que presenta: “Para mi todo gran poeta, digno de tal nombre,
tiene mucho de universal y mucho de nacional, mucho que es eterno y habla a los
hombres de todas las edades””®. En Menéndez Pelayo la obra y la universalidad del

ideal se refieren al fondo, siendo la conjuncién fondo-forma un fin en si mismo.

Ambos elementos, el de la moralidad de la obra de arte (mencionado por Muniain) y el
de su universalidad (elemento que destaca Menéndez Pelayo), son puestos en relacion
por Antoine de Compagnon. En la lecciéon inaugural de su catedra del College de
France, en 2006, afirmdé que “la literatura detenta un poder moral; toda obra es un
tratado moral, y un reflejo de elementos universales”’®. El objeto de la Literatura es,
pues, multiple: busca entretener e instruir al tiempo. Es lo que refleja la teoria clasica
del dulce et utile. No puede tratarse s6lo de contar por contar; toda obra literaria
instruye, en tanto que presenta una serie de principios abstractos a través de hechos

concretos.

A fin de cuentas, el poeta no es un anacoreta aislado del mundo sino un hombre inmerso
en él y perteneciente a un ambito cultural del cual participa y que le afecta
necesariamente a la hora de componer su obra. Arte y vida resultan ser, por tanto,

dificilmente separables:

“El tema del arte es la vida, la vida como verdaderamente es; pero su funcion
consiste en mejorarla. La profundidad a que encuentre sumida en la discordancia

y confusion a la experiencia corriente no es lo que concierne en especial al

» MENENDEZ PELAYO, M.; Estudios de Critica, Historia y Literatura en Obras Completas, tomo I,
CSIC, Madrid, 1940, p. 19.

"6 Cfr. COMPAGNON, A.; Op. cit., pp. 35-38. Sobre la cuestion de la universalidad de la obra de arte, es
sugerente la frase que Goethe escribe a su secretario, Eckermann, el 31 de enero de 1827: “Cada vez me
doy maés cuenta de que la poesia es un bien comln de la humanidad, que se manifiesta en todos los
lugares y épocas. [...] Hoy en dia la literatura nacional ya no quiere decir gran cosa. Ha llegado la época
de la literatura universal y cada cual debe poner algo de su parte para que se acelere su advenimiento”.
Véase KLEMPERER, V.; Literatura universal y literatura europea, Acantilado, Barcelona, 2008 (Trad.
de Jorge Seca).
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artista: lo que le concierne es, en cierta medida, elevar el espiritu por encima de
ellas. Cuanto més barbara sea su época, tanto mas drastica y violenta serd su

accion”’’.

No es la obra poética algo abstracto ni ornamental sino una plasmacion real del espiritu
del poeta, al tiempo que también consiste en develar la esencia de la realidad, esto es, en
tratar de mostrar el sentido profundo de lo real, mas all4 de las apariencias. El poeta
penetra y expresa la realidad que conoce, presenta su sentir y el de su época, su
experiencia y su cosmovision. Evidentemente, ha de hacerlo conociendo y respetando la
naturaleza y norma de la expresividad poética, pero no deja por ello de ser menos
poética la obra por el hecho de estar el autor moralmente comprometido con una serie

de ideas.

Hagamos un inciso para considerar esta problematica concreta dentro del plano en el
que ahora nos movemos. ¢Hemos de pensar que lo verdaderamente definitorio del
artista es, pues, su sensibilidad ante los acontecimientos historicos? Segun Oscar Espla,
aun mas importantes son las vivencias del autor como impulso al ejercicio de la
expresion artistica. Sin embargo, reconoce que la cuestion del arte comprometido no es
en absoluto novedosa, pues siempre ha habido cierta conexion entre el arte y el
compromiso con una cosmovision. Indica Espla algunos ejemplos como los de la
cosmovision que mueve la tragedia o la escultura griegas, el espiritu caballeresco de la
literatura medieval, la religiosidad que emana del Barroco espafiol o las cuestiones
filosofico-politicas del arte de los enciclopedistas. Llega incluso a considerar que
motivos ideoldgicos pueden mover una obra sin que deje de ser artistica. Dicho lo cual,

matiza y enfatiza la peculiaridad del quehacer artistico:

“No basta ser sabio y filosofo para crear una obra de arte; lo que hace falta es ser

artista y no olvidar que las consideraciones de orden cientifico o filoséfico,

.. . . . 78
como los sentimientos vitales, no son en el arte sino elementos constructivos”'".

""SANTAYANA, G.; La vida de la razén, Nova, Buenos Aires, 1958, (Trad. de A. A. Kogan), p.381.
"®ESPLA, O.; En torno al arte en Escritos de Oscar Espla. Tomo I, Alpuerto, Madrid, 1977, p. 39.
69



En todo caso, el artista, el poeta en nuestro caso, no puede evitar las exigencias de la
verdad y su decision de cémo transmitirla. Ahora bien, una cosa es la idea que late
detras del poema y que el poeta plasma de manera licita, como una forma de expresar
poéticamente anhelos y apreciaciones personales, y otra cosa es confundir el arte

poético con la propaganda bajo lenguaje poético.

También Guardini entiende la labor del artista como una suerte de servicio, dado que el
poeta desvela las esencias a quienes no pueden hacerlo. No obstante, hay que ser muy
prudente en advertir que “la obra de arte tiene sentido, pero no finalidad, pues no existe
por su utilidad técnica ni por instruccion didactica-pedagégica™”. ;A qué instruccion
didactica se refiere? ¢Es esa utilidad técnica la propaganda, quiza? Pongamos como
ejemplo la estética marxista, por ser la ideologia politica con la que Blas de Otero

simpatiza en su madurez.

Marx y Engels defienden, al menos asi se expresan a veces, que el poeta no puede
concebir la poesia como un medio, pues entonces la estaria pervirtiendo, estaria

constrifiendo su capacidad de transformacion:

“El poeta deja de serlo cuando la poesia se convierte para ¢l en un medio [...] es
un objetivo en si [...]. A semejanza del predicador religioso —aunque en otro
sentido-, se ajusta también a este principio: «obedecer mas a Dios que a los

hombresy”.

Sin embargo, esta supuesta pureza poética pregonada por ambos contrasta radicalmente
con la siguiente afirmacién sobre el cometido del poeta: “Su pasion esencial es la
indignacién; su labor esencial, la denuncia®. La praxis revolucionaria exige que la
poesia se ponga al servicio del fin politico y que el poeta se transforme en un medio mas
para el triunfo del modelo social que se propugna como el Unico legitimo. No es de

extrafiar, asi, que un tedrico como Sanchez de Muniain considere que el marxismo

" GUARDINI, R.; La esencia de la obra de arte en Obras I, Ediciones de Crsitiandad, Madrid, 1981
(Trad. de C. Valverde), p. 320.
% MARX, K, y ENGELS, F.; Sobre arte y literatura en Debates del sexto landtag renano. Obras. Tomo
1, Marx Engels Gesamtausgabe (MEGA), Berlin, 1927, (Trad. de V. Bozal), pp. 222-223.
8 MARX, K. y ENGELS, F.; Contribucién a la critica de la filosofia del derecho de Hegel en Obras.
Tomo 1, pp. 609-610.
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modifica el modo de considerar el arte al poner el énfasis en el interés y en el uso de la

obra para fines politicos®.

Otros tedricos opinan en la misma linea. Iris Murdoch matiza que, aunque como
ciudadano todo escritor tendrd un deber o compromiso social y no deja de ser cierto que
el arte es mimesis, por lo que no se abandona nunca la realidad (incluyendo su
dimension social), lo que no debe hacer nunca es confundirse con la propaganda.
Magee, igualmente, juzga que, al concebir el marxismo el arte como instrumento de la
revolucion social, su impulso creador no es un verdadero impulso artistico, de modo que

el arte deja de ser tal para convertirse en propaganda®.

En el caso de Blas de Otero, determinados poemas tienen un nitido cariz politico, pero
no creemos que por ello debamos afirmar que su obra poética acaba convirtiéndose en
propaganda. El poeta expone sus inquietudes sobre el papel pero sin dejar de ser un
experimentador de la palabra y notario de su experiencia vital. Dado que, no obstante,

es una cuestion delicada, queremos detenernos algo en ella.

Sin lugar a dudas, Blas de Otero es un autor comprometido —especialmente en lo que
respecta a su poesia de corte social- con una serie de postulados politicos. El autor,
ademas, no trata de esconderlo. Lejos de ello, por concebir la poesia como un modo de
reflejar la realidad conocida —que incluye lo social y, de esta manera, lo politico- en sus
poemas no deja de manifestar de modo patente sus filias y fobias politicas. Mostremos

algunos ejemplos:

“Tan grande el encanto de sus
montes y rios...”
M84
Quisiera ir a China

Para orientarme un poco” (Sin titulo, EC).

82 Cf. SANCHEZ DE MUNIAN, J.M.; Op. cit., p. 43.
8 MAGEE, B.; Op. cit., pp. 289-300. Dialogo con Iris Murdoch sobre Filosoffa y Literatura.
8 Este poema, casi una gregueria (como advierte Montejo en su articulo “Blas de Otero y la censura
desde 1949 hasta la transicion politica. Primera parte: de Angel fieramente humano a En Castellano”,
UNED Revista de literatura, Tomo 60, n.° 120, 1998, pp.491-516), parte de un texto de Mao Tse-Tung
que el autor s6lo podia referenciar a través de una inicial para evitar la censura.
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“... Apreté la voz.
Como una mano
alrededor del mango de un martillo

o de la empunadura de una hoz” (Poética, EC).

“... el despertar terrible de iberoamérica

y comienza a peinarte, a salir a la calle, a seguir
laborando por todos

los que callan, y avanzan, y protestan y empufian

la luz como un cuchillo o la paz como un fusil” (Escrito con lluvia, QTE).

“... yo he venido y yo he venido por el aire hasta La Habana
[...]

y siento ganas de llorar o de hacer la revolucién

Cuanto antes

Incomprensible Espafia pupitre sin maestra

Hermosa calamidad

Ponte tu traje dorado danza ataca canta” (Poeta colonial, VP).

“Pobres morales. Tristes inmortales.
Espafia, patria despeinada en llanto.
Rios con llanto. Lagrimas caudales.

Este es el sitio donde sufro. Y canto” (Posicion, PPP).

“El aire es sabiduria y musica del entendimiento.
No hay dialogo posible si el aire falta, entonces la

Atmosfera se enrarece y el ciudadano se entontece” (El aire, HFV).

¢Estamos en disposicion de arglir que esta poesia no es auténtica poesia sino
propaganda politica? Ciertamente, estos versos expresan un posicionamiento politico y
muestran un deseo de transmision de postulados en lo que viene a ser el compromiso
personal del poeta con su colaboracion en la transformacién de la sociedad. No
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tenemos, sin embargo, capacidad para ahondar en la conciencia del poeta y determinar
si su intencionalidad ultima es la expresion poética de un sentir o pensar o la de

convertir la poesia en una herramienta de propaganda.

Pensamos, mas bien, que en Blas de Otero no se produce una escision entre ambas
cosas: entiende su vida como una busqueda de la verdad que se expresa en manera

poética, y su quehacer poético como un modo de expresar la verdad que cree conocer.

Definitivamente, la cuestion de la naturaleza de lo poético no es sencilla, pero no
creemos que se pueda concebir sélo como un constructo estético, igual que tampoco
puede hablarse de poesia si desaparece una intencionalidad estética. Quiza por esto
conviene retomar la idea anteriormente apuntada de Guardini de que la obra de arte
tiene sentido mas no finalidad: la obra de arte, para ser tal, carece de utilidad o de
finalidad préctica en su origen o concepcién, pero evidentemente tiene un sentido y, en
cierta manera, una intencionalidad (que puede no ser consciente pero que en todo caso
mueve al artista), que no es otra en el fondo que la de develar la realidad y transmitir lo

que se descubre.

Como ya hemos dicho, en el arte siempre se produce una suerte de mimesis o, al menos,
de interpretacion de la realidad vivida y conocida. Pero ¢;qué se ha de entender por

mimesis o imitacion?:

“Imitar no es reproducir. La imitacion artistica es, ante todo, creacion. Las obras
de arte no se reproducen en el sentido vulgar de fabricar cosas utiles o
multiplicarlas indefinidamente, como lo hace la industria. El arte no es una copia
prosaica de la realidad, sino una imitacién poética en el sentido de creacion, que

aflade un matiz de novedad, de exclusividad, que no posee la reproduccién”ss.

¢Qué se imita o representa, entonces? Una cosmovisidn, un modelo de interpretacion
del mundo y del hombre, de modo que segin sea la cosmovisién del artista, el fondo

artistico y su expresion cambian.

% SANCHEZ-PALENCIA, A. “Catarsis en la Poética de Aristételes”, Anales del seminario de historia de
la filosofia, Servicio de publicaciones UCM, N° 13, 1996, pp. 127-148.
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Se preguntaba Johannes Pfeiffer: “;Qué nos autoriza a hablar contundentemente sobre
lo auténtico si nos referimos a vivencias?”®. Y de un modo mas combativo, Harold
Bloom -siguiendo el consejo de otros como V. Woolf, Bacon o Emerson- recuerda la
sentencia de su profesor, el Dr. Johnson: “Limpiate la mente de jergas”87. No
pretendemos negar con ello la dimensidn objetiva de la poesia, ni su valor analitico,
pero si explicitar la “vertiente subjetiva”® de lo poético, que tiene que ver, més que con

cualquier otra cosa, con la pureza de sentimiento del poeta.

Otero, ciertamente, plasma en su obra sus inquietudes como hombre, y lo hace
respetando los modos artisticos como poeta. Su vida es la del compromiso con el
estudio del lenguaje, para la expresion de sus experiencias vitales. Un hombre cuya obra
es definitivamente poética, pero que no duda en afirmar —a su través- un compromiso

moral que, asi lo juzgamos, no pervierte su valor poético.

A.5 Mision social de la poesia.

Cuando Otero dice: “La poesia tiene sus deberes. / Igual que un colegial. / Entre
yo y ella hay un contrato / social” (Obra, VP), o “Yo doy todos mis versos por un
hombre / en paz” (A la inmensa mayoria, PPP), o “Tarea para hoy: demostrar
hermandad con la tragedia viva, y luego, lo antes posible, intentar superarla” (VP, 18),
es innegable que el poeta bilbaino concibe su poesia como un quehacer de vocacion
social que aspira a una cierta liberacién del hombre. Esta actitud, ciertamente, no es
exclusiva de Otero, pero si podemos decir que nuestro autor la encarna de un modo
peculiar. Pretendemos ahora presentar el ambiente socio-literario en el que se desarrolla
su obra para comprender mejor el sentido de su “mision poética” asi como esa supuesta

“liberacion” que a través de la poesia quiere alcanzar.

Es el contexto de Blas de Otero el de la postguerra de la Guerra Civil Espafiola y de la
Segunda Guerra Mundial. ;Qué sucede con la poesia en ese tiempo? Compartimos el

analisis de Alemany®: tras los felices veinte, aparecera la llamada generacion perdida.

8 PFEIFFER, J.; Op. cit., p. 66.
8 BLOOM. H.; Cémo leer y por qué, Norma, Santafé de Bogota, 2000, (Trad. de Marcelo Cohen), p.26.
8 COMPAGNON, A_; Op. cit., p. 64.
8 Vvéase ALEMANY SANCHEZ-MOSCOSO, E.; Op. cit., pp. 26-72.
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Dado que la Segunda Guerra Mundial constata, junto al poder material del hombre, su
fracaso moral, la literatura existencial se convertira en la literatura “de moda” durante el
periodo de postguerra. Los distintos autores nos ofrecen un analisis del hombre que gira
en torno al concepto de lo absurdo o, al menos, de la incomprension ante la realidad
circundante. En el caso de la poesia, aunque no se deseche lo emotivo, el poema
contemporaneo se preocupara sobre todo por la dimension heuristica, epistemologica, y

se dirigira mas a una minoria que a un publico mayoritario.

Sin embargo, a partir de mediados de la década de los cincuenta, un cada vez mas
numeroso grupo de escritores optard por renunciar a esa suerte de exilio del poeta
respecto de la mayoria, comprendera que la poesia puede ser un medio para cambiar la
existencia (parafraseando a Rimbaud), que debe ponerse al servicio del hombre de la
calle (segun las ideas de Maiakovski), en fin, que la poesia puede convertirse en una

forma de liberacion del hombre (rescatando los principios surrealistas).

La poesia tiene capacidad para ser “un remedio, una liberaciéon del individuo,

990

experiencia de la autonomia”™", una suerte de contra-poder que permita escapar “a las

9%y que eleve al pueblo a un ideal ético-estético. No

fuerzas de alienacion o de opresion
se trata solamente de una cuestion ideoldgica sino de una toma de conciencia del
quehacer poético que bien puede recordar a autores de otras épocas. Recordemos al
romantico Wordsworth: “A pesar de las cosas olvidadas del mundo natural y las cosas
erradicadas con violencia, el poeta une, a través de la pasién y el conocimiento, el vasto
imperio de la sociedad humana extendido por toda la tierra y a lo largo de todos los

tiempos”gz.

Concretamente en Espafia (y también en Italia con autores como Passolini o Pavese) se

|93

inicia una corriente que sera denominada poesia social™. Pertenece Otero a un ambiente

% Cfr. COMPAGNON, A.; Op. cit., p.39.

%L SARTRE, J. P.; ¢Para qué sirve la literatura?, Proteo, Buenos Aires, 1966, (Trad. de Floreal Mazia),
p.108.

%2 WORDSWORTH, W.; Prélogo a las baladas liricas, UNAM, Méjico, 2005 (Trad. de Paloma Munitz-

Guevara), p.49.

% Como ya hemos hecho constatar anteriormente en esta tesis, tanto la terminologia como los poetas que
a este marco suelen ser adscritos, han sido y siguen siendo objeto de discusién. Nos parece interesante
recoger aqui lo que a este respecto dice Le Bigot: “A la hora de teorizar sobre el concepto de poesia
social, es posible que topemos con muchas dificultades. Los términos de que se valen los poetas del
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literario en el que autores como Nora, Celaya o Hierro “reivindican una funcién
comunicativa de significado inmediato para el lenguaje, que se vuelve coloquial y

directo. Se desplaza el objeto y destinatario a la inmensa mayoria”®*.

El ambiente poético en Espafia rezuma estas inquietudes desde principios de la década
de los cincuenta. Un precursor seria César Vallejo, quien ya habia manifestado su
compromiso social y politico en Espafia, aparta de mi este caliz (1937) y, mas adelante,

su vision humanista en Poemas humanos (1939).

Si la década de los cuarenta fue, al menos en parte, la de la poesia desarraigada de
Damaso Alonso (Hijos de la ira, 1944), Carlos Bousofio (Subida de amor, 1945), José
Hierro (Tierra sin nosotros, 1947), José Luis Hidalgo (Los muertos, 1947), Eugenio de
Nora (Contemplacion del tiempo, 1948) o Victoriano Crémer (la espada y la pared,
1949). Y, si en esta misma época se inscriben las obras ya referidas de Otero Angel
fieramente humano (1949) y Redoble de conciencia (1951), todos estos autores, y otros,
daran un giro tematico a su poesia y, generalmente junto a un posicionamiento mas o
menos comprometido con ideas politicas de izquierda, acabaran por forjar una nueva
comprension de la labor poética que cristalizard en esa “forma social” de la poesia a la

que aludimos.

Concretamente los afios 1952 a 1955 son especialmente prolificos para esta nueva
expresion poética. Son afios en los que se suceden poemarios de naturaleza social como
los de Gabriel Celaya (Lo demas es silencio -1952- y Cantos iberos -1953-, que se
convertird en el mayor referente de la poesia social espafiola), Victoriano Crémer
(Nuevos cantos de vida y esperanza | -1952- y Nuevos cantos de vida y esperanza Il -
1953), Angela Figuera (Los dias duros -1953- y Vispera de la vida -1954), Claudio
Rodriguez (Don de la ebriedad, 1953), José Hierro (Quinta del 42, 1953), Eugenio de

Nora (Espafia, pasién de mi vida, 1953) o incluso Vicente Aleixandre (Historia del

mismo grupo [se refiere a la llamada generacion del 50] varian. Se identifica social con la manera de
atender a los problemas del mundo circundante, o se interpreta social por humanista. Esta ambigliedad
sigue existiendo con otras denominaciones como realismo critico, poesia militante o comprometida, o
social realismo, etc. Esta imprecision terminoldgica no hace sino evidenciar las diferencias ético-estéticas
gue entrafiaba el movimiento realista. Lo que si parece ser rasgo distintivo del grupo es que el proceso de
abstraccion de sus vivencias personales implica una actitud histérico-narrativa”. LE BIGOT, C.; La etapa
social de Blas de Otero en la trilogia que trata de Espafia, Revista Zurgai, Noviembre 1988, p. 40.

% RUBIO, F. y FALCO, J. L.; Poesia espafiola contemporanea, Alhambra, Madrid, 1981, p.43.
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corazon, 1954), quien —con esta obra- pasa de una poesia “pura” a una poesia de corte
“antropocéntrico”. Y también es precisamente en este tiempo cuando comienza la
poesia social de Blas de Otero, publicada bajo la forma de trilogia: Pido la paz y la
palabra (1955), En castellano (1960) y Que trata de Espafia (1964).

Definitivamente, la poesia oteriana se orienta hacia un decidido compromiso social que
no deja de ser la externalizacion de un compromiso personal lentamente madurado. Tras
un periodo critico de convulsion y conflicto interiores, emerge la promesa de la
verdadera liberacion. Una vez que el poeta cree haber sido capaz de comprender la
realidad y apropiarse de ella, se le presenta de forma casi impositiva la mision de

comunicar a los demas la nueva esperanza descubierta.

“Lo que, visto desde fuera, puede con fundamento calificarse de compromiso
politico en su vida y en su obra, fue interiormente el compromiso radical,
irrenunciable, consigo mismo y con lo mas alto, de quien sentia creadoramente

hambre y sed de justicia”gs.

Todos los aspectos méas importantes de esta poesia social oteriana (su contenido, las
cuestiones filosofico-ideoldgicas en ella identificables, sus formas expresivas etc.,)
seran objeto de analisis detenido més adelante. Lo que ahora vamos a hacer es presentar
la segunda de nuestra premisas interpretativas: el cambio conceptual respecto a la
esperanza que se opera en Otero y que permite la completa inteligibilidad de su obra, asi
como el reconocimiento —a este respecto- del poeta bilbaino como un caso

paradigmatico de su tiempo.

% ELIAS MARTINENA, A. “Etica y poética en la vocacién de Blas”, Revista Zurgai, Noviembre de
1988, p. 13.
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B. La esperanza, elemento interpretativo de la obra oteriana.
B.1 La esperanza constituye, mueve y orienta al hombre.

Ya lo hemos dicho: la poesia de Blas de Otero gira alrededor del misterio de ser
hombre: la temporalidad, el sufrimiento, la muerte, el sentido de la existencia, el amor,
la relacion, las ideas, los credos, la patria, la justicia, la historia, la religion, la fe, la
trascendencia, la naturaleza, la politica, la ideologia, la libertad... Se trata de un poeta

que habla sobre el hombre y sus aspiraciones. ¢Quién es y qué puede esperar?

Decia Ortega y Gasset, en un sentido existencial, que “existen hombres decididos a no
contentarse con la realidad”®. Nosotros pensamos que, de hecho, ningiin hombre se
contenta con dejarse llevar por lo que la tradicion o los instintos naturales le fuerzan a
hacer, sino que es condicion de la naturaleza humana cuestionarse por el sentido de la
existencia y un requisito vital la esperanza de encontrarlo. EI hombre, al fin y al cabo,
en el decir del mismo Ortega, es un ser biografico: no sélo esta en la vida, sino que
tiene que ir haciéndola. Por ello actia constantemente, y es ese actuar lo que le lleva a

reflexionar sobre el sentido y la finalidad de sus acciones.

A este respecto, nos parece obvio que toda inclinacion y movimiento humanos, toda
accion o secuencia de acciones, se dirige necesariamente a un fin que el sujeto
comprende como bueno para si en algun sentido; de lo contrario, no se moveria el
hombre voluntariamente hacia él. Nuestras acciones tienden siempre hacia un objeto
que, si bien “no hace falta que sea un bien verdadero y real”, si que ha de ser
“aprehendido en razon de bien™®’. Por esto se ha podido afirmar que siempre actuamos
“en apariencia de bien”, pues aunque el objeto de la eleccion pueda ser objetivamente
malo, éste es percibido como “bueno bajo algin aspecto y se le aprehende como bueno

5998

en absoluto El hombre, pues, busca bienes que le plenifican, que no posee pero

desea.

% ORTEGA Y GASSET, J.; Meditaciones del Quijote en Obras Completas. Tomo I, Fundacién Ortega y
Gasset- Taurus, Madrid 2006, p. 816.
% SANTO TOMAS DE AQUINO; Suma de teologia Il, BAC, Madrid, 2001 (Trad. de A. Martinez
Casado, D. Gonzélez, V. Rodriguez Rodriguez, L. Lopez de las Heras, J.M. Rodriguez Arias), I-1l, c.8,
a.1, sol.
% Suma de teologia I, I-11, q.27, a.1, res.1.

78



No obstante, entre los bienes los hay que pueden ser satisfechos de manera inmediata y
sencilla, y cuya adquisicion no suscita ninguna dificultad; pero también existen bienes
deseados que se presentan como dificiles de alcanzar, como arduos. Precisamente a
estos se refiere la nocion de esperanza, “pues no se¢ dice que alguien espera una cosa
minima cuando esta en su poder obtenerla inmediatamente, [al tiempo que] nadie espera

lo que es absolutamente inasequible™.

En el orden de los bienes Utiles, de las necesidades materiales, de lo que Gabriel Marcel
ha denominado problemas, no parece que la cuestion de la esperanza sea compleja. La
solucién a un problema pasa por un procedimiento “técnico”, mas o menos complicado
para su resolucion, pero factible. Asi, el hombre puede tener la esperanza de alcanzar un
trabajo mejor, tener una imagen fisica atractiva, acumular determinados bienes
materiales, conocer la estructura molecular de un organismo, viajar a un lugar lejano,
transportarse por el aire... y conseguirlo con mayor o menor esfuerzo, en mas o menos
tiempo. Son todos estos bienes practicos que pueden ser plenamente satisfechos en el

tiempo y que se enmarcan dentro del nivel del tener.

Pero existe otro nivel que es el del ser, donde se presentan otro tipo de realidades que,
al contrario de lo que sucede con los problemas, no se pueden objetivar, dominar y
transformar: el propio Marcel las llama misterios. “Mientras que un problema auténtico
puede resolverse con una técnica apropiada en funcién de la cual se define, un misterio

trasciende por definicion toda técnica concebible” 00,

Son pues los misterios realidades metaproblematicas, mas complejas e indeterminadas

101 norque engloban y comprometen

que los problemas: “sitian al hombre frente al ser
la propia existencia. De este modo se supera el campo de dominio o control del ser
humano y se suscitan preguntas de indole existencial como la comprension del

sufrimiento, el origen de la vida o el sentido de la propia existencia.

Es por esto por lo que la existencia se comprende como una realidad en parte

problematica y en parte misteriosa (“definiré la corporeidad como zona fronteriza entre

% Cfr. Suma de teologia, 1-11.40, a.1, sol.
190 MARCEL; G.; El misterio del ser, Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1964, p.172.
11 MARCEL, G.; Sery tener, Caparrés, Madrid, 1996, p.99.
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102 afirmara por ejemplo Marcel): implica una “tension hacia el futuro”,

el ser y el tener
en tanto que lo que existe tiene la pretension de seguir existiendo, de permanecer. Esto
no significa que el hombre aspire simplemente a sobrevivir, aspiramos a saber por qué y
para qué vivir, y a hacerlo desde la comprension de ese misterio que es la vida humana,
una vida que se mueve -como decia Pascal- entre dos infinitudes: la del universo

infinitamente grande y la del 4&tomo infinitamente pequefio’®.

Saborear, palpar, experimentar los propios limites conduce al ser humano a una especie

|104

de angustia esencial™" que produce la comprension de que su ser es caduco, de estar

frente a un penetrante quiza sobre el origen, el sentido y la permanencia de su existir'®.
“1Si o no? ;Tiene la vida un sentido y el hombre un destino?... El problema es

inevitable%,

Porque existimos y podemos gozar de los aspectos positivos que la vida nos ofrece
como don o que nos permite lograr con denodado esfuerzo, deseamos seguir existiendo
hasta alcanzar —si fuera posible, intuimos que mas como don definitivo que como objeto
de conquista- la plenitud de toda esa positividad que Ilamamos felicidad. En ese sentido
dice Maritain que la existencia incluye una “fuerza vegetativa que nos hace vivir™*”’,
que es lo que podriamos denominar esperanza. Vivir ya tiene de por si un cierto valor,

sin duda, pero ;jacaso podemos obviar el “para qué” de ese vivir? ;Y no es inseparable

ese para qué de la necesidad de conocer nuestra propia identidad?

Asi pues, hemos de preguntarnos: ¢;quién soy yo? ¢Para qué vivo? Hablar sobre el
sentido de la vida no es algo abstracto; al contrario, es lo mas concreto que puede haber
pues —de un modo u otro- incide decisivamente sobre cada una de mis acciones. Se trata

de arrojar luz sobre mi vida y mi identidad.

192 MARCEL, G.; Ser y tener, p. 87.
13 pASCAL, B.; Pensamientos, Orbis, Barcelona, 1983 (Traduccion de E. D"Ors), n. 399 y ss.
104 Cfr. MILLAN PUELLES, A.; La estructura de la subjetividad, Rialp, Madrid, 1967, pp. 223.
105 Cfr. RATZINGER, J.; Introduccién al cristianismo, Sigueme, Salamanca, 2007 (Traduccion de J. L.
Dominguez Villar), p. 64.
168] ONDEL, M.; La accién, BAC, Madrid, 1996 (Traduccion de J.M. lIsasi y C. lzquierdo),
Introduccion, 3.
97 MARITAIN, J.; La pensée de Saint Paul, Eds. Corréa, Paris, p. 157.
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Con el término “identidad”, conviene advertirlo, no nos referimos a la nocioén filosofica
por la cual una cosa guarda relacion consigo misma, sino mas bien a la “identidad
personal”, esto es, a las cuestiones vitales y morales que implica el ser personal: la
comprension del mundo, la relacion con las otras personas, la historicidad, los estados
emocionales y psicoldgicos, el reconocimiento de la propia corporeidad y de su
contingencia... Es en este ambito donde se comprende el verdadero significado de la
expresion “tension hacia el futuro”, esto es, por una parte, la certeza de que mi
existencia es contingente, que hay un futuro inevitable en el que sé categéricamente que
mi vivir tiene un término, al menos tal y como la conozco y experimento. Y, sin
embargo, por otra, la seguridad de que todo mi ser anhela otro estado y se niega a
desaparecer, de que vivo con la esperanza de una promesa a la que nadie parece haberse

comprometido explicitamente.

Creemos que en este marco paraddjico, de hecho, ha surgido en el hombre la inquietud
positiva por lo trascendente, por aquella realidad en la cual pongo la expectativa de que
mi existencia trascienda los limites de la contingencia y mi deseo de felicidad (con todo
lo que ella implica de plenitud de verdad, bien, belleza, libertad, amor, justicia y
ausencia de mal) pueda verse satisfecho. Limites que el hombre traspasa de alguna
forma, ya aqui y ahora, a través de experiencias tales como el amor, el sufrimiento, la
muerte o el mundo de los valores, experiencias que hacen dirigir nuestra atencion a
realidades transubjetivas’®, pero que sin ese otro orden “transnatural” no podrian

encontrar adecuado cumplimiento.

La condicidén humana resulta ser, asi, la propia de un ser in status viatoris, alguien en un
estado de blsqueda permanente del sentido. EI hombre aspira a la comprension plena y
definitiva de su vida, a la vivencia real del amor, a la comunion con las personas
amadas, a la propia realizacion... a alcanzar el estatus de comprehensor, en el que
pueda disfrutar la felicidad a la que no puede dejar de aspirar y que por si mismo y en el
orden de lo natural “aun no” ha alcanzado, ni puede en realidad albergar esperanza

alguna de alcanzar.

108 vvéase FRANKL, V.; Psicoandlisis y existencialismo, FCE, Méjico, 2002 (Trad. de C. Silva y J.
Mendoza), p.81y ss.
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En esta busqueda, creemos, se encuentra la clave interpretativa de la obra de Blas de
Otero, porque su poesia muestra precisamente el viaje que nuestro poeta realiza hacia el
encuentro de una respuesta definitiva al sentido de su existencia. Aunque en trayecto
inverso al que aqui hemos expuesto, -cuestion de gran importancia y que habra que
analizar-, su evolucion no refleja sino precisamente esto: la busqueda de un lugar a su

parecer estable y donde ubicar la esperanza que siempre le movio.

B.2 La esperanza en el contexto literario de Otero.

El pensamiento contemporaneo espafiol ha tenido como preocupacion principal
“el problema” de Espafia. El debate sobre la identidad nacional y sobre la mision y
destino de la patria es abordado de manera recurrente por nuestros intelectuales. En
realidad, casi se podria decir que es algo consustancial al ser espafiol, pues —en cierto
modo- cabe describir nuestra historia como una historia de lucha por la forja de una
identidad propia: la Reconquista, el descubrimiento y evangelizacion de América, la
Reforma Catolica, la pérdida gradual de las provincias de ultramar, la instauracion
borbénica, la Guerra de Independencia, las guerras carlistas, el Desastre del 98, la
Guerra Civil del 36... La tradicion espafiola incita a que el espafiol se pregunte

continuamente por el ser de la nacion a la que —lo quiera o no- pertenece.

Desde principios del siglo XVIII, la critica ilustrada (Feijéo, Cadalso o Jovellanos) no
dejaba de resaltar un estancamiento de Espafia con respecto al resto de Europa: el pais
no habia progresado, en su opinion, desde el Siglo de Oro. Esa critica, que al principio
era minoritaria, se ira expandiendo con el tiempo y de forma gradual hasta penetrar en el

inconsciente colectivo.

La crisis del siglo XIX (desde el levantamiento popular anti-napole6nico hasta el
desastre de Annual y la pérdida de los Gltimos territorios transoceanicos, pasando por la
barbarie de las sucesivas guerras civiles que fueron las guerras carlistas) fue decisiva a
este respecto y puso en alerta a los hombres de entresiglos, que gritaban con Unamuno
aquello de: “;Me duele Espana!”. La Generacion del 98 tratd con pasion y rotundidad de
los problemas que aquejaban a Espafia y sus miembros se preguntaron insistentemente
cuél era la enfermedad endémica que asolaba el pais, qué soluciones podrian aplicarse y
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qué esperanza de cambio cabia albergar de manera que un nuevo esplendor social,

politico, econdémico y cultural pudiera ser alcanzado.

Ganivet, Maeztu, Ayala, Azorin, Baroja, los hermanos Machado, Marquina, Juan
Ramon, Unamuno, no dejaron de observar un cambio radical entre lo que habiamos sido

95109

(“esta Espana que decimos tal es como el Paraiso de Dios” ™) y en lo que nos habiamos

transformado ya desde tiempo atrds (“miré los muros de la Patria mia si un tiempo

»10) | a cuestion de Espafia sera precisamente el tema

fuertes, ya desmoronados
paradigmatico del cambio de siglo, tal y como reflejan la pintura social de Sorolla, la
irrupcion de la pedagogia krausista, el debate religioso en torno al anticlericalismo o la

critica politica de Costa, por citar sélo algunos ejemplos representativos.

En medio de este ambiente enrarecido, pesaroso, desesperanzado y no exento de
profundos conflictos y heridas, se sucedieron en el siglo XX los gobiernos turnistas de
Alfonso XII y Alfonso XIlII, la dictadura del general Miguel Primo de Rivera, el
alzamiento de la Segunda Republica, la Guerra Civil Espafiola y el Franquismo. Todo
ello no ha hecho otra cosa que alimentar ain mas, hasta nuestros dias, el debate nacional

sobre el ser de Esparia.

Ahora bien, en una situacion de constante crisis nacional, no es sélo la Nacion la que se
convierte en objeto de debate continuo, lo es también el espafiol mismo. Si surge la
pregunta por el devenir de la patria, es 16gico que también aparezca la pregunta por el
propio devenir del hombre en tanto que en la nacién y la patria se configura la tradicion

cultural de los hombres.

109 \/éase ALFONSO X; Primera Croénica General de Espafia, Ed. R. Menéndez Pidal (32 reimpresion
fotogréfica de la edicion Principe, Madrid, 1906), Madrid, 1978.

Y10 QUEVEDO, F.; Miré los muros de la patria mia... en Poemas escogidos, Castalia, Madrid, 1972.
Quevedo vive en un tiempo en el que Espafia esta empezando a perder su titulo de primera potencia del
mundo. El enorme esfuerzo militar que para la Monarquia suponia las continuas guerras europeas (la
Guerra de los Treinta Afios habia comenzado en 1618 y las hostilidades con los rebeldes holandeses se
habian reanudado) y la demanda de sacrificios a los reinos que componian la Corona, realizada por la
“Uni6én de Armas” propuesta por el Conde-Duque de Olivares en 1632, precipitaron la crisis de 1640 con
dos escenarios principales: Catalufia y Portugal. Para muchos historiadores, este fue el comienzo del fin
de una época gloriosa.
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El contexto socio-cultural de Blas de Otero, nacido en 1916, es éste, y él mismo se
mueve a lo largo de su vida entre la tradicion y la ruptura. Es un patriota que se siente
“desarraigado” por fuera y por dentro. ¢ No es igualmente ese el sentir de muchos de sus
colegas? ¢No preceden los hombres del 98 y del 27 a las generaciones literarias del 36,
del 50, del 56?7 ;Podemos nosotros dilucidar alguna conexion entre la obra de Otero y

estos sentimientos propios de la literatura y el pensamiento regeneracionista espariol?

Otero es un poeta que, en su obra, no duda en manifestar su familiaridad con otros
muchos autores, ya sea porque se ve muy influenciado por algunos o, sencillamente,
porque en otros encontrd inspiracion y aliento para su quehacer. En lo que se refiere al
tema que nos ocupa en este apartado, querriamos hacer mencién a dos escritores que
forman parte del imaginario literario del poeta: Miguel de Unamuno y Antonio
Machado.

Blas de Otero ha dejado claro muchas veces que Miguel de Unamuno no es un autor por
el que sienta aprecio desde la perspectiva ideologica, mas bien lo contrario. Sin
embargo, aparece citado en distintos momentos de su obra y sabemos -por Sabina de la
Cruz, como ya se indico- que leyo regularmente al autor bilbaino y que de algin modo

recibié también su influencia:

“De todas formas, ya saben
Que, aungque no me guste mucho
su poesia —a pesar

de lo que crean algunos-

ni tampoco sus ideas

-son ideas de lechuzo-,

me adhiero con toda el alma
[...]

igual que un cartel al muro,

a laestatua y a la calle,

calle Miguel de Unamuno” (Calle Miguel de Unamuno, QTE).
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El Unamuno posterior a 1897

comprende la esperanza en clave mundana, espafiola e
intima. Frente a la situacion de bancarrota moral en que se encuentra el mundo y pese a
verse a menudo tentado por el nihilismo, se empefiara en buscar una esperanza capaz de
alumbrar un mundo nuevo y mejor. Por eso menciona en segundo lugar a Espafia. Se
propone Unamuno ser un excitator Hispaniae, al modo quijotesco, pues esta convencido
de que Esparia, desde su modo peculiar de ser, puede contribuir muy positivamente a la
historia universal. Junto a Ganivet, afirmara que In interiore Hispania habitat veritas'*%.
Desde el punto de vista personal, por fin, vive Unamuno una esperanza agonica, incluso
cabe hablar de una cierta esquizofrenia, resultado de lo que su razén y su sentimiento le
decian contradictoriamente sobre Dios. Sin embargo, ese escudrifiamiento un tanto
morboso, es con frecuencia momento previo a un oasis de descanso en medio de la

lucha.

“Pero no, ta, inmortal, por siempre duras
pues vives fuera de nosotros, Santo
Espiritu, de Dios en las honduras,

y has de volver bajo tu eterno manto

& amparar nuestras pobres amarguras,
y & hacer fructificar nuestro quebranto;
solo ta del mortal las penas curas,

solo tu das sentido & vuestro llanto.

Yo te espero, sustancia de la vida;

no he pasar cual sombra desvaida

en el rondén de la macabra danza,
pues para algo naci; con mi flaqueza
cimientos echaré & tu fortaleza,

o , 1
y viviré esperandote, Esperanza!” 3,

111 Se trata del Unamuno que ya ha sufrido su segunda crisis religiosa. De esta época son las obras: Vida
de Don Quijote y Sancho, El sentimiento tragico de la vida, Agonia del cristianismo y San Manuel
Bueno, martir.
12 GANIVET, A.; Idearium espafiol en Obras completas, tomo |1, Aguilar, Madrid, 1991, pp. 276-277.
3 poema “A la esperanza” (1910). Véase UNAMUNO, M.; Obras completas. Poesia I, Vergara,
Barcelona, 1958.
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Las semejanzas con Blas de Otero, especialmente en lo referente a lo patriotico, la
angustia vital y basqueda de serenidad, son enormes. Desde otros postulados, cierto es,
hay una similitud evidente, como volveremos a ver mas adelante. De hecho, lo que

Julidn Marias decia sobre Unamuno, bien podria aplicarse a Otero:

“No se le puede considerar como un fildsofo en sentido estricto; y sin embargo
es extremado el interés que tiene para la filosofia. Su obra y su propia figura
personal constituyen, en rigor, un problema filos6fico... Unamuno, que siente
vivamente el problema filosofico, centra su actividad intelectual y literaria
integra en lo que llama “la unica cuestion”: la inmortalidad personal del hombre
concreto, que vive y muere y no quiere morir del todo... Como Kierkegaard,
como William James, como Bergson, cree que la razén no sirve para conocer la
vida; que al intentar aprehenderla en conceptos fijos y rigidos la despoja de su
fluidez temporal, la mata... Unamuno es un efectivo precursor, con personalidad

. . . . . 114
propia, de la metafisica de la existencia o de la vida”™".

Precisamente la obra de Blas de Otero versa en cierto modo sobre la metafisica de la

vida:

“... lo nuestro es pasar, / pasar haciendo caminos, / Caminos sobre la mar.
¢Nada queda entonces? Hemos de tener mucho cuidado de no errar en asunto tan
principal. Nuestras vidas son los rios / que van a dar etc. Cuantas veces hemos
parado en las severas lineas de Manrique, hemos sentido una confusa sensacion

de fraude en nuestro espiritu”. (Pasar, HFV)

Es algo que comparte, y en esta ocasion de manera mas afin, con Antonio Machado.
Hay una constante en la obra del poeta sevillano que tiene mucho que ver con la trama
vital: el tiempo. Tradicion hispanica desde Manrique (como refleja Otero en el poema
citado), Antonio Machado no cesa de jugar con el tiempo en sus poemas: 0 es nostalgia

del tiempo pasado, o es sorpresa de la fugacidad del presente, o es misterio del porvenir

14 MARIAS, J.; Historia de la filosofia, Revista de Occidente, Madrid, 1973, p. 380.
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que se hace caminando. Incluso, a veces los tiempos se confunden, como sucede en el

verso “hoy es siempre todavia

55115

El poemario de Machado, como decimos, acoge y desarrolla la temética del tiempo, mas

no solo el tiempo que pasa sino la temporalidad del hombre que tanto habra de cautivar

a Blas de Otero. Y la suya es una mirada melancolica, pero también esperanzada.

¢ Qué espera Machado? ;Cuél es el objeto de su esperanza? Lain no alberga duda alguna

a este respecto:

“Digamoslo sin veladura ni rodeo: Antonio Machado espera a Dios. Su personal
destino terrenal le hizo esperar cosas muy diversas: no seria dificil hacer
inventario de ellas, al aureo hilo de sus versos. No fueron esas cosas, Sin
embargo, el término real y verdadero de su esperanza. En las situaciones
decisivas de su existencia humana y poética —la muerte de Leonor, la repetida
experiencia de su soledad personal-, sus problemas fueron, inexorablemente, la

. 116
muerte y Dios”" .

Es de justicia decir que no todos los autores opinan asi. Muy contrario a esta lectura se

muestra, por ejemplo, Sanchez Barbudo, cuando advierte:

“Se dird que nos empenamos, otra vez, en negar su fe, en secar hasta ese
arroyico [por el poema LIX] de esperanza que pudiera haber en este poema.
Pero la verdad es que yo me empefio, sobre todo, en ver claro; ver lo que hay, y
nada mas, dejando a un lado vaguedades, mentiras y gestos benévolos. Otros ven

. 117
otra cosa, es cierto; pero muchos leen mal”""".

5 MACHADO, A.; Proverbios y cantares, XXXVIII en Poesias completas, Espasa-Calpe, Madrid,

2001.

“YLAIN ENTRALGO, P; La espera y la esperanza, Alianza, Madrid, 1984, p. 430.
T SANCHEZ BARBUDO, A.; Los poemas de Antonio Machado, Lumen, Barcelona, 1960, p.115.
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Es obvio que no podemos entrar ni juzgar la conciencia del autor, pero quizas lo méas
correcto sea -con Aranguren- afirmar que Antonio Machado transmite “un fluctuar entre

.. . . 118
escepticismo e inconcreta creencia, entre desesperanza y esperanza”™.

Sea como fuere, de nuevo las similitudes con Otero son claras: la preocupacién por el
devenir, la duda constante sobre la muerte y Dios o, al menos, las referencias, que, por
cierto, también tienden a ser semejantes en la seleccion de imagenes poéticas: el “mar”

siempre presente, como muerte o como Dios, como Nada o como Cielo...

También la cuestion de la esperanza late en ambos hombres. Dejemos que sobre ello,
concluya Juan de Mairena:

“Vivir es devorar tiempo: esperar; y por muy trascendente que quiera ser nuestra
espera, siempre seré espera de seguir esperando. Porque, aun la vida beata, en la
gloria de los justos, ¢estara, si es vida, fuera del tiempo y maés alla de la espera?
Adrede evito la palabra “esperanza’, que es uno de esos grandes superlativos con
que aludimos a un esperar los bienes supremos, tras de los cuales ya no habra

11
nada que esperar”*™®.

Como hemos dicho, la obra de Otero expresa igualmente esta continua preocupacion
por el devenir y por el futuro que aguarda al hombre, por el destino que le cabe esperar.
¢Qué podemos esperar del futuro? ¢Hacia dénde ha de apuntar nuestro impulso vital?
¢Se trata, tal vez, de cumplir plenamente con la vocacién que cada cual haya
descubierto, con honestidad y decoro, de entregarse al ideal penosamente alumbrado?

¢Seria esto lo que conferiria a nuestra vida autenticidad?

En ese caso, no podemos dejar de recordar a Ortega y Gasset:

“;Qué es en el hombre la esperanza? ;Puede el hombre vivir sin ella? Hace unos

cuantos afios Paul Morand me envi6 un ejemplar de su biografia de Maupassant

118 ARANGUREN, J. L.; “Esperanza y desesperanza de Dios en la experiencia de la vida de Antonio
Machado”, en Cuadernos hispanoamericanos, 11-12, 1949, p. 396.
19 MACHADO, A; Juan de Mairena: sentencias, donaires, apuntes y recuerdos de un profesor apdcrifo,
Castalia, Madrid, 1972, p. 71.
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con una dedicatoria que decia: «Le envio esta vida de un hombre qui n‘espérait
pas...» ¢Tenia razon Morand? ¢Es posible -literal y formalmente posible- un
humano vivir que no sea un esperar? ¢No es la funcion primaria y mas esencial
de la vida la expectativa y su mas visceral 6rgano la esperanza? Como se Ve, el

120
tema es enorme” .

Como en el gran fil6sofo espafiol, en Otero la vida es un “quehacer”:

“Vamos a la cama para descansar. Por esta noche
vamos a dormir, que mafiana hay mucho que hacer,

y no dejar de hacer, como es sabido” (Mira telescopica, HFV)

Un guehacer, sin embargo, que tiene en la esperanza y en el ideal su motor ultimo. En
un articulo que ha pasado casi inadvertido en los estudios oterianos'?!, el poeta bilbaino
reflexiona sobre la muerte del Quijote a la luz del ideal de vida del caballero manchego.
Impresiona a Otero tanto el proyecto vital como la muerte que acontece al noble

Alonso.

“-Sefior, pues, ¢qué hemos de hacer nosotros?
-¢cQué?- dijo Don Quijote-. Favorecer y ayudar a los menesterosos vy

desvalidos™'%.

Don Alonso Quijano es un hombre bueno, que persigue el ideal total de la belleza
representado en Dulcinea y en su magnanimidad, y que muere no por su propia

salvacion sino por la del mundo; perdiendo su alma, la recuperara para siempre.

La fidelidad a una gran empresa, filantropica, noble, desinteresada, es lo que atrae
especialmente a Blas de Otero. Para él, en Don Quijote destaca tanto el sentido de su

vida como el sentido de su muerte, pues en realidad son uno y el mismo sentido. La vida

120 Cfr. ORTEGA Y GASSET, J.; El hombre y la gente en Obras Completas, Tomo VII, Fundacién
Ortega y Gasset-Taurus, Madrid, 2006.
21 OTERO, B.; “La muerte de Don Quijote (Notas de ensayo)”, en Champa, Bilbao, 10 oct., 1954, pp.6-
7. Llama la atencion que en este articulo son nhombrados Antonio Machado y Miguel de Unamuno: el
primero es considerado con carifio, mientras que el segundo es objeto de critica.
122 Este pasaje corresponde al capitulo XVI1I de El ingenioso hidalgo Don Quijote de La Mancha.
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de Don Quijote era una vida en la esperanza y su muerte un morir sereno y esperanzado.
Por eso, quizés, termina su articulo recordando unos versos del poema La masa de

César Vallejo:

“Al fin de la batalla,
y muerto el combatiente, vino hacia él un hombre
y le dijo: «No mueras, te amo tanto!»

Pero el cadaver jay! siguié muriendo.

Se le acercaron dos y repitiéronle:
«No nos dejes! jValor! jVuelve a la vida!»

Pero el cadaver jay! siguié muriendo.

Acudieron a €l veinte, cien, mil, quinientos mil,
clamando: «Tanto amor, y no poder nada contra la muerte!»

Pero el cadaver jay! siguié muriendo.

Le rodearon millones de individuos,
con un ruego comun: «jQuédate hermano!»

Pero el cadaver jay! siguié muriendo.

Entonces, todos los hombres de la tierra
le rodearon; les vié el cadaver triste, emocionado;
incorporose lentamente,

abraz6 al primer hombre; echése a andar. ..”*?,

Después de este analisis, para nosotros no hay duda: la cuestion de la esperanza esta
muy presente en el contexto intelectual y literario del poeta, en una época —ademas- en
la que se produce un especial acercamiento entre la creacion literaria, la reflexion
filoséfica y el ejercicio mismo del vivir. Pero también recorre de manera transversal y

anima las raices mas profundas de su ser a lo largo de su obra. ¢(Fue siempre asi?

12 VALLEJO, C.; jEspafia, aparta de mi este caliz!, PUCP, Lima, 2000. Esta obra fue publicada por
primera vez, de manera postuma, en 1939, y ahonda en el amor a Espafia que sentia el poeta peruano y en
la tragedia de la Guerra Civil Espafiola.
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Creemos que si, aunque su respuesta variara sustancialmente con el correr de los afios y
el lugar en que esa esperanza se ubica fuera también muy distinto. Esa evolucion es la
gue vamos a seguir en los proximos capitulos, al hilo de las distintas etapas en las que —

como ya vimos- su vida y su poesia suelen ser estructuradas.
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CAPITULO II. PRIMERA POESIA Y ESPERANZA CRISTIANA.

A. Vida, creacion poética y contexto socio-literario de la obra primera.

A.1 Primeros afios. Infancia y adolescencia™*.

Nace Blas de Otero en Bilbao, el 15 de marzo de 1916, en el seno de una familia
de comerciantes e industriales de la burguesia vasca. Es el tercero de cuatro hermanos:
el mayor, José Ramédn, nacido en 1912; Maria Jesus, nacida en 1914; y Conchita, la
menor, que nacerd en 1925. Los primeros afios de su vida transcurren placidamente en
su Bilbao natal.

125 3 los siete

Comienza su etapa escolar en el Instituto - Escuela de Maria de Maeztu
afios, en 1923. Es posible que una institucién de este tipo, en la que se experimentaba el
modelo educativo propio del krausismo, dejase huella en el poeta: contacto con la
naturaleza, clases experimentales, inmersion cultural... No nos ha sido posible obtener
informacién sobre el motivo que condujo a una familia catolica como la de Otero a
llevar a su hijo a esta escuela de tintes laicistas, entre tantas otras a su alcance mas
cercanas a sus convicciones. En cualquier caso, cabe la posibilidad de considerar este
hecho como un primer encuentro de Blas de Otero con planteamientos deistas o

agndsticos que, de un modo u otro, afloraran en su madurez.

124 Es importante que antes de abordar los capitulos en los que —entre otras cosas- vamos a presentar
brevemente la vida de Blas de Otero, aclaremos algo que puede ser motivo de debate, como son las
fuentes de informacién empleadas para esa tarea.
Los datos biograficos aqui presentados son fruto de dos fuentes diversas: de un lado, tesis doctorales y
obras especializadas sobre Blas de Otero, especialmente DE LA CRUZ, S.; Blas de Otero. Contribucién
a una edicion critica de su obra, Universidad Complutense de Madrid, 1982 y GALAN, J.; El silencio
imposible. Aproximacion a la obra de Blas de Otero, Planeta, Barcelona, 1995. De otro lado, versos
autobiograficos del propio Otero. Respecto a estos Ultimos, pudiera pensarse que son una fuente
discutible por cuanto que fueron, en su mayoria, escritos en su periodo de madurez, de manera que los
recuerdos podrian haberse visto afectados por su propia evolucidn personal o incluso reevaluados a la luz
de esta.
Sin duda, hay algo de razonable en esta objecion, pero queremos advertir desde este momento de la tesis
gue nosotros nos circunscribiremos a lo que el poeta dice, sin realizar ningln tipo de valoracion o de
analisis psicolégico acerca de la mayor o menor objetividad de esos recuerdos.
125 para introducirse en el pensamiento y la pedagogia de Maria de Maeztu y conocer su vinculacion con
la Institucion Libre de Ensefianza y el krausismo, pueden consultarse las obras de PEREZ-
VILLANUEVA, |.; Maria de Maeztu: una mujer en el conformismo educativo espafiol, Universidad
Nacional de Educacion a Distancia, Madrid, 1989, y de FRUCTUOSO RUIZ DE ERENCHUN, M. C;
Maria de Maeztu Whitney. Una Vitoriana llustre, Real Sociedad Vascongada de Amigos del Pais,
Vitoria, 1999.
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Al cabo de dos afios, sus padres le sacan del Instituto-Escuela para ingresarle en el
colegio de los jesuitas de Indautxu, donde participara de un modelo educativo bien
diferente. Nos resulta destacable este acontecimiento, considerando el recuerdo que

Otero tiene de esta época:

“Aquellos hombres me abrasaron, hablo del hielo aquel de luto atormentado, la
derrota del nifio y su caligrafia triste, trémula flor desfigurada. Madre, no me
mandes a coger miedo y frio ante un pupitre con estampas”. (Biotz-Begietan,
PPP).

Estos versos denotan una clara desafeccion hacia aquel colegio. Pero puede que algo
mas. Quiza anuncian el anticlericalismo que estard presente en su obra mas adelante.
Las imagenes son muy significativas: hombres que abrasan con su hielo; luto y
tormenta; derrota y tristeza; desfiguracion y miedo. Estamos ante la imagen de un nifio
que se siente débil y que gime ante un modelo de educacion austero, rigido y exigente
que le produce rechazo. Es interesante la imagen final en la que se establece una
relacién entre el miedo, el frio y los pupitres con estampas. He ahi una clave que puede
ser reveladora: el sentimiento de desasosiego del nifio (siempre considerando que estos
Versos son escritos muchos afios después y que, por tanto, pueden ser interpretados
desde la circunstancia del poeta adulto) se nos muestra en cierto modo unido a la

iconografia religiosa propia de ese tiempo.

En 1927, la familia debe trasladarse a Madrid por motivos econémicos. Esta experiencia
marcara un antes y un después en Blas de Otero. Ciertamente es ain un nifio, pero ante
él se abre un infinito mundo de posibilidades y novedades. Comparada con Bilbao, una
ciudad de provincias muy conservadora, Madrid se le presenta como una ciudad
moderna y sin limites. Blas de Otero siente que empieza a respirar mayor libertad:

“Yo habia llegado [a Madrid] en un turbio tren del Norte, rescatado de un gélido
colegio, a mayor gloria de Dios: de improviso, Madrid me iluminé como un
adagio, alli vi claro que no se puede ir del colegio al cielo, como decian, sin
pasar por Madrid. Ciega Bilbao, ciudad adusta y beatona, con su terrible fuerza
soterrada, reflejandose en el cielo nocturno de la ria...”. (Ciudades, HFV).
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Junto con la mala experiencia en el colegio de los jesuitas, se da aqui una consideracién
mas global referida a su ciudad de origen: tacha a Bilbao de “ciudad adusta y beatona”.
La critica a una manera tradicional y conservadora de concebir la religiosidad y la vida
social resulta evidente. Y también es evidente la euforia suscitada al llegar a Madrid,
traducida en una idealizacion de la ciudad que afios méas tarde moderara. Es el Madrid
de la dictadura de Miguel Primo de Rivera, quien otorga a la nacion, al menos por algln
tiempo, una estabilidad econémica y politica razonable, y favorece una cierta
modernizacion gradual del pais en todos los dérdenes. Es, igualmente, el Madrid de la
Residencia de Estudiantes, el de la eclosion de la Generacion del 27 y el del proyecto de
la Ciudad Universitaria. Hablamos, pues, de un Madrid vivo, audaz y en proceso de

expansién modernizadora.

El muchacho disfruta de esta nueva etapa. Estudia en una escuela privada en Atocha,
regentada por un sacerdote, pero con un ambiente muy distinto al de Indautxu. Descubre
la poesia en estos afios de mano de los Machado, Juan Ramdn, Maragall. EI Tesoro de
la juventud?® parece que le da vida e inspiracién para comenzar a componer sus propios

poemas.

Blas estd gozando de la vida madrilefia. Se suceden los paseos por la ciudad, los
acontecimientos culturales e incluso da algunas clases de toreo en la escuela de Las
Ventas. También es el tiempo de los primeros devaneos amorosos. De todo ello guarda

buenos recuerdos:

“;Como ves Madrid cuando saliais del colegio de la calle Atocha, e ibais
mirandoos con travesura, retozando hasta el portal de Espoz y Mina? Parece que
lo vi en el cine, 0 me lo contaron hace tiempo: es asi como lo recuerdo. Qué
tontos fuimos, jarroncito de porcelana. Mejor no haber vuelto, mejor quedarnos
siempre en aquel parque grande que estaba en aquella calle a mano derecha

segun etcétera”. (La nifia fingida, HFV).

126 E] Tesoro de la juventud era una enciclopedia que consistia en catorce secciones repartidas en veinte
tomos. Publicada por Walter Jackson, fue traducida al espafiol en los afios 20 y exportada a las principales
ciudades iberoamericanas en la década de los 30. Sus contenidos graficos, sus historias sobre los grandes
hombres de la Humanidad, sobre las maravillas de las civilizaciones o los avances cientificos, asi como
los juegos, los poemas y las curiosidades, hacian de esta enciclopedia un enorme divertimento para los
nifios y un primer contacto con el conocimiento de manera amena e interesante.
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Sin embargo, el signo de su suerte cambiara drasticamente en poco tiempo. Entre 1929
y 1932, la tragedia se cierne sobre la familia. En 1929, cuando el poeta tiene trece afios,
muere su hermano Juan Ramoén por unas fiebres tifoideas, sin haber cumplido ain los
diecisiete afios. La enfermedad y muerte de su hermano trastocan el estado de animo de
Blas de Otero. El adolescente entusiasta y enérgico comienza a perder su optimismo y a

preocuparse por la muerte y el sufrimiento.

Termina el Bachillerato con excelentes calificaciones, pero no inicia los estudios de
Letras, como era su ilusion, sino los de Derecho, en 1931; una decision pragmatica
quiz& motivada por las necesidades econdmicas que padecia la familia. Fue el Derecho
una materia que nunca disfrutd, lo que posiblemente agravé el caracter taciturno del

joven Otero.

El primer periodo de su vida en Madrid terminard con otra tragedia. Antes de poder
restaurar la economia familiar, fallece el padre de Blas de Otero en 1932, lo que lleva a

la ruina a la familia, que debe regresar a Bilbao a finales de afio:

“En 1932 el tiempo pasaba sobre ascuas; cuanto temor infundado, cuanta
economia politica ante la mirada del muchacho. Entonces se produjo la rotura.
Nadie la entendid, durante afios y afios la expuso encima del mostrador, durmid,
hasta hacerse hombre, al pie de la terrible situacién: silencio alrededor, silencio
por los cuatro costados. Y pues la ignoran todos, séame permitido saludar a

aquel hombre con el rostro vuelto hacia el mayor silencio”. (Rotura, HFV).

Aqui el poeta encuadra el momento: la crisis econdmica, con raiz en Wall Street, lastra
la situacion del pais. Y los cambios politicos, la implantacion de la Il Republica se
produce en 1931, generan todavia mas incertidumbre. Ciertamente, es una época
convulsa en lo politico y lo econdmico, tanto en el orden nacional como en el
internacional. Sin embargo, no habra de ser la situacion politica sino la muerte de su
padre, tres afios después de la de su hermano, el hecho que marcara definitivamente el
profundo cambio que se opera en Otero. El poeta mismo habla de “rotura”. Una rotura
profunda, un desgarro intimo que tendré la fatidica consecuencia de la penay el silencio

interiores.
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Ese silencio bien pudiera anunciar dos cuestiones relevantes para comprender al
hombre-poeta: de un lado, la ausencia de sentimientos de alegria, lo que explicaré su, a
partir de ahora, caracter abatido, apesadumbrado, depresivo. De otro, la dificultad para
obtener respuestas satisfactorias ante la muerte y el sufrimiento, lo que muy

probablemente le conduzca a la critica y al distanciamiento con lo divino y lo religioso.

A.2 Inicios del poeta. La poesia arraigada del Cantico espiritual.

No habia cumplido ain los diecisiete afios cuando regresa a Bilbao. La situacion
familiar es penosa y su hermana mayor comienza a trabajar como administrativa para
poder colaborar con la economia doméstica. Por su parte, y gracias a la ayuda de un tio
suyo, Blas decide terminar los estudios de Derecho examinandose por libre en la

Universidad de Valladolid; se gradda en 1935.

Entre tanto, forma parte de diferentes asociaciones como la Federacion Vizcaina de
Estudiantes Catolicos, la Congregacion de San Estanislao de Kostka, y es elegido como
presidente de la Asociacion Profesional de Estudiantes de Derecho. Sin embargo, no
deja de sentir cierto desprecio por la profesion de abogado y un profundo amor por las
Letras, especialmente por la poesia. Sobre esto, Camilo José Cela apuntaba, no sin
ironia: “un poeta de mi quinta que no pudo evitar licenciarse en derecho a pesar de sus

esfuerzos en sentido contrario”*?’.

De este modo, busca vias de crecimiento y expresion poéticos. Se acerca a una serie de
amigos (Jaime Delclaux, Pablo y Antonio Bilbao Aristegui, Antonio Elias Martirena)
que comparten con él el amor por la poesia. En la casa de su abuela, en el valle de
Orozco, se suceden encuentros poéticos que serviran al joven poeta de via de escape. En
esta época, sus lecturas incluyen a Alberti, Salinas, Lorca, Francis Jammes, Tagore, A.
Machado, Balmes, Mir6, Shakespeare o Wilde. Y se anima a la creacion y publicacién

poética.

127 En Papeles de Son Armadans, mayo-junio de 1977. Citado por GALAN, J.; Op. cit., p. 176.
Mantenemos la ortografia original.
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Entre los afios 1935 y 1936 publica varias de sus composiciones en la revista jesuita de
la Congregacién de San Estanislao de Kostka que dirige el Padre Basterra. También
publicara algunos articulos en EI Pueblo Vasco desde el entorno de la Asociacion de
Estudiantes Catolicos. Son primeros pasos que conduciran a la inauguracion, el 10 de
marzo de 1936, del grupo literario Alea. Creard, ademas, un grupo de discusion poética,
Ilamado Nuestralia, y continuara divulgando poemas en otras publicaciones como la
Revista Los Luises, con la firma “Blas de Otero Muioz, C. M”, esto es, Congregante

Mariano'?,

Este hecho es especialmente interesante. Da la sensacién de que el poeta ha recobrado
parte de la paz que hubiera perdido los afos anteriores. Tiene una vida cultural animosa,
a pesar de los malos tiempos que corren para la familia, rodedndose de amigos y
fundando o participando en diversas asociaciones y grupos. Pero lo que realmente Ilama
la atencion es que parece que el poeta estd inmerso en un ambiente de pensamiento
cristiano consolidado y activo, como si hubiese pasado péagina a unos afios anteriores
mas grises. De hecho, forma parte de grupos catélicos y alguno de sus amigos, como es

el caso de Pablo Aristegui, se ordenara sacerdote en el futuro.

Puede pensarse que Blas de Otero busca, en esta época de crisis personal, una certeza
sobre la cual poder asentarse, una identidad que le serene. Y parece que el poeta se

encuentra a salvo en este ambiente.

A mediados de 1936 comienza la Guerra civil espafiola. Sin una clara concepcion
ideolodgica, se mantiene fiel a la Republica y se alista en los batallones vascos que en
febrero de 1937 acuden en apoyo del frente de Asturias. Mas la toma de Bilbao se
produce el 19 de junio de 1937 y Blas de Otero es hecho prisionero y conducido a un
centro disciplinario. En realidad, la vida de Otero no corre peligro: el muchacho, que
cuenta veinte afios, es enviado al centro de artilleria de Logrofio y, unos meses mas

tarde, al frente de Levante, hasta que termina la guerra.

1283610 en la obra de Galéan aparece esta informacion, que nos parece relevante, ya que muestra al poeta
aparentemente integrado en los circulos catélicos en esta época de su vida.
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El retorno a Bilbao es amargo, ya que recibe la noticia del fallecimiento de su amigo
Jaime Delclaux, sucedido en 1937. Por otra parte, otro de sus mejores amigos, Pablo
Aristegui, ingresa en el seminario en 1940. Pero a pesar de la distancia, mantienen el
contacto por correo y deciden trabajar juntos, con otros amigos comunes, en la edicion

de la obra de Delclaux.

En aquel tiempo, frecuenta nuevos dmbitos culturales y continda escribiendo poemas,
especialmente sonetos. Ahora tiene una nueva pasion: la masica. Se convierte en un
meldmano y asiste a menudo a tertulias musicales en las que conoce, entre otros, a
Gerardo Diego. Un encuentro de este tipo no hara sino entusiasmar al poeta y animarle
aln mas a escribir, tarea en la que pone especial empefio. Y también, en esta época,
tiene su primera relacion amorosa, de la cual no tenemos apenas informacion, pero que

el propio poeta expresard mas adelante de este modo un tanto bucolico:

“Vino la Monse, y se sent6 a tus pies. (Traia todas las aulagas
del mundo en los brazos).
Dije: “Amante, ;/quién te manda tener una hermana

pequena? ;No te bastaba con la pulserita?”. (La Monse, A)

En 1941 consigue un trabajo como asesor juridico de la empresa metallrgica vasca
Forjas de Amorebieta. No es un trabajo que le guste. Empieza a rondar por su mente la
posibilidad de poder dedicarse a la poesia. Su inquietud artistica no hace sino crecer, y

se encuentra en un momento de gran creatividad.

Por fin surge, en 1942, la oportunidad de publicar el Cantico espiritual, su primera obra
importante, en los Cuadernos del grupo Alea dedicados al IV centenario del nacimiento
de San Juan de la Cruz. Realiza Otero una composicion clésica, empapada de la poesia
mistica espafiola. En aquella época, Blas de Otero lee autores como Hernandez, Vallejo,
Salinas, el Conde de Villamediana, Unamuno o Venkaade. Pero por encima de ellos
destacan Santa Teresa de JesUs, San Juan de la Cruz y, especialmente, fray Luis de

Ledn, por quienes siempre sintié un respeto casi reverencial.
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Por otra parte, si la Generacion poetica de 1927 se habia forjado en torno a la figura de
Gongora, en el contexto de “los felices 207, la produccion poética de posguerra lo hara

en torno al signo de Garcilaso. Es lo que se denominara mas adelante “garcilacismo”.

El garcilasismo retoma la métrica tradicional y la tematica clasica, en contra de las
Vanguardias, y pretende poner la atencion sobre el valor de lo imperecedero, de lo
trascendente. Como indica Emilio Alarcos Llorach:

“Mientras el poeta de 1927 vive —tal Guillén- en un mundo que esta bien hecho,
el poeta nuevo de la década de los cuarenta habita un planeta desquiciado; en
casa, huellas de una guerra fraterna; en torno, las fuerzas universales

129
desenfrenadas” .

Después de una guerra, el suelo sobre el que se apoya el hombre deja de ser firme y
quiza el poeta lo vive con especial sensibilidad: “El impacto de la guerra en el conjunto
de la actividad intelectual y artistica [...] quizd no fue tan grande en ningun género

. . . 5130
literario como en la poesia™~™".

De tal modo, lo que se busca es un asidero no material, pues lo material se ha
resquebrajado por causa de la barbarie de los hombres. La tendencia sera buscar refugio
en el mundo del espiritu y, quizas por ello, la poesia de posguerra se dirige a Dios 0
bien con una fe declarada o asumida con mayor o menor consciencia, como hicieran los
poetas arraigados; o bien desde una religiosidad traumatica, propia de los Ilamados

poetas desarraigados.

Del primer grupo formaran parte los escritores que se mueven en torno a las revistas
Escorial y Garcilaso, entre los que destacamos a Ridruejo, Rosales, Garcia Nieto,
Panero, Morales, Vivanco o Peman; poetas que hacen renacer las lineas clasicas del

Renacimiento espafiol ahondando en temas de naturaleza amorosa, religiosa e imperial.

129 ALARCOS, E.: La poesia de Blas de Otero, Anaya, Salamanca, 1973, p. 20.
130 SANZ VILLANUEVA, S.; Historia de la literatura espafiola. Vol. 6/2: Literatura actual, Ariel,
Barcelona, 1994, p.325.
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Ademas del Céntico, Blas de Otero hizo en esta época algo de critica musical y
pictérica en la Revista Hierro, y en 1943 publica Poesias en Burgos en la Revista
Escorial'®!. Estos poemas seguian la linea garcilasista y recuerdan de algin modo al
Antonio Machado de Campos de Castilla: sereno, contemplativo y atraido por la

quietud del pasaje castellano.

En estas fechas, todavia en Bilbao, tiene una nueva y breve relacion con una joven de
buena familia, que no acaba por fructificar. Su trabajo le desagrada cada vez mas vy, al
mismo tiempo, sus composiciones poéticas van teniendo mayor éxito, lo que le lleva a
mantener correspondencia con personas influyentes del panorama critico literario del

momento. Es entonces cuando decide volver a Madrid.

Como hiciera Antonio Machado, su intencién es estudiar Filosofia y Letras y ser
catedréatico de Literatura en la capital. Siente el deseo, por un lado, de disfrutar con una
nueva carrera y una profesién que le fascinan, y por otro, la necesidad de volver a

respirar el aire fresco que encontrara en la capital quince afios atréas.

En Madrid reside en el Colegio Mayor Cisneros, donde coincide con Eugenio de Nora.
Este escritor serd una gran influencia para Otero en el futuro. Nora recuerda al Otero de
ese momento como “un hombre profundamente religioso, de una piedad extraordinaria

7132 Esta sentencia de Nora resulta

[...] un hombre de comunion real frecuente
significativa, pues muestra que en su juventud Otero era un catolico practicante y

fervoroso.

En la ciudad conocera a otros poetas como Hierro, Bousofio, Valverde, Alonso o
Aleixandre. Estos encuentros son todo un estimulo para Otero, mas la experiencia de
estos meses no serd tan gratificante como él esperaba. Se da de bruces con una
universidad elitista y con el ambiente hosco del Madrid de posguerra, lo que supone

para él una gran decepcion.

131 E] entorno de la Revista Escorial era mas clasico que el de la Revista Garcilaso, que apostaba por un
caracter mas apasionado y vital. Vemos, pues, que Blas de Otero optaba por esquemas mas moderados.
132 NORA, E.; Recuerdos y secretos oterianos. Articulo recogido en ASCUENCE, J.A. (coord.); Al amor
de Blas de Otero. Actas de las Il jornadas internacionales de literatura, Universidad de Deusto, San
Sebastian, 1986, p.84.
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Poco dura la aventura de Blas de Otero en Madrid, pues la crisis economica de la
familia vuelve a agudizarse y su hermana mayor cae gravemente enferma, motivos por
los cuales regresa a Bilbao en 1944. Habiendo abandonado el curso, trabaja dando
clases particulares de Derecho y comienza a estudiar oposiciones. Su vida se vuelve gris
y asi verad su futuro; tanto, que decide quemar todos sus versos, haciendo borron y

cuenta nueva. Dice Aleixandre sobre él:

“Aquel afio habia venido de su pueblo... Era abogado alla, en Bilbao, un
abogado de despego, que buscando su estabilidad se presentaba bruscamente en
Madrid para emprender una nueva carrera: la de Filosofia y Letras. Pero pocos
meses después la abandonaba también y regresaba a su tierra [...]. Luego, la
crisis, la lucha con el angel fieramente humano, la derrota. Al fin, sacado a la
nueva luz, con un golpear de la conciencia veladora, el rompimiento a una
llanura donde todos cabian y todos se comunicaban, y él entre todos,

: 1
empujadoramente”™®,

B. Céntico espiritual: anhelo de Dios vy cristianismo.

Dado que el poeta, como acabamos de decir, destruyé toda su produccion
poética anterior a 1945, sélo han quedado para la posteridad pocos y breves poemas de
contenido clasico, garcilasistas (Cuatro poemas, Poesia en Burgos, Baladitas humildes)
y de importancia menor. Pero quedd también el Cantico espiritual, homenaje a San Juan

de la Cruz, que es la obra de referencia de la primera poesia oteriana.

No parece haber dudas sobre la formacién religiosa de Otero, a quien en estos primeros
afios hemos visto formar parte de varios grupos Yy circulos catdlicos, acudir con
regularidad a los oficios religiosos y dedicarse a la lectura de obras espirituales. En esta
época, Otero lee también las Sagradas Escrituras, como han apuntado convenientemente

Sabina de la Cruz y Lucia Montejo™*, mostrandose especialmente interesado por las

133 Citado por DE LA CRUZ, S.; Blas de Otero. Contribucién a una edicién critica de su obra, Tesis
doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 1982, p.22.
134 yéase MONTEJO, L.; “El vinculo de Blas de Otero con las Sagradas Escrituras”, Revista Zurgai.
Bilbao, nov. 1988, y DE LA CRUZ, S.; Op. cit.
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cartas de San Pablo. Pero sobre todo se sintio atraido por la mistica espafiola del siglo
XVI —Fray Luis de Ledn, San Juan de la Cruz, Santa Teresa de JesUs- y por cierta
literatura espiritual contemporanea como son las obras de Francis Jammes, Leon Bloy o

Rabindranath Tagore.

Tenemos motivos para pensar que Otero interpreta sus lecturas religiosas en clave
intimista y tendente al espiritualismo, algo que resultara fundamental para comprender
la evolucidn y la direccion de sentido de su obra futura. Sabina de la Cruz y Lucia
Montejo sefialan algunos detalles de la biografia del poeta que nos parecen
especialmente relevantes a este respecto y que han de ver con el modo en que parece

que concibe y vive su espiritualidad.

A pesar de su mencionada adhesion a Alea, Otero no fue “de los aleatas mas asiduos,
quiz& porque su natural reserva le retraia del ambiente de comunicativa espontaneidad
que presidia las actividades de este grupo mas amplio”***. Prefirié dedicarse con mucho
mayor empefio a Nuestralia, el pequefio circulo poético que organizd con sus amigos
Delclaux, los hermanos Bilbao Aristegui y Martirena (el término hace referencia al
conjunto de cosas compartidas entre los cuatro amigos). Entre ellos fructifico un espiritu

de confidencia e intimidad muy profundas, de manera que

“[Nuestralia se convirtid en el] tnico medio de huida de la vulgaridad de la vida
y de la realidad de la historia. Conformaba, de esta manera, la «torre de marfil»
de sus gustos e inquietudes, donde vivian intensamente las exquisiteces de la
estética y las emociones de la religién al margen de los otros y de espaldas a los

problemas de cada dia”**.

La experiencia de Nuestralia fue, pues, de gran intensidad emotiva y supuso para
nuestro poeta una especie de “recinto espiritual” o “habitaculo intimo” que, en palabras
de Martirena, presentaba un claro “componente esquizoide”, dada la tendencia de los

cinco amigos a entregarse a la pureza estética y ética al margen de los demas.

135 véase el prélogo de las dos autoras a la antologia de OTERO, B.; Poesia escogida, Vicens Vives,
Barcelona, 2003, p. 5.
13 fdem, p. 6.
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En conexion con su naturaleza introvertida, posiblemente surgiera en Blas de Otero,
como consecuencia de su propia experiencia y de los aires propios de la época, una
tendencia a interpretar la religion en clave espiritualista y moralizante. Perteneciendo a
circulos jesuitas es razonable pensar que realizase ejercicios espirituales ignacianos™’.
Pero, sobre todo, que leyese con toda probabilidad libros de meditacion muy difundidos
y reconocidos en ese momento como la Imitacion de Cristo, de Tomés de Kempis, algo
que quizas le haya influenciado a la hora de forjarse una concepcién de la fe muy de su

tiempo pero quizas poco equilibrada y madura.

De hecho, ciertos pasajes de las obras que Otero lee con entusiasmo pueden dar lugar a
equivocos en la comprension de la espiritualidad y de la vida cristianas: quizas la mas
grave de las confusiones sea un inadecuado planteamiento de las relaciones entre lo
temporal y lo espiritual, lo natural y lo sobrenatural, pero alrededor de esta cuestion
giran otras no menos importantes como el aparente dilema entre accion vy
contemplacion, la confrontacion de cuerpo y alma, el rechazo de todo apetito sensible
como amenaza a la perfecta union con Dios, un concepto demasiado individualista y
moralista de la salvacion, una idea puramente escatoldgica y ajena a este mundo de la
justicia y de la vida eterna; en definitiva, y por lo que a nosotros mas interesa ahora, una
visién incompleta de lo que la fe, la esperanza y la caridad significan tanto desde el

punto de vista especulativo como desde el practico.

Asi sucede, por ejemplo, con Las cautelas o con la Subida del Monte Carmelo de San

Juan de la Cruz (referenciada esta Gltima por Otero en su Céntico espiritual):

“.Qué tiene que ver criatura con Creador, sensual con espiritual, visible con

invisible, temporal con eterno, manjar celestial puro espiritual con manjar del

. . .. 1
sentido puro sensual, desnudez de Cristo con asimiento en alguna cosa?”*.

“Todas las criaturas son migajas que cayeron de la mesa de Dios. Por tanto es

mejor sentarse a la mesa del espiritu increado de su Padre”.

37 Asi lo indican De la Cruz y Montejo en el texto sefialado, ademés de que, como se ver4 en el siguiente
capitulo, hay referencias a sus “ultimos ejercicios” en 1947.
138 Subida al Monte Carmelo, L. 1, ¢.6, n.1. en SAN JUAN DE LA CRUZ; Obras Completas., Editorial
de Espiritualidad, Madrid, 1993.
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Todo el proceder ascético recomendado por el santo a las “personas espirituales” pasa
no sélo por un cierto desprecio de las potencias sensibles sino, incluso, por la negacion
y el vaciamiento de las potencias naturales del alma (entendimiento, memoria y

voluntad), de manera que queden perfectamente dispuestas para la accién de Dios.

Las virtudes teologales, precisamente, dependen, por parte del sujeto, de esta actitud que
el creyente debe adoptar para crear un caldo de cultivo adecuado a la gracia divina. En
lo que hace por ejemplo a la esperanza y el vaciamiento de la memoria, San Juan

explica:

“Noticias naturales en la memoria son todas aquellas que puede formar de los
objetos de los cinco sentidos corporales, que son: oir, ver, oler, gustar y palpar, y
todas las que a este talle ella pudiere fabricar y formar. Y de todas estas noticias
y formas se ha de desnudar y vaciar, y procurar perder la aprehension imaginaria
de ellas, de manera que en ella no le dejen impresa noticia ni rastro de cosa, sino
que se quede calva y rasa, como si no hubiese pasado por ella, olvidada y
suspendida de todo. Y no puede ser menos sino gque acerca de todas las formas

se aniquile la memoria si se ha de unir con Dios™.

Para Santa Teresa de Jesus, como es sabido, la vida es “una noche en una mala
posada”'*!. Buscando su propio bien, el alma no puede otra cosa que desear llegar
cuanto antes a la Patria celestial: “los que participan de los regalos de Dios, no es
mucho que deseen estar & donde no los gozen & sorbos, y no quieran estar en vida, &
donde tantos embarazos hay para gozar de tanto bien”'*. En este mismo sentido

. 143
abundan los poemas “Muero porque no muero”, o los famosos “Ayes del destierro” ™.

1% jdem., L. 1, c. 6, n. 3.

0 jdem., L. 3,¢. 2, n. 4.

41 Camino de perfeccion, c. 40, n. 9. En SANTA TERESA DE JESUS, Obras de la Gloriosa Madre

Santa Teresa de Jesus, Madrid, 1778.

142 fdem., p.590. Hemos respetado la ortografia original.

143« Cuén triste es, Dios mio, / La vida sin ti! / Ansiosa de verte, / deseo morir. / Carrera muy larga /

es la de este suelo, / morada penosa, / muy duro destierro. / jOh suefio adorado! / sdcame de aqui! /

Ansiosa de verte, / deseo morir. / Ligubre es la vida, / amarga en extremo; / que no vive el alma / que esta

de ti lejos. / jOh dulce bien mio, / que soy infeliz! / Ansiosa de verte, / deseo morir (...) / EI amor

mundano / apega a esta vida; / el amor divino / por la otra suspira. / Sin ti, Dios eterno, / ;quién puede

vivir? / Ansiosa de verte, / deseo morir. / La vida terrena / es continuo duelo: / vida verdadera / la hay

so6lo en el cielo. / Permite, Dios mio, / que viva yo alli. / Ansiosa de verte, / deseo morir. (...) / El barbo

cogido / en doloso anzuelo / encuentra en la muerte / el fin del tormento. / jAy!, también yo sufro, / bien
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De forma similar, también en Fray Luis de Ledn podemos leer: “;Cuando sera que
pueda, / libre de esta prision, volar al cielo?”'**. La contraposicién con la tierra, junto
con sus promesas Yy esperanzas, resulta igualmente patente en este otro conocido poema

como es la Oda a Felipe Ruiz.**.

Pero es sobre todo en la Imitaciéon de Cristo de Tomés de Kempis, una de las obras

146 "en la que podemos encontrar los pasajes quizés

cumbres de la “devotio moderna
mas directos, numerosos y significativos respecto de la cuestion que ahora estamos

considerando. Nos vamos a conformar con citar Unicamente dos:

“Nunca estaras recogido y devoto si no callares las cosas ajenas y especialmente
mirares a ti mismo. Si del todo te ocupares en Dios y en ti, poco te movera lo
que sientes de fuera. ;Donde estas cuando no estas contigo? Y después de haber

discurrido por todas las cosas, ¢qué has ganado si de ti te olvidaste? Si has de

mio, sin ti, / Ansiosa de verte, /deseo morir. (...) / Haz, Sefior, que acabe / tan larga agonia; / socorre a tu
sierva / que por ti suspira. / Rompe aquestos hierros / y sea feliz. / Ansiosa de verte, / deseo morir. / Mas
no, duefio amado, / que es justo padezca; / que expie mis yerros, / mis culpas inmensas. jAy!, logren mis
lagrimas / te dignes oir: / Ansiosa de verte, / deseo morir” (SANTA TERESA DE JESUS; Obras
Completas, BAC, Madrid, 1986).
144 «Oda a Felipe Ruiz”, vv.1-2. en FRAY LUIS DE LEON; Poesia. Ed. Juan Francisco Alcina. Ediciones
Catedra, Madrid, 1997.
%5 “Huyid, contentos, de mi triste pecho; / ;qué engafio os vuelve a do nunca pudistes / tener reposo ni
hacer provecho? / Tened en la memoria cuando fuiste / con publico preg6n, jay!, desterrados / de toda mi
comarca y reinos tristes, / A do ya no veréis sino nublados, / y viento, y torbellino, y lluvia fiera, /
suspiros encendidos y cuidados. / No pinta el prado aqui la primavera, / ni nuevo sol jamas las nubes
dora, / ni canta el ruisefior lo que antes era. / La noche aqui se vela, aqui se llora / el dia miserable sin
consuelo / y vence el mal de ayer el mal de agora. / Guardad vuestro destierro, que ya el suelo / no puede
dar contento alma mia, / si ya mil vueltas diere andando el cielo. / Guardad vuestro destierro, si alegria, /
si gozo, y si descanso andais sembrando, / que aqueste campo abrojos solo cria. (...) / Cuando la luz el
aire y tierras bafa, / levanta al puro sol las manos puras, / sin que se las aplomen odio y safia. / Sus noches
son sabrosas y seguras, / la mesa le bastece alegremente / el campo, que no rompen rejas duras. / Lo justo
le acompafia, y la luciente / verdad, la sencillez en pechos de oro, / la fe no colorada falsamente. / De ricas
esperanzas alma coro, / y paz con su descuido le rodean, / y el gozo, cuyos ojos huye el lloro. / Alli,
contento, tus moradas sean; / alli te lograras, y a cada uno / de aquellos que de mi saber desean, / les di
que no me viste en tiempo alguno” (Oda XVII “En una esperanza que salié vana”, en FRAY LUIS DE
LEON; Op. Cit.).
146 | a devotio moderna fue una corriente de espiritualidad ascético-mistica, de caracter moralista y
antiespeculativo, que tuvo su maximo esplendor durante el s. XV. Abogaba por una vivencia intimista y
eminentemente afectiva de la fe, recomendaba el silencio y una cierta huida del mundo y de sus peligros.
Aunqgue durante mucho tiempo ha tenido una enorme influencia en ambientes cristianos (no en vano, el
libro que mejor sintetiza sus principios, la Imitacion de Cristo, es —tras la Biblia- uno de los textos
religiosos de mayor difusion), se ha discutido mucho su ausencia de un verdadero sentido eclesial, asi
como un cierto antihumanismo y falta de adecuacion a los tiempos y sus circunstancias. (Cfr. GARCIA
VILLOSLADA, R.; “Rasgos caracteristicos de la <devotio modema>”, en Manresa, 28 (1956) pp. 315-
358).
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tener paz y unién verdadera (con Dios), conviene que todo lo pospongas y tengas

a ti solo delante de tus ojos™*’.

“JESUCRISTO: Hijo mio (...), mientras lleves el cuerpo mortal, sentirés tedio e
inquietud de corazon. Es preciso, pues, mientras vivas en carne, gemir muchas
veces por el peso de la carne, porque no puedes ocuparte perfectamente en los

ejercicios espirituales y en la divina contemplacién™* (L. 111, c. L1).

Textos como los que hemos citado, y otros muchos que omitimos para no resultar
tediosos, podrian inducir al lector a los equivocos antes referidos o conducirle a pensar
que las exigencias de la religion deben aceptarse ciega y acriticamente, a interpretar la
fe en sentido fideista (como algo opuesto o, al menos, ajeno a la razén), a establecer una
division radical entre el mas alla y el mas aca, a una cierta despreocupacion por las
“cosas del mundo” o incluso a una exaltacion del sufrimiento que podria llegar a hacer

destructiva, en Gltima instancia, la propia experiencia religiosa.

¢Es asi en realidad? ¢Consiste la esperanza cristiana en una evasion del tiempo presente
que se acompafia de la minusvaloracion o aun del rechazo del cuerpo? ¢Debe
comprenderse el objeto de la esperanza cristiana como algo exclusivamente
escatologico, individual, meramente contemplativo? ;Hasta qué punto se observa esto
en Blas de Otero? Con el objeto de responder a estas preguntas, primero presentaremos
los fundamentos de la esperanza cristiana, para después pasar al analisis de la obra

religiosa oteriana.

B.1 La esperanza cristiana.

Blas de Otero tiene una vision particular sobre el cristianismo y la esperanza
cristiana, influido tanto por su tiempo histérico como por su propia formacion y
experiencia. La elpidologia cristiana es compleja y muy rica en matices, por lo que
consideramos conveniente tratarla de manera global aunque breve en este apartado, para

asi poder realizar una aproximacion lo més certera posible a la interpretacion oteriana

T KEMPIS, T.; Imitacion de Cristo, Editorial Regina, Barcelona, 1956, L. 11, c. V, n. 2.
8 fdem., L. I, c. LI, n. 1.
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de la esperanza cristiana en el siguiente punto, y un analisis de la evolucion general de

su comprension de la esperanza en el quinto capitulo.

Comenzaremos este apartado con una reflexién de Benedicto XV1 quien, aun no siendo
contemporaneo de Otero, expresa al inicio de la Enciclica Spe salvi una pregunta
universal y perenne: si los hombres no queremos morir, pero tampoco Vivir eternamente
en nuestra condicion actual, ;qué es lo que realmente deseamos entonces?**® No lo
sabemos bien, tendemos hacia algo que no conocemos exactamente y precisamente es

en esta realidad desconocida donde reside la verdadera esperanza.

La concepcidn clasica de la esperanza queda bien expresada por Santo Tomas. El

Aquinate resume asi sus puntos fundamentales:

“La esperanza presupone el deseo y, por consiguiente, para que una cosa sea
objeto de esperanza requiere ante todo ser deseada. No se dice que esperemos las
cosas que no deseamos; estas las tenemos o las despreciamos. En segundo lugar,
se requiere que lo esperado se pueda conseguir, y esto es lo que la esperanza
afiade al deseo, ya que el hombre puede desear las cosas que califica de
inalcanzables, pero de estas no puede tener esperanza. Se requiere, en tercer
lugar, que lo que se espera sea una cosa dificil, porque las cosas faciles o
mindsculas, mas que esperarlas las despreciamos vy, si las deseamos, teniéndolas
casi en el momento, mas que desearlas como futuras parece que las poseemos
como presentes.

Entre las cosas arduas que esperamos conseguir, hay unas que esperamos
conseguir por nosotros mismos, y otras con el auxilio de otro. La diferencia
radica en que para las primeras nos valemos de nuestras propias fuerzas,
mientras que para las segundas hay que recurrir a la peticion, llamada
propiamente asi cuando se dirige a un hombre, y denominada oracion cuando se
dirige a Dios.

(...) La esperanza que tenemos en nosotros mismos, o en un hombre cualquiera,
no pertenece a la virtud de la esperanza, porque la esperanza sélo se refiere a

Dios.

S BENEDICTO XVI; Spe Salvi, Libreria Editrice Vaticana, Vaticano, 2007, 10.
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(...) Por consiguiente, el hombre debe considerar como posibles aquellas cosas
que el Sefor le ensefid a pedir en su oracion, las cuales, aun cuando sean

P . . - .. 150
dificiles, se consiguen, no con la fuerza humana, sino con el auxilio divino”™".

La cita es larga, sin duda, pero tan precisa y completa, que nos hemos visto incapaces de
reducirla. Aqui Santo Tomas establece las ideas clave en torno a la esperanza, y es que
la esperanza presupone el deseo (para que una cosa sea objeto de esperanza ha de ser
una cosa deseada, esto es, un bien que se desea poseer), su posibilidad (se requiere que
lo esperado se pueda conseguir realmente, que sea factible) e implica dificultad (que sea
arduo de conseguir, que no se alcance de forma inmediata). Ello nos conduce a
explicitar tres sentidos de la esperanza que en la cita aparecen implicitos™*:

a) Como pasién, consiste en un movimiento del apetito irascible, acompafiado de
cierta conmocion corporal, que tiene por objeto un bien arduo y futuro. ¢;Qué significa

esto?

Santo Tomaés define pasion como “un movimiento de la potencia sensible apetitiva,
subsiguiente a la imaginacién de lo bueno o lo malo. O de otro modo: un movimiento
irracional del alma por la sospecha de lo bueno o de lo malo™*?. El hombre es
naturalmente un ser apasionado, actla a partir de las afecciones que suponen el trato
con sus semejantes y el contacto con el mundo. No hay, por decirlo de algin modo,
experiencia sin pasion. De la experiencia nacen los deseos de alcanzar cosas y la indole
de la pasion que mueve al hombre —o, mas generalmente, al animal, puesto que las
pasiones son movimientos del anima sensitiva- serd distinta segin el género de la

situacion que la haya determinado.

Hay situaciones vitales que afectan al hombre o al animal de un modo que no
comprometen gravemente su vida. En este caso los movimientos o tendencias del
individuo se limitan al goce de lo que es favorable y/o a la evitacion de lo que es

perjudicial para él. Es lo que denominamos apetitos concupiscibles. Otras situaciones,

%0 SANTO TOMAS; Compendio de Teologia, nn.565-566.
131 Seguimos en nuestras explicaciones, al menos parcialmente, a Josef PIEPER, Las virtudes
fundamentales, Ed. Rialp, Madrid, 1997.
12 SANTO TOMAS; Sum., Theol., I-11, g. 22, a. 3.
108



sin embargo, hacen dificil el trance vital, ya sea ante la presencia de un mal grave e
inminente, ya sea por la aparicion de un bien arduo y elevado que encandila. En estas
situaciones el hombre o el animal deben empefiarse en la resistencia ante el mal dificil
de evitar o en la lucha por la conquista del bien deseado. En ambos casos se tratara de
una pugna a la vez defensiva y agresiva, resistiendo los dafios e imponiéndose ante los
obstaculos; a esto llamamos apetito irascible, y el objeto que constituye la causa final
del combate —la victoria sobre el mal con que se lucha, la conquista del bien que se

pretende- es arduo™®, esto es, grande, elevado, eminente, dificil.

Existe en definitiva un amplio conjunto de movimientos apetitivos, 1o que supone la
distincion de diferentes tipos de pasiones. Respecto al apetito concupiscible, se refiere
Santo Tomas a seis pasiones, relacionadas en pares: amor y odio, deseo y abominacion,
y gozo y tristeza. Respecto al apetito irascible, distinguimos la esperanza y la
desesperacion, la audacia y el temor, y la ira. En total, once pasiones del alma de las
cuales Santo Tomas considera principales cuatro: el gozo y la tristeza, pasiones
concupiscibles del bien y del mal presentes; y la esperanza y el temor, pasiones
irascibles del bien y del mal arduos y futuros™*,

Asi, pues, la esperanza es primera entre las pasiones de la potencia irascible'*®

, y en este
sentido se comprende la esperanza como pasién y su diferencia con el resto de pasiones.
Al ser su objeto un bien, es contraria al temor; por ser su objeto un bien futuro, es
distinta del gozo; por ser su objeto un bien arduo, contrasta con los bienes apacibles a
los que aspira el mero deseo; y por ser un bien posible de conquistar (a través de uno
mismo, en la espera; a través de otro, en la expectacién) difiere de la desesperacién, que

es la pasion frente al bien imposible™*®.

Comprendido el objeto de la esperanza-pasién, surge la cuestién sobre el sujeto de la
misma. Las pasiones pertenecen al ambito sensible, a la vis appetitiva del alma, y no al

orden cognitivo, de manera que no espera el hombre en cuanto conoce sino en cuanto

53 fdem., I, q. 81, a. 2.
154 Cfr. idem., |
155 Cfr. idem., |
156 Cfr. idem., I

I, q. 25,
I, g. 25,
I, .40
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apetece. Si la vis cognitiva mueve la esperanza, lo hace indirectamente, presentando al

apetito el objeto hacia el que este se ha de mover.

Entonces, ¢los animales irracionales también son capaces de esperar? Sin duda, afirma
Santo Tomas, pues aunque ellos no conozcan el futuro, su instinto (concedido al animal
ab intellectu divino) ordena el organismo en el tiempo desde el presente hacia el futuro.
De este modo sus expectativas estdn predeterminadas en relacion con sus instintos

naturales y por las circunstancias en que hayan de operar.

Hasta aqui se entiende la esperanza como una pasion, pero no alin como una virtud
moral, porque si es cierto que los sentimientos, las emociones y las pasiones son
consustanciales al actuar humano, pues son, de hecho, una primera valoracién y toma de
posicion frente al mundo (y por eso afirma Rhonheimer que “para el hombre racional la
corporalidad, los sentidos, los afectos, los instintos no son su entorno, cosas ajenas,
sino elementos constitutivos de su yo; [...] no son un ambito de objetos para su actuar,

»157) 'no menos cierto es que, por su naturaleza racional, no se

sino principios de accion
encamina el hombre ante los bienes presentados por la sensibilidad de modo instintivo,

sino de manera racional.

En lo que respecta al juicio moral, al hombre no se le censura por las pasiones que tiene
(dmbito de la sensibilidad) sino por el modo en que las conduce (ambito de la razén).
No se puede sostener que las pasiones actlan irresistiblemente sobre nosotros, que son
causas exteriores las que nos mueven a actuar. Nuestras acciones son siempre relativas a

casos particulares, y éstos sélo dependen de nuestra voluntad.

Esto hace del homo viator un homo pugnator, un combatiente que busca su propia
grandeza y plenitud.

b) La esperanza natural es una pasion, no una virtud™®. El animal puede sentir
esperanza y no decimos de él que sea virtuoso, y por otra parte, una esperanza humana

apasionada y vehemente puede moverse hacia un bien desordenado. Para que la

" RHONHEIMER, M.; La perspectiva de la moral: fundamentos de la ética filoséfica, Rilap, Madrid,
2000 (Trad. de J.C. Mardomingo), p. 197.
158 Cfr. idem., I-11, q. 62, a. 3.
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esperanza pueda pasar a ser entendida no como pasion, sino como virtud moral, esto es,
como habitus operativus bonus, para que sea propiamente “humana”, es necesario que
venga esa pasion acompafiada del conocimiento de un bonum rationale, o sea, que se
racionalice el bien que persigue. Es asi como el sujeto que actla es virtuoso 0 no en

referencia a su condicion racional, pues como afirma Aristételes,

“Los actos que producen las virtudes no son justos ni moderados Uinicamente
porque aparezcan de una cierta manera, Sino que es preciso que el que obra se
halle en cierta disposicion moral en el momento mismo de obrar [...]. La
primera condicion es que se sepa lo que se hace; la segunda, que lo quiera asi
mediante una eleccién reflexiva y que quiera los actos que produce a causa de
los actos mismos; y la tercera, que al obrar, lo haga con determinacion firme e

. o 159
inquebrantable de no obrar jamas de otra manera”

De este modo se puede comprender la esperanza como virtud moral, cuando se
“racionaliza” el bien al que aspira y se decide en libertad el modo correcto de
alcanzarlo. Y en cuanto virtud, requiere estar acompafiada de otras virtudes morales
para su ejercicio tales como la magnanimidad (que consiste en saber dar a cada cosa el
valor que le corresponde y, de esta manera, auxilia a la esperanza para perseguir
aquellos bienes que realmente supongan una perfeccion del ser e impida que se dirija
hacia bienes imposibles de alcanzar, lo que podria llevar a la desesperacion) y la
humildad (que supone el conocimiento y reconocimiento de las propias virtudes y
limitaciones del hombre, tanto en lo que se refiere a su actuar como a su propio ser,

siendo consciente de la propia contingencia y su condicion de criatura).

Gracias a ambas, el movimiento del apetito irascible transcurre conforme a un ordo
rationis, se hace movimiento de la voluntad que tiende a un bien futuro, arduo y
posible, activa, consciente y responsablemente. Asi, justamente ordenada, la esperanza
natural se distingue de una simple emocion pasajera 0 de un sentimiento puramente

instintivo, a la vez que esta bien dispuesta para la accién de la gracia.

19 ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, Il, c.4.
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c) Asi entendida hablariamos de la esperanza como virtud humana, pero surge la
pregunta: ¢basta al hombre una esperanza meramente natural, incluso si esta esta
rectamente ordenada? Toda esperanza humana alude de manera implicita a la plenitud,
pero afronta limitaciones cognitivas y morales. Santo Tomas considera que, en realidad,
todas nuestras esperanzas naturales aspiran a realizaciones que son como reflejos y
sombras confusas de la vida eterna, algo que el hombre natural nunca podria esperar por
si mismo. Este es el tercer sentido de la esperanza como virtud teologal.

Dice el Catecismo a este respecto que

“La esperanza es la virtud teologal por la que aspiramos al Reino de los Cielos y
a la vida eterna como felicidad nuestra, poniendo nuestra confianza en las
promesas de Cristo y apoyandonos, no en nuestras fuerzas, sino en los auxilios

de la gracia™*®.

Y afade:

“Corresponde al anhelo de felicidad puesto por Dios en el corazén de todo
hombre; asume las esperanzas que inspiran las actividades de los hombres; las
purifica para ordenarlas al Reino de los cielos; protege del desaliento; sostiene
en todo desfallecimiento; dilata el corazén en la espera de la bienaventuranza

eterna (...) preserva del egoismo y conduce a la dicha de la caridad”®,

El cristiano aspira a la conquista de la plenitud, a la felicidad plena. No es otro el
motivo de su fe ni el objeto de su esperanza. No se trata de una cuestién puramente
escatoldgica, ni abstracta, ni supone una evasion de la realidad, ni un constructo
psicolégico donde sentirse tranquilo ante los males del mundo. El cristiano lo que busca

es la dicha.

Ahora bien, no es posible esperar en Dios y en sus promesas de salvacion sino en la

medida en que se descubre la realidad de estas promesas por medio de la fe. Digamos

1% Catecismo de la Iglesia Catolica, n. 1817.
181 fdem., n. 1818.
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que no se puede creer en Dios sin esperar en El, y viceversa; fe y esperanza estan
interrelacionadas. Afirma San Pablo: “Conforme a la determinacion eterna, que hizo en
Cristo Jesus nuestro Sefior: en el cual tenemos seguridad y entrada con confianza por la
fe de é1°%2. La fe es el sustento de la esperanza. Si el cristiano espera es porque confia
en que Dios cumple lo que promete. De ahi la afirmacidn paulina: en esperanza fuimos

salvados®®®,

La fe desvela, por tanto, las metas de la esperanza cristiana y la posibilidad de
alcanzarlas. Por eso, la esperanza, juntamente con la fe (y la caridad, que es amor en el
tiempo) caracterizan esencialmente al cristianismo. Ser cristiano significa tener

esperanza de alcanzar en plenitud lo que ahora se posee ya por gracia.

La esperanza no puede ser, asi, un elemento accesorio a la vida del creyente sino una
realidad que la impregna y explica en su totalidad. Se trata de una actitud vital que se
traduce en un ardiente anhelo de Dios. En la medida en que este deseo se hace mas
profundo, mas exclusivo, la esperanza llega a polarizar la vida del cristiano y le ayuda a

ver todas las cosas en relacion a Dios como punto de referencia fundamental.

Desde esta perspectiva se explica en la vida cristiana el desprendimiento de todo lo que
no es Dios, tan inculcado por los maestros espirituales. Comprendiendo el verdadero
valor de las cosas del mundo, el cristiano se libera 0 se emancipa de las cosas que
impiden el encuentro mas pleno con Dios. A este respecto, afirma Benedicto XVI que la
esperanza cristiana no es respecto de los hyparconta (bienes materiales), sino de la

hyparxin'®*

(sustancia que perdura frente a lo residual); va dirigida al valor mas alto,
que es el espiritual, sin “olvidarse” 0 renunciar al mundo. No se trata de negar el valor
de las cosas, sino de reducirlas a la categoria de medios que adquieren su verdadero
sentido con relacion al fin dltimo. La esperanza no implica una actitud de rechazo o de
evasion en relacion con el mundo sino, al contrario, un principio de revalorizacion de
las cosas temporales. El cristiano, pues, no aspira a abandonar este mundo, sino a
trascenderlo. No quiere la evasién y el desentendimiento de las cosas mundanas, Sino

gue se compromete a mejorarlas.

2 Ef 11-12.
183 Rm. V111, 24.
164 BENEDICTO XVI; Spe salvi, 8.
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Siendo esto asi, ¢como afecta este concepto de esperanza al cristiano en su quehacer
cotidiano, en el modo de conducir su vida? ;Se trata de esperar de manera pasiva,
confiando en que Dios actle? En realidad no, pues si bien es cierto que el objeto al que
aspira la esperanza trascendente sélo es asequible por auxilio divino (o sea que implica
la expectatio, el auxilio de la gracia divina) también se requiere de la erectio animi
(esfuerzo de &nimo del hombre). Entendida como virtud teologal, es cierto que la
esperanza cristiana tiene algo de infusa, pero también requiere de ejercicio (ascética) y
de paciencia. Y de esta forma, la gracia y la oracion son entendidas como medios para
alcanzar el objeto de la esperanza. Hemos de remarcar de nuevo que la vida ascética no
debe ser comprendida como una negacion del mundo, sino como una manera de
conjugar las aspiraciones terrenas y las escatoldgicas, y como un modo de que la
esperanza sobrenatural regenere la esperanza natural: “En la ordenacion a la vida eterna
esperamos de Dios el socorro, no solo de beneficios espirituales, sino también

temporales™.

Asimismo, la esperanza cristiana implica la experiencia del exilio tal como lo ha
caracterizado la tradicion cristiana. Ante la conciencia de que “no tenemos ciudad

29166

permanente, sino que andamos en busca de la venidera” ", se espera una “tierra nueva y

187 comprendido, como es evidente, en sentido espiritual y no

un cielo nuevo
geografico. Esta idea del exilio o del éxodo hacia una nueva tierra, incluye momentos de
desierto, de soledad, que conllevan una actitud de plegaria esperanzada. De esta manera,
se explica la tension escatoldgica que dominaba a los primeros cristianos y a la

espiritualidad monastica de los primeros siglos.

Es en este sentido el cristiano un peregrino que se dirige al encuentro con Dios. Pero se
trata de un peregrinaje peculiar ya que si bien la meta no ha sido aun alcanzada, en
cierto modo ya se saborea. Frente al pagano, que es el hombre sin Dios ni esperanza en
este mundo, el cristiano es el hombre de la esperanza®®®, que ya desde ahora participa en
el misterio pascual de Cristo. Pero —esta observacion es crucial para nosotros- este

encuentro se ha iniciado ya para él, es un bien de algin modo presente, no sélo del

165 SANTO TOMAS DE AQUINO; De Spe, 1.
1% Hebr., 13, 14.
1872 Cor 5, 2; 2 Pe 3, 13.
168 Cfr. 1 Tes 4, 13 y ss.
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futuro. Y asi comprendemos otra de las actitudes caracteristicas de la esperanza
cristiana, que es el abandono en manos del Sefior, que infunde la seguridad y la certeza
de que todas las vicisitudes de la vida se hallan dirigidas por la divina Providencia,
siempre atenta a los hijos de Dios. Por eso, la esperanza es principio o fuente de
serenidad y de optimismo cristiano, en el sentido de que descubre que todas las cosas
que suceden tienen un significado y un sentido, y que no son por tanto absurdas. La
existencia del cristiano esta impregnada de esta comprension del mundo y de si mismo,

y por ello es una existencia esperanzada.

El cristiano no abandona el mundo, sino que se compromete con él. No pretende huir
del sufrimiento, sino comprenderlo. Lo que cura al hombre no es esquivar el dolor, sino
aceptarlo y comprender su sentido (y asi el cristianismo no puede comprenderse sin
captar el significado profundo de la Pasién de Cristo). La grandeza de la humanidad esta

esencialmente determinada por su relacion con el sufrimiento*®

y con el que sufre (mas
que empatia, se trata de cordialidad —ser-con). Y esto es posible porque el cristianismo
defiende que el amor, la verdad y la justicia no son ideales, sino realidades de enorme

entidad.

Algo asi no podria comprenderse si no es a partir de la explicacion escatolégica de la
existencia, que supone la confianza en la liberacion del mal, en la entrada a una tierra
nueva, en la glorificacion. En otras palabras, el objeto de la esperanza cristiana no es
solo la salvacion plena del hombre integro (cuerpo y alma) en la comunién de vida con
Dios'’®, sino también la redencién del mundo y de la historia en una radical

transformaciont’.

El Concilio Vaticano Il ha recogido esta doctrina en la Lumen gentium*? y, de forma
particular, en la Gaudium et spes. Aqui se nos habla de una “tierra nueva y un cielo
nuevo”, donde habite la justicia y cuya bienaventuranza es capaz de saciar todos los

anhelos de paz que surgen en el corazon humano. “Entonces, vencida la muerte, los

169 A este respecto advierte Benedicto XV en el punto 40 de Spe Salvi que hay que tener cuidado con los
excesos Y las practicas malsanas de contricion que han podido escandalizar y alejar a muchos de la
Iglesia.
170 Cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1045.
11 Cfr. idem., n. 1047; Rom 8, 19-23.
72 Lumen gentium, 9, 48.
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hijos de Dios resucitaran en Cristo, y lo que fue sembrado bajo el signo de la debilidad

., ., . ey eq- 173
y de la corrupcion, se revestira de incorruptibilidad”"".

La espera de una tierra nueva es determinante para el cristiano. Pero, al mismo tiempo,
el Concilio le alerta contra el peligro de evasion, pues esta espera “no debe amortiguar,
sino mas bien avivar la preocupacion de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo
de la nueva familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del

siglo nuevo™’,

Por esto, la esperanza cristiana tiene, asimismo, una dimension comunitaria. La
salvacion humana estd comprendida de manera comunitaria, no individual, pues siendo
el hombre naturalmente social, la salvacion del hombre habra de tener también una
dimensién social'”. Este caracter se expresa con particular relieve en los escritos del

Nuevo Testamento. El texto mas explicito es el siguiente:

“Un solo cuerpo y un solo Espiritu, como también fuisteis llamados a una sola
esperanza: un solo Sefior, una sola fe, un solo bautismo. Un solo Dios y Padre
de todos, que estd sobre todos, que actla por medio de todos, que habita en

tOdOS”176

La unidad es el tema dominante de este pasaje. Pues bien, la unidad de la Iglesia se
cumple concretamente en la union de los cristianos en una sola esperanza, que
constituye la vocacién comdn y solidaria de todos ellos. No es, pues, una esperanza

meramente personal, sino esencialmente comunitaria y eclesial.

Esta dimension de la esperanza, por lo demas, es inseparable de la caridad, el vinculo
por excelencia que constituye el fundamento de la solidaridad de todos en la misma
esperanza'’’: la comunidad de todos los hombres, iguales por su filiacién divina. Por la

sola virtud o movimiento de la esperanza no puedo querer mas que mi bien. Para desear

17 Gaudium et spes 39, a.
7% fdem., 39, b. Cfr. también Catecismo de la Iglesia Catdlica, nn. 1049-1050.
1> BENEDICTO XVI; Spe Salvi, 13-14.
17° Efes., 4, 4-6.
Y7 Cfr. Col., 3, 12-15.
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el bien del otro, es necesario que abrace su propia causa, que me identifique con él, con
sus deseos, con su experiencia de insatisfaccion profunda, con sus ansias de felicidad y
plenitud. Todo esto es obra del amor de caridad, que nos lleva a desear con todas
nuestras fuerzas la salvacion del mundo y la felicidad eterna de todos los hombres, y a
luchar esforzadamente por un mundo mejor, que sea como anticipo y preparacion de la
gloria futura, de los cielos nuevos y de la tierra nueva que esperamos. Es una esperanza
de todos y de cada uno para todos los demaés, porque en ella todos y cada uno entran en

comunioén de vida con Cristo.

El fundamento Gltimo de la esperanza cristiana es, al fin, cristologico: “El cristianismo
no traia un mensaje socio-revolucionario como el de Espartaco o Barrabas. Lo que Jesus
habia traido, habiendo muerto EI mismo en la cruz, era [...] el encuentro con una
esperanza mas fuerte que los sufrimientos de la esclavitud”*’®. La resurreccion de
Cristo, en ultima instancia, demuestra la omnipotencia auxiliadora divina, lo que

refuerza la esperanza. Sin Cristo, la naturaleza humana desesperaria en si misma.

En dltima instancia podriamos decir que la esperanza cristiana tiene dos propiedades
fundamentales. De un lado es una esperanza buena (pues conduce a la perfeccién),
honesta y legitima (no es movida por un interés egoista, aunque sea un bien interesado,
evidentemente, en cuanto a la necesidad de plenitud) y humilde (pues todo caso supone
el reconocimiento de la excelencia y dignidad del Otro). Y es también una esperanza
firme y segura, al estar basado en una conviccidn que es afectiva, vivida en el amor
inmenso a Dios. Por eso no hay propiamente temor a no conseguirlo, si bien la duda
puede y debe convertirse en un estimulo. Por eso exhorta San Pedro a que el cristiano dé

179

razones de su fe™'”, sabiendo que no cualquier respuesta es suficiente, pues como

advierte San Pablo: “En la nada, de la nada, qué pronto recaemos” %,

Frente a la nada, espera el cristiano la plenitud en y por Dios Misericordioso, y no es
sino por esto que la esperanza natural es alimentada y trascendida por la esperanza
sobrenatural. Mientras la esperanza natural encuentra los limites de lo natural, la

esperanza sobrenatural los supera, y hace que el cristiano considere que le espera “tanto

178 BENEDICTO XVI; Spe Salvi, Libreria Editrice Vaticana, 4.
1 primera Carta de Pedro, 3,15
180 1 Ts, 4,13.
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futuro” por delante, tanto que alcanzar. La tension hacia el futuro no es una tension en
sentido negativo ante la experiencia de la nada, sino la alegre espera de quien tiene la

firme conviccion de un Encuentro que trasciende los limites.

Asi, la esperanza no es algo accesorio al cristiano, sino su actitud natural, que se refleja
en cuatro actitudes fundamentales: comprender las cosas materiales como accesorias,
como medio (pero no a quererlas en si mismas, pues conoce la verdadera jerarquia de
los bienes); entender que el espiritu pasa dificultades hasta alcanzar la “tierra
prometida” (de modo que la esperanza guarda una relacion intrinseca con la eternidad y
la tension escatologica); aprender a “dejar hacer” a la gracia divina (saber abandonarse
con optimismo y serenidad en las manos de Dios) sin olvidar la responsabilidad de la
libertad; y confiar en que aungue se espera un Encuentro futuro, en cierto modo ese

Encuentro ya sucede en el tiempo presente.

¢Comprende Blas de Otero la esperanza cristiana en toda su riqueza y profundidad? Sin
duda los hombres interpretamos la realidad segin una serie de categorias vitales e
historicas, y asi sucede en Otero respecto a la esperanza cristiana. Parte de una
preocupacion existencial sobre la comprension del mundo, el objeto de la esperanza y el
papel de la gracia divina y de la libertad humana. ¢;En qué clave? Eso es lo que

pretendemos analizar en el siguiente apartado.
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B.2 Optica oteriana en el Cantico Espiritual.

“...Metiendo el alma en una nueva noticia y abismal deleite”. Con esta cita de la Subida
del monte Carmelo de San Juan de la Cruz arranca Otero su Céantico™!. ;Por qué
comienza asi su composicion el poeta bilbaino? No sabemos si lo que manifiesta es una
aspiracion o una conquista, pero quizas podamos resolver esta duda en el dialogo con

los versos que la conforman.

Caracterizada por su respeto de las formas y tematicas clasicas de la poesia, el Cantico
ha servido para definir esta parte de la obra oteriana como poesia arraigada. De hecho,
ya en la primera estrofa parece quedar patente la armonia entre lo humano y lo divino,
entre lo carnal y lo espiritual. La religacion de la criatura con el Creador es reconocida y

aceptada serenamente:

“Todo el amor divino, con el amor humano,

me tiembla en el costado, seguro como flecha.

La flecha vino pura, dulcisima y derecha;

b

el blanco estaba abierto, redondo y muy cercano’

(Céntico espiritual. Introduccion, CE).
Incluso el sufrimiento encuentra aqui acomodo:
“Al presentir el golpe de Dios, llevé la mano,

con gesto doloroso, hacia la abierta brecha.

Mas nunca, aunque doliéndose, la tierra le desecha

181 E| santo, asceta, mistico y poeta, nos propone en esa obra la necesidad de vaciarse de todo lo que no es
Dios, para llenarse de El: “Pues lo que pretendemos es que el alma se una con Dios segun la memoria en
esperanza, y que lo que se espera es de lo que no se posee, y que cuanto menos se posee de otras cosas,
maés capacidad hay y mas habilidad para esperar lo que se espera y, consiguientemente, mas esperanza, y
gue cuantas mas cosas se poseen, menos capacidad y habilidad hay para esperar lo que se espera, y
consiguientemente, menos esperanza, y que, segun esto, cuanto mas el alma desaposesionare la memoria
de formas y cosas memorables que no son Dios, tanto mas pondra la memoria en Dios y mas vacia la
tendra para esperar de El el lleno de su memoria, lo que ha de hacer para vivir en entera y pura esperanza
de Dios, es que todas las veces que le ocurren noticias, formas e imagenes distintas, sin haber asiento en
ellas, vuelva luego el alma a Dios en vacio de todo aquello memorable con afecto amoroso, no pensando
ni mirando en aquellas cosas méas que lo que le bastan las memorias de ellas para entender (y hacer) lo
que le es obligado, si ellas fueren de cosa tal” (Subida al Monte Carmelo, L. 3, c. 15, n. 1. Véase SAN
JUAN DE LA CRUZ; Obras Completas., Editorial de Espiritualidad, Madrid, 1993).
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al sembrador, la herida donde encerrar al grano” (Cantico espiritual.

Introduccion, CE).

La imagen biblica del grano es muy reveladora, pues la paz y el sosiego, la aceptacion
de Dios y la comprension de nuestro ser de criaturas solo son posibles cuando el terreno
estd preparado para recibir el grano, esto es, cuando el alma esta dispuesta a acoger la

verdad sobre si mismo*®?.

Es algo que se repite inmediatamente después, al tiempo que se reconoce el deseo

hiriente —que purifica y sana- experimentado por el hombre respecto de Dios:

“10 Sembrador del ansia; oh Sembrador de anhelo,
que nos duele y es dulce, que adolece y nos cura!

Aqui tenéis, en haza de horizontes, mi suelo

para la vid hermosa, para la espiga pura.

El surco es como un arbol donde tender el vuelo,

con ramas infinitas, doliéndose de altura” (Céntico espiritual. Introduccion,
CE).

Esta idea reiterativa del sembrador, de la tierra, del surco, de la semilla, del arbol y de
las ramas es una imagen tradicional que entendemos pretende indicar dos cosas. Por un
lado, que Dios hace a las criaturas sedientas de El y que es EI mismo quien sacia esa
sed. Se refiere Otero al anhelo de Dios presente en lo mas profundo de nuestra
naturaleza creada. Por el otro, una toma de postura por parte del poeta, quien desde el
inicio demuestra la asuncion de los postulados cristianos sobre el hombre, el sentido de

su existencia y la elevacion hacia Dios.

Frente a toda la problematica de la filosofia moderna acerca la comunicacién cuerpo-
alma-mundo-Dios, la filosofia cristiana explica al hombre desde de la unidad

substancial de dos co-principios (es un espiritu encarnado) y su natural apertura al

182 «gj el grano de trigo no cae en tierra y muere, queda ¢l solo; pero si muere, da mucho fruto” (Jn, 12,
24).
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Absoluto. EI hombre no es una entidad en conflicto con su propio ser, con los otros, con
el mundo o con Dios, sino una unidad armonica, equilibrada y abierta. Esto es lo que
significa que la poesia de Otero es aqui arraigada, que el hombre tiene raices bien
asentadas y comprende el sentido de su vida, su estructura ontoldgica asi como el orden

del mundo y el modo de acceso a él:

“(...) me mostrais, por caminos inocentes,

la unidad de mi alma y de mi cuerpo.

A la derecha pongo el alma; en medio

Dios, y a la izquierda, el cuerpo de libertades:
iqué purisimo peso nivelado,

qué balanza en su fiel, ni mas ni menos!” (I. Introduccion, CE).

Sin embargo, Otero nos indica seguidamente que mas alla de la complexién del mundo
con sus 0jos, con su mente o con sus manos, lo que busca es la liberacién en la

complexién del mundo consigo mismo. Y para que ello sea posible:

“Mis ojos se adelgazan suspirando

la llegada de Dios a mis andenes” (I. Introduccion, CE).

Como en San Juan de la Cruz, la liberacion de los sentidos, de lo terrenal, de lo
contingente, es condicion necesaria para el encuentro que verdaderamente importa, que
es él de quien conoce y ve a Dios. Parece una afirmacion en conexién con la cita
introductoria de la Subida del monte Carmelo, la actitud de quien aspira a la elevacion
espiritual y la union con Dios mediante la purificacion de todo lo referido al mundo.

Mas adelante, dira asi:

“Oh dolencia del mundo, Sefior nuestro,
si no nos tienes T4 como una isla
sobre el agua; flotando con su flora

de ansias y su fauna de apetitos.

(..).
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iTennos Tu de la mano, equilibrista
de tentaciones, sobre el fino alambre
de la carne agitada, estremecida!
iAy, gque se cae el alma, que se cae,
si no la tienes Tu ligeramentej

(...).

Nivélanos al alma con el cuerpo,

la boca con los ojos. Ponnos firmes,

ponnos de pie, encima de tu gracia.” (11. Introduccion, CE).

Para ello se hacen necesarias la oracién y la identificacion con la voluntad divina, pues

sin ellas el hombre se aleja de Dios y, de ese modo, desfallece.

“Soy una vana potestad de ausencias.
Esctchame, Sefior, que desfallezco.
Apenas puedo sostenerme en alma.

Mi cuerpo desmorona a cada instante
su unidad substancial, atin palpitando.
Nada soy si no soy el que soy,

el que ha salido de Tus manos grandes,
capaces de dar forma al universo.

(...).

El pecado es el “no”, la gracia el “si”;
nosotros una interrogacion.

i Tuércele el cuello al signo que interroga,

ponlo de pie, brillante y decisivo”. (1. Introduccion, CE).

Qué explicito resulta Otero y qué clara su preocupacion: la libertad del hombre es
insuficiente para llegar a Dios, pues también es fuente de pecado. La accion divina, que
es lo que verdaderamente libera, resulta imprescindible. Por eso pide, ruega a Dios que
sea El el que eleve su alma. Sin duda, se observa que el poeta nos muestra a Dios como
el objeto de su esperanza, pero también le vemos inquieto, preocupado por mantener su
alma en pie. En todo caso, manifiesta aqui, con la imagen de la interrogacion, la famosa
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preocupacién de San Agustin: factus sum ipse mihi magna quaestio'®®. Y responde de
un modo sencillo: el misterio que es la propia vida se resuelve en el Misterio, que es
Dios; el anhelo que desea satisfacer, la sed que necesita saciar, tienen también su
cumplimiento en EIl. El autor del Céntico se siente proscrito si Dios no esta con él,
desterrado, sin Padre y sin patria (espiritual). Es consciente de su debilidad y por eso

pide la accion de la gracia.

Esa disposicion no impide, sin embargo, que Otero manifieste a continuacion la
necesidad de la ascesis, el valor de la paciencia y el poder de la fe, que es el fundamento

intelectivo de la esperanza.

“... Subir poquito a poco,

peldafo tras peldafio, hacia tu cumbre.
TU me estés aguardando, ya impaciente
de tanto tiempo antiguo derrochado.
(...).

Consérvame los 0jos persuasivos,
siempre abierta la palma de mi mano

y los pies sostenidos con tu gracia” (Il. Introduccién, CE).

Dios sostiene y espera paciente, como el padre que aguarda el retorno del hijo prodigo.
Pero lo més relevante, en nuestra opinion, son los tres Gltimos versos, auténtica oracion
de quien desconfia de si, teme su debilidad y pide estar siempre abierto a recibir la
flecha, a seguir siendo tierra fértil para la semilla divina. Expresa aqui el poeta un miedo
muy comprensible, que nos parece muy significativo de lo que va a ser su evolucion en

el futuro.

De hecho, Blas de Otero abandonara esta vision cristiana en pocos afios, a partir de una
crisis religiosa que le haré ser ciego a Dios; su mano se cerrara como un pufio violento y
sus pies se quedaran sin suelo firme donde apoyarse. El fundamento de su esperanza se

desvanecera y, con ello, las raices que lo sostenian acabaran por agostarse. De ahi el

18 “Yo mismo me converti para mi en un interrogante”. SAN AGUSTIN; Confesiones, 1V, 5, 9. en
Obras Completas. Volumen Il, BAC, Madrid, 1991(Edicion critica y anotada por A. Custodio Vega).
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desarraigo que, para algunos, caracteriza esa etapa posterior —segunda- de su creacién

poética.

Por el momento, sin embargo, para nuestro poeta sigue siendo reconocible y sigue
estando muy presente su anhelo de Dios, si bien no deja de sentir cierta nostalgia del
sentimiento religioso de su nifiez, cuando se comprendia con gran naturalidad la

relacion con Dios Padre.

“Yo me acordaba de cuando era nifio,
cuando el mundo, redondo, entre mis manos
era un juguete de cristal. Los hombres

y las cosas, después, me lo rompian.

El aire se cerraba a mis cabellos

y el alma recogia sus tristezas .

(...).

... Estaba mudo

y recogido, huyendo de las rosas

y los pajaros. Estaba sin presencias.
(...). De pronto T1, abriendo mi costado

con tu golpe de estrellas suspendidas™ (I11. Introduccion, CE).

Los hombres sentimos con frecuencia esta nostalgia de la nifiez, porque la mirada del
nifio es transparente, esta menos viciada y parece que comprende la realidad de un
modo especial, que no es menos real que el modo en que observa el adulto. Al dejar de
ser nifio, las cosas pueden perder algo de su resplandor, se vuelven mas tristes y mas
serias a nuestros 0jos. Deseariamos volver a ver a ver la realidad con nuestros ojos de
nifio (¢acaso no sera de ellos el Reino de los cielos?, ¢no nos insiste el propio Cristo en
que hemos de ser como nifios?*®%). Para eso se requiere la accién de Dios, su presencia,
gue nos permite seguir aspirando a la felicidad ain en medio de las tentaciones propias

del escepticismo y del desaliento.

184 Cfr. Mt 18, 1-4; 19, 13-15.
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Por ello, el poeta, para concluir esta parte del Cantico, vuelve a insistir a Dios, como un
nifio, que no le abandone. Es un canto al Dios misericordioso, Padre amoroso que salva

al hombre y eleva el espiritu sobre la carne:

“Acuérdate de mi cuando esté solo

y lléname de Ilanto o complacencias.
Dame el amor més fuerte que esta vida,
el amor que nos mata y restituye.

Dame la paz, doliéndose de lucha,
como un lirio bordado en nuestro pecho.
Céntico blanco que te ofrendo a Ti,
Sefior de las estrellas condolidas.
Cantico espiritual

sobre el barro que asienta mi garganta”. (Il1. Introduccion, CE).

Con estos versos concluye la Introduccion del Cantico espiritual, a la que siguen diez
liras en las cuales se desgranan algunas de las ideas ya reflejadas. Asi sucede en la
segunda lira, donde se vuelve a considerar la fragilidad y vulnerabilidad del hombre, y
la necesidad del Dios Amor para la salvacion del alma.

“Mi pequeiiez de hombre

de ansias indecibles,

bien sabe que sus lauros son movibles.
Posesién de tus manos:

cuenca para el amor, agua de estrellas.
(...)-

Posesion de mi alma,

oh Dios, eres su centro,

y TU latiendo, sin dolor, adentro” (Lira 2, CE).

En ningin caso se observa conflicto con Dios, sino fascinacion por El. Nada hace
presagiar la evolucion que habra de suceder en pocos afios. Si en su segunda etapa la

voz de Otero definira al hombre como un angel con grandes alas de cadenas, aqui las
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referencias angelicas son imagenes que explican el anhelo de eternidad del hombre, su

apertura al Absoluto, sus deseos de trascendencia.

“El cuerpo se moria...
nacianle del pecho

alas de eternidad, sobre su techo” (Poesia “humana”, Lira 3 II, CE).

“T1, Sefior que me has hecho,

e hiciste al mundo bello como un astro,

enciéndeme en el pecho

esa luz y ese rastro

(...).

Y sélo con tus roces, de nuevo rescatadas, podré batir las alas desplegadas
(...)

ya siento los misterios desplegarse,

y Sé que va a abrirme

la voz extasiarse,

la voz donde quedarse y olvidarse” (Lira 4, CE).

Como vemos, aparece al fin una imagen mistica, la de la voz extasiada. Y es que —como
ya sabemos- Blas de Otero es un admirador de la poesia mistica y dedica la sexta lira,
titulada “M; frailecico”, a Fray Luis de Ledn, a San Juan de la Cruz y a Santa Teresa de
Jesus, a quienes alaba, por los que manifiesta un gran respeto y admiracion, y con los

que comparte el deseo de “dormir en los brazos del Esposo”.

La séptima lira, “Lira de paz”, establece los pilares de su fe y su esperanza: el primero
es la confianza (la certeza de que Dios lo puede todo), el segundo, la paciencia (la
ciencia de aguardar lo imposible); el tercero es la ternura (aprender a sufrir sabiendo que
el dolor no es un absurdo sino que sera sanado por Dios); el cuarto pilar es la poesia

(que se convierte en una expresion del sentir); y el quinto, la plenitud.

Esta plenitud se espera no a partir de una mera reflexion intelectual, sino siendo
consciente del sufrimiento real, de lo irremediable de la muerte, como demuestra en la
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octava lira que dedica a su amigo fallecido, Jaime Delclaux. El poeta refleja en este

momento su absoluta confianza en que haya vida después de la muerte.

“Estamos aguardando que vengas a decirnos como es ello.
(...).

¢Verdad que estas dichoso

y no te importa nada haberte muerto,

pues gozas de un reposo

de nave, en ese puerto

en que has anclado ya tu rumbo cierto?” (A Jaime. Lira 8, CE).

Con el empleo de palabras como “dichoso”, “reposo” o “cierto”, Otero manifiesta su
solida esperanza en las promesas del Cielo. Incluso se siente en cierto modo impaciente

por conocerlo y desliza una idea del mistico abulense como cierre de la estrofa:

“Oh alma que posesa

estas de Dios, recibe su primicia

y, en el silencio fresa

del alba, la delicia

arregosta, de union. <Nueva noticia

y abismal deleite>" (Intima lira. Lira 10, CE)

Sélo falta al poeta una mencion explicita al fundamento cristolégico de la esperanza
cristiana. Asi lo hace casi al final del Cantico, cuando se alude a la verdad primera del
cristianismo, que es el Amor de Dios en Cristo. EI mayor acto de amor, en efecto, lo
constituyen la Encarnacion del Verbo y la oblacion de su Hijo que el Padre hace a los
hombres. Por ella nos redime del pecado, nos regala la vida verdadera y reafirma la
fuerza de nuestras esperanzas (el “si” frente al “no”). Otero se refiere a ese Amor con un
canto a la humanidad y la entrega de Jesucristo, muerto en la cruz para nuestra

salvacion:
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“Si nacié en Belén, naci-

0 para darnos la vida,

a que si.

Y si en una Cruz murio,

no seria, creo yo,

para abrirnos mas la herida,

a que no.

(...).

Para qué queréis quitarle
La esperanza que nos dio,
Si nacio en Belén, nacio
Por vosotros y por mi.

A que si,

(...).

A que no, cuando muramos,
pensaremos que esa luz
viene de esta misma Cruz,
que se alz6 por ti, por mi.

A que no... A que si”. (A que si. Final, CE).

¢Qué sentido tendria anhelar algo que nos hiciese mal o nada aportase? Ninguno. El
cristianismo se reconoce plenamente en la figura de Cristo, que es Dios, hecho hombre,
que sufre como un hombre y muere como tal, por un acto sublime de amor. “;Oh como
nos amaste, Padre bueno, que no perdonaste a tu Hijo nico, sino que le entregaste por
nosotros, impios! [...]. Por nosotros se hizo vencedor y victima, y por eso vencedor, por

i 185
ser victima” ™",

Asi, la muerte no es tragedia sino puerta que nos abre a la esperanza final. La muerte,

que obsesionara en el futuro a Blas de Otero, ahora no es considerada sino como el

185 SAN AGUSTIN; Confesiones., X, 43, 69.
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suceso que lleva al hombre a plantear la existencia de un modo mas auténtico vy, al

mismo tiempo, pleno de sentido:

“Para alumbrar el agua que yo siento
latir en mis entrafias redivivas,

y poderlas soltar, hacerlas vivas,

como corzo de Dios, manos del viento,
tiene que reposar mi pensamiento,
limpiarse de hojarascas sensitivas,

y entonces, si, las aguas hoy cautivas
brotaran hacia el mar, como un lamento.
Lamento que me dé la voz de todo,

y todo, a su llamada, se recoja.

No ésta voz muerte, espumear de lodo,
sino aquella final, timbrada y firme,
amiga de la luz y de la hoja

en el viento de Dios en que he de irme...”. (Amiga de la luz. Final, CE)

Nos parece que con lo dicho queda evidenciada la linea de pensamiento de Blas de
Otero en esta primera etapa de su poesia. Parte del anhelo de Dios, que es inefable
(“Tuércele el cuello al signo que interroga”), pero siente preocupacion por Su presencia
y desea el encuentro con El, por ser el Unico capaz de dar sostenibilidad a nuestro ser
(“Nada soy si no soy el que soy / el que ha salido de Tus manos”; “Tennos Tu de la
mano!”). Reconoce la insuficiencia de los sentidos y de la razon para alcanzar la union
con Dios; incluso la necesidad de vaciarse de todo lo que ocupa inutil o perniciosamente
la inteligencia o las facultades sensitivas (“Tiene que reposar mi pensamiento /
limpiarse de hojarascas sensitivas”). Se reafirma, en cambio, la necesidad de la fe, de la
oracion (“Esciichame Sefior que desfallezco”) y de la accién de Dios, que ha de
adelantarse a nuestra iniciativa y vencer el abismo que nos separa de El (“De pronto,
T, abriendo mi costado”). Finalmente, se alcanza la felicidad en el encuentro con Dios,
que algun dia sera definitivo. Lo que antes era noche (“seria / como un manto de ciegos
paraisos’) se convierte inesperadamente en luz (“El mar se estremecid. Vinieron angeles
/ allamar a los 0jos”).
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A diferencia del Cantico de San Juan de la Cruz, en la que el mistico abulense sale en
busca del Amado de forma activa y decidida, recorriendo todos los caminos e
inquiriendo a todas las criaturas, la actitud del poeta bilbaino parece limitarse a una
cierta “expectatio” (una esperanza movida, eso si, por la fe, y hecha efectiva por la
gracia, pero eminentemente pasiva). Por ello, quizas, se ha dicho de su poesia religiosa

que

“[Se trata de una poesia] resignada, de una interioridad ensimismada en la
busqueda divina, que busca la paz como subyugacion por la accion de Dios y
que presenta la l6gica conformidad-resignacion-paz (una buena dicha, una fe
sosegada, un enamoramiento de lo mistico). Muestra una vivencia placida de la

- 186
creencia, estando su “casa sosegada” como la de San Juan”™".

Ademas, el poeta piensa —en consonancia con el Evangelio- que él no puede nada sin la
accion de Dios y, por eso, mira de forma casi exclusiva hacia las alturas (lo que no bien
entendido puede conducir a un cierto espiritualismo del que ya hemos advertido). En
Otero, la precariedad del propio ser se resuelve en una religacion con Dios que exige un
olvido completo de si y de las criaturas. Se echa de ver aqui una concepcion intimista e
individualista de la fe, que no atiende suficientemente a las dimensiones historica y
comunitaria propias de una concepcion cristiana de la esperanza equilibrada y madura.

Y esto, asi nos lo parece, sera clave para poder entender la siguiente etapa de su poesia.

Por ultimo, no podemos dejar de destacar, por fin, la sorpresa que nos causa la ausencia
de referencias en el Cantico oteriano a la resurreccion. Pues si bien es cierto que la cruz
muestra la cumbre del amor que Dios tiene al hombre, no lo es menos que la
resurreccion de Cristo manifiesta la gloria de su poder y completa ante los ojos de los
hombres su verdadera figura. La importancia de la resurreccion para una comprension

plena de la fe y de la esperanza cristianas queda patente en el conocido texto paulino:

18 GIL DE ZUNIGA Y MUNOZ, A.; El Dios de Blas de Otero. Religion y filosofia en clave poética, pp.
177-184.
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“Si Cristo no ha sido resucitado, vana es vuestra fe; aun estais en vuestros
pecados. En este caso, también los que durmieron en Cristo estan perdidos. Si
nuestra esperanza en Cristo s6lo es para esta vida, somos los mas desgraciados
de todos los hombres. Pero no; Cristo ha resucitado de entre los muertos,

primicias de los que estan muertos™¥’.

Para un cristiano, su esperanza se cifra, a un tiempo, en el amor y en el poder de Cristo,
muerto y resucitado. Entendemos que un poeta que quiera hacer justicia a la fe cristiana
debe cantar tanto al “Jesus del madero” como al que “anduvo en la mar”. Y extraer las
conclusiones, en la teoria y en la praxis —tanto poética como vitales-, que esa vision

acarrea.

1871 Cor 15, 17-20.
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CAPITULO Ill. POESIA DESARRAIGADA Y DESESPERANZA
EXISTENCIAL.

A. Ruptura vital. La elaboracion de Angel fieramente humano y Redoble de

conciencia.

Las afios 1944-1945 resultan terrorificos para nuestro poeta: la enfermedad de su
hermana, su situacion laboral, la dificil relacion con la familia de la mujer con quien
habia mantenido un noviazgo antes de marchar a Madrid, problemas econémicos en su
casa... Todo esto le vuelve hurafio y arisco; experimenta un abatimiento constante.
Tanto es asi que una fuerte crisis depresiva le lleva a ingresar en el sanatorio de Ursubil
en diciembre de 1944. Durante los meses posteriores, Otero afronta una crisis de
identidad que le lleva a desmontar su idilica vision de la amistad y a cuestionar

profundamente sus creencias religiosas:

“Aqui tenéis, en canto y alma, al hombre
aquel que amo, vivio, muri6 por dentro
y un buen dia bajo a la calle: entonces

comprendid: y rompi6 todos sus versos.

Asi es, asi fue. Salié una noche
echando espuma por los ojos, ebrio
de amor, huyendo sin saber adonde:

a donde el aire no apestase a muerto”.

(A la inmensa mayoria, PPP)

Lee a los misticos espafioles, el teatro de Lope, a Larra y Unamuno, a Chesterton, el
Antiguo Testamento —especialmente Isaias- y el Nuevo Testamento —San Pablo-, y tiene
una intensa correspondencia con Nora y Aleixandre. El poeta se aferra a la elaboracion

poetica.
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Los afios se van sucediendo con lentitud. Internamente se siente roto, mientras en
Espafia la situacion de posguerra es aun dramética y en Europa finaliza la Segunda
Guerra Mundial. A Otero le impresiona mucho la contienda internacional, la magnitud

de la matanza. Su espiritu se inquieta aun mas al no comprender tamafia brutalidad.

En 1947 realiza unos ejercicios espirituales que dirige quien, andando el tiempo, llegara
a ser arzobispo de Pamplona, el Padre José Maria Cirarda. Quiza fue este el ultimo
intento del poeta por poner paz a su espiritu, por resolver las tremendas dudas religiosas
que le atenazaban. Mas no parece que el poeta solucione nada, un claro ejemplo son los
Poemas para el hombre, publicados en 1948 en la revista Egan. En ellos se nos muestra
como un hombre inquieto, impaciente, sin norte. Por estas fechas lee todavia a
Unamuno, Lorca, Hernandez y Antonio Machado, y nuevos autores como Eluard,
Nietzsche, Hegel, Kierkegaard, Camus, Sartre, Bloy y Ortega. EI mismo dice de esa

época:

“Mi aficion por las ciencias contribuyd grandemente a mi desarrollo intelectual;
estaba al corriente de los avances de la fisica y de la quimica y me lancé de lleno

al estudio de la filosofia de la praxis™*®,

Esas obras le remueven, pero no le centran. La duda sobre lo trascendente aumenta, la
preocupacion por el silencio de Dios crece y se inquieta ante su necesidad de certezas.
Paraddjicamente, en 1949 su hermana pequefia, Conchita, ingresa en un convento, lo
que parece indicar que la crisis religiosa de nuestro poeta es ajena a su &mbito familiar.

Blas de Otero plasma todas sus dudas y resoluciones en dos obras muy dinamicas y
enérgicas, absolutamente personales y de un estilo violento y ardoroso. Se trata de

Angel fieramente humano y Redoble de conciencia.

La primera de ellas la presenta al Premio Adonais en 1949 y queda finalista. No es un
motivo de alegria ya que piensa que la calidad de sus sonetos es mayor que la de los
otros poemarios, de modo que planea sobre él y algunos amigos la duda de que no

hayan sido motivos exclusivamente literarios los que han volcado el dictamen del

188 Citado por DE LA CRUZ, S.; Op. cit., p.23
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premio hacia otro autor, Ricardo Molina'®®. Es la primera vez que Otero afronta la
censura, aun por via indirecta. A pesar de todo, el libro serd publicado en Insula en
1950. Ese mismo afio, esta vez si, gana el Premio Boscan con Redoble de conciencia,

que se publicara en 1951.

“¢Hasta cuando la carne cabalgando en el alma;
hasta hefiirla en las sombras, hasta caer del todo?
Oh, debajo del hambre Dios bramea y me llama,
acaso como un muerto —dios de cal- llama a otro”.

(Hombre en desgracia, AFH)

Es ésta una poesia distinta a la del Cantico espiritual, ya no es una poesia arraigada sino
de desarraigo, en la que nitidamente se percibe una voz angustiada: “Ante aquella
situacion limite, el hombre se ve abocado a afirmarlo, cuestionarlo o negarlo todo”1%.
Se introduce Otero en lo que Damaso Alonso definié como poesia desarraigada. Para
estos poetas, el mundo aparece como un caos Yy el hombre pierde referencias en las que

poder anclar y explicar su existencia.

Hitos de esta corriente seran Hijos de la ira, de Ddmaso Alonso, y la Revista Espadafia,
fundada por Crémer y Nora en 1944. Es una poesia de tono agrio y dramatico, que
también se ha denominado tremendista: su acento, confuso y arrebatado; su estilo,
hosco, directo, sin florituras formales. En todo caso, se trata de una poesia muy
personal, a través de la cual se confiesa la duda y, en ocasiones, la desesperanza. En esta
poesia el misterio de lo trascendente aparece como un problema existencial agdnico,

pues el amarre religioso se ha soltado y los poetas se sienten a la deriva:

189 Sobre este asunto s6lo podemos sefialar que en esa edicién ganaria el premio Ricardo Molina, amante
del flamenco y fundador de la Revista “Céantico”, quien habia luchado en el bando nacional durante la
Guerra Civil. No parece que esto sea motivo de sospecha considerando que los accésit fueron para Juan
Ruiz Pefia (poeta de marcado caracter espiritual) y Ramon de Garcisol (poeta comprometido con la
izquierda republicana durante la Guerra Civil, cuyo nombre auténtico era Miguel Alonso Calvo). En todo
caso, nos falta informacién como para poder hacer un juicio al respecto de la supuesta represalia politica
0 no contra Blas de Otero en el fallo de este premio.

1% GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR; La poesia espafiola de 1935 a 1975. Vol. II: De la poesia
existencial a la poesia social 1944-1950, Catedra, Madrid, 1992, p.488
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“Un mundo como un arbol desgajado.
Una generacion desarraigada.

Unos hombres sin més destino que
apuntalar las ruinas”.

(La tierra/ Lo eterno, AFH)

La imagen del &rbol desgajado resulta transparente: el poeta siente que se ha quedado
sin raices, que el suelo que pisaba se ha hundido. Y no sélo el suyo, sino el de toda su
generacion. Blas de Otero se siente solo, sin Dios, y en un mundo que ha perdido su
firmeza. No significan otra cosa esos versos: “unos hombres sin mas destino que /
apuntalar las ruinas”. ;Qué cabe esperar al hombre? Nada, en realidad. La civilizacion
occidental esta en ruinas, rota, despedazada. Apuntalar los restos no supone mas que un
puro ejercicio de estética, de aparentar que todavia puede mantenerse en pie. Sin

embargo, en el horizonte del hombre no aparecen signos de una posible reconstruccion.

Resulta significativo que Otero lea en esta época autores como Unamuno o Sartre. Se
observa que el poeta se sumerge en la lectura de obras filoséficas que cuestionan la
existencia como un hecho dramético y que sus versos estan impregnados de esa
corriente de pensamiento —el existencialismo- tan presente en el ambiente filosofico y

literario de la época.

“De vez en cuando, una filosofia seria surge tardiamente como moda intelectual,
resultado de algun conjunto particular de circunstancias sociales o histéricas.
Esto sucedié con el marxismo entre las dos guerras mundiales, principalmente
como consecuencia de la Revolucion Rusa. Le sucedio el existencialismo
después de la Segunda Guerra mundial;, se puso de moda en el continente
europeo, en gran medida, como respuesta a la experiencia de la ocupacion nazi.
Cuando digo que una filosofia esta de moda, quiero decir que es acogida no s6lo
por el publico académico, sino por toda clase de escritores —novelistas,
dramaturgos, poetas, periodistas-, de tal manera que empieza a permear toda la

. . e 5101
atmosfera cultural de una época y de un ambito” o1

191 MAGEE, B.; Op. cit., p. 80. La sentencia corresponde a William Barret, en el di4logo que Bryan
Magee mantiene con este autor sobre Heidegger y el existencialismo moderno.
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Durante este tiempo el poeta sigue teniendo depresiones ciclicas, crisis nerviosas e
ingresos y tratamientos en sanatorios. Posiblemente sean sus peores afios de salud
mental. Debido a ello y a su distancia intelectual con el régimen franquista, Blas de
Otero siente la necesidad de abandonar Espafia. Para ello, vende su biblioteca y, con el

dinero obtenido, marcha a Paris:

“Vendi gran parte de mi biblioteca, cientos de tomos recogidos pacientemente
durante muchos afios, las piezas de mi posterior evolucion, y saqué un billete

para Paris. Alli estuve un afio” .

En Paris convive con exiliados espafioles. La persona mas influyente en esta época sera
su antiguo compafiero del colegio mayor, Eugenio de Nora, que a esas alturas ya es un
poeta reconocido. La poesia de Nora aborda las cuestiones de la muerte, la existencia y
el paso del tiempo, desde una perspectiva existencialista. Pero es asimismo Nora uno de
los primeros poetas denominados sociales, que hace uso de la poesia como modo de

denuncia social y politica.

En esta época conoce también a Tachia Quintanar, poetisa y actriz vasca, con quien
mantendra una breve relacién amorosa y una gran amistad que perdurara hasta la muerte

del poeta.

También es importante el encuentro con Jorge Sempran, intelectual influyente en el
Partido Comunista de Esparia desde mediados de los afios cuarenta e icono del exilio
republicano en Paris; y con el dirigente comunista Manuel Azcarate, en cuya casa
residira aproximadamente tres meses. Fruto de estas experiencias, y posiblemente
influenciado por el ambiente intelectual y literario del que participa, Blas de Otero se
afilia al Partido Comunista de Espafa.

En lo que se refiere a su creacion poética, mantiene contacto con la editorial Pierre
Seghers e inicia conversaciones acerca de lo que pudiera ser un proyecto ambicioso para
publicar gran parte de su obra. Sin embargo, la estancia en Paris resulta breve, pues el

poeta no logra ubicarse definitivamente en la ciudad: “Paris me parecié maravilloso e

%2 DE LA CRUZ, S.; Op. cit., p. 24
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inaguantable™ . Sigue teniendo problemas con sus crisis nerviosas y depresiones. Una
de ellas es de gran magnitud y siente un impaciente deseo por regresar a Espafia, un
deseo que se cumple en 1953.

B. Angel fieramente humano y Redoble de conciencia: espiritu agonico y
existencialismo.

B.1 Un largo proceso de secularizacion hacia el ateismo existencialista.

Considerando la evolucion tematica de nuestro poeta, hemos estimado apropiado
explicar el modo en que el pensamiento moderno ha ido sustituyendo la esperanza
trascendente propia de una cosmovision cristiana, por otra esperanza de caracter
inmanente. A pesar de que la evolucion de Otero es muy particular, guarda similitudes
con la mentalidad occidental y es por eso que en este apartado sefialaremos las notas
caracteristicas del pensamiento moderno, para analizar en los siguientes apartados la

particularidad de las dos etapas sucesivas de Otero.

B.1.1 El pensamiento cristiano como antecedente.

¢Cuales son los precedentes del pensamiento moderno? En buena medida, el
pensamiento cristiano, del que ahora nos limitaremos a explicitar algunas ideas en clave
filosofica, habida cuenta de que ya en el capitulo anterior hemos explicado su

concepcion de la esperanza.

El cristianismo puede concebirse en dos planos: el plano teolégico vy el filosofico, que
aun teniendo cada uno su entidad, se complementan entre si. En todo caso, si el creyente
“halla entre sus creencias verdades que pueden llegar a ser objetos de ciencia, se
convierte en filésofo. Y si esas luces filoséficas nuevas se las debe a la fe cristiana, se

convierte entonces en un filésofo cristiano”**.

198 [dem, p. 24
1% GILSON, E.; El espiritu de la filosofia medieval, Rialp, Madrid, 1998, p. 40.
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La comunidn entre fe y razon ha sido una constante en la historia del cristianismo, y en
particular del catolicismo. Ratzinger expresa como ya el cristianismo primitivo opto por
el Dios de los fildsofos sobre el Dios de las religiones paganas, siguiendo la estela

griega de la preocupacion por el logos.

“Cuando se plante6 el problema de cual era el Dios de la fe cristiana, si Zeus, 0
Hermes, o Dionisios o cualquier otro, la respuesta fue ésta: ninguno de esos.
Ninguno de los dioses que vosotros adorais, sino unica y exclusivamente aquel a
quien no dirigis vuestras oraciones, el dios supremo, ese del que hablan vuestros
filosofos [...]. Esta eleccion significa una opcion a favor del Logos frente a

cualquier forma de mito™*%.

Efectivamente, el cristianismo se yergue como heredero de la filosofia clasica pero,
desde una nueva perspectiva, colabora a la desmitificacion del mundo, de la religion y
de la misma. Un buen ejemplo es el tratamiento de la cuestion del hylemorphismo,
desarrollado a partir de las consideraciones platénicas en un primer momento y
perfeccionado definitivamente en torno a las ideas aristotélicas, a partir de la influencia
requladora de la revelacién’®. También puede comprobarse este hecho en la
modificacion del concepto de Dios: aln siendo el Dios de los filésofos antiguos, pasa de
ser puro pensar, neutro y sin proyeccion hacia el pequefio ser que es el hombre, a

transformarse en un Dios presente, personal y amoroso™®’.

“Creer cristianamente significa comprender nuestra existencia como respuesta a
la palabra, al Logos'*® que todo lo sostiene y lo soporta. Significa afirmar que
nosotros no podemos construir, que sélo nos es dado recibir, se nos ha regalado,

;o 71991
de manera que lo inico que tenemos que hacer es aceptarlo y fiarnos de é1” %

1% RATZINGER, J.; Introduccién al cristianismo, Sigueme, Salamanca, 2007 (Traduccién de J.L.
Dominguez Villar), pp. 117-118.
19 \/éase GILSON, E.; Op. cit., capitulo IX.
197 \/éase RATZINGER, J.; Op. cit., capitulo 1,3.
198 | a cursiva y las may(sculas son nuestras, pues queremos hacer énfasis en este término que aparece en
el prélogo del Evangelio de San Juan (1, 1), por su carga filosofica y teoldgica: Logos como palabra
razonada. La sentencia de Juan dice literalmente: ev apyn nv o Aoyog kat 0 Aoyog nv mpog Tov Bgov Kot
Bgo¢ v 0 Aoyog (en el principio era el logos y el logos era con Dios, el logos era Dios).
199 RATZINGER, J.; Op. cit., pp. 66-67.
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Una de las peculiaridades del cristianismo es, por tanto, la complementariedad natural
entre la fe y la razon. “La fe y la razon (fides et ratio) son como las dos alas con las
cuales el espiritu humano se eleva hacia la contemplacion de la verdad.”?®. Ser
cristiano es considerar que lo invisible es mas real que lo visible, lo cual no significa
confiarse a lo irracional, sino precisamente, confiar en el Logos que esta allende los
sentidos. El pensamiento cristiano identifica Logos y Verdad. Es, por tanto, razonable
creer en Dios, y confiar en la comunion con El. Esa confianza, esa esperanza de
descubrir la Verdad y vivir en ella, no tiene nada de irracional, al contrario: “Un sentido
que no fuese verdad seria un sin-sentido. La inseparabilidad de sentido, inteligencia,
fundamento y verdad, expresada tanto en la palabra hebrea amén como en la griega

logos, supone toda una concepcién del mundo 2%,

La fe cristiana es una fe humana porgue no cree ni espera el encuentro con un gran Qué,
sino con un Quién. Solo de esta manera puede ser Logos, y solo siendo personal, puede
el cristiano anhelar el encuentro con Dios. Es natural que el creyente quiera conocer a
Aquél en quien ha puesto la fe. Pero, ;,como conocer a Dios? EI Catecismo de la Iglesia

Catolica considera dos modos: el mundo y la persona humana.

2% JUAN PABLO II; Fides et ratio, 1-2.
201 RATZINGER, J.; Op. cit.,, p. 69. Consideramos oportuno incluir la explicacién completa que el
Cardenal Ratzinger ofrece sobre el sentido de la fe cristiana para una mayor comprension de la sentencia
citada en el corpus de la tesis: “La palabra amén expresa la idea de confiar, fidelidad, firmeza, firme
fundamento, permanecer, verdad. Pues bien, la actitud cristiana expresada con esa palabra significa que
aquello en lo que el hombre permanece y que puede ser para él inteligencia, sélo puede ser la verdad
misma. Solo la verdad que es fundamento adecuado de la permanencia del hombre. Por eso el acto de fe
cristiana incluye esencialmente la conviccion de que el fundamento inteligente, el logos en el que nos
mantenemos, en cuanto inteligencia es también verdad. La inteligencia que no fuese verdad seria no
inteligencia. La inseparabilidad de la inteligencia, del fundamento y de la verdad, expresada tanto en la
palabra hebrea amén como en la griega logos, supone toda una concepcién del mundo. La inseparabilidad
de la inteligencia, del fundamento y de la verdad, expresada con palabras para nosotros inimitables,
muestra la red de coordenadas en las que la fe cristiana considera el mundo y se coloca ante él.
Esto supone también que la fe originalmente no es un montén de paradojas incomprensibles. Supone
también que es un abuso alegar el misterio, como sucede no pocas veces, como pretexto para negar la
comprension. Cuando la teologia dice tales disparates y cuando quiere no solo justificarse, sino
canonizarse aludiendo al misterio, no se entiende lo que es la verdadera idea del misterio. El misterio no
quiere destruir la comprension, sino posibilitar la fe como comprensién. Con otras palabras decimos que
la fe no es saber en el sentido del saber factible y de su forma de posibilidad de calculo. Esto no puede
hacerse, y la fe hara el ridiculo si quiere establecerse en tales formas. Pero, por el contrario, también cabe
decir que el saber factible y calculable se limita esencialmente a lo aparente y funcional, y que no se abre
el camino que busca la verdad, a la que ha renunciado por su propio método. La forma con la que el
hombre entra en contacto con la verdad del ser no es la forma del saber, sino la del comprender:
comprender la inteligencia a la que uno se ha entregado. Y podemos afiadir que solo en la permanencia se
abre la comprension, no fuera de ella. Una cosa no tiene lugar sin la otra, ya que comprender significa
agarrar y entender la inteligencia que se ha recibido como fundamento, como inteligencia. Creo que este
es el sentido de lo que llamamos comprender: entender la inteligencia sobre la que nos mantenemos,
como inteligencia y como verdad; darnos cuenta de que el fundamento es inteligencia” (pp. 68-70).
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“A partir del movimiento y del devenir, de la contingencia, del orden y de la
belleza del mundo se puede conocer a Dios como origen y fin del universo (...).
Con su apertura a la verdad y a la belleza, con su sentido del bien moral, con su
libertad y la voz de su conciencia, con su aspiracion al infinito y a la dicha, el
hombre se interroga sobre la existencia de Dios”. En estas aperturas, percibe
signos de su alma espiritual. (...). El mundo y el hombre atestiguan que no
tienen en ellos mismos ni su primer principio ni su fin Gltimo, sino que

participan de Aquel que es el Ser en si, sin origen y sin fin.”?%.

Dicho testimonio necesita en cualquier caso de la fe, que hace que se abran “los ojos del
corazon”?®; y para que la inteligencia de la Revelacion sea més profunda, “el mismo
Espiritu Santo perfecciona constantemente la fe por medio de sus dones”®*. Eso no
obsta para que el creyente pueda dudar, pero la fe, que es razonada y razonable, le salva
de ahogarse en la incertidumbre. Por eso el cristianismo (al menos el cat6lico) no es un
fideismo, sino una fe madurada, contrastada, analizada, que en medio incluso de la duda
busca con mas empefio alin los motivos de su adhesion. No en vano aconsejaba San
Pedro: “estad siempre dispuestos a dar razones de vuestra esperanza”ZOS. Asi pues, ni la
revelacion puede creerse sin un juicio de la razén, ni la razén se basta a si misma para
auto-explicarsezos. “El hombre es por naturaleza y por vocacion un ser religioso [...].
He aqui por qué los creyentes saben que son impulsados por el amor de Cristo a llevar

la luz del Dios vivo a los que no le conocen o le rechazan™?"’.

Del mismo modo que el amor, la fe es, por ultimo, un acto voluntario y libre. Seria
absurdo obligar a nadie a abrazar algo en lo que no cree. Dios habla al hombre a través
de su Creacién y de la misma naturaleza y conciencia humanas, pero no lo coacciona.
Es, mas bien, una invitacién a la conversién a partir del testimonio, pero nunca un acto

coercitivo.

202 Catecismo de la Iglesia Catdlica, 32-34.

2% Ef, 1, 18.

204 Catecismo de la Iglesia Catdlica, 158.

25 Cfr. 1 Pe. 3, 15.

2% De ahi que la oracion, que pide entre otras cosas la perfeccion del conocimiento y del amor que el
hombre por si mismo no alcanza, aparezca como uno de los fundamentos de la vida religiosa.

207 Catecismo de la Iglesia Catdlica, nn. 44-49.
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El hombre no deja de tener libre albedrio tanto para adherirse a la fe como para

208

rechazarla™”. Mas si opta por la adhesion, es necesario perseverar en la fe, pues “sin la

fe es imposible agradar a Dios™"".

B.1.2 La Modernidad y el desarrollo del pensamiento secular.

¢Qué se entiende por Modernidad? Es preciso anotar que no debe confundirse
este término con el de Edad Moderna. Esta ultima expresion se refiere a una distincion
historica que sirve para agrupar y ordenar los acontecimientos politicos, econémicos y
sociales acaecidos desde el final de la Edad Media hasta la Revolucién Francesa. Los
limites los marcan aqui hechos histéricos especialmente destacables por su repercusion
(como pudieran ser el final del Imperio Romano de Oriente, el descubrimiento de

América o la asuncion del protestantismo por los principes alemanes).

Sin embargo, el concepto Modernidad es de otra naturaleza. Se refiere a una perspectiva
filoséfica y vital, que anima y de la que se derivan otras realidades de indole politica,
econdmica y cultural, y a partir de la cual se comienza a cuestionar la cosmovision
cristiana tradicional. Aunque arraigada en el cristianismo como matriz cultural, durante
la Edad moderna ira conformandose paulatinamente otra forma de ver a Dios, al mundo
y al hombre, que tendra como principal linea de fuerza una concepcién autonoma de la
razén y de la libertad humanas. Es este largo proceso- tanto como el nuevo paradigma

cultural resultante- el que ha recibido el nombre de “modernidad”.

“Se entiende por Modernidad el proceso de secularizacion o laicizacion, es decir,
la ruptura y el progresivo distanciamiento entre lo divino y lo humano, entre la
revelacion y la razon, o, si se prefiere, la lenta y sucesiva sustitucién de los

principios y valores cristianos, que habian dado unidad y sentido a los pueblos

2% De acuerdo con la idea que el cristianismo tiene de la libertad, eso no significa de ninguna manera que
sea la propia decision la que otorgue valor a lo elegido. La libertad de eleccion es solo una “libertad
inicial”, condicion necesaria pero no suficiente de la verdadera libertad: ésta consiste en la adhesion a la
verdad y el bien, que se erigen asi en referentes Gltimos de una libertad plena. Frente al concepto moderno
de libertad, que prefiere sustentar esa plenitud en una supuesta autonomia, para la filosofia cristiana no es
la libertad la que nos hace verdaderos, sino la verdad la que nos hace libres.

%% Hp, 11, 6.
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europeos durante al menos diez siglos por los valores pretendidos de la razon

2210
pura”.

No se trata de un proceso lineal; es mas bien, un proceso complejo, que incluye
diferentes manifestaciones y tiene lugar en diversos campos del pensamiento. Asi, en el
campo de la Religion, se produciran disgregaciones tales como el Protestantismo, y el
surgimiento de tesis deistas y de corrientes anticlericales. En el terreno de la Filosofia,
se sucederan doctrinas como el Empirismo, el Racionalismo y el Idealismo. Los éxitos y
avances de la nueva ciencia llevaran a algunos intelectuales hacia posturas cientificistas
y positivistas. La Etica y el Derecho adoptaran posturas naturalistas etc. El concepto
mismo de esperanza seré secularizado: las esperanzas meramente inmanentes acabaran

por desplazar, apagar y suplantar cualquier atisbo de esperanza sobrenatural.

En definitiva,

“Dominara el hecho humano, excluida toda trascendencia; se afirmara la
primacia del hombre; las ciencias se ordenaran segin su relacion con el
desarrollo de su psicologia. Las sensaciones nos ensefian nuestra existencia y la

de los demas hombres semejantes a nosotros”.

Desde un punto de vista general, puede destacarse como idea principal de la
Modernidad la tendencia a promover “la total autonomia de lo secular”?*?. Tiene, por
tanto, una connotacion filosofica e ideoldgica. Si la filosofia medieval consideraba la
razén y la libertad humanas como destellos del “Logos” divino, como dones otorgados
por Dios al hombre para que este pudiese conducirse hacia El, el mundo moderno
tenderd a ir despojando de la explicacién antropolédgica la dimension trascendente

esencial, convirtiendo razén y libertad en fines en si mismos.

Este proceso de secularizacion tiene —desde la perspectiva de la historia de las ideas-

una serie de hitos clave que no podemos dejar de mencionar esquematicamente. Fue

210\/ALVERDE, C.; Génesis, estructura y crisis de la Modernidad, BAC, Madrid, 1996, XI11.
2L HAZARD, P.; El pensamiento europeo en el siglo XVI11, Alianza, Madrid, 1998 (Traduccién de Julian
Marias), p. 185.
22 \VALVERDE, C.; Op. cit., XIV.
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Guillermo de Ockham quien promovio la tesis de que lo que hay de divino en el hombre
no es la racionalidad sino la libertad, y establecié la separacion entre teologia y
filosofia. En el terreno de la antropologia, estas ideas llevardn a algunos tardo-
medievales como Marsilio Ficino o Pico della Mirandola a elevar al hombre como un

deus in terris.

A Ockham sigue el Humanismo renacentista, que se rebela contra las formas de poder
tradicionales. Son los casos de Erasmo, quien critica especialmente el poder religioso, y
de Magquiavelo, quien lo pliega al poder politico. Méas adelante, Lutero polemizara con
la jerarquia catdlica y terminard por separarse de ella en nombre de una nueva

interpretacion teologica de las Escrituras.

Nos interesa, aunque sea brevemente, hacer alguna alusion al origen del luteranismo y a
su concepto de esperanza. Segin Aranguren: “el luteranismo no ha nacido de la
concupiscencia, como pensaba el padre Denifle. Ha nacido de la desesperacion”?™.
Pero, si el luteranismo no deja de ser una confesién de fe cristiana, ¢,como es posible
que, en vez de esperanza, rezume desesperanza? El problema teoldgico radica en que
Lutero acepta la explicacién voluntarista de Ockham sobre Dios, por la que se
comprende que Dios, al ser omnipotente, podria hacer cosas absurdas si quisiese. En
cambio, no coincide con el franciscanismo en su vision optimista del hombre, sino que,
al contrario, concibe al hombre como un pecador irremediable. De este modo, la
salvacion no depende en modo alguno del hombre, sino sélo de la voluntad de Dios. No
importan, pues, los actos, sino la misericordia divina. Asi se entiende la sentencia

luterana: pecca fortiter sed fortius fide et gaude in Christo?*.

“Por gracia sola yo soy salvo.
No temas méas, mi corazon.
¢ Por qué te afliges con recelos

Y dudas de tu salvacion

23 ARANGUREN, J.L.; Catolicismo y Protestantismo como forma de vida, Revista de Occidente,
Madrid, 1952, p. 54
244 “Peca fuertemente, pero cree mds fuertemente y alégrate en Cristo” Esta famosa sentencia de Lutero
se incluye en la carta que envié a F. Melanchton, el 1 de agosto de 1521. Véase LUTERO, M.; Obras,
Sigueme, Salamanca, 2001 (Trad. de T. Egido).
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tristeza

[...].
iPor gracia sola, sin tu empefio!
Tus propias obras nada son.
[...].

iPor gracia sola! No lo olvides
Si tus pecados graves son,

Si tu conciencia te atormenta
Y desfallece el corazon.
Incomprensible a la razon:

De gracia Dios te da perddn.
[...]

Por gracia sola siempre puedo
Fundar mi fe en tal verdad.
Dios ya no mira mi pecado;
Mas bien ordena: Predicad

Mi fiel palabra de la cruz,

. - 9215
Que ofrece gracia por Jesus”

La esperanza luterana es compleja:

se haga. Lain Entralgo critica esta co

sentencia de Santo Tomds de Aqui

59216

se tiene fe en un Dios al que se considera

incomprensible, mientras que los actos humanos no tienen importancia salvifica alguna.

La gracia es pura y simplemente un don de Dios, que no puede ganarse, se haga lo que

ncepcion de la esperanza trayendo a colacién la

no: “Ningun hombre puede permanecer en la

“De la desesperacion puede salirse de muchos modos: entre ellos, el suicidio, el

arrepentimiento y la evasion [...]. Lutero no se suicido ni tratd de disiparse en

profanidades [...]. La desesperacion siguidé en ¢l: pero junto a ella,

envolviéndola, consolandola, compensandola —en algun modo sustituyéndola,

215 Este fragmento corresponde al canto Sola
Scriptura, sola gratia, sola fide, solus Christus y soli Deo Gloria), que indican el contenido y sentido de
la vida y la salvacion cristianas segln los luter
21 SANTO TOMAS DE AQUINO; Cuestiones disputadas sobre el mal, EUNSA, Pamplona, 1997 (Trad.
de E. Téllez), XI, 4.

gratia, que es una de las 5 solas del Protestantismo (sola

anos.
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como hubiera acaecido por obra del arrepentimiento- surgieron subitamente en

el alma del desesperado una nueva fe y una nueva esperanza”?*’.

Por su parte, la revolucion cientifica dara pasos adelante gracias a genios como los de
Copérnico, Galileo, Kepler, Huygens o Newton, quienes realizan descubrimientos que
hardn tambalearse el sistema aristotélico-ptolemaico clésico. La Filosofia empezara a
querer renovarse por completo, partiendo de cero. No otra cosa es el Novum Organum
de Bacon o la duda metddica de Descartes. Se aboga por aplicar el método cientifico
(fisico o matematico) a la explicacion filoséfica, en un apasionado encumbramiento de
la ciencia que permitira idealizar el poder de la razon hasta sus Gltimas consecuencias
(como propone el Progresismo con su mitificacion del progreso) y hacer renacer el
proyecto (materializado en la Enciclopedia) de construir de nuevo toda la estructura de
la realidad. La Sancti Thomae Aquinatis Summa theologica, in qua Ecclesiae catholicae
doctrina universa explicatur, es ahora la noche; la Encyclopédie, ou Dictionnaire
raisonné des sciences, des arts et des métries, par une société de gens de lettres, el dia.

Asi lo explica Hazard:

“Era menester hacer el inventario de lo conocido, y para esto examinarlo todo,
removerlo todo sin excepcién y sin miramientos; pisotear las viejas puerilidades,
derribar los idolos que la razon desaprobaba; y, por el contrario, poner un signo

. 21
glorioso sobre los valores modernos” 8,

Todo ello tendra también sus repercusiones politicas. El pensamiento politico pasa por
el realismo maquiavélico, que considera como meta de la politica no la defensa del bien
comun sino el mantenimiento del poder personal; y llega al contractualismo, que niega
la naturalidad del Estado y lo reduce a fruto de un pacto social, como defienden Hobbes,
Locke o Rousseau. Es un Estado artificial, que habra de regirse, segin Montesquieu,
exclusivamente por las leyes humanas, y que sera considerado por Condorcet como
perfecto en si. Dios, por tanto, queda reducido al papel de Creador del universo, como —

entre otros- defendia Voltaire. El hombre moderno no es, pues, un descreido, sino un

21T AIN ENTRALGO, P.; Op. cit.,p.172
28 HAZARD, P.; Op. cit., p.183.
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deista que concibe a la divinidad como autora de un mundo del que, no obstante,

inmediatamente después se desentiende por completo.

Si bien hasta el siglo XVII se puede ain afirmar que los pensadores modernos son
homines religiosi, el siglo XVIII supondrd una ruptura radical preparada desde tiempo
atras, un paso firme hacia la secularizacion total. EI concepto ilustrado de la religion
toma a Dios como un Deus otiosus, que reina, pero no gobierna. Alejandose Dios en el
horizonte, y engrandeciéndose la figura del hombre, la secularizacion comenzara a
eliminar también la conciencia del pecado original. Unido a la nueva fe ciega en la
ciencia y valorando cada vez més la razon natural, el hombre moderno comienza a
considerar que se basta a si mismo para solucionar los problemas que le sobrevienen,

desdefiando el sostén y la utilidad de una virtus aliena.

Ahora bien, no culmina el espiritu ilustrado en un individualismo radical, sino que
espera la perfeccion de la humanidad entera. Si las limitaciones de cada hombre son
evidentes, no parecen serlo los limites de la humanidad en su conjunto. A pesar de la
critica que por parte de los ilustrados recibe el optimismo metafisico de Leibniz, no
dejan de ser, ellos también, optimistas: no niegan que exista el mal, pero confian en
erradicarlo con el progreso de la razon, de la ciencia y de los pueblos. No otra cosa
indica la famosa frase de Voltaire: Un jour tout sera bien, voila notre espérance; tout

est bien aujourd”hui, voila Iillusion®*®.

Una muestra clara de este optimismo la encontramos en Condorcet: “En esta tierra
dichosa, donde la libertad acaba de encender la antorcha del genio, el espiritu humano,
liberado de las ataduras de la infancia, avanza hacia la verdad con paso firme”??. Los
ilustrados acabaran por convertir el progreso en progresismo. Confian ciegamente en

poder alcanzar todas las metas y solventar todos los obstaculos que se les puedan

29 «Un dia todo estara bien, ahi radica nuestra esperanza; todo esta bien ahora, esa es nuestra ilusion .
Esta sentencia corresponde a los Gltimos versos del Poema sobre el desastre de Lishoa. Tras el terremoto
acaecido en la capital lusa en 1755, Voltaire (quien habria criticado sarcasticamente el optimismo de
Leibniz con la composicion de Candido), reflexiona sobre la tragedia y el sufrimiento, pero termina
abogando por la esperanza en el futuro, para no naufragar en el horror del presente. Véase VILLAR
EZCURRA, A.; Voltaire-Rousseau en torno al mal y la desdicha, Alianza, Madrid, 1995.

20 CONDORCET, N.; Esquisse d'un tableau historique des progrés de I’esprit humain, P. H. Prior,
Paris, 1933, p. 145.
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plantear, gracias al dominio de la técnica. El espiritu ilustrado supone, de este modo, un

impulso decisivo en la conformacién del mito del eterno progreso.

“En la primera etapa (de la Edad Moderna) —precisa Lain- empieza a dibujarse
una vision progresista de la historia secular, superpuesta a la concepcion
cristiana de la historia religiosa de la humanidad (Descartes, Leibniz). En la
segunda, se consuma la secularizacion histérica del hombre (comienza en
Fontenelle) y se confunden las alusiones al cristianismo, al deismo, al
progresismo (Turgot, Voltaire, Diderot, Condorcet, Priestley, Lessing, Herder) y
concluye con un intento titanico por fundir la esperanza secularizada y la
religiosa (Kant). En la tercera etapa, el progresismo se convierte en una
evolucion necesaria hacia un estado final y absoluto del Espiritu (Hegel), la Vida

(Spencer) o la Humanidad (Comte, Marx)” %",

Es precisamente Kant, cumbre del espiritu ilustrado, el gran sintetizador de estas ideas.
La obra de Kant se puede caracterizar como un magno ensayo de resolucion de las
tensiones y conflictos surgidos en la época moderna, iluminando y conciliando las

cuestiones en ella planteadas, con la necesidad de la Moral y de la Religion.

El filésofo de Konigsberg se preocupa por lo que le cabe esperar al hombre y trata de
responder a esa pregunta desde los propios esquemas modernos. En la Critica de la
Razén Pura, afirmard Kant que el objeto de la esperanza es la felicidad. Una felicidad
que es esperada en comunidad y que, por eso, es co-esperanza. Ahora bien, ¢qué
podemos decir de esa esperanza si no es una realidad que pueda conocerse
empiricamente, si no es un objeto que pueda ser pensado y expresado a través de un
juicio sintético a priori? Lo que sucede es que la esperanza de ser feliz no es un saber,
sino un creer, y mas concretamente, un creer no pragmatico sino moral, que se impone

necesariamente ante la consideracién de la muerte.

En efecto, como advierte en la Critica de la Razon Préctica, el hombre, ademas de

homo phaenomenon que junto a la sociedad espera un progreso cientifico, es homo

221 Cfr. LAIN ENTRALGO, P.; Op. Cit., p. 205.
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noumenon Yy aspira también al progreso moral. Mientras que el progreso social es finito,

no ocurre lo mismo con el progreso moral:

“Asi como aquella ley [la ley moral], de todas la leyes, presenta pues, como todo
precepto moral del Evangelio, la disposicion moral de animo en toda su
perfeccion, asi también, en cuanto un ideal de santidad inasequible para toda
criatura, es, sin embargo, el prototipo hacia el cual nosotros debemos tender a

aproximarnos e igualarlo en un proceso ininterrumpido, pero infinito”%%.

Como vemos, Kant no elimina de su obra la explicacién moral, ni siquiera la respuesta
teoldgica, pero si asume que ambas realidades se imponen no por rigor cientifico,
especulativo, sino por rigor practico: hay una moral que es auténoma, que llega al
hombre por imperativo categorico; y una religion que arraiga en esos principios morales
naturales y que —aunque fracasadamente- intenta que quepa dentro de los limites

racionales®?®,

La esperanza kantiana es, por tanto, una esperanza moderna: cree en la existencia de
unas leyes generales en la Historia (Idea de una historia general de intencion
cosmopolita) y confia en que esta por venir el mejor de los mundos posibles
(Presumible comienzo de la historia del hombre). Pero al mismo tiempo, especialmente
en su ultima produccion, reconoce la necesidad de una escatologia religiosa (El fin de

todas las cosas).

Se da aqui un cierto movimiento pendular de imposible equilibrio. Frente al optimismo
antropoldgico ilustrado, se refiere Kant a una especie de peccatum originarium, que no
originale, a un mal radical en la naturaleza humana que resulta dificilmente
comprensible sin una referencia teoldgica; y, sin embargo, comprende que hay una
revolucion en el modo de pensar que lleva a descubrir una esperanza que es compartida
y perseguida con la sola comunidad para, a pesar de todo, terminar afirmando que para

alcanzar este objetivo también sera necesaria la asistencia divina.

222 KANT. 1.; Critica de la Razén Préctica, Sigueme, Salamanca, 1994 (Trad. de E. Mifiana y Villagrasa
y E. Garcia Morente), p. 107.
223 Al final de su vida, escribira una obra de titulo muy significativo: La religién dentro de los limites de
la mera razén.
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En definitiva, como la razon (“Sapere aude! jTen valor para servirte de tu propio

99224

entendimiento! Tal es el lema de la Tlustracion”*"), asi es también la nueva esperanza

ilustrada: autbnoma, atrevida y tendente a la autosuficiencia.

Después de Kant, la figura de Hegel se alz6 en el horizonte con una fuerza inusitada. Su
objetivo era, ni mas ni menos, la explicacion total de la realidad. La Historia, la
Teologia, el Hombre... Todo quedaba explicado en Hegel de un modo absoluto,
recurriendo a una interpretacion que tenia como base una supuesta evolucion dialéctica
de la realidad. El punto final: el Espiritu Absoluto. La idea genial: todo lo real es

racional, todo lo racional es real.

Esta idea de Hegel es la cumbre del pensamiento moderno, la idea racionalista llevada
hasta el extremo de su sistematizacion, el culmen del pensamiento idealista, con una

total pretensién de absolutez.

“Los paladines espirituales de la mayor parte de los europeos del siglo
diecinueve (Schelling, Hegel, Comte, Marx, Darwin, Spencer, Proudhon,
Bakunin) —dice Lain- proclamaron la buena nueva secular de aquella esperanza
Unica: con ellos, el progresismo ilustrado, hasta entonces creencia de saldn,
cuestion académica o tema de club politico, se hizo dogma y acicate social

- o 2922
cotidiano de las masas de Europa y América™?%.

Segln Dalmacio Negro®®, el pensamiento moderno deriva en la creacién de un mito
antropoldgico, que es el del hombre nuevo, acompafiado de un nuevo modo de religion
secular. Se define ésta por ser una religion que niega todo lo que no sea inmanente y

diviniza, al mismo tiempo, elementos como la nacion, el estado o la clase.

Es el fruto de un largo proceso por el cual se ha ido produciendo un paulatino
alejamiento de lo trascendente junto a una reivindicacion progresiva de la razon, de la

libertad, del individuo, y de una perfecta y total autonomia de lo humano. De esta

2" KANT, 1.; ¢Qué es la llustracion?, Alianza, Madrid, 2004 (Trad. de R.R. Aramayo), p. 83.

22 AIN ENTRALGO, P.; Op. cit., p. 229.

226 \/éase NEGRO PAVON, D.; El mito del hombre nuevo, Encuentro, Madrid, 2009, pp. 282-337.
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manera, se ha construido una nueva fe basada en la autosuficiencia del hombre y de sus
capacidades, acompafiada de una nueva esperanza que tiene su fundamento en la
perfectibilidad del hombre en la Historia, y que se hace posible por la nueva ciencia, la

educacion y un optimismo antropoldgico sin medida.

En el caso que nos ocupa, podemos decir que Blas de Otero, tras sufrir una fuerte crisis
religiosa, se encuentra en el punto de considerar la existencia como algo puramente
inmanente, solo que no se sentira “a salvo”, sino mas bien al contrario. Una profunda
crisis existencial, una sensacion de absoluta vulnerabilidad le sobreviene en lo que
entendemos es una coincidencia con el pensamiento existencialista que irrumpira con
fuerza en el siglo XX. Es el existencialismo uno de los itinerarios que tomara el
pensamiento moderno, y sin duda forma parte de la atmosfera literaria de Otero.
Creemos de este modo conveniente acercarnos al pensamiento existencialista en
general, para poder analizar después el caso particular de la poesia oteriana de su

segunda etapa.
B.1.3 El ateismo existencialista y la desesperanza.

¢Ha podido el hombre, Sefior de la Tierra, hombre-Dios, alcanzar aquello que
pretendia? Ni la Primera ni la Segunda Guerra Mundial, ni las guerras civiles fratricidas,
ni los totalitarismos, ni la Guerra Fria, ni los campos de exterminio nazi, ni los gulags
comunistas, ni los populismos iberoamericanos, ni los autoritarismos asiaticos, ni el
colonialismo, ni las guerras étnicas africanas, ni las crisis econdmicas y alimentarias,
etc., parecen coincidir con el deseado escenario de la utopia moderna. Y entonces, se

produce el desengafio, el grito de horror, la incomprensién.

“San Pablo sentencid: Si Cristo no ha resucitado, vana es nuestra fe. Y nosotros
podriamos afirmar: Si la humanidad no se ha transfigurado, si continGia tan misera, vana
era nuestra esperanza y solo puede ser cierta la desesperacién”227. Aparece, pues, algo
novedoso: el desengafio, no el religioso, sino el humanista. La sensacién de
desorientacion, de falta de rumbo, de pérdida. Tal vez nadie como Baudelaire expreso
esto con tanta rotundidad y tremendismo:

227 Cfr. LAIN ENTRALGO, P.; Op. cit., p. 236.
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“A mi lado sin tregua el Demonio se agita;
En torno de mi flota como un aire impalpable;
Lo trago y noto como abrasa mis pulmones

De un deseo llenandolos culpable e infinito.

Toma, a veces, pues sabe de mi amor por el Arte,
De la més seductora mujer las apariencias,
y acudiendo a especiosos pretextos de adulén

Mis labios acostumbra a filtros depravados.

Lejos de la mirada de Dios asi me lleva,
Jadeante y deshecho por la fatiga, al centro
De las hondas y solas planicies del Hastio,

Y arroja ante mis ojos, de confusion repletos,
Vestiduras manchadas y entreabiertas heridas,

i Y el sangriento aparato que en la Destruccion vive!”?%,

Tan angustioso fue el grito de Baudelaire, tan cruel su poesia, que llegé a afirmarse tras

su publicacion:

“Haya agotado su vena poética, exprimiendo y retorciendo el corazon del
hombre hasta reducirlo a ser una esponja podrida, o haya, por el contrario,
limpiado su primera espuma esa misma vena, Baudelaire estad ahora en la
obligacion de callarse, porque ha dicho ya las palabras supremas sobre el mal de
la vida, o de hablarnos en otra lengua. Después de las flores del mal s6lo dos
caminos quedan al poeta que las ha hecho brotar: saltarse el craneo... o hacerse

cristiano”?%,

228 poema La destruccion. Véase BAUDELAIRE, C.; Las flores del mal, Catedra, Madrid, 2009
(Traduccion de A.Verjaty L. Martinez de Merlo).
229 Asi se expresa Barbey d”Aurevilly en la publicacion de la obra de su amigo Baudelaire y que aparece
como apéndice a la traduccion castellana de Las flores del mal, Madrid, 1923, p.376.
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Quizé esta sentencia sea exagerada. El ser humano es capaz de descubrir salidas
intermedias entre la conversién y el suicidio. Por ejemplo, el evasionismo, que pasa por
la recuperacion de criterios morales hedonistas; o también una corriente que se impuso a
mediados del siglo XX, llamada existencialista, y que consistia en una especie de
afirmacion en el desengano. “El existencialismo es un retorno apasionado del individuo
sobre su libertad para sorprender en el despliegue de sus marchas y contramarchas el

. 230
sentido de su ser”"".

El movimiento existencialista tiene su punto de partida en la crisis de la conciencia
europea ocurrida durante el periodo de entreguerras y magnificada tras la Segunda
Guerra Mundial. Los totalitarismos del Este y del Oeste de Europa, herederos de ideas
filoséficas anteriores, han reducido al hombre a mero objeto o mera funcion. Por su
parte, las democracias capitalistas han limitado también al hombre hasta convertirlo en
una pieza abstracta dentro del engranaje industrial y burocratico de la sociedad de
consumo. Frente a ambos, algunos han pensado que

“El existencialismo representa el esfuerzo mas colosal del hombre
contemporaneo para recuperar los valores singulares de la persona humana
frente al degradante proceso de despersonalizacién que se habia iniciado de

forma irreversible desde comienzos del siglo XIX723,

Con vistas a tal fin, pondra su prioridad en la vida en lugar de en la razén y tomara
como objeto de analisis y descripcion “la existencia concreta, considerada como el acto
de una libertad que se constituye al afirmarse y no tiene otro origen o fundamento que

esta afirmacion de si mismo”?%.

Kierkegaard es considerado por muchos como el precedente mas claro del pensamiento
existencialista. Si bien no comparte ni su método ni sus conceptos mas genuinos, si es
cierto que introduce una serie de ideas que serviran de inspiracion a los existencialistas
del siglo XX.

20 TROISFONTAINES, R; El existencialismo y el pensamiento cristiano, Desclée de Brouwer, Bilbao,
1950, p. 51.
21 EONTAN, P.; Los existencialismos: Claves para su comprensién, Cincel, Madrid, 1988, p. 18.
232 JOLIVET, R.; Las doctrinas existencialistas, Gredos, Madrid, 1953, p. 28.
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Considera Kierkegaard que el hombre es, ante todo, un ser individual, temporal,
concreto y en constante devenir: a la existencia le es esencial el movimiento. El gran
problema de la filosofia es como explicar por via l6gica todo aquello que tiene que ver
con el desarrollo de la persona y de la historia como son los deseos, la angustia, el amor
o el miedo. Mas aun, Kierkegaard afirma que de la Unica existencia de la que se puede

hablar es de la propia, de la mismidad, pero no del género humano en abstracto.

El gran reto del hombre, entonces, es decidir: aut-aut, o 1o uno o lo otro. “La posibilidad
es, por ende, las mas pesada de todas las categorias [...]. Es menester ser honrado con
la posibilidad y tener fe”**. Y en tanto que el hombre tiene que hacer frente a esta
realidad tan honda y tan propia, es natural que surja la problematica de la angustia:

“Si el hombre fuese un animal o un angel, no seria nunca presa de la angustia.
Pero es una sintesis y, por tanto, puede angustiarse, y cuanto mas hondamente se

- . 234
angustia, tanto més grande es el hombre”?**,

En la primera mitad del siglo XIX, Kierkegaard entreabria asi una puerta que seria
abierta de par en par un siglo después por los existencialistas ateos del siglo XX, la
mayor parte de ellos ateos. Kirkegaard, sin embargo, es un pensador profundamente
religioso (“soy y he sido —dice- un escritor religioso”), pero, al mismo tiempo, es
consciente de lo que para ¢l supone el “problema de llegar a ser cristiano”?*°. Un

problema que le llevara a preguntarse:

“1Qué significa el que todos estos miles y miles se llamen a si mismos
cristianos como cosa corriente? jEsos hombres innumerables, cuya mayor parte,
segun es posible juzgar, viven en categorias completamente ajenas al
Cristianismo! [...] jGente que nunca entra en una iglesia, que nunca piensa en

Dios! [...] jGente a la que nunca se le ha ocurrido que puede tener alguna

23 KIERKEGAARD, S. El concepto de la angustia, Austral, Madrid, 1959, pp.153-154. Por fe entiende
aqui Kierkegaard el concepto hegeliano de certeza interior que anticipa la infinitud, como bien hace notar
el filosofo danés en estas mismas paginas.

2% [dem, p. 152.

% KIERKEGAARD, S.; Mi punto de vista, Aguilar, Buenos Aires, 1966 (Traduccion de J.M. Velloso),
p.72.
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obligacion hacia Dios! [...]. No hay duda de que en el fondo de todo esto debe

.« . .y 236
de haber una tremenda confusion, una espantosa ilusion”"™.

El existencialismo de Kierkegaard, que podriamos definir como existencialismo teista,
dista mucho del existencialismo que se desarrollard en el siglo XX. Si durante el
desarrollo de la Modernidad, el cristianismo habia perdido parte de la relevancia
filosofica que habia tenido en el pasado, el existencialismo del siglo XX pondra
directamente en entredicho la existencia de Dios, que considera como irrelevante desde
la perspectiva filosofica o que, directamente, niega como algo contrario al verdadero

humanismo.

Esta sera la postura que defiendan autores como Sartre, al que frecuentemente se toma
como el maximo exponente del existencialismo ateo. Por nuestra parte, creemos que
Sastre tiene razén cuando, al inicio de El existencialismo es un humanismo®’, afirma
que un cristiano no puede ser estrictamente existencialista, pues no es posible concebir
desde el cristianismo la idea matriz de esta doctrina, la idea de que la existencia precede
a la esencia. Todo creyente, no solo cristiano, habrd de considerar que al menos la

esencia humana existe como algo pensado, querido y creado por Dios.

En todo caso, desde un punto de vista cristiano se podria hablar de filésofos

existenciales, pero no de existencialistas en sentido estricto:

“El pensador existencial acepta que el hombre tiene un modo preciso de ser,
pero su existencia no le viene dada del todo hecha, antes debe hacerla en
contacto mutuamente fecundante con el entorno. El pensador existencialista no
reconoce en el hombre una configuracién definida, sino s6lo la necesidad de
actuar en cada momento con un modo de libertad ab-soluta, desligada de toda

forma de pertenencia a realidades incondicionalmente vinculantes” 2,

26 KIERKEGAARD, S; Op. cit., p. 51.

Z7T SARTRE, J.P.; El existencialismo es un humanismo, Edhasa, Barcelona, 1989 (Trad. de V. Prati de
Fernandez), pp. 1y ss.

%8 LOPEZ QUINTAS, A.; Cinco grandes tareas de la filosofia contemporanea, Gredos, Madrid, 1977, p.
177.

154



Asegurar que la existencia precede a la esencia implica que no hay naturaleza humana
mas all& de la libertad y que el hombre serd el que haya de ir construyendo su propia
esencia a través de sus decisiones. Caracteristica de la libertad es que el ser humano
puede interrogarse sobre si mismo, sobre su existencia; al hacerlo asi, el pensador
existencialista cree observar que él solo es libertad, que lo Unico que puede es
interrogarse sobre las posibilidades que se le ofrecen a cada instante. Entonces, atonito,
atisba con angustia la muerte, el fin de la existencia que, desde su comprension
ontoldgica, sugiere su terrible aniquilacion. Se presentan asi los elementos clave del
existencialismo ateo: la muerte, la nada y la angustia que provoca el encontrarse frente

al vacio.
En El Ser y la Nada, Sartre explica filosoficamente el concepto “nada”.

“Hemos planteado primeramente la cuestion del ser. Luego, volviéndonos sobre
esta cuestion misma concebida como un tipo de conducta humana, la hemos
interrogado a su vez. Debimos entonces reconocer que, si la negacién no
existiera, no podria formularse pregunta alguna, ni, en particular, la del ser. Pero
esa negacion misma, vista mas de cerca, nos ha remitido a la Nada como a su
origen y fundamento: para que haya negacion en el mundo y, por consiguiente,
para que podamos interrogarnos sobre el Ser, es preciso que la Nada se dé de
alguna manera. Hemos advertido entonces que no se podia concebir la Nada
fuera del ser, ni como nocion complementaria y abstracta, ni como medio
infinito en que el ser estaria en suspenso. Es menester que la Nada se dé en el
meollo mismo del Ser para que podamos captar ese tipo particular de realidades
que hemos llamado Negatividades. Pero esa Nada intramundana no puede ser
Producida por el Ser-en-si: la nocion de Ser como plena positividad no contiene
la Nada como una de sus estructuras. Ni siquiera puede decirse que la Nada sea

. 1129239
excluyente del Ser: carece de toda relacion con &1,

El pensamiento sartreano podria resumirse de la siguiente manera: el ser-en-si (las
cosas) es macizo y es lo que es; el ser-para-si es continuo proyecto (donde siempre

aparece como una realidad presente la nada) y, por eso, la condicién humana es de una

29 SARTRE, J.P.; El ser y la nada, Iberoamericana, Buenos Aires, 1954 (Trad. de M.A. Vitasoro), p.27.
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continua intranquilidad inquisitiva. Ahi es donde cobra tremenda relevancia el tema de
la libertad, concebida como facultad de aniquilar las posibilidades (una libertad

entendida en negativo) y asumida como condena.

Esta idea de la negatividad y de la presencia continua de la nada, genera la nausea. Para
Sartre, la existencia resulta ser, por tanto, una paradoja, una pasion inatil, una
contradiccion consistente en el absurdo anhelo del ser-para-si de ser el en-si que tiene en
si su propio fundamento (Dios). Y al final de la existencia, se cierne la amenaza de la
muerte, que supone la aniquilacion de todas las posibilidades del hombre. Finalmente,

pues, el ser es para la nada y la existencia humana una realidad desgarradora.

En estas circunstancias, ¢qué le cabe esperar al hombre? Nada. Eso es lo que aconseja
Sastre: que no espere nada, pues nada cabe esperar. La esperanza es pura ilusion de
hombres ilusos. ElI pensador francés considera farsantes a quienes ponen, ante la
angustia, esperanza en relatos fantasticos como los de la ciencia, las utopias o la
religion. ElI hombre resuelto debe ser honesto y reconocer el horizonte angustioso de la
muerte como Unica posibilidad. No hay pues esperanza, de manera que el existencialista
ateo afronta la ausencia total de esperanza a la que se habia referido Kierkegaard un
siglo antes: “La desesperacion es la total ausencia de esperanzas, sin que le quede a uno

ni siquiera la ultima esperanza, la esperanza de morir”?*,

¢Pero aboga realmente el existencialista ateo por la desesperacion? En realidad, no. No
habiendo esperanza, tampoco habra desesperacién, pues solo puede desesperar el que
algo espera. Debemos hablar, por tanto, de desesperanza mas que de desesperacion; una
desesperanza atea que aboga porque el hombre sea hombre, sin mayor aspiracién que

esa, sabiendo que lo que aguarda es la muerte, sin mas.

“El existencialista piensa que es muy incomodo que Dios no exista, porque con
¢l desaparece toda posibilidad de encontrar valores en un cielo inteligible [...].
¢Quiere decir esto que deba abandonarme al quietismo? No. En primer lugar,
debo comprometerme; luego, actuar segun la vieja formula: no es necesario

tener esperanzas para obrar [...]. La doctrina que yo les presento es justamente

0 KIERKEGAARD, S.; La enfermedad mortal, Sarpe, Madrid, 1984 (Trad. de D.G. Rivero), pp. 43-44.
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lo opuesto al quietismo, porque declara: Sélo hay realidad en la accion. Y va
maés lejos todavia, porque agrega: EI hombre no es nada mas que su proyecto.
[...] Este pensamiento dispone a las gentes para comprender que solo cuenta la
realidad, que los suefios, las esperas, las esperanzas, permiten solamente definir
a un hombre como suefio desilusionado, como esperanzas abortadas, como

esperas indtiles™?*,

Pero si esto es ciertamente asi, ¢qué sentido tiene la vida humana? ¢Hay algin fin
ultimo que pueda perseguir el hombre? Sartre considera que lo Unico que tendria sentido
seria la carrera del Para-si para fusionarse en el En-si; esa seria la Unica manera de
permanecer, de evadir la muerte. El problema es que “la idea de Dios es contradictoria y

Lo 109242
nosotros nos perdemos en vano; el hombre es una pasion inatil”".

La conciencia de la temporalidad y del limite a la existencia que es la muerte, hace que
la angustia se apodere del hombre. Pero, como ya hemos advertido también, para el
existencialismo esto no conduce necesariamente a la desesperacién, es mas bien —en
realidad- la condicion de posibilidad de una existencia auténtica. La distincion entre
existencia auténtica e inauténtica es caracteristica de las teorias existencialistas. La
existencia inauténtica consiste en no querer asumir el destino que al hombre acontece y
dejarse llevar por las trivialidades de la sociedad contemporanea. A diferencia del
hombre mediocre y cobarde, el existencialista vive su existencia de manera auténtica,
comprendiendo en soledad su destino Gltimo y afrontando decididamente esa realidad.
La angustia s6lo se supera haciéndole resistencia. Existir auténticamente supone, pues,
mirar cara a cara a la muerte. Sélo a través de la libertad se alcanza esta existencia
auténtica y solo en la existencia auténtica se es verdaderamente libre. Frente al absurdo
y la nada, ante la ausencia de Dios, por encima del mundo, el hombre experimentara su

radical libertad y se salvaré de la desesperacion®*®,

#1 SARTRE, J. P.; El existencialismo es un humanismo, pp. 25-39.
22 SARTRE, J. P.; El ser y la nada, p. 377.
3 |a cuestion de la muerte no es comprendida de la misma manera por Sartre que por otro gran
existencialista contemporaneo: Heidegger. Segin Martin Heidegger, la temporalidad es constitutiva del
Dasein, cuyo ser le es dado como tarea, y esa temporalidad se expresa en tres dimensiones (pasado,
presente, futuro). Es el futuro, sin embargo, el que prima sobre las demas, pues la existencia, que termina
con la muerte, se nos manifiesta como algo perennemente inconcluso. Ahora bien, dado que el Dasein es
su propia posibilidad, puede optar por auto-elegirse o por dejarse ir, esto es, existir auténticamente o vivir
una existencia inauténtica.
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¢Como es en el caso de Otero la conciencia de la temporalidad? ¢Como interpreta el
sentido de la vida humana? Sin duda, su poesia sufre un cambio radical a partir de la
experiencia de la des-religacion, punto de partida que nos permitira entender, en primer
lugar, su agonia existencial y, en un segundo momento, su apertura a nuevas formas de

comprension del hombre y la esperanza.

B.2 Optica oteriana en Angel fieramente humano y Redoble de conciencia.

Si de la primera poesia de Otero deciamos que representaba como la precariedad del
propio ser se resuelve en una religacion con Dios (de ahi que pudiéramos calificar su
obra en ese tiempo de arraigada), su segunda etapa expresara la ruptura entre el poeta y
Dios y, por tanto, al difuminarse aquella religacién, sus versos mostraran la agonia del

desarraigo.

“Un mundo como un arbol desgajado.
Una generacion desarraigada.
Unos hombres sin mas destino que

apuntalar las ruinas.

Rompe el mar
en el mar, como un himen inmenso,
mecen los arboles el silencio verde,

las estrellas crepitan, yo las oigo.

Solo el hombre esta solo. Es que se sabe
vivo y mortal. Es que se siente huir

—ese rio del tiempo hacia la muerte—.

Es que quiere quedar. Seguir siguiendo,
subir, a contra muerte, hasta lo eterno.

Le da miedo mirar. Cierra los 0jos

Heidegger concibe al hombre como un ser-para-la-muerte, no como un ser-para-la-nada. Puesto que la
existencia humana consiste en correr hacia la muerte, la filosofia heideggeriana se asemeja a una
tanatologia, a una mistica de la muerte.
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para dormir el suefio de los vivos.

Pero la muerte, desde dentro, ve.
Pero la muerte, desde dentro, vela.

Pero la muerte, desde dentro, mata.

... El mar —la mar-, como un himen inmenso,
los arboles moviendo el verde aire,

la nieve en llamas de la luz en vilo...”. (Lo eterno®*, AFH).

Con este poema —una de sus composiciones mas celebradas y conocidas- abre Otero su
poemario existencial. Como ya sabemos, fue Damaso Alonso quien se refirié a cierta
poesia de posguerra como poesia desarraigada e incluyd la poesia de Otero en esa
categoria como una muestra paradigmatica del género. Pero, ;qué importancia tiene este
término? Capital: el poeta refleja aqui la esencia de la poesia de su segunda etapa y

también su propia crisis personal.

La idea del des-arraigo es, de hecho, clave para comprender la transicion que se
produce en Otero entre su poesia cristiana y su obra de corte marxista. El poeta relata el
derrumbamiento de su esperanza, la desaparicion de los pilares en los que se sustentaba.
Por eso comienza diciendo que el mundo se asemeja a un arbol desgajado, arrancado del
suelo, separado de la tierra que le da vida y asilo. Si en el Cantico aparecia la imagen
del arbol firme que eleva sus ramas al cielo, en Angel fieramente humano el arbol ha
sido tumbado. Y es por eso que no hay otro futuro que apuntalar las ruinas de aquello

gue antes estuvo firmemente asentado.

Antes el hombre comprendia que estaba religado con el Ta; ahora el yo ha perdido su
referencia al Otro y se encuentra sin esperanza. La muerte es una amenaza que ve, que

vela, que mata. Esa es la razén por la que el mar rompe en la mar, que es el morir. La

244 Este poema fue llamado originalmente Lo eterno, pero el mismo Blas de Otero cambi el titulo por La
tierra cuando prepar6 la antologia y ampliacion de esta etapa en Ancia. No nos parece relevante ahora
explicar los motivos de este cambio. Recomendamos al lector interesado en este punto la consulta de
LISSORGUES, Y.; “El poema Lo Eterno punto de partida de la conquista del ser en Angel fieramente
humano”, en VV.AA.; Al amor de Blas de Otero, p. 273.
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clasica imagen de Manrique se presenta aqui con amargura: el hombre es el hombre-rio
que se encamina hacia la mar, presentada como un inmenso himen (¢una imagen
tanatoldégica?), como un misterio sin respuesta. Es una situacion agonica: el hombre
queda inerme y solo frente a lo desconocido; sabe que esta vivo pero que es mortal, y
también que esta certeza se halla en contradiccion con su anhelo de permanencia, de
“seguir siendo”, de ser eterno. Sea como fuere, la desaparicion de lo trascendente obliga
al hombre a afrontar a solas la tragedia del vacio.

Ese destino, Otero no solo lo afirma en primera persona, lo anuncia como realidad
colectiva. No sélo es el individuo concreto el que ha perdido las raices, también el
mundo, toda una generacion; los hombres parecen no tener otra salida que apuntalar una
conciencia que se extingue, una esperanza que se esfuma. Los versos que componen
esta primera estrofa, por tanto, no son versos intimistas sino que configuran una especie
de analisis social compartido por muchos. Otero hace aqui un diagnéstico del mundo
contemporaneo muy interesante y, a la vez, bastante claro, en torno a la crisis de

Europa: su voz hace pablica la crisis de conciencia de toda una civilizacion.

No en balde, los afios en los que se escriben estos poemas son los de la posguerra
mundial (también los de la posguerra espafiola), es la época de los totalitarismos, de los
desencuentros entre las naciones y los pueblos, el tiempo en que la voluntad de poder
amenaza desbocarse. Es ese mismo poderio el que ha dejado el continente en ruinas, no
solo en sentido material sino igualmente espiritual. La denuncia de Otero es, pues, la

denuncia de los usos y abusos de su tiempo.

“Con la sangre hasta la cintura, algunas veces

con la sangre hasta el borde de la boca,

voy

avanzando

lentamente, con la sangre hasta el borde de los labios
(...)

voy sobre Europa

como en la proa de un barco desmantelado

160



gue hace sangre,

(...)

no veo mas que sangre,

siempre

sangre,

sobre Europa no hay mas que

sangre.

(...)

Traigo una rosa en sangre entre las manos
ensangrentadas. Porque es que no hay mas
que sangre,

y una horrorosa sed

dando gritos en medio de la sangre”. (Crecida, AFH).

Una guerra fratricida en Espafia que dejo decenas de miles de muertos y una guerra
mundial que cosechd decenas de millones de victimas siembran el continente de sangre.
Mire a donde mire, el poeta s6lo puede ver sangre, destruccion y odio. Por eso Europa

es como un barco desmantelado en un océano de sangre.

¢ Y al timén? Nadie. El barco va a la deriva. Eso es precisamente lo que denuncia Otero:
tiene sed de respuesta ante tanto mal, pero su sed no se sacia. Parece como si al abrir la
boca para hablar, para inquirir, para rezar, no pudiera proseguir porque la boca se le
llena de sangre y, de este modo, su sed de respuesta, lejos de calmarse, se hace méas
acuciante. EI mundo entero se desplaza de espaldas, a ciegas, sin ser consciente de que

se acerca a un hondo precipicio:

“Parece como si el mundo caminase de espaldas
hacia la noche enorme de los acantilados.
Que un hombre, a hombros del miedo, trepase por las faldas

hirsutas de la muerte, con los ojos cerrados.

Europa, amontonada sobre Espafia, en escombros;
sin norte, Norteamérica, cayéndose hacia arriba;
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recién nacida, Rusia, sangrandole los hombros;
Oriente dando tumbos; y el resto, a la deriva.
(...)

Parece como si el mundo se acabase, se hundiera.
Parece como si dios, con los 0jos abiertos,

a los hijos del hombre los ojos les comiera.
(No le bastan -parece- los ojos de los muertos.)
(...)

iAlzad al cielo el vientre, oh hijos de la tierra;
salid por esas calles dando gritos de espanto!
Los veintitrés millones de muertos en la guerra

se agolpan ante un cielo cerrado a cal y canto.” (Hijos de la tierra, RC).

Porque el mundo camina hacia la noche y los acantilados, porque el hombre se eleva
sobre los hombros del miedo, porque Europa estd entre escombros y el mundo a la
deriva, parece que Dios no quiere nada con los hombres. El cielo, para las victimas, esta
cerrado a cal y canto, de modo que Dios ya no so6lo es Aquel gque no se comprende, sino

que incluso se empieza a considerar como un ser malvado.

Se apunta aqui ya, al menos en ciernes, la dolorosa transicion que Otero va a seguir:
desde la incomprensién del mal a la incomprension del silencio de Dios y, desde ésta, a

la incomprensién de Dios mismo, hasta llegar a dudar y negar su existencia.

En primer lugar, el poeta se siente atormentado por el silencio de Dios,

“Pero viene un mal viento, un golpe frio

de las manos de Dios, y nos derriba.

Y el hombre, que era un arbol, ya es un rio.
Un rio echado, sin rumor, vacio,

mientras la Tierra sigue a la deriva,

oh Capitan oh Capitan, jDios mio!” (La tierra, AFH).
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Como vemos, Otero recurre de nuevo a las imagenes del rio y del arbol. El arbol es un
simbolo clasico de la tradicion judeocristiana, especialmente de la cabala judia, que se
relaciona con la comprension de Dios y su Creacion: el hombre-arbol es el creyente que
se abre a la comprension del misterio, a traves entre otras cosas, de la oracion. El rio, en
cambio, recuerda al paganismo, a la idea heracliana del panta rei, y con ello, a la

concepcion griega del Fatum, del destino que se impone.

Asi se manifiesta la mutacion que se ha operado en su pensamiento respecto a su
anterior poesia cristiana: el hombre ya no espera nada del Padre; lo que antes gozaba de
sentido, ahora carece de él. Y del mismo modo que el hombre es rio, también el mundo
es arrastrado por la corriente. De ahi la exclamacion final precedida del “Oh Capitan”

dos veces pronunciado en homenaje al famoso poema de Walt Whitman®.

Whitman, a quien la guerra civil norteamericana dejé una profunda huella de
desasosiego, dedica este poema a Lincoln, después de que éste fuera asesinado. Para
Whitman, Lincoln era el lider que podia inocular en América la dosis de espiritualismo
necesario para detener la decadencia moral de su nacion. ElI poema es una elegia por un
martir de la democracia, y de ahi su carécter en cierto modo desgarrado. Algo similar
sucede en Otero: busca un timonel que contrarreste la deriva del mundo. Pero,

lamentablemente, no existe tal timonel, Dios esta ausente.

“Me haces dafio, Sefior. Quita tu mano
de encima. Déjame con mi vacio,

déjame. Para abismo, con el mio

2% «Oh Capitan, mi Capitan: / nuestro azaroso viaje ha terminado. / Al fin vencié la nave y el premio fue
ganado. / Ya el puerto se halla proximo, / ya se oye la campana / y ver se puede el pueblo que entre
vitores, / con la mirada sigue la nao soberana. / Mas ¢ho ves, corazon, oh corazén, / cémo los hilos rojos
van rodando / sobre el puente en el cual mi Capitan / permanece extendido, helado y muerto? / Oh
Capitan, mi Capitéan: / levantate aguerrido y escucha cual te llaman / tropeles de campanas. / Por ti se izan
banderas y los clarines claman. / Son para ti los ramos, las coronas, las cintas. / Por ti la multitud se
arremolina, / por ti llora, por ti su alma llamea / y la mirada ansiosa, con verte, se recrea. / Oh Capitan,
imi Padre amado! / Voy mi brazo a poner sobre tu cuello. / Es sélo una ilusion que en este puente / te
encuentres extendido, helado y muerto. / Mi padre no responde. / Sus labios no se mueven. / Esta palido,
palido. Casi sin pulso, inerte. / No puede ya animarle mi ansioso brazo fuerte. / Anclada esté la nave: su
ruta ha concluido. / Feliz entra en el puerto de vuelta de su viaje. / La nave ya ha vencido la furia del
oleaje. / Oh playas, alegraos; sonad, claras campanas / en tanto que camino con paso triste, incierto, / por
el puente do esta mi Capitadn / para siempre extendido, helado y muerto”. (Véase a este respecto el
articulo de RAMON SALES, E.; “Traducciéon comentada de jOh, Capitan, mi Capitan/”, en Cuadernos
de Filologia inglesa, vol. 4, 1995, pp. 63-73).
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tengo bastante. Oh Dios, si eres humano

compadécete ya, quita esa mano
de encima. No me sirve. Me da frio
y miedo. Si eres Dios, yo soy tan mio

como td. Y a soberbio, yo te gano.

Déjame. jSi pudiese yo matarte
como haces td, como haces ta! Nos coges

con las dos manos, nos ahogas. Matas

no se sabe por qué. Quiero cortarte
las manos. Esas manos que son trojes

del hambre y de los hombres que arrebatas”. (Déjame®*®, RC).

Nos resistimos a recortar en éste y el siguiente poema cualquier fragmento, porque en su
integridad reflejan perfectamente el cambio que se estd produciendo en Otero. Del
silencio de Dios se pasa al enfrentamiento con El, a la explosion de la rabia contenida
ante la incomprension de no sentir a Dios cuando méas se necesita de su accion y su
presencia. ¢Donde estd Dios en este momento? ¢Por qué no cuida de su criatura? ¢Se
estd divirtiendo manteniéndose callado y alejado? Eso es incomprensible e injusto. El
poeta ha perdido la confianza y la paciencia, y con ellas también la mesura. Ahora se

enfrenta al Dios que en un tiempo fue sustento de su esperanza.

Ciertamente, -asi parecen indicarlo algunos de los versos citados y también de los que
reproduciremos a continuacion-, ain no ha conseguido Otero desprenderse
definitivamente de la fe, de un tenue hilo de esperanza en Dios, pero se le hace
insoportable la sensacion de abandono e incluso de traicion. Por ello, pide que Le deje
en paz, y hasta llega a querer matarle, hacerle desaparecer. Quiere desprenderse de El
porque nada bueno cabe esperar de un Dios que parece recrearse en el sufrimiento de

los hombres y que ahoga en el vacio el doloroso lamento de sus criaturas.

24% Este poema modificara su titulo en Ancia por el de Léstima.
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“Luchando, cuerpo a cuerpo, con la muerte,
al borde del abismo, estoy clamando
a Dios. Y su silencio, retumbando,

ahoga mi voz en el vacio inerte.

Oh Dios. Si he de morir, quiero tenerte
despierto. Y, noche a noche, no sé cudndo
oirds mi voz. Oh Dios. Estoy hablando

solo. Arafiando sombras para verte.

Alzo la mano, y ti me la cercenas.
Abro los ojos: me los sajas vivos.

Sed tengo, y sal se vuelven tus arenas.

Esto es ser hombre: horror a manos llenas.
Ser —y no ser— eternos, fugitivos.

iAngel con grandes alas de cadenas!” (Hombre, AFH).

Otero elimina a Dios de su mundo, y es entonces cuando vislumbra una nueva
comprension —esta si realista- sobre el hombre. Aquel hombre-arbol que se convierte en
hombre-rio es el angel fieramente humano con grandes alas de cadenas. Afirma Maria

Zambrano que

“[En el pensamiento moderno, el hombre se entiende como] Un éangel
inmovilizado que no ha perdido su pureza, ni sus alas. Unas alas incoherentes,
demasiado grandes para tan leve cuerpo, al que no consiguen, sin embargo,
arrastrar hacia lo alto y que mas que un 6rgano, son sefial, nostalgia de una

perdida naturaleza”*'.

27 ZAMBRANO, M.; Filosofia y poesia, FCE, México, 2006, p.71.
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Y afiade: “El hombre, entre nubes de fuego desciende a la tierra y abre los ojos y se
encuentra siendo hombre [...]. Seres libres, pero encadenados a la existencia por

multiples lazos, y ante todo por la cadena del tiempo”®.

Asi sucede también con el angel oteriano, que ha descendido a la tierra y se descubre
siendo s6lo hombre, y encadenado a algunas realidades que le impiden ser libre.
Todavia debe el hombre zafarse de estas cadenas que le esclavizan:

“Mientras tanto subimos la escalera (de vez en cuando se oye
a los que caen de espaldas)

(...)

y seguimos

y seguimos subiendo la tragica escalera

colocada,

creada por nosotros mismos”. (Mientras tanto, AFH).

Dios no existe; es una imagen creada por los mismos hombres (en esto recuerda a
Feuerbach, como veremos en el proximo capitulo). Pero siendo asi, ¢en qué consiste la
existencia? ¢Qué sentido tiene? La nueva verdad supone la afirmacion del desengafio y,
entonces, Otero observa atonito la muerte como unico horizonte del hombre. Si Dios no
existe, nada cabe esperar tras la muerte mas que la aniquilacion. ;Pero no es eso

absurdo? ¢ Puede el hombre esperar en la nada?

La pérdida del antiguo objeto y sentido de la esperanza (Dios) lleva ahora a la

desesperacion, a la ausencia total de sentido, a la agonia, a la angustia vital:

“Desesperadamente busco y busco
un algo, que sé yo qué, misterioso,
capaz de comprender esta agonia

gue me hiela, no sé con qué, los ojos.

Desesperadamente, despertando

28 [dem, p. 81.
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sombras que yacen, muertos que conozco,
simas de suefio, busco y busco un algo,
que se yo donde, si supieseis como.

(...)

He levantado piedras frias, faldas

tibias, rosas azules, de otros tonos,

y alli no habia més que sombra y miedo,

no se de qué, y un hueco silencioso.

Alcé la frente al cielo: lo miré
y me quedé, jPor qué, oh Dios!, dudoso:
dudando entre quien sabe, si supiera

qué sé yo qué, de nada ya y de todo.

Desesperadamente, esa es la cosa.
Cada vez mas sin causa y mas absorto
qué sé yo que, sin qué, oh Dios, buscando

lo mismo, igual, oh hombres, que vosotros”. (Igual que vosotros, AFH).

Desesperadamente, repite el poeta, trata de comprender quién es él y qué sentido tiene
su existir. Desesperadamente, trata de solventar el misterio, si es que se puede y siquiera
existe. Desesperadamente, intenta comprender su agonia y entender que no hay “causa”
del existir. Si San Juan de la Cruz se referia ante el mysterium tremedum et fascinans a
“un no sé qué que quedan balbuciendo”, Otero se muestra absorto ante el “qué sé yo

qué” que buscan infructuosa e ingenuamente los hombres.

Pero he aqui algo fundamental. Otero dedica numerosos poemas a tratar la
conflictividad entre el hombre y Dios y, ciertamente, se muestra desesperado en muchos
de sus versos. Mas su afirmacion de la soledad del hombre, en lugar de conducirle al
abandono de si, al solipsismo, al nihilismo propio de aquel que piensa que la existencia
carece de valor, le mueve a reivindicar que la vida tiene sentido para aquél que es capaz

de asumir su destino y aprende a ser hombre. Toma, por asi decirlo, una postura moral
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que guarda un cierto parecido con el concepto existencialista de “existencia auténtica”.
Primero, se adquiere conciencia de la propia situacion vital,

“Nada es tan necesario al hombre como un trozo de mar

y un margen de esperanza mas alla de la muerte,

es todo lo que necesito, y acaso un par de alas

abiertas en el capitulo primero de la carne.

(...)

Nada es tan necesario al hombre como un par de lagrimas

a punto de caer en la desesperacion”. (A punto de caer, RC).

Y después se adopta una postura al respecto,

“Ahora vuelvo a mi ser, torno a mi obra
mas inmortal: aquella fiesta brava

del vivir y el morir. Lo demas sobra”. (Digo vivir, RC)

¢Es una contradiccion en los téerminos? ¢(Como puede ser que una obra inmortal sea el
morir? Otero pretende con esto expresar que el ansia de Dios, el deseo de eternidad, no
es mas que una ilusién. De este modo, desaparece la dimension trascendente y se afirma

la inmanencia. Todo empieza y todo acaba en el hombre:

“Definitivamente, cantaré para el hombre.
Algun dia —después-, alguna noche,
me oiran. Hoy van —vamos- sin rumbo,

sordos de sed, famélicos de oscuro.

Yo os traigo un alba, hermanos. Surto un agua,
eterna no, parada ante la casa.
Salid a ver. Venid, bebed. Dejadme

gue os unja de agua y luz, bajo la carne.

De golpe, han muerto veintitrés millones

de cuerpos. Sobre Dios saltan de golpe
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-sorda, sola trinchera de la muerte-

con el alma en la mano, ente los dientes

el ansia. Sin saber por qué, mataban;

muerte son, s6lo muerte. Entre alambradas
de infinito, sin sangre. Son hermanos
nuestros. Vengadlos, sin piedad, jvengadlos!
Solo esta el hombre. ¢Es esto lo que os hace
gemir? Oh si supieseis que es bastante.

Si supieseis bastaros, ensamblaros.

Si supierais ser hombres, sélo humanos.

¢Os da miedo, verdad? Sé que es mas coémodo
esperar que Otro -¢quién?- cualquiera. Otro,

ser, si procuro ser quien soy. jQuién sabe

si hay mas! En cambio, hay menos: sois sentinas

de hipocresia. jOh, sed, salid al dia!

No sigéis siendo bestias disfrazadas

de ansia de Dios. Con ser hombres os basta”. (Canto primero, AFH)

En estos ultimos versos Otero nos recuerda a Sartre. El filosofo francés también es de la
opinion de que seria mas sencillo y coémodo para el hombre que Dios existiese. Habria
entonces una referencia absoluta para la libertad, el obrar humano e incluso para la
vida®®. Pero no es asi y el hombre ha de habérselas a solas y afrontar su destino
contando Unicamente consigo mismo. Eso significa, como el propio Sartre afirma, que
no tiene excusas ni puede aferrarse a nada; se enfrenta con la disyuntiva del gregarismo
o la autoafirmacion vy, si quiere vivir de forma auténtica, no puede hacer otra cosa que

tomar de una vez por todas las riendas de su existencia.

29 para el existencialista, el problema de la no existencia de Dios es tanto moral (en el sentido planteado
por Dostoievski y asumido también por Sartre: “si Dios no existiese todo estaria permitido”) como
existencial (perspectiva ésta mas afin a la preocupacion de Camus por el suicidio como primera pregunta
de la filosofia).
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Hay, sin embargo, algo que si existe y permanece: los hombres. Por eso el poeta se
resuelve a tomar la decision definitiva de cantar para el hombre como si hubiera
descubierto un horizonte nuevo. EI hombre se convierte en el nuevo centro de su obra,
en el nacleo de la realidad. Por ello le canta al hombre, le trae un “alba” y se surte con
un agua, no eterna, sino “parada ante la casa”. Obsérvese el contraste con el Evangelio
de San Juan®’: mientras que Cristo ofrece a la samaritana, junto al pozo de Siquem, un
agua que salta hasta la vida eterna, el agua del que surte Otero es un agua parada ante la
casa. De este modo, se afirma la inmanencia, la ciudad de los hombres ajena a Dios. Se
unge de agua y luz para la carne, no para el espiritu. El hombre se separa de Dios y
reivindica su autonomia respecto de lo divino (en este sentido el hombre esta solo). Se

ha hecho “tabla rasa”.

“Posteriormente, entramos en la Nada.
Y sopla Dios, de pronto, y nos termina.
(...)

Aqui. Jamés. El Cuervo. Aqui. La Nada.
Dame la mano. Mira al cielo. Suelta

esa lagrima recién desenterrada.

(...).

Es el final, el fin. La Apocalipsis.

“Al principio cred Dios cielo y tierra”.
Posteriormente. .. Construiré una elipsis:
Omitiré “dolor” y “muerte” y “guerra”
(...)

Pasa. La sangre, pasa. Boca arriba.
Como los muertos. Como todo. Pasa.
Aqui el poeta, blanco, sin saliva,

se vio perdido. Muerto. Y, tabla rasa” (Tabla rasa, RC).

Otero ha atravesado un desierto espiritual que le ha conducido a la Nada. Sin embargo,
no es la Nada la meta del camino oteriano; mas bien, se trata de un punto de inflexion

que le conduce hacia un nuevo principio y hacia una nueva comprension de la

20 Cfr, Jn, 4, 14.
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existencia. Se proclama la soledad del hombre, cierto, pero respecto de Dios, no

respecto de los deméas hombres.

“Pensé poner mi corazon, con una cinta morada,
encima de la montafia mas alta del mundo
para que, al levantar la frente al cielo, los hombres

viesen su dolor hecho carne, humanado.

Pensé mutilarme ambas manos, desmantelarme
Yo mismo mis dos manos, y asentarlas
sobre la losa de una iglesia en ruinas:

asi orarian por los desolados”. (Aren en paz, RC).

¢Solo el hombre esta solo? En realidad, el hombre se encuentra con otros hombres, en
comunion. Es por ello que el poeta llega a identificarse con la figura de Cristo para
mostrar su hermanamiento con aquellos hombres sufrientes y desdichados. Algo que,
por otro lado, no deja de resultar paraddjico, dado que ha estado refiriéndose
continuamente en sus dos obras existenciales a un Dios malévolo, ajeno al sufrimiento
humano, vengativo, y sélo al final recurre a la figura de Dios hecho hombre (Cristo),
que comprende el sufrimiento humano hasta el punto de experimentarlo por si mismo y
en grado sumo (algo que abordaremos en el quinto capitulo de nuestra tesis). Otero se
percibe a si mismo como alguien que ha descubierto una nueva realidad y quiere

transmitirla y compartirla con el resto de los hombres, que son su nuevo horizonte.

“No me resigno. Y sigo y sigo. Y si
caigo, gozosamente en pié, prosigo
y sigo. Si queréis seguirme,

ahincad el paso y escuchad el mio.

Eché la noche por la borda. Al borde
del vértigo, viré y cambié de sitio.
Hoy hilo, hilo a hilo, la esperanza
a ojos cerrados, sin perder el hilo.
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Alla voy voceando paz (a pasos
agigantados, avanzando a brincos
incontenibles). Si queréis seguirme,

esta es mi mano y ése es el camino”. (Virante, A).

He aqui el resumen de lo que ha sido su travesia existencial a lo largo de estas dos
obras. Este poema pertenece a Ancia, lo que significa que el autor lo incluy6 algunos
afios mas tarde, y posiblemente dé mas valor a este argumento: el poeta ha decidido no
resignarse. ¢No resignarse a que? Ante el silencio de Dios caben dos opciones: seguir
rezando y buscando a Dios (lo que, en el fondo, no es otra cosa para él que la forma de
resignacion mas deprimente), o la construccion de una nueva esperanza alejado de El.
Otero opta por la segunda via. El silencio de Dios le conduce al encuentro con la Nada y
la angustia vital, pero él no se resigna a vivir en la amargura sino que da un paso en
firme. Echa su noche oscura por la borda, retrocede ante el filo del abismo y comienza a

tejer una nueva esperanza, a la que invita al resto de los hombres.

Hay pues una nueva promesa dicha, que es la que a partir de su proxima poesia se
expresara con contundencia y que coincide con un humanismo inmanente de caracter
marxista en el que los hombres, liberados de Dios, encuentran su esperanza en los otros
hombres. Un marxismo, por cierto, que no puede comprenderse sino a partir de la critica
de la religion. Este sera el punto de partida de su poesia social y de la comprension de

su mision poética. Sisifo se ha convertido en Prometeo.
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CAPITULO IV. POESIA SOCIAL Y ESPERANZA MARXISTA.

A. Vida, creacion poética y contexto socio-literario de la obra social oteriana.

A.1 Madurez del poeta. La poesia social de Pido la paz y la palabra, En

castellano y Que trata de Espana.

A su regreso de Francia, Blas de Otero va asimilando las ideas que ha conocido
en Paris. Tiene la iniciativa, junto con dos amigos suyos (los artistas Agustin Ibarrola e
Ismael Hidalgo), de iniciar un viaje por la cornisa cantdbrica para conocer de cerca la
situacion de los obreros. Marchan a una mina vizcaina de la Arboleda llamada El
Aleman donde trabajan durante unas semanas junto a los mineros. Mas tarde viajan por
Santander y el norte de Castilla con la misma intencion de conocer las condiciones de
trabajo de las clases trabajadoras.

Durante su periplo, los tres amigos conocen a varios intelectuales y artistas, entre ellos
Claudio Rodriguez, con quien traban amistad. La figura de Claudio Rodriguez sera
importante para el futuro de nuestro autor debido a la ascendencia que este poeta tiene
sobre el mundo literario e intelectual de la época, y a su compromiso con los escritores

jévenes.

Resultara también decisivo el encuentro fortuito, en la ordenacion sacerdotal de un
poeta santanderino que Otero habia conocido en aquella época, con el editor Aurelio
Garcia Cantalapiedra. Fruto de este hecho, el poeta bilbaino comienza el proceso de

publicacién de un nuevo libro, titulado Pido la paz y la palabra, en 1955%".

Esta obra responde a las ideas que se han ido gestando durante los afios anteriores. No
se trata ya de una poesia desgarrada como la correspondiente a los dos libros anteriores,
sino gque anuncia una nueva poética, mas optimista, mas comprometida, enmarcada

dentro de la llamada poesia social.

1 \y/gase OTERO, B.; Correspondencia sobre la edicién de Pido la paz y la palabra, Hiperién, Madrid,
1987. Edicién y prélogo a cargo de Julio Neira.
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Precisamente a partir de mediados de los afios cincuenta, se va imponiendo en Espafia,
en el campo de la literatura, el llamado realismo social. Son muchos los poetas que
abandonan la poesia de caracter trdgico, existencialista, y se adhieren a esta nueva
corriente poética marcada por una forma de conciencia social cuyo valor central sera la
filantropia. Este cambio se opera en artistas como Nora, Crémer o Figuera. Los
maximos exponentes de esta nueva poesia de corte social serdn Aleixandre, con su
Historia del corazon y Celaya, con Cantos iberos. Todos ellos seran ahora referentes

para Blas de Otero.

La temética de esta nueva poesia incluye una preocupacion por el presente y el futuro de
la patria, que recuerda en ocasiones al regeneracionismo noventayochista. Del mismo
modo que los hombres del 98 reflexionaron sobre los males que azotaban a una Espafia
que habia perdido relevancia internacional y conciencia histérica, y en la que se percibia
el olor del derrotismo, abogando por una regeneracion radical y una profunda cirugia,
los poetas sociales de mediados de los 50 también abordan los males del pais y exigen

un cambio.

No son pocos los autores de esa época que plantean esta linea poética desde unos
postulados ideoldgicos de naturaleza marxista. Nora, Semprun, Celaya o el mismo
Otero, tendran relacion con el PCE, una relacién especialmente intensa en el caso de los
dos primeros, que formaron parte del Comité de Direccion del partido. No aparecen con
exactitud, en las investigaciones realizadas hasta la fecha sobre Blas de Otero, las
lecturas que el poeta realizd sobre el marxismo a lo largo de su vida. Es evidente, sin
embargo, su cercania al pensamiento marxista, considerando su adhesion a la ideologia
y su militancia comunistas, asi como sus regulares visitas a Paris, donde residia la

ctpula del PCE en el exilio.

Como ya apuntamos en el capitulo primero, consta en las investigaciones precedentes,
eso si, su trato con Eugenio de Nora y Gabriel Celaya, y su admiracion por Pablo
Neruda y César Vallejo, entre otros. Estos poetas se inclinaron en su madurez por el
socialismo o el comunismo, tras haber mantenido durante algin tiempo una relacion

conflictiva con el cristianismo.
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“Todos los nombres que llevé en las manos
—César, Nazim, Antonio, Vladimiro,
Paul, Gabriel, Pablo, Nicolas, Miguel,

Aragon, Rafael y Mao—, humanos
mastiles, fulgen, suenan como un tiro
unico, abierto en paz sobre el papel”.

(Coral a Nicolai Vaptzarov. EC).

Aparecen en este poema los ya citados Gabriel (Celaya), Pablo (Neruda), el peruano
César (Vallejo), y otros poetas comprometidos politicamente como Antonio (Machado),
Miguel (Hernandez), Rafael (Alberti), el cubano pro-revolucionario Nicolas (Guillén),
el revolucionario Vladimiro (Mayakowski), el turco y comunista Nazim (Hikmet) o los

franceses Paul (Eluard) y (Louis) Aragon.

En sintesis, podemos afirmar con Fernando Sabio que

“La poesia de Blas de Otero difiere de la poesia patridtica, aunque tiene
conexion con ella, porque cantando a la patria, canta al internacionalismo
proletario del humanismo marxista. Aparecen también otros paises, de modo que

siendo patriota, su poesfa no es patriotica exclusivista™?*?,

Por otra parte, el adjetivo social nos da nuevas indicaciones sobre los elementos
caracteristicos de este tipo de poesia. Su finalidad primordial es llegar al pueblo, lo que
lleva consigo ciertas peculiaridades formales y estilisticas tales como un lenguaje claro
y sencillo, la renuncia al cultismo y el uso de expresiones populares, sin caer por ello en

la vulgarizacion del arte poético. En este sentido, Garcia de la Concha advierte:

“No debe, en fin, confundirse la radical voluntad que Blas de Otero muestra por

29 ¢

liberar la palabra [ya que Otero usa expresiones como “un verso chulo”, “con el

99, ¢

. . . (o . 2
culo al aire”; “escribo a gritos”, etc.], con lo que seria simple verbosidad” >3,

»2 SABIO, F.; Op. cit., p. 812.
3 GARCIA DE LA CONCHA, V.; Op. cit., p. 558.
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Y Sabio concluye: “Blas de Otero no es un poeta social en el sentido clasico, sino que lo

: o - 15254
social es una faccion mas de una obra poética muy personal y variada™™".

Tras la publicacion de Pido la paz y la palabra, Blas de Otero regresa a Bilbao, donde
pasa un afo, y en 1956 se va a vivir a Barcelona respondiendo a una invitacion de la
familia Goytisolo. El poeta permanece tres afios en la capital catalana, que es, en ese
tiempo, cuna de artistas e intelectuales progresistas. Se mueve por diferentes nucleos
artisticos y asi conoce a Alberto Puig Palau, adinerado miembro de la burguesia de la
industria textil catalana y aficionado a las mieles de la vida bohemia. Puig Palau sera
para Blas de Otero una suerte de mecenas: le ofrece trabajo en una editorial y una
revista, una habitacion donde residir y, lo que es mas importante, edita Ancia, en 1958.
Este libro, que es un compendio y ampliacion de Angel fieramente humano y Redoble
de conciencia®®, gana el Premio de la Critica de ese afio y convierte a Blas de Otero,

definitivamente, en un poeta de referencia en Espafia.

A pesar de que las cosas parecen ir bien, siguen siendo regulares los episodios
depresivos. Y un dia, sin que nadie de su entorno lo previese, Blas de Otero se marcha
de nuevo a Paris. El modo en que lo hace resulta de lo mas peculiar: en febrero de 1960
acude a Collioure para rendir un homenaje a Machado junto a otros intelectuales y Puig
Palau. Nuestro poeta se mantiene muy abstraido toda la jornada, como si estuviese
ausente. Cuando la comitiva finaliza el acto y se disponen a cruzar la frontera de vuelta
a Barcelona, Otero se encuentra con un conocido que va hacia Paris e,

improvisadamente, se une a él en direccién a la capital francesa®®.

Ese mismo afio, 1959, ha intentado publicar un libro en Espafia, pero no pasa el corte de
la censura. Asi, pues, lo publica en Paris bajo el titulo Parler clair, pero su titulo
original es En castellano. Con este nombre, ser& publicado un afio mas tarde, en 1960,

en México.

»4 SABIO, F.; Op. cit., pp. 810-811.
> De ahi el nombre del libro: “Ancia” esta formado por la primera silaba de la primera obra An-gel... y
la Gltima de la segunda concien-cia.
% y/éase GALAN, J.: Op. cit., p. 180.
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En esta obra, mantiene el poeta la linea social de su obra anterior; de hecho, sera la
composicion intermedia de una trilogia de temética social formada también por Pido la

paz y la palabra y su futura Que trata de Espafia.

En 1960 es invitado por la Asociacion Internacional de Escritores a visitar la URSS y
China. Este viaje le ofrece la posibilidad de conocer en persona a Pablo Neruda, poeta
que admira. Pero sobre todo, es un viaje que le acerca a la experiencia del comunismo

en esas dos naciones, un afo antes del levantamiento del Muro de Berlin.

En 1961 regresa a Bilbao, pero no cesaran los viajes, ni los recitales y conferencias.
También se suceden los reconocimientos publicos, como el Premio Fastenrath de la
Real Academia Espafiola, que recibe en 1962, y el Premio Internacional Omegna
Resistenza otorgado por el Istituto Storico della Resistenza, un afio después. También
en 1963 se edita en Puerto Rico una antologia de algunos de sus poemas bajo el titulo
Esto no es un libro; y en 1964, es invitado a Cuba para participar como jurado del
Premio Casa de las Américas. En este tiempo quiere publicar un nuevo libro de poemas,
Que trata de Espafia, que, por motivos de censura, debe publicar parcialmente en

Barcelona. Seré de nuevo en Paris donde pueda hacerlo sin recortes, ya en 1964.

En Cuba conoce a una islefia de nombre Yolanda Pina, mestiza revolucionaria con la
que se ira a vivir inmediatamente, y con quien se casara por lo civil solamente un mes
mas tarde. Por deferencia a su madre, Blas de Otero viaja a Espafia en agosto para

celebrar su matrimonio por el rito catélico.

La etapa cubana resulta algo confusa: por un lado, el poeta disfruta de la isla, los
paisajes y costumbres, las gentes y clases populares, y el triunfo de las ideas marxistas.
Contintdan a su vez los viajes, en especial a la Unidén Soviética. Ofrece recitales,
colabora con la Revista Espafia republicana, se adentra en el campo de la prosa poética
-escribiendo la mayor parte de su futura obra Historias fingidas y verdaderas, donde

abordan cuestiones sociales y artisticas- y sigue componiendo versos.

Pero por otro lado, contindan los episodios depresivos y, ademas, se le descubre un
cancer testicular. Se suceden varios viajes por este motivo a Espafia, al tiempo que la
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relacion con Yolanda Pina se va desgastando hasta tal punto, que la pareja se separa en
1967. Definitivamente, regresa a Espafia el 29 de abril de 1968. En mayo es operado del
seminoma en Madrid y los Gltimos meses del afio los pasa en Barcelona, sometido a un

tratamiento de radiacion que financia un amigo suyo.

A.2 Ultima década. Historias fingidas y verdaderas y Hojas de Madrid con La

galerna.

En Espafia vuelve a retomar el contacto con viejos amigos. Es especialmente
destacable el encuentro con una antigua amiga (Sabina de la Cruz), que se convertira en
su pareja desde entonces hasta la muerte del poeta. Otero se instala en Madrid, en una
casa a las afueras de la ciudad, en el pueblo de Majadahonda. Se suceden los encuentros
literarios, las tertulias y los recitales, y también las publicaciones de nuevas obras como
Mientras (que incluye poemas que formardn Hojas de Madrid y La galerna) o la
anteriormente citada Historias fingidas y verdaderas, ambas en 1970, y de
recopilaciones como Pais, en 1971, Verso y prosa, en 1974, o Todos mis sonetos, en
1979.

Por motivos de salud, el poeta no puede realizar largos viajes, pero si recorre las tierras
de Espafia: visita a su madre, que morira en 1978, y a sus hermanas en Bilbao, veranea
en Santander hasta 1973, donde participa en los cursos de verano de la Universidad
Menéndez Pelayo, y, en San Sebastian, a partir de 1974 acude a los homenajes a Miguel

Hernandez y Lorca en 1976...

Su actividad se concentra en la lectura, la composicion de nuevos versos que quedaran
en su mayoria pendientes de publicacion y la recopilacion de sus poemas en diversas
antologias anteriormente citadas. También dedica parte de su tiempo a la participacion
en mitines politicos en torno al PCE, legalizado en 1977. El poeta ha visto el final de un

franquismo que, como veremos en su tercera etapa poética, tanto criticd y denuncio.
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Blas de Otero muere el 29 de junio de 1979, victima de un enfisema pulmonar, en su
casa de Majadahonda. Es enterrado en el cementerio civil de Madrid el 30 de junio. La
nota de prensa, redactada por la Agencia EFE, decia asi:

“A primera hora de esta tarde ha sido enterrado en el cementerio Civil de Madrid
el poeta Blas de Otero, fallecido en la madrugada del viernes, a causa de un fallo
cardiaco, en su domicilio de Majadahonda, a la edad de 63 afios. En el acto del
entierro fue leido un poema de Blas de Otero, a quien la critica especializada

considera como el primer poeta de la posguerra espariola.

Al sepelio han asistido unas 250 personas, entre las que figuraban
personalidades del mundo de la cultura, como Gabriel Celaya, Carmen Conde,

Laura Olmo, Carlos Alvarez, Francisco Umbral”®’.

El PCE le dedicara un homenaje en su memoria unas semanas mas tarde. EI 19 de julio
de 1979, en la plaza de toros de Las Ventas, se leyeron poemas de Blas de Otero a lo
largo de tres horas. Muchos fueron los literatos e intelectuales que acudieron al
homenaje y también ciudadanos anénimos que quisieron despedir al poeta, y que se

contaron por millares.

B. Pido la paz y la palabra, En Castellano y Que trata de Espafa: inmanencia y

humanismo marxista.

Dijimos en el anterior capitulo que Otero sufre una crisis religioso-existencial
que le supone una crisis profunda; lo hemos denominado como un proceso de des-
religacion, como modo de explicar que el poeta ha perdido la ligazén con Dios y se
siente a la deriva. En un primer momento, nuestro poeta se inclina hacia
interpretaciones existencialistas del hombre y del mundo. Pero no es ese el Unico
itinerario que ofrece el pensamiento moderno, sino que también presenta alternativas
inmanentes progresistas, utdpicas y dogmaticas entre las cuales destaca sin lugar a
dudas el marxismo. Otero se adherira a esta teoria en tanto en cuanto observa en ella la

posibilidad de resolver su crisis existencial en una nueva religacion. Por ello creemos

7 Diario El Pais, 1 de julio de 1979.
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oportuno presentar las ideas generales del marxismo para afrontar en el siguiente

apartado el andlisis de la poesia oteriana de caracter marxista.
B.1 De la critica de la religion a la critica politica: la esperanza marxista.

Del mismo modo que la llustracion del XVIII terminé en una revolucion
politica, el marxismo también apostara por una transformacién socio-politica, pero con
un plan mucho mas elaborado y claramente anti-burgués. Antes de entrar a explicar esta
propuesta marxista de transformacién social, creemos necesario, no obstante, considerar
su punto de partida, que es la critica de la religion: “la critica de la religion —dice Marx-

. L 2
es la premisa de toda critica”?®,

Para llevarla a cabo, Marx toma como referencia la critica que de la religion habia
hecho L. Feuerbach. Como en éste, también en Marx “el fundamento de la critica

religiosa es: el hombre hace la religion, y no ya, la religion hace al hombre”?*®.

En particular, Feuerbach tiene en su punto de mira al cristianismo contemporaneo.
Entiende que si bien el cristianismo habia mantenido su autenticidad en una primera
época, clasica, el de su tiempo es un cristianismo “disoluto, sin caracter, confortable,
literario, afectado y epicureo™®®. En su opinién, no es mas que pura apariencia, juega
con medias verdades e impone una moralidad ambigua y corruptible: “El cristianismo
ha degenerado hasta tal punto en la verdad y en la practica, que los representantes
oficiales y doctos del cristianismo, los teélogos, no saben, o, por lo menos, no quieren

ya saber lo que es el cristianismo™?*",

A continuacion, procede a un analisis critico de la religion, la teologia y la filosofia que
se desarrolla en los siguientes términos. La idea directriz es que el fundamento y objeto
de la religion no es otro que la esencia humana: la religion es la conciencia, proyectada

en un mundo ilusorio, de la infinitud propia de dicha esencia. Pero, ¢qué es lo que el

%8 MARX, K., Contribucién a la critica de la Filosofia del derecho de Hegel, en Los Anales franco-
alemanes, Barcelona, 1970, p. 101.
%9 [dem., p. 102.
20 FEUERBACH, L.; La esencia del cristianismo, Trotta, Madrid, 2009 (Trad. de J.L. Iglesias), Prélogo
a la segunda edicion de 1843, p. 34.
21 fdem., p. 37.
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hombre puede captar de si mismo? ;Qué es lo que el ser humano puede realmente
conocer de si? Segun Feuerbach, en realidad “lo tnico que puede objetivar, afirmar
como infinito y definir como su esencia, es la naturaleza del sentimiento”, y continla
esta frase con una idea que supone dar el paso, desde este supuesto antropologico, a una

suposicion teoldgica:

“Aqui solo posees la siguiente caracterizacion de Dios: Dios es sentimiento
puro, ilimitado, libre. Cualquier otro Dios que admitas es un Dios impuesto
desde fuera a tu sentimiento. El sentimiento es ateo en el sentido de la fe
ortodoxa [...]. Eres demasiado cobarde o limitado para confesar con palabras lo

. .. 262
que tu sentimiento subrepticiamente afirma” 62,

Para Feuerbach, el sentimiento es la fuerza mas intima del hombre, el nucleo de su
esencia que esta, al mismo tiempo, dentro y fuera de uno mismo. EI hombre no debe
pretender ir mas alla de su esencia, pero acaba recurriendo a la religion porque, siendo
él mismo consciente de sus limitaciones, pretende gozar de una plenitud que
aparentemente s6lo se consigue en la idea de Dios: “De lo que el hombre se priva, de lo
que en si mismo carece, lo goza en una medida incomparablemente mas alta y rica en
Dios™®®. Feuerbach explica esto poniendo como ejemplo a los monjes que, a su
entender, reprimen el amor sexual como acto de amor al ser divino poniendo la figura
de Maria en lo alto del cielo: puede prescindirse de la mujer real cuando aparece como

objeto real de amor la mujer ideal, perfecta.

Pero todo esto, afiade, no es sino una invencion humana: “La esencia divina es la
esencia humana, o mejor, la esencia del hombre prescindiendo de los limites de lo
individual, es decir, del hombre real y corporal, objetivado™®®*. El hombre crea una
imagen de la divinidad que no es sino la elaboracion de una idea. ¢Cuél es, pues, la

esencia de la religion?

“No es mi modesta persona, sino la religion misma quien dice: Dios es hombre,

el hombre es Dios [...]. Si, por consiguiente, mi libro es negativo, irreligioso,

262 [dem, p. 62.
263 [dem, p. 77.
264 [dem, p. 66.
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ateo, piensese que el ateismo (en el sentido en que este libro lo entiende, por lo

menos) es el misterio de la religion misma”?®,

Queda claro, pues, cual es el propoésito feuerbachiano: la antropologizacion de la

teologia, que pasa por negar a Dios pero no sus predicados (anteriores a Dios mismo y

pertenecientes a la esencia humana).

“La tarea fundamental de mi obra serd mostrar que los misterios sobrenaturales
de la religion tienen como fundamento verdades muy simples y naturales (...) El
hombre —este es el misterio de la religion- se objetiva su esencia y se convierte a
su vez en objeto de este ser objetivado, de este ser transformado en un sujeto (...)
Dios es la esencia del hombre propia y subjetiva, separada e incomunicada (...)
El secreto de la teologia es la antropologia (...) Con esto hemos cumplido nuestra
mision fundamental. Hemos reducido la esencia extrahumana, sobrenatural y
suprahumana (Dios) a los elementos de la esencia humana como sus elementos
fundamentales. Hemos vuelto en la conclusion al punto de partida. EI hombre es
el comienzo de la religion, el hombre es el centro de la religion, el hombre es el
fin de la religion (...) Si la esencia del hombre es el ser supremo del hombre (...)

(entonces) homo homini deus est”?®

En rigor, Feuerbach no nos propone estrictamente un ateismo que elimine lo divino sino

que diviniza al hombre mismo:

“Quien no sabe decir de mi sino que soy ateo, no sabe nada de mi. La cuestion
de si Dios existe 0 no, la contraposicion de teismo y ateismo pertenece a los
siglos XVI1 'y XVIII, pero no al XIX. Yo niego a Dios. Esto quiere decir en mi
caso: yo niego la negacion del hombre. En vez de una posicion ilusoria,
fantastica, celestial del hombre, que en la vida real se convierte necesariamente

en negacion del hombre, yo propugno la posicion sensible, real y, por tanto,

265

idem, Prologo a la segunda edicion de 1843, p. 41.
%6 FEUERBACH, L., La esencia del cristianismo, Salamanca, 1975, pp. 31, 76, 77, 32, 220 y 300.
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necesariamente politica y social del hombre. La cuestion sobre el ser o no ser de

Dios es en mi caso (nicamente la cuestion sobre el ser o no ser del hombre?%’.

Reduciendo lo teologico y reinterpretandolo en clave antropoldgica, Feuerbach pretende
recuperar al hombre, hacerle tomar verdadera conciencia de si en lugar de seguir

escindido entre sus ilusiones fantasticas y su misera realidad.

Hablando con maés propiedad, en realidad esa recuperacion (dado que el hombre es un
ser en relacion esencial con sus semejantes) no atafie tanto al hombre concreto cuanto a
la humanidad. Es ésta, que posee el compendio de las cualidades propias del género
humano, la que ocupard el lugar de Dios. Feuerbach cree solventar asi el problema de
divinizar a un ser que se sabe limitado: si la divinidad es la humanidad entera, a lo largo
de las generaciones dichas limitaciones parecen diluirse y, en todo caso, podran ser de
algin modo superadas. Su filosofia se nos presenta como un proyecto humanista de

corte materialista.

Asi se entiende que Feuerbach haga corresponder los presupuestos teoldgicos propios
del cristianismo con afirmaciones antropoldgicas: la Trinidad no es mas que expresion
de la relacion esencial entre los hombres; la Encarnacion expresa la antropologizacion
de la divinidad; Dios no es amor, sino que el amor entre los hombres tiene entidad

divina...

“El amor es la manifestacion, la realizacién de la unidad del género mediante el
sentimiento. EI género no es s6lo pensamiento; existe en el sentimiento, en la
interioridad, en la energia del amor. El género infunde en mi el amor [...]. Luego
Cristo, en cuanto conciencia del amor, es la conciencia del género. Todos
debemos ser uno en Cristo. Cristo es la conciencia de nuestra unidad. Quien ama
a los hombres por si mismos [...] hace lo que hizo Cristo, y lo que convirti6 a

Cristo en Cristo. Donde surge la conciencia del género en cuanto género, ahi

%7 FEUERBACH, L., “Prologo” a la primera edicién de sus Obras completas (1846), en Simtliche
Werke. Neu hrsg. Von W. Bolin un F. Jodl, 13 vols., Stuttgart/Bad Cannstatt, 1959-1964, vol. 2, pp. 410
S.
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desaparece Cristo, sin que desaparezca su esencia verdadera; pues €l era ya el

representante, la imagen de la conciencia del género™ ™.

Esta ultima cita deja claro el sentido de la antropologizacion teoldgica o la divinizacion
antropoldgica que Feuerbach lleva a cabo, y arroja abundante luz para comprender la
critica y la propuesta marxistas. Explica Valverde que se puede sintetizar la influencia
que Feuerbach ejercié en Marx en dos ideas: la ruptura con el idealismo hegeliano a
favor de un sensismo que le conduce a la sustitucion de la Idea-Espiritu hegeliano por la
unica realidad de la materia y la critica de la religion dirigida a la divinizacién de la

Humanidad?®®

. Asi lo afirma el propio Marx:

“La gran hazafia de Feuerbach es: 1) La prueba de que la Filosofia no es sino la
Religion puesta en ideas [...]. 2) La fundacion del verdadero materialismo y de
la ciencia real, en cuanto que Feuerbach hace igualmente de la relacion social

del hombre al hombre el principio fundamental de la teoria™?"°.

Lo que mas nos interesa aqui, sin embargo, es profundizar en el giro antropolégico que
Feuerbach propone y que Marx asume: el transito desde la interpretacion hegeliana de
Dios como sujeto autoconcipiente de todo a la del hombre como sujeto concipiente de
Dios®"*. Se trata de un paso definitivo hacia la comprensién inmanente del hombre, pues
lejos de ser todas las cosas concebidas o creadas por Dios, es el hombre el que concibe y
crea a Dios. ElI marxismo es, en este sentido y desde su origen, una filosofia de la

inmanencia.

El pensamiento marxista supone, de hecho, un fuerte alegato a favor de la utopia de la
autonomia, de la razén auto-fundada, inmanente, secularizada, natural, cientifica y

progresista. Marx va a ofrecer un nuevo contenido a esa fe en la autonomia humana que,

28 FEUERBACH, L.; La esencia del cristianismo, Trotta, Madrid, 2009 (Trad. de J.L. Iglesias), pp. 309-
310.

29 \/éase VALVERDE, C; Los origenes del marxismo, BAC, Madrid, 1974, p. 102.

20 MARX, K.; Manuscritos de economia y filosofia, Alianza, Madrid, 2009 (Traduccién y notas de F.
Rubio Llorente), Tercer manuscrito XII, p. 181.

21 \/éase GAOS, J.; Historia de nuestra idea del mundo. Obras completas XIV, FCE, Méjico, 1994, pp.
535-567.
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como vimos, recorre cada vez con mas fuerza la Edad moderna y es una de sus lineas de

fuerza.

“En el ocaso del mundo antiguo las viejas religiones fueron vencidas por la
religién cristiana. Cuando, en el siglo XVIII, las ideas cristianas fueron vencidas
por las ideas de la ilustracion, la sociedad feudal libraba una lucha a muerte
contra la burguesia, entonces revolucionaria. Las ideas de libertad religiosa y de
libertad de conciencia no hicieron mas que reflejar el reinado de la libre
concurrencia en el dominio del saber. Sin duda -se nos dira-, las ideas religiosas,
morales, filosoficas, politicas, juridicas, etc., se han ido modificando en el curso
del desarrollo historico. Pero la religion, la moral, la filosofia, la politica, el

S . . 272
derecho se han mantenido siempre a través de estas transformaciones”"*.

De acuerdo con Marx y Engels, el movimiento de la materia eterna es dialéctico, una
lucha de contrarios y, por eso, la realidad se presenta como conflicto. El llamado
materialismo dialéctico, que se funda en la ley de unidad y lucha de contrarios, sirve
para explicar el dinamismo de la historia natural: en la ley de transicion de la cantidad a
la calidad, que se refiere a una evolucion exclusivamente material del mundo; y en la
ley de la negacion de la negacion, que confirma que los cambios mantienen algo de lo
que ha sido cambiado, tiene esta propuesta de explicacién pretendidamente cientifica

sus claves.

En cuanto aparece el hombre, se produce el paso al materialismo historico.
Paulatinamente, a partir de la produccion de los medios de subsistencia, se va
conformando en el orden humano una estructura social de doble dimension: el nivel de
la infraestructura, en el que tienen lugar la produccion de bienes y las relaciones
propias de esa produccion; y el de la superestructura, reflejo de aquella y que se

manifiesta bajo la forma de conciencia social (ideologia, Derecho, Religién).

El motor ultimo del dinamismo sociohistérico es, para Marx, la lucha de clases.

Siempre ha habido una minoria explotadora que abusa de una mayoria explotada. El

22 MARX, K. y ENGELS, F.; Manifiesto comunista, Alianza, Madrid, 2008 (Traduccién de P. Ribas
Ribas), pp. 66-67.
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momento de transformacion decisivo, el punto de inflexion en la historia capaz de
romper con toda forma de circularidad, no puede ser otro que la revolucion. Los pasos
que el propio Marx describe en ese proceso seran los siguientes: conciencia de clase, de
manera que el proletariado se sitle y comprenda a si mismo en su oposicion frente a la
burguesia, que es la principal responsable de su explotacidn; proceso revolucionario, en
el que la violencia sera permitida como mal menor; dictadura del proletariado, en la que
se produciré la apropiacion proletaria de los medios de produccion; establecimiento del
Estado comunista, que derogara la propiedad privada y eliminara las desigualdades de
clase; y, finalmente, abolicion del Estado, momento final en el que el hombre alcanzara

la felicidad terrena y desaparecera toda forma de opresién entre los seres humanos.

Pero, ¢qué concepcién del hombre tiene Marx? En primer lugar, el hombre es descrito
como un ser natural, dotado de fuerzas vitales y, por tanto, activo. La esencia de su
actividad consiste en la produccion de un mundo objetivo, y de su propio ser en cuanto
que ser genérico y social que se afirma y configura como para-si.

“Lo que yo hago —dird Marx- lo hago para la sociedad y con conciencia de ser
un ente social [...]. Hay que evitar ante todo el hacer de nuevo de la sociedad
una abstraccion frente al individuo. El individuo es el ser social [...]. La vida
individual y la vida genérica del hombre no son distintas, por mas que,
necesariamente, el modo de existencia de la vida individual sea un modo mas

particular 0 mas general de la vida genérica™".

Pero ademas, el hombre es un ser natural que nace en la historia y toma conciencia de si
conformando ésta, y por su medio: su esencia se va construyendo a lo largo de las

generaciones.

Sin embargo, precisara Marx, el estado del hombre a lo largo de la historia ha sido el de
enajenacion: el hombre se caracteriza por su capacidad de transformacion de la
naturaleza, se relaciona con ella para satisfacer sus necesidades y, de este modo, se

relaciona también con los demas. Pero la escasez de los recursos genera la necesaria

2 MARK, K.; Manuscritos de economia y filosoffa, Tercer manuscrito, VI, p. 142.
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division del trabajo y de ahi la separacion egoista de los hombres, que provoca que el

género humano quede reducido a la individualidad.

Marx ataca ese creciente individualismo, esa enajenacion continua que se agrava con el
contrato social, al quedar las instituciones sociales alejadas del control de los hombres.
Esta situacion se agrava especialmente con el capitalismo, debido a la acumulacién de
los medios de produccion en manos de unos pocos y a que el dinero introduce la
transformacion del valor de uso por el valor de cambio. “La desvalorizacion del mundo
humano crece en razén directa a la valorizacion de las cosas”’*. El gran problema,
segun Marx, reside en el cada vez méas profundo extrafiamiento del obrero,
extrafiamiento apoyado y legitimado por la superestructura, que en realidad no hace otra

cosa —para eso fue creada- que mantener el sistema de opresion.

El proyecto marxiano pretende acabar, entre otras cosas, con la moral y la religion
burguesas. En especial ésta Ultima, sostiene a su entender este sistema opresor al abogar
por un futuro mas prometedor en otra vida y divulgar los valores de la humildad y el
sacrificio, que llevan a soportar estoicamente la explotacion y conducen a la inaccion.
Son estas las razones por las que Marx caracteriza la religion como “opio del pueblo”
(se refiere especialmente al cristianismo, como religion y como moral -que Nietzsche
habia de interpretar como una “moral de esclavos™-). La religion es una droga que

aletarga los sentidos, nubla la razén y elimina la posibilidad de accion y reaccion.

Junto con la religion y la moral, el filésofo alemén atacard igualmente todas aquellas
instituciones que cree gque estan contaminadas por el espiritu burgués y dara el paso de
la critica de la alienacion religiosa a la critica del resto de las alienaciones (en especial,

la alienacion econdmica, que es la mas importante):

“Religion, familia, Estado, derecho, moral, ciencia, arte, etc., no son mas que
formas especiales de la produccion y caen bajo su ley general. [...]. La

enajenacion religiosa, como tal, transcurre sélo en el dominio de la conciencia,

2% [dem, Primer manuscrito, XXII, p. 106.
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del fuero interno del hombre, pero la enajenacion econdémica pertenece a la vida

. 275
real; su superacion abarca por ello ambos aspectos”™ ™.

Marx se empefia en justificar su ateismo desde una posicién filosofico-dialéctica. Su
intencion es mostrar la inexistencia de Dios, justificar la autonomia del hombre y

plasmar el avance que supone el comunismo como una nueva fe racional y pragmatica.

“Un ser solo se considera independiente en cuanto es duefio de si y s6lo es
duefio de si en cuanto se debe a si mismo su existencia. Un hombre que vive por
gracia de otro se considera a si mismo un ser dependiente. [...]. La creacién de
la tierra ha recibido un potente golpe por parte de la Geognosia, es decir, de la
ciencia que explica la constitucién de la tierra, su desarrollo, como un proceso,
como autogénesis [...]. Cuando preguntas por la creacion del hombre y de la
naturaleza haces abstraccion del hombre y de la naturaleza. Los supones como
no existentes y quieres que te los pruebe como existentes. Ahora te digo,
prescinde de tu abstraccion y asi prescindiras de tu pregunta [...]. Sin embargo,
como para el hombre socialista toda la Ilamada historia universal no es otra
cosa que la produccion del hombre por el trabajo humano, el devenir de la
naturaleza para el hombre tiene asi la prueba evidente, irrefutable, de su

nacimiento de si mismo, de su proceso de originacion”?".

El ateismo es pues, para Marx, una de las condiciones de acceso real al comunismo.
Merced a este, el marxismo cree haber alcanzado la categoria de humanismo. Un
humanismo comprometido con el hombre, que quiere acabar con el mal que
supuestamente constrifie a la naturaleza humana en la espiral de opresién denunciada

por el materialismo historico.

La filosofia de Marx es, ademas, practica, concebida como “la aportacion de un plan y

un motivo para la revolucion social que liberara a los trabajadores de la pobreza y la

2’5 fdem, Tercer Manuscrito, XXXIX. En este caso, no nos ha sido posible acceder a publicaciones en

papel mas alla del apartado XXIV de los Manuscritos. Sin embargo, hemos podido completar nuestra
investigacion sobre las paginas finales de esta obra en el Archivo Marx-Engels alojado en la siguiente
web: http://marxists.org/espanol/m-e/1840s/manuscritos/man3.htm#3-5
278 [dem, Tercer Manuscrito, X, pp.150-151.
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explotacion™’’. Ahora bien, Marx no interpretaba su teoria como una ética. En realidad,

afirma Russell:

“Siempre repudidé todas la razones é€ticas o humanitarias para preferir el
socialismo o ponerse al lado del asalariado; mantenia, no que este partido fuera
éticamente mejor, sino que era el adoptado por la dialéctica en su movimiento
totalmente determinista. Podia haber dicho que él no abogaba por el socialismo,

sino que sélo lo profetizaba™?’®.

Aunque no fueran razones de indole ética las que sustentaran su adhesion al socialismo,
creemos que lo cierto es que Marx estaba convencido de que el socialismo haria mas
por la felicidad humana de lo que habian hecho el feudalismo y el capitalismo. De ahi
gue el marxismo tenga tanto una mision, como una vision y un plan muy claros: su
mision consiste en el cambio de la estructura, que pasa por la transformacion de la
infraestructura y de los fundamentos morales, juridicos y religiosos que componen la
superestructura, y la eliminacion de la explotacién, que causa enajenacién en el
proletariado®®; su visién es la transmutacién de la opresién en filantropia, una
filantropia basada en la accion, a diferencia del ateismo existencialista (“La filantropia
del ateismo es, por esto, en primer lugar, solamente una filantropia filoséfica abstracta,
”280); y
su plan es la transformacion social a través de la revolucién y las etapas antes

la del comunismo es inmediatamente real y directamente tendida hacia la accion
mencionadas.
El hombre religioso cree hallar el sentido de su ser en un ilusorio “cielo” y tiene como

referente Gltimo de su obrar el capricho divino, de modo que, en lugar de auto-

explicarse, es “explicado” por una realidad externa y ajena a é€l. Criticar la religion y

2’ SABINE, G.; Historia de la teoria politica, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1996 (Trad. de V.
Herrero), p. 563.

278 RUSSELL, B.; Historia de la filosofia, RBA, Barcelona, 2005 (Trad. de J. Gémez de la Sena y A.
Dorta), p. 843.

2% Una de las ideas-clave de Marx es la de plusvalia y enajenacion: cuando el obrero transforma un
objeto (por ejemplo, en una cadena de montaje), el trabajador esta generando una plusvalia. La materia
transformada vale mas. Pero no es sdlo una cuestion cuantitativa (mayor valor, alza del precio), sino una
cuestion cualitativa, espiritual-psicologica (el trabajador estd poniendo algo suyo en el objeto
transformado). Sin embargo, eso nunca le revierte, por lo que el trabajador queda fuera de si, sometido a
una estructura de sometimiento y alienacion continua (ademas de suma pobreza y miseria espiritual).

%80 MARX, K.; Op.cit., Tercer Manuscrito, XXXIX, V.
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todo lo que conforma el espiritu de la burguesia supone, pues, disipar las ilusiones
humanas, tomar conciencia plena del propio ser y eliminar la auto-enajenacion que los

hombres a si mismos se infligen.

De este modo, el marxismo, que se presenta —por principio- como humanismo
materialista y ateo, también pretende dar respuesta al anhelo de plenitud del hombre. Y
el modo en que lo hace es estableciendo un proyecto de caracter utopico que se
acompafia de un programa de accién perfectamente definido®®. Lo que el hombre puede
esperar se ubica en el futuro, en una sociedad utopica. Y el comunismo, como praxis
revolucionaria, serd el medio eficaz por el cual el hombre podra alcanzar algun dia esa

utopia.

“Para superar la propiedad privada basta el comunismo pensado, para superar la
propiedad privada real se requiere una accion comunista real [...]. Entre ellos
(los trabajadores que se adhieren al comunismo) la fraternidad de los hombres
no es una frase, sino una verdad, y la nobleza de ser hombre brilla en los rostros

endurecidos por el trabajo”zsz.

El marxismo quiere ser, asi, “una filosofia de la liberacion”?®®. Su propuesta busca
recomponer el espiritu de comunidad del hombre como ser genérico y progresar hacia la
consolidacién de la Historia superando el auto-extrafiamiento del hombre y logrando de

esta manera la “apropiacion real de la esencia humana por y para el hombre?®*.

Vocacion y dignidad humanas. Esta parece ser la meta del Marxismo: recuperar para el
trabajador la vocacién y la dignidad que le corresponden como ser humano. En una
cosmovision materialista como la de Marx, es logico pensar que el hombre sera

considerado también —ya lo hemos apuntado y son multiples los textos que sustentan

281 Aqui reside, sin duda, una de las diferencias fundamentales con Feuerbach. Marx considera que toda
reflexion, del tipo que sea, debe estar inmediatamente orientada y dirigida hacia la praxis: con
anterioridad al marxismo, la filosofia no habia hecho otra cosa que pensar el mundo (idealismo); es ya
hora de transformarlo a través de una praxis verdaderamente materialista y revolucionaria.
%82 MARX, K.; Op. cit., Tercer Manuscrito, XVII, 7.
8 MAGEE, B.; Op. cit., p.49. Esta expresion corresponde a Charles Taylor, en di4logo que éste mantiene
con Magee, titulado La filosofia marxista.
4 MARX, K.; Manuscritos de economia y politica, Tercer Manuscrito, 1V, 3. P. 139. Las cursivas son
originales del autor.

190



esta afirmacion- desde categorias materiales. Sin embargo, Marx se ha referido

igualmente en alguna ocasién a una dimension espiritual de la persona:

“El trabajo enajenado hace del ser genérico del hombre, tanto de la naturaleza
como de sus facultades espirituales genéricas, un ser ajeno para él, un medio de
existencia individual. Hace extrafios al hombre su propio cuerpo, la naturaleza

fuera de él, su esencia espiritual, su esencia humana’?®.

¢Como es esto? ¢ Cabe interpretar que considera lo espiritual como una forma compleja

de la materia? No parecen arrojar mucha luz a esta cuestion las siguientes lineas:

“La produccion produce al hombre no sélo como mercancia, mercancia
humana, hombre determinado como mercancia; lo produce, de acuerdo con esta
determinacion, como un ser deshumanizado tanto fisica como espiritualmente.

Inmoralidad, deformacién, embrutecimiento de trabajadores y capitalistas™?.

Sea como fuere, creemos que lo que hace Marx es denunciar “la inhumanidad de las

. . 5,287
consecuencias de esta doctrina”?®

(la economia politica), como producto del
movimiento de la propiedad privada, y fomentar un nuevo orden —radicalmente distinto-

que sea capaz de estar a la altura de las expectativas humanas.

En este sentido, la esperanza marxista puede muy bien definirse como una utopia
prometeica. Hay cuatro niveles en el esperar: primero, un nivel basico y bioldgico,
propio de las cosas naturales, que tienden siempre a algo; segundo, el nivel de las
tendencias instintivas del hombre, que se corresponden con el hambre, el sexo o la sed
de poder; tercero, un nivel colectivo pre-racional, que se corresponde con las religiones,
los suefios, las ilusiones, etc.; y un cuarto nivel, también colectivo, en que se comprende

la esperanza como utopia racional.

285 fdem., Primer Manuscrito, XXIV, p.113.
%86 fdem, Segundo Manuscrito, XL, p. 123.
%87 [dem, Tercer Manuscrito, XXXVI. Esta seccion (a partir de la XXXIV) no aparece en la publicacién
de Alianza ni tampoco en las de Aguilar, en ninguna de sus reediciones de 1974, 1980, 1991, 2003 ni
2009. Tampoco en otras obras como MARX, K.; Escritos de juventud, FCE, Méjico, 1982 (Traduccion de
W. Roces) donde se incluye un cuarto manuscrito, pero no el final del tercero. Nuestra fuente en este caso
es el Marxist Internet Archive (http://marxists.org/espanol/m-e/1840s/manuscritos/index.htm) tanto para
esta referencia como para la que sigue.
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¢Cual es, en definitiva, el objeto de la esperanza marxista? El fin Gltimo o supremo que
se espera es la transformacion de la realidad, haciendo desaparecer la opresion del
hombre por el hombre a partir de la implicacion historica de cada individuo. Sera un fin
alcanzado en un futuro lejano y definido por una sociedad sin clases, sin alienacion, sin
desigualdad ni antagonismos de ningun genero, un sociedad en la que el hombre se
reencuentre consigo mismo, con su propia identidad hasta ahora constrefiida. Aqui
convergen el concepto antropoldgico de Marx y su teoria social: la esperanza radica en
alcanzar la emancipacion absoluta del hombre, la plena libertad, en sintonia con la

corriente progresista del pensamiento moderno.

Seré dentro de este marco conceptual donde Otero sienta la seguridad y el sosiego que
el pensamiento existencialista no le brindaba, porque para nuestro poeta la no-religacién
no valia como explicacion de la realidad. Lo que parece que buscaba es una nueva
religacion, y es lo que encuentra en la propuesta utopica del marxismo como ahora

pasamos a detallar.

B.2 Optica oteriana en Pido la paz y la palabra, En Castellano, y Que trata de

Espafia

Pido la paz y la palabra es una de las obras paradigmaticas de la poesia social
espafola de los afios cincuenta. Como primera obra de la tercera etapa oteriana, en ella
se evidencia la transformacién del poeta y el descubrimiento y elaboracion de una nueva
esperanza. Las dos obras que la siguen (En castellano y Que trata de Espafa) explicitan
algunas ideas que ya se muestran en el primer libro. Nuestro anélisis de Hojas de
Madrid con la Galerna, lo dejaremos para el final de este apartado, pues se trata de la
ultima obra del poeta y, aunque esta en conexion con su poesia social, tiene algunos

matices propios que conviene desentrafiar aparte.

Tras la poesia desarraigada, agonica y desesperanzada de su segunda etapa, los poemas
de la nueva fe de Otero estan libres de angustia, son propositivos y adquieren un tinte
marcadamente comunitario. En lineas generales podemos avanzar que Otero renuncia al
individualismo (y su riesgo de incomunicabilidad y relativismo) en el que puede
desembocar el existencialismo a favor de un comunitarismo de tendencia ideoldgica
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marxista. Una vez que el poeta interpreta que se ha liberado plenamente de las cadenas
de la trascendencia, pretende ahora (al estilo del Zaratustra nietzscheano) la liberacién
de los demés hombres (a partir de la conciencia de una nueva religacion entre los
hombres). Si en la primera etapa (la de la poesia cristiana) se atisbaba una suerte de
mistica religiosa, su poesia social refleja mas bien una especie de mistica de la accion

liberalizadora en torno a la construccién de una nueva esperanza.

“Aqui tenéis, en canto y alma, al hombre
aquel que amo, vivio, muri6 por dentro
y un buen dia bajo a la calle: entonces

comprendid: y rompio todos su versos.

Asi es, asi fue. Sali6 una noche
echando espuma por los ojos, ebrio

de amor, huyendo sin saber adonde:

a donde el aire no apestase a muerto.
(...)

Yo doy todos mis versos por un hombre
en paz. Aqui tenéis, en carne y hueso,
mi dltima voluntad. Bilbao, a once

de abril, cincuenta y tantos ”. (A la inmensa mayoria, PPP).

Comienza de este modo Otero su poemario social. En contraposicion a Juan Ramon
Jiménez, quien entendia la poesia como un arte para minorias, Blas de Otero se dirige A
la inmensa mayoria porque ha comprendido que tiene una misién poética: comunicar a

todos los hombres una nueva verdad y una nueva esperanza.

La primera estrofa es toda una confesion. El poeta manifiesta que se ha producido una
transformacion en su forma de comprender el mundo: ha abandonado sus antiguas
convicciones y las ha sustituido por una nueva interpretacion de la realidad. ;Cuando se
produjo el cambio? Cuando “murié por dentro y bajo a la calle”, esto es, cuando
resolvio su tormento espiritual a través del encuentro con nuevas formas de entender el

mundo (su marcha voluntaria a Paris le puso en contacto con el exilio espafiol y con
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ideas comunistas). Por eso tuvo que huir “a donde el aire no apestase a muerto”, y alli se
inicio el cambio. Fue una catarsis que le condujo a “quemar todos sus versos”, a

288

eliminar los vestigios de la vieja esperanza.”™ Por eso “aqui” tenemos a un nuevo

hombre, con un nuevo pensamiento y una nueva voluntad.

A este poema, que hace las veces de prologo en Pido la paz y la palabra, sucede esta
cita del Quijote®: “jAy! —respondi6 Sancho, llorando—: no se muera vuestra merced,

sefior mio, sino tome mi consejo... .

La frase del Quijote concluye: “y viva muchos aiios, porque la mayor locura que puede
hacer un hombre en esta vida es dejarse morir, sin mas ni mas, sin que nadie le mate, ni
otras manos le acaben que las de la melancolia”. La nobleza de Alonso Quijano reside
en su empefio de poner la vida al servicio de un ideal. Y tal vez Otero se identifique con
el Quijote porque él mismo ha descubierto un ideal de vida, una mision poética. Como
ya indicamos en el capitulo | de la presente tesis®®, Otero sentia una profunda
admiracion por el Quijote y su modelo moral basado en la magnanimidad, el altruismo y
la defensa y entrega generosa a un ideal. Nos parece oportuno volver a recordar a este
respecto que en el citado articulo el autor bilbaino relacionaba este fragmento del
Quijote con los versos de César Vallejo (el poema La masa), como si de algin modo

enlazase el ideal de compromiso y sacrificio del hidalgo con la mision del poeta social.

Es por ello que el poeta pide “la palabra” en varios de los poemas de esta primera obra

social (En el principio, Con nosotros, Biotz-Begietan, Pido la paz y la palabra).

“Si he perdido la vida, el tiempo, todo
lo que tiré, como un anillo al agua,
si he perdido la voz en la maleza,

me queda la palabra”. (En el principio, PPP).

288 Recordemos que Otero quemo todas las composiciones de aquella época. Los poemas que nos quedan
se salvaron pues ya habian sido publicados: especialmente el Cantico espiritual, y otras composiciones
menores como Baladitas tristes, Cuatro poemas o Poemas en Burgos.

289 Corresponde al capitulo 74, segundo libro, que relata la muerte de D. Alonso Quijano

20 OTERO, B; “La muerte de Don Quijote (notas de ensayo)”, en Champa, Bilbao, 10 oct., 1954, pp. 6-
7.
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“Escribo

en defensa del reino

del hombre y su justicia. Pido
la paz

y la palabra. He dicho
«silencio»,

«sombra»,

«vacio»

etcétera.

Digo

«del hombre y su justicia»,
«oceano pacifico»,

lo que me dejan.

Pido

la paz y la palabra”. (Pido la paz y la palabra, PPP).

¢Qué significa la palabra para Blas de Otero? Segtin Juan José Lanz***, la peticién de la
palabra por parte de Otero muestra los rasgos tipicos de la estética social, a saber: la
confianza en la capacidad de la palabra poética y la encarnacion de una voz profética en
consonancia, en este caso, con el humanismo utopico. La Palabra que reclama Otero, el
tono profético que adquiere su voz, se asimila al Logos®®?, al Verbo del que todo emana.
Parece que el poeta sustituye a Dios y pide la palabra de tal modo que “la fusion de
escritura y biografia ha encontrado un propdsito trascendente: el de transformar al sujeto

poético en la palabra que encarne la utopia del humanismo solidario™?%,

El poeta pide la palabra para dirigirse con ella a la inmensa mayoria, pero también juega
con la figura del silencio (con la imagen de la voz perdida en la maleza) y denuncia que

dice “lo que me dejan” en una clara alusion a la censura, lo que no le impide adoptar

B |LANZ, J. J. “Poesia y metapoesia en la trilogia social de Blas de Otero. Sobre la funcién del lenguaje
en el compromiso poético”, en Alas de cadenas. Estudios sobre Blas de Otero, Renacimiento, Sevilla,
2008, p.78.
22 Cfr. Jn, 1,1.
2% LANZ, J. J. “Entre biografia y compromiso poético. Biotz-Begietan de Blas de Otero en Pido la paz y
la palabra” en Alas de cadenas, op. cit., p. 342.
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una actitud decidida y dispuesta a defender a través de sus versos su concepto de

justicia.

También por esto pide “la paz”, en una nueva transmutacion de la simbologia religiosa.

“Monte

Aragén, cupula pura, danos

la paz.

Morella, ufia mellada.

Pefafiel. Fuensaldafia.

Esla. Guadalquivir. Viva Sevilla.
Lo traigo andado;

cara como la suya

no la he encontrado.

(Paris.)” (Lo traigo andado, PPP).

Nos parece relevante la referencia al saludo de la paz de la liturgia de la misa catdlica
que en este poema esté presente, aquel “danos la paz”. En la misa, a quien se pide la paz
es al Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo y se entrega en sacrificio redentor
de los hombres; en este caso, en cambio, se pide la paz a la clUpula pura del Monte
Aragon. ¢Por qué el Monte Aragon? Tal vez por haber sido frente de batalla de la
Guerra Civil (uno de los frentes naturales en la linea del Tajo) y simbolo, por tanto, para
el poeta, de denuncia politica.

LY los versos en cursiva? Se trata de las “Sevillanas del siglo XVIII” (que Lorca grabd
junto a La Argentinita en 1931) y que se refieren a la Virgen de la Macarena. Pero
Otero, con ingenio, incluye al final de esos versos, y entre paréntesis, la palabra “Paris”.
¢Es un nuevo signo de la transmutacion de sus ideales? ;La cara de la Macarena se
cambia por el rostro de la ciudad parisina, icono del exilio espafiol? ;Qué paz es la que

pide Otero?

“Aqui, proa de Europa prefiadamente en punta;
aqui, talon sangrante del barbaro Occidente;
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aspid en piedra viva, que el mar dispersa y junta;
panica lberia, silo del sol, haza crujiente.

(...)

iSantiago y cierra Espafa! Derrostran con las ufias

y con los dientes rezan a un Dios de infierno en ristre,
encielan a sus muertos, entierran las pezufias

en la més ardua historia que la Historia registre.

Aléngeles y arcangeles se juntan contra el hombre.
Y el hambre hace su presa, los timulos su agosto.
Tres afios y cien cafos de sangre abel, sin nombre. ..
(Insoportablemente terrible es su arregosto.)

Madre y maestra mia, triste, espaciosa Espafia,

he aqui a tu hijo. Ungenos, madre. Haz

habitable tu ambito. Respirable tu extrafia

paz. Para el hombre. Paz. Para el aire, madre, paz”. (Hija de Yago, PPP).

Parece claro. La paz que pide el poeta se corresponde con el cambio politico en Espafia.
Como afirma Lanz, “su poema social se alza como canon de verdad contra la

»2%  No podemos entender el desarrollo de Otero sin atender a las

Dictadura
circunstancias historicas que vive. Las tres primeras estrofas dibujan una silueta
desoladora de Espafia, sangrante talon de Europa donde se escucha el tremor de la
muerte, pais encerrado en si mismo y convertido en jaula para los hombres, donde
“alangeles” (Iéase “falangeles”, esto es, el poder politico) y arcangeles (o sea, el poder
de la Iglesia) les oprimen, nacion cainita aun lamiéndose la heridas de una guerra

fratricida.

Todo ello dispone al poeta a una oracion final en la que intercambia la “madre y
maestra” de Fray Luis de Leodn (la Virgen Maria) por una madre y maestra politica
(Espafa), a quien pide la paz en medio de un escenario lleno de simbologia religiosa (la
uncién, la relacion entre la madre y el hijo). Para poder ser habitada, pide la paz en una

especie de conexion mistica con la patria.

294 Cfr. Idem, p. 91.
197



Es una nota identificativa de Otero la union de si mismo y de la patria en una sola voz;
lo que pide para Espafia es lo mismo que pide para si mismo y viceversa. Esto se
muestra de manera especialmente evidente en el titulo de uno de sus poemas mas
alabados, Biotz-Begietan (en euskera: en el corazdn y en los 0jos); se hace mencion asi a
la union entre lo sentido y lo visto, entre lo subjetivo y lo objetivo, la tierra en los ojos y

el corazon en la tierra®®,

“Ahora
Voy a contar la historia de mi vida
en un abecedario ceniciento.

El pais de los ricos rodeando mi cintura

y todo lo demas. Escribo y callo.

Yo naci de repente, no recuerdo

si era sol o era lluvia o era jueves.

(...)

Aguellos hombres me abrasaron, hablo
del hielo aquel de luto atormentado,

la derrota del nifio y su caligrafia

triste, trémula flor desfigurada.

Madre, no me mandes mas a coger miedo
Y, frio ante un pupitre con estampas.

(...)

Esto es Madrid, me han dicho unas mujeres
arrodilladas en sus delantales,

(...)

Dias de hambre, escadndalos de hambre,
misteriosas sandalias

aliandose a las sombras del romero

y el laurel asesino. Escribo y callo.

2% fdem, pp. 311-312.
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Aqui junté la letra a la palabra,
la palabra al papel.
Y esto es Paris,
me dijeron los angeles, la gente
lo repetia, esto es Paris. Peut-étre,

alli sufri las iras del espiritu

y tomé ejemplo de la torre Eiffel.

Esta es la historia de mi vida,
dije, y tampoco era. Escribo y callo”. (Biotz-Begietan, PPP).

El poeta hace un repaso de su vida, en torno a dos aspectos: el biografico y el literario.
En el orden de lo biogréfico, se observan tres momentos clave. El primero se refiere a su
infancia en Bilbao (el “pupitre con estampas” es una metafora del colegio de jesuitas de
Indautxu): los sacerdotes son hombres vestidos “de luto atormentado”, que abrasan
como el hielo y le hacen pasar miedo. El segundo es Madrid, tefiido de claroscuros,
donde comenz6 a escribir poemas. El tercero es Paris, ciudad en la que adquiere una
nueva vision. Las similitudes con el poema A la inmensa mayoria, son evidentes: la
necesidad de aires nuevos y la ruptura con la herencia cristiana (una vez que ha
eliminado a Dios, el poeta tiene que distanciarse con todo aquello que ha de ver con El,

y asi se entiende su postura anticlerical, que afecta incluso a sus recuerdos de infancia).

Desde el punto de vista de lo literario, leemos un redundante “escribo y callo”. En
Bilbao y en Madrid, el poeta escribe y calla. ¢Por ignorancia? ¢Por inseguridad? ¢Por
qué no tiene nada que decir? ¢Por la censura que sufre desde finales de los afios

cuarenta? Y en Paris, ¢calla?

En realidad, el poeta denuncia de si mismo que ha escrito y ha callado, pero también se

compromete, en adelante, a no callar nunca mas. Hablaré, eso si, a través de la poesia:

199



“Escribo

hablando” (Poética, EC).

“En la vida
hundi, enterré la pluma, dirigida

igual que un proyectil, desde el tintero” (Entre papeles y realidades, QTE).

“He vivido
caminando

y hablando en los papeles” (Perdurando, QTE).

“Ni una palabra

brotard en mis labios

que no sea

verdad (...)

Oh aire,

oh mar perdidos.

Romped

contra mi verso, resonad
libres” (Ni una palabra, PPP).

“Que mi voz brille libre, letra a letra
restregué contra el aire las palabras.
Ah las palabras. Alguien

held los labios —bajo el sol- de Espana” (Anchas silabas, EC).

La paz y la palabra van, pues, de la mano: con la palabra se quiere conseguir la paz, y la
paz embellece la palabra. Por eso Otero no concibe, como ya explicamos en el primer
capitulo de esta tesis, una separacion entre poeta y hombre, sino que su oficio y su vida
se con-funden. Busca como poeta lo mismo que busca como hombre, la evolucién de su

poesia es su misma evolucion vital.
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“Da miedo pensarlo, pero apenas me leen
los analfabetos, ni los obreros, ni

los nifios.

Pero ya me leeran. Ahora estoy aprendiendo
a escribir, cambié de clase,

necesitaran una maquina de hacer versos,
perddn, unos versos para la maquina,

y un buen jornal para el maquinista,

y, sobre todo, paz,

necesito paz para seguir luchando

contra el miedo” (Noticias de todo el mundo, QTE).

Si en la etapa anterior estaba (y o mostraba en su poesia) atormentado por una terrible
duda existencial, en la actual mostrard su compromiso en torno a una certidumbre
ideoldgica. La paz interior serd la condicion para poder luchar por la paz social Asi,
Pido la paz y la palabra es el “reflejo de un nuevo ethos comprometido y solidario”?®.
Un ethos que se expresa en la critica politica, la critica de la religién y el compromiso

social.

La critica politica se resume en el concepto -tan oteriano- de espafiahogandose, genial
término que intenta expresar la percepcion que el poeta tiene de su pais, y que podemos

ejemplificar con los siguientes versos:

“Madre y madrastra mia,
espafia miserable
y hermosa. Si repaso
con los ojos tu ayer, salta la sangre
fratricida, el desdén
idiota ante la ciencia,
el progreso.
Silencio”. (Por venir, QTE).

2% fdem, p. 138.
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Inmovilismo, tradicionalismo, conservadurismo, retraso, ceguera... La Espafia de
siempre (que es madre) es asfixiada por la espafia de hoy (en mindsculas, madrastra),
simbolo para el poeta de podredumbre y decadencia. Y sobre todo, de silencio ante el
temor represor y cainita de una posguerra cruenta y un sistema politico dictatorial. Por
eso, en otro poema pide el poeta a los mares que rodean Espafia que borren los afos
fratricidas y unan “en una sola ola / las soledades de los espanoles” (El mar, QTE). Una
ola, un agua que renueve, que limpie y purifique a los hombres, de manera que ellos

puedan renovar la patria del mismo modo que a Otero le sucedio en su propio ser.

“(Y ordené el fusilamiento

de mis afios sumisos.) Desperté

tarde. Me lavé (el alma); en fin, bajé

a la calle. (Llevaba un ataud

al hombro. Lo arrojé.) Me junté al hombre,
y abri de par en par la vida, en nombre

de la imperecedera juventud”. (Cronica de una juventud, QTE),

Es la cronica de un cambio. Otero sigue siendo él, pero también es otro, otro que ha
renovado sus vestiduras. Tras despojarse de sus afios sumisos (aquellos en los que
interpreta que no era libre), tras arrojar el ataud que llevaba al hombro (el hombre-rio a
la deriva de su etapa existencialista), un nuevo Otero se abre a la vida una vez limpia el
alma de las cadenas de la trascendencia y de la amenaza del vacio. Estamos ahora ante
un nuevo hombre, que se recrea en su inmanencia y exalta lo terrenal. Se refleja aqui el
mito prometeico moderno del hombre que, liberado del capricho divino, evoluciona

hacia un futuro utdpico: la imperecedera juventud.

Ahora bien, ;como se puede hablar de una existencia “imperecedera” si el hombre es

mortal?
“Prefiero fabricar un alba bella
para mi solo. Para ti: de todos,

de todos modos no contéis con ella.
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Otros vendran. Veran lo que no vimos.
Yo ya ni sé, con sombra hasta los codos,

por qué nacemos, para qué vivimos”. (Yo soy aquel que ayer no més decia, PPP)

Otero es plenamente consciente de la contingencia de la vida. Fabricara un alba, que no
puede dejar de ser algo personal e intransferible. Podra mirarlo. Pero seran otros que le
sigan y que habran de llegar los que veran mas lejos. Asi resuelve el poeta esta paradoja
propia de la vida humana: en el descubrimiento de un nuevo tipo de alteridad y en la
comprension de la responsabilidad que, como poeta, tiene adquirida con los demas

hombres, tan necesitados y vulnerables como él.

“Calvario como el mio pocos he visto. Ven,
asOmate a esta ventana.

(...)

Para qué hablar de este hombre cuando hay tantos
que esperan

(espafiahogandose) un poco de luz, nada
mas, un vaso de luz

que apague la sed de su alma.

(...)

No esperéis que me dé por vencido.

Es mucho lo que tengo apostado a esta carta.
Malditos sean los que se ensafiaron

en mi silencio con sus palabras.

Yo ofrezco mi vida a los dioses
que habitan el pais de la esperanza
y me inclino a la tierra y acepto

la brisa que agita levemente esta pagina...” (Un vaso en la brisa, PPP).

Son muchos los hombres que esperan un poco de luz que apague la sed de sus almas.
Esa luz, Otero cree haberla encontrado y siente la responsabilidad de mostrarla a los
otros hombres, que como él en el pasado, estan buscando una respuesta. Antes el poeta
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escribia y callaba: ahora se rebela contra el silencio y decide tomar partido. Y si bien
acepta su condicion contingente (la imagen de la pagina levemente agitada por la brisa
es de enorme belleza) no se resiste a cejar en su empefio por conquistar el objeto de su

nueva esperanza.

“Creo en el hombre. He visto
espaldas astilladas a trallazos,
almas cegadas avanzando a brincos
(espafias a caballo

del dolor y del hambre). Y he creido.

Creo en la paz. He visto

altas estrellas, Ilameantes &mbitos

amanecientes, incendiando rios

hondos, caudal humano

hacia otra luz: he visto y he creido”. (Fidelidad, PPP).

Una fe y una esperanza. Como en el relato evangélico, Otero, cual nuevo testigo, ha

297 ., . . .
% Pero su “resurreccion” tiene un escenario bien distinto a la de

visto y ha creido
Cristo: él no confia en el Padre, cree en el hombre y desea la paz en este mundo.
Manifiesta su solidaridad con el hombre que sufre y aspira a conquistar un futuro donde
no haya lugar para el dolor. Ya no afirma el poeta que “sélo el hombre esta solo”; el

hombre avanza en compafiia de los demas hombres.

“Esta tierra, este tiempo que tiran de mis pies

hasta arrancar los huesos a mi esperanza ultima,

iah, no podran, jamas podran vencerme,
porgue mi mano se me vay se agarra
a otra mano de hombre y a otra mano

que me encadenan, madre inmensa, a ti!”” (Juntos, PPP).

27 Cfr. Jn 20, 8.
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La antigua relacion entre el yo y el TG que antes habia sido armoniosa (la etapa
cristiana), se habia visto rota a partir del desierto espiritual hasta conducir al conflicto
de la criatura con el Creador y al definitivo olvido de Dios. Esta nueva situacion
desemboca en una espiral de soledad y angustia en la que el yo queda des-arraigado y,
por tanto, desesperanzado (etapa existencialista). Pero el yo no se satisface en esa
realidad, anhela un lugar donde poder anclar su existencia y fundar su esperanza, y es
entonces cuando descubre un nuevo referente: no el td individual, concreto, caduco,
sino el nosotros, la Humanidad. Asi entendido, el hombre colectivo perdura sobre las

existencias particulares y en ello fundara el poeta a partir de ahora su esperanza.

“Un hombre. ;Solo? Con su yo soluble
en ti, en ti, y en ti. ; Tapia redonda?
Oh, no. Nosotros. Ancho mar. Oidnos” (Yotro, EC).

¢Cudl es el contenido de esta nueva esperanza? ¢En qué cree Otero en esta etapa de su
vida? Nuestro autor muestra una clara afinidad con los postulados marxistas. Su
esperanza reside en la capacidad de transformar la realidad: el hombre, Espafia y el
mundo. Se toma primero conciencia del problema, para pasar a la accion en un segundo

momento.

“Aunque el camino jaup! es empinado,
ami qué se me importa: el pie del pueblo
avanza, avanza hacia la luz,

a ras de tierra, despejando el cielo.

La victoria esta clara.

Un tiempo espléndido
avanza, avanza aceleradamente, es como un mar-

azul-mahon el viento” (Ellos, PPP).

El poeta bilbaino no esconde las dificultades para el cumplimiento de esta esperanza,
pero confia en las capacidades del pueblo (a quien hace un guifio con ese “a mi que se
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me importa”, escribiendo como habla la gente del campo). Su cambio de mentalidad le
encamina ahora “a ras de tierra, despejando el cielo”, esto es, desprendido de las
ataduras religiosas y marchando decididamente como un ejército. Sélo asi se alcanza la
victoria y se conquista la luz frente al mar azul-mahon (el color de la camisa en el

uniforme de la Falange).

Progresivamente, la poesia oteriana va a ir adquiriendo tintes activistas, politicos. El
poeta se ha comprometido radicalmente con lo que entiende es su mision poética y vital.
Se le observa entusiasmado, realmente esperanzado, alentando a los hombres a

mantener viva la fe y la esperanza en el cambio.

“Podra faltarme el aire,
el agua,

el pan,

sé que me faltaran.

(..)

La fe, jamas.

Cuanto menos aire, mas.

Cuanto mas sediento, mas.

Ni mas ni menos. Mas” (En la inmensa mayoria, PPP).

Participarad cada vez de manera mas intensa en el mundo de la politica, visitara China,
URSS, Cuba, Francia... Su afiliacion al partido comunista y su conexion con la
ideologia marxista se hacen evidentes. Mostramos aqui algunos ejemplos bien

significativos de su compromiso:

Contra el régimen politico franquista,

“Siento ganas de llorar o de hacer la revolucion
cuanto antes
incomprensible Espafia pupitre sin maestra
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hermosa calamidad

ponte tu traje colorado danza ataca canta” (Poeta colonial, VP).

Cercano a la Espafia republicana,

“Pueblo derramado aquel 14
De abril, alegre,
Puro, heroico Madrid, cuna y sepulcro

De mi revuelta adolescencia” (Madrid, divinamente, QTE).

A favor de la revolucién cubana,

“Mire usted, sefior, yo no he sido

el que se llevo la tierra que antes estaba aqui, aqui mismo,
bajo los pies pero en las manos de los campesinos,

yo entiendo poco de colonias, pero les digo

que ustedes apestan a colonialismo,

més o0 menos camuflado, porque eso es lo politico
llevarse la piedra y dejar el hueco en su sitio,

ustedes sigan fumando y bebiendo, pero el tabaco es mio
que me lo cambio Fidel por unos versos muy bonitos:

el yanqui vive en América,

pero se le ha visto en todas partes

haciéndonos la pufieta”. (Cuando venga Fidel se dice mucho..., VP).

De apoyo a los movimientos populistas iberoamericanos,

“Espera

el despertar temible de iberoamérica

y comienza a peinarte, para salir a la calle, a seqguir,
laborando por todos

los que callan

los que avanzan, y protestan y empufan

207



la luz como un cuchillo o la paz como una hoz”. (Escrito con lluvia, QTE).

Cantando al internacionalismo socialista,

“Todos tenemos que trabajar, juntarnos (...). Aqui los tenéis, besucones del oro,
resbalosos de su inmortalidad. Entran y salen de sus ombligos, como si todos los
parias de la tierra hubiesen nacido con el exclusivo objeto de abotonarles y
desabrocharles su dorada desidia (...). Amanecer, sin musicas, ha sucedido.
Cerrad los ojos. Alzadlos. Los hijos de la tierra, erguidos por dentro, avanzan

hacia el salon damasco de la aurora”. (Ultimas noticas, EC).

Con una profunda conciencia de camaraderia,

“Hermanos, camaradas, amigos.,
yo quiero sélo cantar

vuestras penas y alegrias,

porque el mundo me ha ensefiado

que las vuestras son las mias” (Hermanos, camaradas, amigos, QTE).

Alabando la simbologia comunista,

“Palabras para ti. No las pronuncies.

Cierra

los labios. Como cierras el pufio, abriendo el aire.
(...)

El cabello

luminoso.

Roja bandera herida por el alba.

(...)

Y sé que es bello combatir unidos” (Poema sin palabras, EC).
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Y con plena confianza en las posibilidades reales del comunismo,

“Decid

quién encendid la paz frente al nazismo
incendiario. Quién hace, quién escribe
la historia de mafiana desde hoy mismo”

(Este es el libro. Ved. En nuestras manos, QTE)

A esta historia de hoy y de mafiana cantan los poetas comprometidos con la nueva
esperanza que ya conocemos (Antonio Machado, Miguel Hernandez, Rafael Alberti,
Gabriel Celaya, Pablo Neruda, César Vallejo, Nicolas Guillén...), alentando a sus
contemporaneos a emprender el camino del cambio. Como el propio Otero, todos ellos
son poetas de militancia o simpatia comunista que poetizan regularmente al amor, a la
infancia, al desamparado... en linea con ciertos postulados del llamado humanismo
marxista. Como habia dicho Marx: “la enajenacion del hombre y, en general, toda
relacién del hombre consigo mismo, s6lo encuentra realizacién y expresion verdaderas

. , 298
en la relacion en que el hombre esta con el otro”™.

Blas de Otero ha creido descubrir el carécter salvifico del encuentro yo-nosotros. Su
vocacién poética se ha visto refundada en torno a esta nueva fe y esta nueva esperanza.
Ya anunciaba al inicio de su obra social que queria ser un poeta de mayorias, cercano al
pueblo, con deseos de vivir y luchar por su esperanza —una vez mas, en contraposicion
con el Evangelio-: “pues al fin he comprendido que aprovecha mas salvar al mundo que

ganar mi alma”?*° (Papeles inéditos. EC).
B.3 Optica oteriana en Historias fingidas y verdaderas y Hojas de Madrid con
La galerna.

Son quince afos los que separan las publicaciones de Pido la paz y la palabra (1955) e

Historias fingidas y verdaderas (1970). Se considera generalmente que la poesia

2% MARX, K.; Manuscritos econémicos y filos6ficos de 1844., Primer Manuscrito, XXIV, 4.
99 1 as palabras de Jesus reflejadas en el Evangelio dicen asi: “;De qué le sirve al hombre ganar todo el
mundo si pierde su alma?” (Mt 16, 26).
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puramente social de Otero se circunscribe a una década (1955-1964), enmarcada por la
trilogia Pido la paz y la palabra — En castellano — Que trata de Espafia. Desde entonces
comienza la elaboracién de multitud de poemas que irdn apareciendo de manera algo
cadtica en publicaciones como Historias fingidas y verdaderas o Mientras, y diferentes
antologias de diversa indole en las que no se detecta una homogeneidad tematica tan

clara como en las obras anteriores.

Es cierto que los poemas de su etapa final no presentan una linea argumental tan
evidente como las obras de su etapa social, pero sin duda alguna se mantiene el
contenido socio-politico, junto a otras teméticas tan importantes como aquella: de un
lado, el poeta descubre que no puede llegar a la inmensa mayoria, lo que le conduce a la
experimentacidn con el lenguaje poético y a la teoria literaria; y de otra parte, el tema de
la muerte aparece con especial intensidad habida cuenta de su edad y de lo mermado de

su salud.

La ultima etapa, incluyéndose en el marco general de la poesia social, tiene por otra
parte un profundo caracter autobiografico. El poeta realiza un constante repaso de su
vida en los poemas escritos entre 1964 (cuando se instala permanentemente en Cuba
hasta 1968; esta es la época en la que escribe casi por entero Historias fingidas y
verdaderas) y 1977 (afio en que se publicé su ultimo poema en vida). De especial
relevancia resulta, ademas, una coleccién doble publicada al fin de manera completa en
2010 gracias a Sabina de la Cruz y que incluye Hojas de Madrid, de un lado, y La

galerna, de otro.

Desde la Cuba castrista y alejado de la problematica cotidiana de Espafia, su poesia se
torna mas reflexiva (sin dejar de ser combativa) y “mas transparente”, en el sentido de

que expresa sin ambivalencias ni requiebros su itinerario intelectual.

“Un hombre recorre Espafia (...), fingi6 desentenderse de los hombres y ha
penetrado en todas las clases, ideologias, miseria y pugnas de su tiempo. Ha
porfiado contra la fe, la desidia y la falsedad, afincandose méas y més en los afios

incontrovertibles. (...). Un hombre recorre su historia y la de su patria y las hallo
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similares, dificiles de explicar y acaso tan sencilla la suya como el sol, que sale
para todos”. (Manifiesto, HFV)

Observamos que permanecen elementos que hasta ahora habiamos visto en las obras
anteriores, como el posicionamiento politico o la identificacion poeta-patria, pero el
tono se ha vuelto menos grave y abrupto, y el poeta prima la reflexion sobre la accion.
Otero hace participe al lector de su propio itinerario vital, y también de su oficio de

poeta.

“Ah qué oficio éste endiablado, no por lo que tenga de dificultoso como por lo
que tiene de infernal. Es facil escribir una hermosa péagina pero muy arduo fue su
ir gestdndose, madurando a través de calles, azares, paises y sofismas que no
merecen nuestra palabra sino para insultarlos o destruirlos”. (EI demonio y sus

complices, HFV)

En qué consiste el oficio de escribir, al menos como lo entiende él, es algo que Otero se
empefia en explicar a lo largo Historias fingidas y verdaderas: trata alli de la relacién
entre poesia y vida (“apostando todo a una palabra, la inica que escoge el poeta a
cambio de su propia vida expresada” —La apuesta); de la superioridad literaria del verso
sobre la prosa (“Entre la realidad y la prosa se alza el verso (...). El verso es distinto, ni
realidad encogida ni prosa en exceso descalabrada” —El verso-); del arte de escribir con
naturalidad (“Esta es la cuestion: escribir libre, fluida y espontaneamente: al menos, en
apariencia” — Del peligroso mando) frente a la vanidad de algunos literatos (“no juzgues
nunca a este hombre a quien la literatura le interesa tanto como pasear en yate los
domingos. Malditos sean el mar, y la vanidad y la envidia y la libertad de los
escribientes” —Un momento); de lo misterioso de la inspiracion (“y, de pronto, surge la
palabra, sencilla y Unica. Otras veces, y es lo corriente, la veo ante mi sin apercibirme
de haber sido trazada por mi mano” —La plegadera); y, en fin, de la rebeldia como
sentido del arte poético (“Pues toda la ciencia del poeta no es mas que expresarse por la
libre —no ese verso que no es libre porque no es verso, ni ritmo, ni muerto-, salirse por la
tangente y colarse por la puerta precintada” —Reglas y consejos de la investigacion
cientifica).
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Estas reflexiones son importantes para Otero por su comprension de que lo que de veras
importa es la propia realizacion (“Si ti supieras que lo importante es realizarse, no
sofiar, ni vivir, sino realizarse por encima de todo” —Realizar-se no es un juego de
palabras). Esa realizacion pasa, en su caso, por el oficio del poeta, que no desliga en
ningdn momento de su propia comprension como hombre. Ya hemos comentado en
varias ocasiones que en Otero se produce una identificacién ente hombre y poeta, entre

poesia y vida.

Sera Historias fingidas y verdaderas una obra en la que, junto a la reflexién poética, se
haré repaso de la vida, se rememoraran situaciones, momentos, experiencias, personas,
escenarios... (EI mar, Ciudades, El incendio del Novedades, La nifia fingida,
Secuencia, Reforma agraria, Adiés Cuba, Mediobiografia, Medio siglo, Rotura). Todo
ello conduce a Otero a considerarse a si mismo un vagamundo (término que usa en los
poemas Las nubes, EI vagamundo y Colgada desta espetera). Es un concepto que
consideramos caracteristico de este momento de su obra y de su vida, y tremendamente
sugerente en lo que respecta a nuestra tesis: en él se manifiesta una plena conciencia de

su ser como homo viator.

“.. lo nuestro es pasar, / pasar haciendo caminos, / caminos sobre la mar.
¢Nada queda entonces? Hemos de tener mucho cuidado de no errar en asunto tan
principal. Nuestras vidas son los rios / que van a dar, etc. Cuantas veces hemos
parado en las severas lineas de Manrique, hemos sentido una confusa sensacién
de fraude en nuestro espiritu. Rios contemplados en ciudades y campos diversos.
Carrion, Darro, Ebro... Seine, Vltava, Neva... Pasan por las anchas tierras, a
través de viejos puentes, reflejando cielos contrarios, ciudades maravillosas... Yo
mismo fui pasando de mi medrosa nifiez a mi confusa adolescencia, etc.
Inevitablemente fui cruzando multitud de azares, bajo cielos turbios o zarcos,

reflejé mi época y buceé versos sin tocar fondo”. (Pasar. HFV).

Otero se rebela aqui, en algun sentido, contra la idea que late en los versos clasicos de
Manrique, tantas veces referidos tanto en la poesia espafiola como en el mismo
poemario oteriano. Tal vez ahora los pone en cuestion porque lo que de verdad importa
en la vida no es tanto pasar cuanto andar, y hacerlo de un modo determinado: “Siempre
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han coexistido durante algin tiempo dos mundos o maneras de andar el hombre tras o
detras de la historia: apuntalando ideas renqueantes; cimentando nuevas bases en las que
asentar la vida” (Andar, HFV).

Hay, pues, dos opciones: la actitud de mirar hacia el pasado y no avanzar, o la decisién
de afrontar el futuro e implicarse en la construccion de nuevas posibilidades. Esto
ultimo es lo que ha aportado a Otero serenidad: “Es asi la serenidad. Nudo de
aceptacion que desata la encrucijada y extiende los dias hacia el valle donde va y viene
el aire y nadie, el aire...” (Y nadie, HFV). También la alegria de descubrir el sentido de
su vida (“pura y simple alegria de vivir” -Vivir, HFV), que no es otro que el de un claro

compromiso con el hombre y con el mundo:

“Una era blanca, otra morada, y otra encarnada. La blanca se estaba quieta; la
encarnada, oscilaba; y la morada, apenas si temblaba.

Habian visto las tres el campo de la batalla; la morada tomé el color de los
heridos que ya no sangran; la encarnada reflejé la sangre al momento; la blanca
simplemente palidecio.

La una dese6 venganza; la otra temblaba indecisa, la blanca acorrié a los

supervivientes, reagrupados en torno al nuevo dia” (Tres, HFV).

A partir de ese compromiso, Otero se muestra alegre, tranquilo, esperanzado,
agradecido a la vida: “Gracias doy a la vida por haberme nacido (...). Gracias por morir;

gracias por perdurar” (Todo, HFV).

El homo viator esta en continua marcha pero llega un momento que su camino finaliza
0, al menos, se convierte en otro camino esencialmente distinto. La esperanza del
cambio social, la identificacion con una ideologia, las multiples vivencias que
enriquecen la vida... sin duda todo esto puede mover al hombre a sentirse pleno a lo
largo de su vida. Pero, ¢y la muerte? ;Cémo y cuando afrontar ese final? ;Cémo hacerlo
desde una perspectiva materialista y atea como la que adopta Otero en un momento de
su vida? El mismo afirma en éste Gltimo poema de Historias fingidas y verdaderas:

“gracias por perdurar” pero, ;qué entiende por perdurar?
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Esta es la gran cuestion de su Gltima poesia, la de Hojas de Madrid con La galerna. En
ella, el poeta se centra, entre otros temas de menor importancia, en la meditacion sobre
la vida, la muerte y el destino. No lo hace por primera vez, pues toda su poesia aborda
estos temas, pero sin duda ahora se muestra menos exasperado, con la plena conciencia
de su salud deteriorada y el fin de sus dias cercano. Por eso queremos finalizar este
apartado con alguna referencia a esta obra y dejar asi abierta la reflexion del ultimo

capitulo de nuestra tesis.
En principio, podria parecer que el poeta asume su condicion mortal de manera estoica:

“Dentro de poco moriré.
El zafarrancho de mi vida
toca a su fin. El alma esta partida,

y el cuerpo a punto de partir. Lo sé¢”. (Penultima palabra. HMcLG).

No cabe esperar nada tras la muerte. Otero parece comprenderla como una parte mas de
la vida a la que debe hacerse frente con sosiego y una “desesperacion habilidosa” que

entendemos es, en realidad, una forma de desesperanza.

“Ya has visto el otro lado

el otro lado de la nada

[...]-Aqui en mi desesperacion habilidosa,
agur agur

dentro de poco nos veremos.

Blas de Otero” (Leon Felipe. HMcLG).

.’Dentro de poco nos veremos”? ;A qué se refiere el poeta? El mismo afirma la
“plenitud de hombre en su centro inmanente” (Su centro, HIMcLG) y sin embargo, ;a
qué plenitud se refiere si el poeta ha censurado hace tiempo el deseo de eternidad que al
hombre apremia? Parece que en realidad si se anhela trascender en cierto sentido, al fin

y al cabo...

“... y dispuesto a todo,

214



Menos a morir en balde,
[...]
Menos a morir sin dejar rastro de rabia, y esperanza experimentada,

Y hasta luego y palabra repartida”. (Morir en Bilbao. HMcLG).

¢No seré por ello por lo que su tono se vuelve agonico en ocasiones cuando habla de la
muerte? ¢Ha resuelto realmente Blas de Otero esta cuestion que antafio le desesperaba y

que logro solventar, aparentemente, en la ideologia?

“El dia dice a veces que estoy muerto,
A veces dice sdlo si, si, si:

Entonces doy un grito y me despierto” (El grito, HAIMcLQG).

Creemos que Otero ha sido honesto al presentar su nueva fe y su nueva esperanza, pero,
¢puede la ideologia responder a las preguntas Ultimas del ser humano? ¢(Hay una
tendencia natural a la religiosidad en el hombre? ¢Es la trascendencia una castracion del
ser humano o la explicacién de su ser contingente y su anhelo de permanencia? ¢Por
qué quiere Blas de Otero que la muerte le coja desprevenido? ;Qué le cabe esperar al

homo viator oteriano una vez vivida tanta vida y sabiendo que la muerte acecha?

“Blas de Otero, cuanto has caminado.
(...)

Blas de Otero, descansa,
un poco, cese el trajin

de los afios, los azares,

las luchas,

papeles manchados, versos
arrancados de raiz

a la vida, Blas de Otero,
que viene la muerte

y te coge desprevenido,

que es como quiero morir” (No me arrepiento. HMcLG).
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CAPITULO V. COMPRENSION DE LA NUEVA ESPERANZA OTERIANA.

A lo largo de nuestra tesis hemos sefialado algunos hitos que muestran la
traumatica experiencia religiosa del poeta. Asi, descubrimos poemas en los que Otero
recuerda su infancia [capitulo Il, apartado A.1] con las imagenes terribles de un
“colegio gélido” vestido de “luto atormentado” donde aprendia una “caligrafia triste”.
Mas atn, el recuerdo de su ciudad es la de un Bilbao “adusto y beatén”. Su espiritu se
sosiega al mudarse con su familia a Madrid [capitulo 1I, apartado A.2]. A pesar de
vivencias traumaticas tales como la muerte de su hermano, el fallecimiento de su padre
o la participacion en la guerra, nuestro poeta parece apaciguar su espiritu en los afios
siguientes como demuestra una poesia bucélica, serena y trascendente. Sin embargo, el
regreso a Bilbao, las dificultades econdmicas de su familia, el contexto de la posguerra,
el estudio de una carrera que no disfruta y, sobre todo, la sucesién de algunas crisis
nerviosas depresivas [capitulo 111, apartado A.1] le conducen a una crisis existencial que

tiene como teldn de fondo una profunda crisis religiosa.

El poemario religioso del poeta, de caracter espiritualista [capitulo 1, apartado B.2] deja
paso a un poemario existencialista, agénico, que parte de la incredulidad ante el silencio
de Dios (“jOh, Dios, estoy hablando solo”, Hombre) y su pasividad (“Parece como si el
mundo caminase de espaldas”, Hijos de la tierra; <) para terminar en un enfrentamiento
con El (“;Si pudiese yo matarte como haces ti!”, Déjame). La relacion con Dios
(presentada ahora en forma dicotémica: o el hombre o Dios) se convierte entonces en un
vinculo conflictivo que conlleva el extrafiamiento: ;como comprender la existencia si la
base sobre la que se apoyaba en un primer momento desaparece? (“Desesperadamente
busco y busco un algo”, Igual que vosotros). ¢Se puede fundar la esperanza en el
absurdo? (“Y el hombre, que era un arbol, ya es un rio. / Un rio echado, sin rumor,
vacio”, La tierra). ;Coémo construir algo en la nada? (“Seguimos subiendo la critica

escalera / colocada, / creada por nosotros mismos”, Mientras tanto).

Ciertamente, sobre la nada no se puede construir y Otero, que ha estado sumido en la
desesperanza (“;Hasta cuando la carne cabalgando en el alma; / hasta hefirla en las
sombras, hasta caer del todo?”” Hombre en desgracia) resuelve su conflicto existencial
en la novedad marxista (“Escribo / en defensa del reino / del hombre y su justicia” Pido
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la paz y la palabra) a partir de una serie de encuentros personales decisivos [capitulo
IV, apartado A.1]. Estos encuentros se suman a una critica de sus postulados religiosos
[capitulo 1V, apartado B.1] que le conduce a una nueva comprension de su poesia como
mision social [capitulo I, apartado A.5] y a manifestar en sus versos algunos postulados
afines a la critica social marxista (“Cerrad los o0jos. Alzadlos. Los hijos de la tierra,
erguidos por dentro, avanzan hacia el salon damasco de la aurora” Ultimas noticias) que

estaba en boga en su época [capitulo IV, apartado B.2].

Su poesia sufre pues una evolucion (“Y ordené el fusilamiento / de mis afios sumisos”
Cronica de una juventud) que ahora queremos comprender mas a fondo, no a partir de
la vida y la obra del poeta, cuestion que ya hemos analizado suficientemente en los
capitulos anteriores, sino aproximandonos a los elementos universales e historicos de su
experiencia. Esperamos que este analisis nos ayude a profundizar ain méas en nuestro

conocimiento de esa nueva esperanza oteriana.

A. Entonces comprendi6: y rompié todos sus versos®*®. El distanciamiento de

Blas de Otero con la esperanza trascendente y el paso a la desesperanza.

A.1 Un mundo como un arbol desgajado. Una generacion desarraigada®...

La crisis del cristianismo y de la identidad europea como contexto.

La poesia social de Otero se desarrolla en una época de crisis de la conciencia
europea tras las guerras mundiales, el desarrollo de los totalitarismos y cierta crisis del
cristianismo como referente espiritual del viejo mundo. Europa es, en la segunda mitad
del siglo XX, un continente cansado, debilitado y apético; el ciudadano europeo esta
lleno de escepticismo, tal vez fatigado por la duda, por el miedo que ha causado la

guerra o por el remordimiento.

%00 perteneciente a A la inmensa mayoria (PPP). Con este poema comienza Otero su poemario social.
%01 Estos dos versos, como los dos siguientes que abren el titulo del apartado A.2 conforman un cuarteto —
uno de los mas célebres del poeta- perteneciente al poema Lo eterno con que Otero inicia la antologia de
su poemario existencial, Ancia.
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“;Habéis observado que en este siglo XX cada cosa se ha vuelto mas verdadera,
mas auténticamente ella misma? El soldado se ha convertido en asesino
profesional; la politica, en crimen [...]; el antisemitismo, en Auschwitz; el

sentimiento nacional, en genocidio”302.

Nos encontramos en un momento critico para la identidad europea:

“Me dan vuelta por la cabeza unas palabras magicas, una formula hechicera: la
cultura occidental.... Ya no es mas que eso: palabras magicas —el hormigueo de

: , 303
una masa sin rostro en un museo aun llamado Europa™™".

Flota una atmdsfera de pesimismo sobre muchos intelectuales europeos, una especie de
fatalismo que impide ver con nitidez y esperanza una cultura que ha sufrido la guerra 'y
los gobiernos dictatoriales en un éxtasis de la voluntad de poder. Después de Auschwitz
y de los totalitarismos: “;nos forma acaso la vida para comprender de manera definitiva

que no merece la pena seguir viviendo?%,

Ante semejante situacion, aparecen con fuerza pensadores posmodernos que convierten
las dudas en auténticas corrientes de pensamiento escéptico: “La modernidad concluye

2305 afirma Vattimo.

cuando deja de ser posible hablar de la historia como algo unitario
El hombre posmoderno no pretende conocer verdad universal alguna ni imponer ningin
pensamiento. En realidad su apuesta es por el escepticismo, que conduce al relativismo
en el plano epistemoldgico y al hedonismo en el plano moral: “Entiendo por moral la
idea de que hay que ser feliz y que no esta dicho como [...] jVive feliz! es el inico

imperativo categ(')rico”306.

No son validos los relatos que pretendan dar una visién omnicomprensiva del mundo,

no es permisible ningun tipo de dogma, especialmente de corte tradicional; lo religioso

%02 KERTESZ, I.; Yo, otro, Crénica del cambio, Acantilado, Barcelona, 2002 (Traduccién de A.
Kovacsics), p. 81.
%93 fdem., p. 100.
%04 fdem., p. 118.
%05 Este fragmento pertenece al articulo “Posmoderno, ;Una sociedad transparente?” en VATTIMO, G.;
La sociedad tranparente, Paidds, Barcelona, 1990, p. 75.
%00 SABADA, J.; Saber vivir, Lib. Libertarias, Madrid, 1985, pp. 140-141.
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ha de quedar reducido al ambito privado; se valora el multiculturalismo, entendido
como relativismo cultural; se tiende al humorismo como fuente principal de
entretenimiento; el hombre se encuentra en un limbo entre el individualismo y el
comunitarismo. Se trata del pensamiento débil: “Frente a una logica férrea y univoca, la
necesidad de dar libre curso a la interpretacion [...]; frente a una Europa etnocéntrica,
una visién mundial de las culturas™®. El pensamiento posmoderno ha abandonado la
idea de objetividad, lo que afecta, y mucho, a una posible configuracién de un sistema

preciso de valores y normas.

Esta crisis de la conciencia europea representa, mas alla de una cuestion intelectual, un
drama humano. Es el drama del hombre que se encuentra solo y desnudo, sin anclaje,
sin referentes, sin tierra firme sobre la que asentarse. Es como un exilio interior, el

“estado discontinuo del ser”%®

al que se referia Edward Said. Se produce una especie de
extrafiamiento, de sentimiento de enajenacion, de pérdida de sentido, de distanciamiento
de la tradicion. Y el problema que surge entonces es un problema de identidad y, algo
aun mas profundo, la incomprension de la propia existencia. No es de extrafiar que en
esta época se abuse del concepto del absurdo, del sinsentido, incluso del de
desesperacion. Planea una sensacion de desidia, de acedia, de pesimismo, de fatalidad,

que supone para algunos hombres una tragica convulsion vital.

Hay, en efecto, situaciones histéricas en los que parece que Dios calla, y momentos en
la vida en los que apenas se le percibe. Con el estruendo de la guerra es dificil escuchar
a Dios; tras la injusticia, el hambre, las desigualdades, los abusos de poder y las
enfermedades, no se percibe con nitidez la misericordia divina; cuando en nombre de
ideologias y de religiones se peca por accion u omision, sélo queda la desconfianza, el
temor, el fatalismo... ;Donde quedan los referentes espirituales? “Es como si nada
hubiera cambiado en el mundo desde la aparicion del cristianismo™®. ;Nada ha
cambiado? Semejante afirmacion reclama nuestra atencion sobre la situacion en estos

afios del cristianismo en general y la Iglesia catélica en particular.

7VATTIMO, G. y ROVATTI, P; El pensamiento débil, Catedra, Madrid, 1988.
%08 SAID, E.; Reflexiones sobre el exilio, Debate, Barcelona, 2005 (Traduccion de R. Gallego Blanco), p.
179.
%9 MOELLER, C.; Literatura del siglo XX y Cristianismo. Tomo I: El silencio de Dios, Gredos, Madrid,
1970, (Trad. de V. Garcia Yebra), p. 23.
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Era sin duda una época dificil para el cristianismo, y en concreto para la Iglesia catolica,
pues hacia tiempo que afrontaba problemas de posicionamiento ante nuevas corrientes
de pensamiento y movimientos sociales, hacia fuera, y divergentes planteamientos
formales y de contenido, hacia dentro. En 1955 tuvo lugar en Florencia, bajo la alcaldia
de Giorgio La Pira, el Congreso para la Paz y la Civilizacion Cristiana, en el cual se
reconocia la ambiguedad de las circunstancias historicas y la dificultad para descifrar
los acontecimientos contemporaneos. Una muestra de las complejidades interpretativas
del momento es que La Pira, actualmente en proceso de beatificacion y sefialado como
ejemplo de politico cristiano por Juan Pablo 11°*°, fue acusado en algunos circulos
»311

catélicos del momento de afinidad con el comunismo y de una “santa ingenuidad™"" y

benevolencia con el mundo soviético.

Un afo antes, en su segunda Asamblea celebrada en Evanston, el Consejo Mundial de
las Iglesias (en un entorno cristiano pero al que no esta adherida la Iglesia catdlica),
mostraba su preocupacion, en plena Guerra Fria, por cierta desunién de las Iglesias,
reflexionaba sobre la mision de la institucion eclesiastica “hacia los de fuera™*'? y
analizaba el modo en que los cristianos pudiesen participar en una comunidad
internacional marcada por fuertes tensiones raciales y étnicas. EI Consejo Ecuménico
manifestaba sus dudas respecto al posicionamiento de las Iglesias en el panorama

contemporaneo.

A este respecto, nos parece especialmente relevante la siguiente sentencia del cardenal
Joseph Ratzinger sobre el “posicionamiento” de la Iglesia catdlica en estas décadas

convulsas:

“En 1968 surge una nueva generacion que no sélo considera escasa, repleta de
injusticia, de egoismo, y de codicia la tarea de reconstruccion que sigui6 a la

guerra, sino que juzga errado y fracasado todo el decurso historico desde el

319 http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/letters/2004/documents/hf_jp-ii_let_20041101 _
archbishop-florence_sp.html.

31 http://hemeroteca.abc.es/nav/Navigate.exe/hemeroteca/madrid/abc/1955/07/09/021.htm.

312 http://www.oikoumene.org/es/quienes-somos/informacion-de-fondo/historia/asambleas.html.
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triunfo del cristianismo [...]. ;Donde estaba de verdad la voz de la fe cristiana en

este tiempo?”",

La Iglesia se propuso como objetivo “salir una vez mas del gueto al que se le habia
relegado desde el siglo XIX e insertarse de nuevo plenamente en el mundo”®**. Para
ello, son necesarias nuevas vestimentas, afirma el cardenal Ratzinger, dado que con las

anticuadas ni uno comprende al mundo, ni el mundo lo comprende a él.

Mas el problema que afronta la Iglesia no tiene que ver solo con el uso de vestiduras
adecuadas, sino que también tiene que solventar algunos problemas conceptuales
importantes que pueden suscitar incomprension, cuando no rechazo, del mensaje
cristiano. A este respecto, Moeller muestra una gran preocupacion ante la idea que no
pocos cristianos se han formado sobre la esperanza y la vivencia cristiana: “No conozco
equivoco mas tragico que el que se ha producido entre las esperanzas mas generosas del
hombre moderno y el testimonio cristiano sobre la esperanza™'®. Algunos cristianos
pecan de un exceso de mundanidad (cercanos a la experiencia del etsi Deus non
daretur) que justifican con el cumplimiento de unos minimos litrgicos; mientras que
otros tienden a interpretar lo mundano como algo sin importancia, que por tanto no

merece su atencion.

Ambas tendencias coinciden, lamentablemente, en comprender la moral en relacion con
el miedo al pecado. Digo “lamentablemente” pues si bien es cierto que —parafraseando a
Kierkegaard- en lo que a la relacién con Dios se refiere siempre hay en el hombre una
suerte de frygt og baeven (“temor y temblor””) no menos cierto es que el cristianismo
propone sin lugar a dudas un encuentro basado en el amor, habida cuenta, como anuncia
San Pablo, de que Deus caritas est... El problema es que ese mensaje se malinterpreta o,
al menos, no se transmite adecuadamente ante presentaciones distorsionadas del

cristianismo por parte, paraddjicamente, de algunos cristianos.

313 RATZINGER, J; Prélogo a la edicién de 2000 de Introduccion al cristianismo, Sigueme, Salamanca,
2007 (Trad. J.L. Dominguez Villar), pp.17-18.
314 [dem., p. 19.
31 MOELLER, C.; Literatura del siglo XX y Cristianismo. I1l: La esperanza humana, Gredos, Madrid,
1970 (Trad. de V. Garcia Yebra), p. 556.
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Estas perversiones humanista y escatologista (terminologia del propio Moeller) son
injustas con el verdadero mensaje cristiano. En ningln caso el cristianismo aboga por
un dualismo (ni metafisico ni vivencial) sino, al contrario, por una unidad substancial
entre el alma y el cuerpo, de modo que tanto lo espiritual como lo mundano requieren la
atencion del cristiano. EIl cristianismo es antropo-teo-centrista y, por tanto, no habra
mayor equivoco que el del cristiano que abandona cualquiera de las dos realidades, ni
peor comprension del concepto de esperanza cristiana que el que se sigue de ese olvido.

En lo que respecta a la incorreccion humanista, Evely critica la caricatura que
demasiados cristianos han hecho de la esperanza, convirtiéndola en una especie de
coartada:

“Se parecen a un hombre asegurado contra incendios. No teme al siniestro, rara
vez piensa en él, lo evita en lo posible, pero, en definitiva, si un dia hubiera de
producirse, no le cogeria desprevenido. También ellos pagan con sus misas
dominicales, mas o menos completas, y de sus confesiones sin enmienda, que se
sienten tranquilos por ese lado. No es que rehusen creer en los acontecimientos
que la Iglesia anuncia. Los aceptan con docilidad, pero sin interés, sin ver en
ellos nada que les atafa [...] Ven en ello una respuesta prefabricada para las
cuestiones que no estan a su alcance, y asi se dispensan de reaccionar, de orar,

de inventar y crear soluciones™'.

La adulteracion escatologista, por su parte, es refutada —por ejemplo- por Escriva de
Balaguer a partir del concepto de materialismo cristiano, opuesto, evidentemente, a los
materialismos que niegan el espiritu. Su intencion es la de superar toda interpretacion

del cristianismo que refleje alguna forma de espiritualismo:

“Esta verdad tan consoladora y profunda, esta significacion escatologica de la
Eucaristia, podria ser malentendida: lo ha sido siempre que se ha querido
presentar la existencia cristiana como algo solamente espiritual —espiritualista,

quiero decir-, propio de gentes puras [...] Cuando se ven las cosas de este modo,

18 EVELY, L.; “L espérance”, en Droit el Liberté, febrero, 1953, p.7. Véase MOELLER, C.; Op. cit.,
p.18.
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el templo se convierte en el lugar por antonomasia de la vida cristiana; y ser
cristiano es, entonces, ir al templo, participar en sagradas ceremonias,
incrustarse en una sociologia eclesiastica, en una especie de mundo segregado,
que se presenta a si mismo como la antesala del cielo, mientras el mundo comun
recorre su propio camino [...] Respondemos sencillamente que no a esa vision
deformada del Cristianismo [...] Es la vida ordinaria el verdadero lugar de

vuestra existencia cristiana’>"’.

Tanto el reduccionismo humanista como el escatologista son peligrosos, pues mas alla
de no suponer una verdadera vivencia cristiana, pueden mover a la incomprension y
consiguiente distanciamiento del cristianismo, cuando no al enfrentamiento de muchas

personas Y la eclosion de corrientes de pensamiento alternativas. Tresmontant advierte:

“Cada vez que la Iglesia deja perderse o descuida una parte de la verdad de que
es depositaria y que esta obligada a hacer fructificar, se levanta un adversario, en
nombre precisamente -jironia de la historia!l- de ese fragmento de verdad
abandonado por la Iglesia, y ataca a la cristiandad usando como arma esa verdad
parcial. Piénsese en la utilidad del Renacimiento, que salvé a la Iglesia de la
tentacion de dominio temporal y tirania intelectual; piénsese en Nietzsche, que
nos ayuda a no convertir el cristianismo en una ética morbosa; piénsese en Freud
y en Marx. Cada adversario ha sido indispensable a causa de un fallo de la
cristiandad. Si la cristiandad ya no anuncia nada a los pobres, otros anunciaran a

. .. . . , .o 1
los pobres la justicia; pero, al mismo tiempo, atacaran a la cristiandad”™>®.

Algo similar acusa Mauriac: “Hemos robado al Sefior, y el resto del mundo no sabe

donde lo hemos puesto... Acaso nuestro siglo consista en hacer que Cristo, si me es

, - , . 1
licito hablar asi, vuelva a ser comunicable al resto del mundo™®*®.

317 ESCRIVA DE BALAGUER, J.M.; Amar al mundo apasionadamente. Homilia pronunciada en el
campus de la Universidad de Navarra el 8-X-1967. Véase Conversaciones con Mons. Escriva de
Balaguer, Rialp, Madrid, 2001, pp. 234-235.
318 TRESMONTANT, C.; Ensayo sobre el pensamiento hebreo, Taurus Biblica, Madrid, 1962, p.10.
319 Sentencia de Mauriac en una de las sesiones de la Semana de los Intelectuales Catélicos en nov. De
1955. Véase MOELLER, C.; Literatura del siglo XX y Cristianismo. Tomo |: El silencio de Dios, pp. 22-
23.
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De este modo puede comprenderse la aparicion de corrientes de pensamiento opuestas
al cristianismo, de movimientos anticlericales, incluso de herejias cristianas como la
teologia de la liberacion en algunas de sus formas. Esta tuvo su aparicion en
Iberoamérica en los afios cincuenta y sesenta, especialmente tras el Concilio Vaticano
I, y nace de la necesidad que algunos religiosos sintieron de responder contra la
explotacion de los pobres desde postulados no sélo religiosos sino también ideoldgicos.
Asi lo explica Leo Boff:

“Dios habita, si, en una luz inaccesible. Es un misterio insondable con el que no
se puede jugar. Pero ante el sufrimiento humano, deja su trascendencia, toma
partido por los oprimidos contra sus opresores y decide intervenir, animando a
profetas como Oseas y suscitando lideres como Moisés para liberar a sus hijos e
hijas humillados y ofendidos [...]. La reflexion que se fue haciendo a partir de
estas practicas se llama teologia de la liberacion. Es la teologia de las Iglesias
que tomaron en serio la liberacion de los pobres y excluidos. Por eso esta
presente fuera de América Latina, en Africa, en Asia, y en los grupos de los
paises centrales comprometidos con la justicia internacional, con la causa
feminista y con la ecologia. [...] La teologia de la liberacion intentdé mostrar, y
lo logrd, que la fe judeo-cristiana puede ser un elemento de movilizacion social
en funcién de cambios profundos en la sociedad que traigan mas justicia para
todos, mas participacion para los marginados, y mas dignidad para los
injustamente humillados. La revolucién no es monopolio del marxismo y de las
tradiciones politicas contestatarias. Un cristiano por el hecho de ser cristiano

puede ser un auténtico revolucionario™?.

Resuena como un eco la sentencia de Pio XI: “el gran escandalo del siglo XX es que la
Iglesia haya perdido la clase obrera™®*. Al considerar que queda pendiente la conquista
de la justicia social, algunos tedlogos de la liberacion se inclinaron hacia una vision y

un ejercicio de su religiosidad basado en la transformacion de las condiciones

320 BOFF, L.; “Confirmada la Teologia de la Liberacion”, articulo de 2001 publicado en la pagina web del
autor. Puede consultarse: http://www.leonardoboff.com/site-esp/lIboff.htm
%21 Pio XI al Canonigo Cardijn, fundador de la JOC. Véase JIMENEZ, F.; “El lugar de la Iglesia en el
mundo moderno”, en Teologia y Vida, Vol. LI (2010), p. 541.
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materiales. Dios parece poco practico, la figura de Jesus se interpreta de modo

revolucionario y se manifiesta la fe en la politica como vehiculo de salvacion.

Esta vision, en realidad, resulta incompatible con el pensamiento cristiano dado que la
teologia de la liberacion propone, segin Ratzinger, la redencion del hombre por unos

medios equivocados, como son la politica y la economia.

“El verdadero y mas profundo problema de las teologias de la liberacion radica a
mi juicio en el derrumbamiento real de la idea de Dios, que naturalmente ha
cambiado también de un modo radical la figura de Cristo. No es que se negara a

Dios, nada de eso. Se quedaba sin trabajo”*?,

Pero afiade algo importante: “;Es que esto es obra exclusiva de la teologia de la
liberacion?*%. Ratzinger considera necesario realizar un ejercicio de auto-critica, y
también de analisis sobre otros elementos que hayan dificultado la transmisiéon y

vivencia del Evangelio.

Posiblemente Blas de Otero no fue ajeno a esta problematica. Ya dijimos en capitulos
anteriores que, por lo que hemos podido intuir, el poeta bilbaino tuvo una vivencia
religiosa proxima a cierto espiritualismo, a una especie de evasion de la problematica
del tiempo historico que le tocd vivir. No parece que haya duda sobre su profunda
religiosidad durante sus primeros veinticinco afios (aproximadamente), como tampoco

hay duda de su crisis espiritual desde entonces.

La problematica conceptual, el debate sobre lo religioso, incluso la compleja
articulacion del catolicismo en los primeros afios del franquismo, pudo influir en la
forma en que Otero comprendiese la religion. Pero sin lugar a dudas, lo realmente
importante tuvo que ver con una crisis existencial personal, intima, que es también

basica en su posterior evolucion.

822 BENEDICTO XVI.; Introduccién al cristianismo, pp. 20-21.
323 [dem, p.21.
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A.2 ...Unos hombres sin méas destino que apuntalar las ruinas. La crisis

religiosa del poeta como extrafiamiento y catarsis.

El silencio de Dios es un terrible misterio, especialmente para aquel hombre que
le ha escuchado alguna vez, que le ha sentido cercano, dispuesto, amoroso, pero de
pronto no le ve ni le escucha, no le siente cuando maés falta le hace. Entonces, es facil

que se abra paso la duda: ¢donde esta Dios cudndo mas se le necesita?

Es obvio que la articulacion de la gracia divina con las exigencias de la liberad humana
es uno de los nudos especulativos més dificiles de desenredar en el pensamiento
cristiano. Pero no es un problema meramente intelectual al que aqui nos referimos, sino
existencial, la agonia de quien no encuentra el reposo que demanda de Dios cuando mas

lo precisa. Es la angustia de quien se siente solo, desvalido, incluso abandonado.

El proceso no es sencillo, ni se da siempre del mismo modo. Ni siquiera el resultado es
siempre igual ni siempre significa un punto de no retorno. Pero, en lineas generales,
podemos entender que ante el silencio de Dios se producen una serie de pasos mas o

menos paradigmaticos.

En primer lugar, se suscita una cierta incredulidad. EI hombre que, de pronto, deja de
sentir la presencia de Dios cuando mas le necesita, cuando requiere de una explicacion
de la realidad que le rodea y del drama que esta viviendo, se queda atonito ante
semejante silencio. No cree que sea cierto. Piensa que tal vez el problema sea propio,
que es él quien no es capaz de escuchar, quien —por sus pecados y omisiones- se ha
alejado de Dios y ha dejado de ser digno de su misericordia y benevolencia, antes de
reconocer que es Dios el que calla voluntariamente. Si el hombre sintié y escuchd a
Dios antes, cuando las cosas eran tal vez menos tragicas, ¢cOmo es posible que no le
perciba cuando la situacion se vuelve traumatica? Por parte del ser humano, la respuesta
suele darse, entonces, en forma de reaccion positiva pero no exenta de un cierto
moralismo: reza, trata de purificarse y aproximarse a Dios... Es probable, sin embargo,

que siga sin sentir su cercania.
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En esa situacion, tal vez por impaciencia, acaso por agitacion, cabe que el hombre tome
una postura defensiva y comience a dudar de la absoluta bondad de Dios, o de su
omnipotencia, de manera que inicie un camino de extrafiamiento. ¢Es Dios bueno, justo,
misericordioso? ;O es Dios insensible, justiciero, azotador? ;Me valora, se preocupa
por mi, me quiere realmente? ;/No serd que mi destino le resulta indiferente? ;Por qué
habria de interesarse por una criatura tan insignificante? ;Soy algo mas que una brizna

de paja golpeada por el viento del azar o, incluso, por los caprichos divinos?

“El verdadero peligro esta en empezar a pensar tan horriblemente mal de El. La
conclusion a la que temo llegar no es la de: «Asi que no hay Dios, a fin de
cuentas», sino la de: «De manera que asi es como era Dios en realidad. No te

. . 324
sigas engafiando»”™™ ",

Como consecuencia, se produce en el ser humano una cierta enajenacion de si ante
semejante idea, pues supone renunciar a la concepcion que ha tenido de Dios, e incluso
a la propia vivencia religiosa de la que su existir se alimento durante mucho tiempo. Es
algo terrible, pues se trata de un verdadero desengafio que suele desembocar en enfado,

cuando no en la ira de quien se siente despechado Yy traicionado.

Finalmente, ello conlleva todo un cuestionamiento vital en torno a la divinidad y, por
ende, a la propia existencia. Es el momento de la duda sobre la existencia de Dios, un
momento de agnosticismo, de escepticismo. ¢;Seria tal vez una bella ilusion de la que no
era consciente cuando las cosas estaban mejor? ;Quiza aquello no era mas que una
creencia que nunca se pasd por el tamiz del intelecto, una idea preconcebida, una

doctrina asumida acriticamente?

La duda aumenta cuando permanece el silencio divino. Se va convirtiendo en una duda
sistematica sobre la divinidad y el mismo sentido religioso. EI hombre comienza a
desesperar al considerar que, ciertamente, nada hay mas que el silencio, o acaso el eco

de su propia voz. Es como un portazo que cierra toda esperanza, “un cerrojazo de doble

%24 _LEWIS, C.S.; Una pena en observacién, Anagrama, Barcelona, 2004 (Trad. de C. Martin Gaite), p.13.
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vuelta en el interior. Y después de esto, el silencio. Mas vale no insistir. No hay luces en

las ventanas. Debe tratarse de una puerta vacia. ;Estuvo habitada alguna vez?*%.

Si la casa nunca estuvo habitada, si nhunca hubo entonces compafia mas que la de uno
mismo, el hombre siente la soledad méas profunda, y con ello, el absurdo y la

desesperanza:

“Me encontré sélo y desnudo, como dice Socrates. Es decir, frente a la vida tal
cual es [...]. La esperanza es la principal causa de suicidio ;Por qué? Porque la
gente se suicida sobre todo por decepcion [...] La vida, en el fondo, es
decepcionante. Porque no corresponde a nuestras esperanzas. De tal manera que
es mucha la gente que, tras sufrir multiples decepciones, acaba concluyendo que
si la vida no satisface sus esperanzas, es la vida la que se equivoca. Y se

encierran a si mismos en la amargura y la desesperanza’%.

Es normal que sea asi, pues ha desaparecido el motivo de la esperanza. ;Ddnde ubicarla
cuando todo se ha perdido? ¢Como esperar nada en este mundo agonico alejado de la
gracia? Si la esperanza religiosa descansa en una promesa, ¢(cOMO mantener la
esperanza cuando se desvanece aquella? San Ignacio exclamaba aquello de: “Quam

|”327

sordet tellus dum coelum aspicio , pero ya no hay cielo que mirar, solo queda la

sordidez de una tierra baldia.

De la incredulidad se ha pasado a la duda, y de aquella, a la agonia del absurdo. Es un
momento de fatalismo. La tierra, tal y como es, es un pobre e inGtil patrimonio, y el
hombre vaga en él sin méas horizonte que un destino fatal y sin sentido. Es la tragedia, la
ausencia de esperanza, el cansancio de un corazon que no quiere seguir buscando, la

conciencia de que nada cabe esperar...

2 [dem., p. 12.

326 COMTE-SPONVILLE, A.; La feliz desesperanza, Paid6s, Barcelona, 2008, pp. 21-23

%27 1Qué sordida me parece la tierra cuando contemplo el cielo! Esta famosa frase de San Ignacio forma
parte de las Meditaciones. En concreto esta frase forma parte de las meditaciones sobre el Paraiso. Hemos
encontrado una primera referencia en Cf. CATTANEO, C.A.; Eserzici spirituali di S. Ignazio, Torino,
1725, p. 204.

228



A este punto llega Blas de Otero y su crisis religiosa deviene en crisis existencial: “La
criatura se sostiene en el Creador, pero si éste desaparece, el hombre se sostiene en la
nada... pero la nada no puede ser objeto de la tendencia de ningéin ser natural”*?®, Esta
sentencia de Pieper nos parece importante porque, ciertamente, la nada no puede ser un
lugar donde el hombre permanezca. Como afirma la sentencia de Malaquias: “Ningtin
hombre puede mantenerse en la tristeza™*?°. Por eso, en Blas de Otero esta crisis no es

un estado permanente, sino un revulsivo para cambiar la orientacion de su vida.

El hombre se rebela, se resiste a asumir esa realidad sin actuar, y entonces encuentra el
enemigo contra el cual luchar y que dara sentido a su existencia: el desvelamiento de la
mentira, la denuncia de la falsedad. Con gravedad lo expresa uno de los pensadores

ateos mas importantes e inspiradores de estos afios:

“A cada minuto me preguntaba lo que podia ser yo a los ojos de Dios. Ahora ya
sé la respuesta: nada. Dios no me ve, Dios no me oye, Dios no me conoce. ¢ Ves
ese vacio por encima de nuestras cabezas? Es Dios. ¢(Ves esa brecha en la
puerta? Es Dios. ¢Ves ese agujero en la tierra? También es Dios. El silencio, es
Dios. La ausencia, es Dios. Dios es la soledad de los hombres (...). Si Dios

existe, el hombre es nada”%.

Se acusara entonces a la religiéon de ser un culto retrégrado, y a la cultura occidental-
cristiana del crimen de ser contraria a los principios que predica, de atentar contra el
hombre individual. Se afirmaran cosas tales como: “Por numerosas y varias que sean
sus realizaciones, Occidente s6lo podra contar, a la hora del juicio que se avecina, con
muy pocos defensores y con ninguna coartada™>". Llegamos al punto en el que no sélo
se olvida la tradicion, sino que se ataca, y se considerara complice a todo aquél que
participe de la trama.

%28 Cfr. PIEPER, J. Las virtudes fundamentales, Rialp, Madrid, 2003, p. 374.

%9 Mal 11,4.

%0 SARTRE, J.P.; El diablo y Dios, Alianza, Madid, 1981, pp.229-230.

%1 MENDE, T.; Regards sur I"histoire de demain, Seuil, Parfs, 1954, p. 160.
229



Ahora el hombre se encuentra en una situacion limite. Ha sufrido una catarsis a través
de la cual ha abandonado las antiguas creencias®*’. Pero no es éste un lugar de
residencia, sino un punto de inflexion hacia una nueva comprension de si mismo y del
mundo del que forma parte. Podriamos decir que a través de la antitesis el hombre se ha
descubierto alienado, esto es, como en un estado de servidumbre respecto a una
estructura de valores y creencias que ni eran propios, ni eran verdaderos. Esa toma de
conciencia ha sido en un momento trégica, paralizadora, pero no es un estado perpetuo,
sino que el hombre pasa a un segundo momento, que podriamos llamar de insumision,

en el cual emerge una conciencia rebelde, que quiere el cambio.

El hombre ha alcanzado un estado en el que ya no siente angustia, sino una especie de
liberacion. Se trata de la sensacion de libertad de quien cree que ha cortado unas
cadenas que le sujetaban a una percepcion falsa y dramatica de la realidad, y que al fin
observa las cosas tal cual son: el antagonismo entre Dios y el hombre, la tirania de la

tradicion, la opresion de las estructuras dominantes de pensamiento.

Es una Illamada a la accidn, al encuentro con una nueva forma de pensar contra todo
planteamiento que pretenda justificar el mundo como es, que se niega a mantener la
dominacién de las conciencias, la opresion de los individuos. Se trata de dos modelos
incompatibles, y por eso se plantea tras la insumision y la liberacion, una revolucion de
las conciencias, la transformacion de las estructuras. Se trata se desmantelar el sistema

tradicional para develar la realidad del hombre en torno a un nuevo credo.

332 «En sentido fisiologico, el término katharsis pertenece propiamente al lenguaje técnico de la medicina
y corresponde al espafiol purgamiento o purgacion, que es el sentido de catarsis que recoge el
Diccionario de la Lengua espafiola en su cuarta acepcion: «Expulsion espontdnea o provocada de
sustancias nocivas al organismo».

En sentido religioso, katharsis corresponde al espafiol expiacién o purificacion, del latin purificatio y
éste, de purificare; de purus y facere, es decir, hacer puro que, desde el primer sentido material de «quitar
de una cosa lo que le es extrafio, dejandola en el ser y perfeccion que debe tener segln su calidad» pasa,
a través de la extension a una cosa no material, al sentido propiamente religioso de liberacién de ciertas
impurezas y culpas merced a la ejecucién de ceremonias o sacrificios prescritos por la ley o la costumbre
religiosa.

Por Gltimo, katharsis posee un sentido analogo al sentido médico o fisiologico: asi como se purgan los
humores dafiinos del cuerpo para evitar o curar enfermedades, también se purgan las pasiones del alma
para curarla de sus dolencias” (SANCHEZ PALENCIA, A. “Catarsis en la Poética de Aristoteles”, Anales
del seminario de historia de la filosofia, Servicio de publicaciones UCM, N° 13, 1996, pp.143-144).
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B. Caudal humano hacia otra luz: he visto y he creido”"... La propuesta de

liberacién marxista como corpus de la nueva esperanza oteriana.

B.1 Los hijos de la tierra, erguidos por dentro, avanzan®*... El atractivo del

mensaje marxista en el contexto cultural de Otero.

Afirma Moller que “la propagacion de la esperanza marxista estd en la dimision
de la cristiandad”**®. Frase contundente que nos conduce a plantearnos: .Dénde radica

el atractivo del mensaje marxista?

“Es mérito suyo [del marxismo] haber denunciado los injustos abusos del
capitalismo y su irracionalidad, haber defendido a las masas proletarias, haber
acentuado la importancia de la economia en el desarrollo de la historia, haber
despertado, también en los cristianos, el sentido de justicia social, que estaba
dormido, haber valorado el trabajo como elemento personalizante y dignificante,
etc. Es lastima que esta tarea haya sido realizada, frecuentemente, de manera

violenta y atroz”>%.

Podria alegarse que el rechazo de Dios que postula el marxismo en pos de una felicidad
terrena y en nombre del hombre, ha tenido unas repercusiones tragicas para ese hombre
al que iba dirigido el mensaje, si consideramos las experiencias de los sistemas
comunistas (las purgas estalinistas, el genocidio camboyano, el totalitarismo chino o la
represion castrista pueden servir como ejemplo). Esto es, que no es solo que el
marxismo pueda ser refutado, sino que los hechos mismos demuestran con evidencia su
incoherencia. Sin embargo, ¢como comprender el atractivo del marxismo mas alla de las

experiencias de algunos sistemas politicos autodenominados marxistas o de inspiracién

333 Estos dos versos y el que abre el apartado B.2 pertenecen al poema Fidelidad (PPP), donde el poeta
manifiesta el contenido de su nueva esperanza.
34 Este verso corresponde al poema en prosa titulado Ultimas noticias (EC), que canta al
internacionalismo socialista.
%% Cfr. MOELLER, C.; Literatura del siglo XX y Cristianismo. Tomo I11: La esperanza humana, op. cit.,
p. 21.
% \VALVERDE, C; Génesis, estructura y crisis de la Modernidad, op. cit., p. 271.
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marxista? ¢(Como es posible que haya sido, e incluso siga siendo en cierto modo, una

corriente de pensamiento y de praxis con tanto éxito?

Entendemos que, en primer lugar, debe considerarse el atractivo del catecismo marxista
en sus inicios. Toda teoria que postule el fin de la injusticia resulta siempre amable, y
acompafiado de ciertas experiencias sociales de relativo éxito, més si cabe. Por lo
demas, no hay duda de que los hombres, en periodos de crisis, se aferran a las ilusiones
que presentan los profetas de la esperanza. Primero fue Rusia con su idilica presentacion
de la revolucion. Después vendria la muerte de Stalin en 1953 vy el revisionismo de
Khrushchev como nueva oportunidad de responder ante los “desajustes” del sistema. En
ese tiempo, aparece con bucdlica fuerza el maoismo de corte rural y su revolucion
cultural. El triunfo de la revolucion cubana poetizo las ideas revolucionarias marxistas
en torno a una imagineria bien elaborada sobre la liberacién del oprimido pueblo

americano. Asi decia un autor de la época:

“De estos pensamientos, incluso limitados al terreno humano viven actualmente
hombres cada vez mas numerosos. Con frecuencia cobran en sus espiritus
formas utopicas; pero su fundamento no es ilusorio. Estos hombres, en todo
caso, estan lejos del egoismo de las satisfacciones individuales. Conciben una
gran tarea, que es superior a ellos y les exige sacrificio. Se habitlan a
perspectivas amplias, universales, y en su misma abnegacion experimentan un

.. .. . ., 7
sentimiento exaltante de florecimiento y dilatacion™®*'.

Ademas, puede arglirse que una cosa es el marxismo y otra la tergiversacién que
algunos ide6logos y estadistas comunistas han hecho del mismo. A fin de cuentas, Marx

no indicé un modelo politico-econémico concreto®*®

(de hecho anunciaba la final
desaparicion del Estado, lo que poco o nada tiene que ver con el estatalismo soviético,

por poner un ejemplo). Asi lo ha hecho notar, por ejemplo, Eric Fromm. Categdrico a

37 MONTCHEUIL, Y de.; Lecciones sobre Cristo, Epi, Paris, 1949, p.25.

338 Al fin y al cabo lo que importaba era la revolucién, y después se analizaria el modo de administrar la
sociedad. Ni siquiera la Critica del programa de Gotha daba unas indicaciones claras al respecto. El
Manifiesto si sefiala unas medidas muy genéricas sobre la centralizacion del crédito, la confiscacion de
propiedades, la nacionalizacion de los transportes, la multiplicacion de fabricas nacionales, la
organizacion de ejércitos industriales, la union de la explotacion agraria y la educacion publica y gratuita.
Pero no dejan de ser medidas genéricas no desarrolladas explicitamente.
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este respecto, a comienzos de los afios sesenta habldo de la “falsificacion de las

. 339
concepciones de Marx”

para acusar al comunismo ruso de haberse apropiado de la
teoria de Marx e intentar convencer al mundo de que la préactica y la teoria rusas eran
fieles representantes de la filosofia marxista. Por el contrario, advierte Fromm, los
comunistas soviéticos son espiritus absolutamente imbuidos del espiritu capitalista, del
que no son capaces de desprenderse, de modo que es un sistema donde la envidia y la
codicia siguen presentes. Es asi el comunismo ruso, segun Fromm, un comunismo
vulgar, falso, irreflexivo, que no permite en realidad la emancipacion del individuo, el
desarrollo de la personalidad individual; incluso llega a afirmar que no hay diferencia

real entre la situacién del obrero en una fabrica rusa o inglesa.

El caso de Fromm es singular y su influencia en medios marxistas no ha sido lo
importante que, en mi opinion, hubiera sido deseable. Pero no es ésta sélo una vision
particular o, mas en general, propia de los llamados humanistas marxistas, sino que
podemos comprobar que el mismo Engels ya reconocia en alguno de sus textos algo

similar a este respecto (en otro momento historico, claro esta):

“El que los discipulos hagan a veces mas hincapié¢ del debido en el aspecto
econdmico, es cosa de la que, en parte, tenemos la culpa Marx y yo mismo.
Frente a los adversarios, teniamos que subrayar este principio cardinal que se
negaba, y no siempre disponiamos de tiempo, espacio y ocasion para dar la
debida importancia a los demas factores que intervienen en el juego de las
acciones y reacciones. [...]. Desgraciadamente, ocurre con harta frecuencia que
se cree haber entendido totalmente y que se puede manejar sin mas una nueva
teoria por el mero hecho de haberse asimilado, y no siempre exactamente, sus
tesis fundamentales. De este reproche no se hallan exentos muchos de los nuevos
«marxistas» y asi se explican muchas de las cosas peregrinas que han

aportado....”340.

%9 FROMM, E.; Marx y su concepto del hombre, Manuscritos econémico-filoséficos de Karl Marx, FCE,
México, 2005, (Trad. de J. Campos). pp. 13-19, 38-54.

30 Fragmento de la carta de Engels a Jose Bloch, 21-22 de septiembre de 1890, en Konisberg. Tomada
del Marxist Internet Archive (http://www.marxists.org/espanol/m-e/cartas/e21-9-90.htm).
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Aunque hay también textos que pueden indicar otra cosa, lo cierto es que Engels
denuncia aqui que se ha llevado hasta un limite exagerado un reduccionismo
economicista que en verdad no deberia ser tan extremo; ademaés, critica las
interpretaciones marxistas que no se ajustan fielmente al corpus ideoldgico original sin
negar la parte de responsabilidad que Marx y el mismo tienen por haber pasado a la
praxis con demasiada impaciencia y no haber atendido a las cuestiones conceptuales
que, sin duda, pueden conducir a malas interpretaciones. Como afirma Hobsbawm,
“desde el momento en que cualquier conjunto de ideas sobrevive a su creador, cesa de

estar confinado a sus intenciones y contenido originales”341.

Por otra parte, el marxismo es —no cabe duda- una ideologia inmanentista que niega
toda forma de trascendencia religiosa, pero no es un solipsismo en el que el hombre se
encierra en si; aspira a trascender lo particular y, por ello, se refiere a una suerte de
espiritu de la Humanidad que se encamina hacia la conquista de la felicidad terrena, sin
que el hombre particular pierda su identidad y dignidad. Hay un atractivo indudable en

esta propuesta. Como minimo, la belleza de la aspiracion utopica. Pero es que, ademas,

“El marxismo fue la esperanza para los proletarios de todo el mundo maltratados
por el capitalismo salvaje [...] Incluso para muchos intelectuales de este siglo, el
marxismo era el humanismo nuevo y definitivo, el campedn del progreso
cientifico y real, el inico movimiento capaz de llevar al hombre del siglo XX al

- Qo 42
perfecto dominio sobre la naturaleza y sobre si mismo™3*,

En el caso de Otero hemos de comprender la influencia del marxismo en los afios en los
que inicia y desarrolla su poesia social. Como hemos afirmado en el capitulo 1V,
desconocemos las lecturas concretas que el poeta realizé sobre esta corriente ideoldgica,
salvo la de aquellos escritores autodeclarados socialistas (de Neruda a Sartre, pasando
por Nora, Semprun, Celaya y un largo etcétera ya referido con anterioridad). Sin
embargo, mas alla de su posible lectura de las fuentes o de otros textos sistematicos

sobre pensamiento marxista, si conocemos el ambiente intelectual de la época vy, sin

¥ HOBSBAWM, E.; Cémo cambiar el mundo, Critica, Barcelona, 2011 (Trad. de S. Furi), p. 350.
%2 \VALVERDE, C.; Génesis, estructura y crisis de la modernidad, op. cit., p. 270.
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duda, las décadas de los afios cincuenta a setenta estuvieron muy influidas por la

doctrina y los movimientos marxistas.

La fuerza del marxismo resulta patente en el hecho de haberse convertido en el espiritu
ideologico de diversas doctrinas (desde comunistas a reformistas), movimientos (desde
obreros hasta estudiantiles) e incluso Estados (desde China hasta Cuba), hasta alcanzar a
ser uno de los paradigmas de pensamiento del siglo XX en gran parte del planeta. Aln
hoy sorprende, por lo demas, la fuerza con que crecio y el poco tiempo que tardo en

convertirse en un pensamiento de masas.

¢Qué es lo que lo convertia en un pensamiento tan atractivo? Muy probablemente, el
estar asociado desde sus inicios a la critica del “status quo” y a la denuncia de las
desigualdades sociales. Frente a esta dramatica e injusta situacion, se proclamaba una
nueva sociedad idealizada, contrapuesta a la tradicional. Por ello se convirtié en un
mensaje muy estimulante en muy diversos ambitos y para muy distintos tipos de
personas: para los intelectuales (dado que ofrece un método de analisis de lo real y una
teoria sumamente interesantes para su estudio y critica); para los paises del Tercer
Mundo (que veian legitimadas y sistematizadas, a través de los conceptos marxistas, sus
reivindicaciones sociales y politicas); para los jovenes pertenecientes a familias de una
creciente clase media (en los paises no comunistas), que se querian rebelar
romanticamente contra un sistema que consideraban de todo punto rechazable y para los
estudiantes reformistas de los regimenes comunistas (casos de Checoslovaquia, Polonia,
Hungria); y, en fin, para algunos Estados dictatoriales que creian tener en la utopia
socialista una coartada para sus excesos y una justificacion para sus politicas (todos los
sistemas socialistas y comunistas incorporaron su particular interpretacion de las ideas

marxistas en la base de sus programas de actuacion).

A todo esto contribuyd, igualmente, una mezcla de idealizacion, ignorancia y

oportunismo de la que advierte Hobsbawn:

“Si a pesar de todo estos paises se convirtieron en modelos, a veces casi
utopicos, de aquello a lo que los revolucionarios de Occidente aspiraban, fue en
gran medida porque los revolucionarios de Occidente sabian poco sobre ellos, y
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a veces no querian, 0 no estaban en condiciones de saber mas. La idealizacion de
la revolucion cultural china por parte de los revolucionarios occidentales tuvo
tan poco que ver con China como las Cartas persas de Montesquieu tenian que

ver con Iran, o el Noble salvaje dieciochesco con Tahiti”***,

En efecto, también forma parte del atractivo marxista (y constituye, a la vez, uno de sus
grandes errores) su presentacion maniquea de la realidad: socialismo o barbarie. No
parece que esta dicotomia sea cierta, pero tampoco la contraria. Sea como fuere, con el
avance en los sistemas de comunicacion y, por ende, la universalizacion de la
informacion, los modelos comunistas quedaron al descubierto y perdieron el halo de
romanticismo del que hasta entonces se habian revestido. Ello dio pie a que despertasen
en todo el mundo tendencias antimarxistas que pretendian hacer una enmienda a la

totalidad del marxismo:

“(La nueva situacion) servia a aquellos que querian rechazarlo todo de Marx,
puesto que aseguraban que el Unico camino al que conducia el Manifiesto
comunista, o al que podia conducir, era el que desembocaba en los gulags de la
Rusia de Stalin o en su equivalente en cualquier otro Estado gobernado por los
discipulos de Marx (...) (Pero) intelectualmente, (esta conclusion) tiene la
misma justificacion que la tesis de que todo el cristianismo debe conducir
siempre ldgica y necesariamente al absolutismo papal, o que todo darwinismo ha

de conducir a la glorificacién de la libre competencia capitalista™*.

¢ Tiene razon Hobsbawn en esta Gltima apreciacién? Creemos que si en lo que respecta
al peligro de caer en generalizaciones inapropiadas incluso desde el punto de vista
I6gico. Pero quizas no si lo que hacemos es un analisis de los presupuestos en los que
un modelo tedrico se sustenta. Es obvio que, a menudo, el resultado esta ya dado —al
menos de forma implicita- en las premisas de las que se parte. Lo que no creemos que se
pueda poner en duda es que el marxismo tiene valores objetivos que resultan
irrenunciables para el ser humano: sobre todo, la preocupacién por la situacion de la

clase obrera y el deseo de mejora de las condiciones materiales que, en general, ha sido

* HOBSBAWN, E.; Como cambiar el mundo, p. 356.
34 [dem, p. 357.
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crucial desde el punto de vista historico en la denuncia de la injusticia y desigualdad
reales generadas por los sistemas socio-econémicos contemporaneos de corte
capitalista. De estos valores, sabemos que fue Otero perfectamente consciente y en ellos

baso su propuesta poética de liberacion social.

B.2 Creo en el hombre. Comprension de la nueva esperanza utopica en torno al

humanismo inmanentista marxista.

“La filosofia de Marx es una filosofia de protesta; una protesta imbuida de fe en el
hombre, en su capacidad para liberarse y realizar sus potencialidades”**. El marxismo
se presenta, en efecto, como un sistema que promueve la liberacién bajo un modelo

pretendidamente humanista, por y para el hombre.

Su punto de partida, sin embargo, es la critica de la religion en cuanto que
pretendida solucion a los problemas del ser del hombre y definicion de la esperanza que
éste puede albergar. Si la religion —viene a decir Marx- podemos comprenderla como la
epifania de la creaturalidad, la liberacién ha de suponer su negacion en la medida en
que la religion concibe al hombre como criatura de un Creador supremo y no,
simplemente, como individuo en el mundo. Se desvanece asi la trascendencia y se
comprende que la vida futura esta del lado del mas aca, no del méas alla. Es una
comprension inmanente del hombre y del mundo cuya Idgica pasa del inconformismo a

la protesta, de ésta a la intransigencia, y de ahi a la autoafirmacion.

La critica de la religion que, como dice el propio Marx, “es la premisa de toda
critica™®*®, desvela que es el hombre el que hace la religion, y no al contrario, y que la
sociedad construye la religion como una conciencia subvertida del mundo. Es en este
sentido que Marx afirma que la religion “es el opio del pueblo”, o mas atn, “el sollozo

de la criatura oprimida”.

%5 FROMM, E.; Marx y su concepto del hombre, p. 8.

348 | as citas de este parrafo y el siguiente se encuentran en MARX, K.; en Los Anales franco-alemanes,
Eds. Martinez Roca, Barcelona, 1970, pp. 101-102. Introducimos aqui varias frases textuales dada la
fuerza que tienen las imagenes usadas por Marx en este escrito.
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En realidad, las condiciones de posibilidad de la felicidad humana son “la eliminacion
de una religion como ilusoria felicidad del pueblo” y la “critica del valle de lagrimas del
cual la religion es el reflejo sagrado”. De esta manera se acabara realizando la critica del
aca después de haber disipado las dudas sobre el alla: “la critica del cielo se transforma
en la critica de la tierra”. Definitivamente, el rechazo de la alienacion religiosa
contribuira de forma decisiva —segin Marx- en la tarea de abrir los ojos de la mente al
hombre “que se mueve en torno de si mismo”. So6lo asi podré alcanzar el ser humano la
cumbre de su proceso liberador: la autoafirmacion por la que él se constituye en su

propio centro.

Hay en este andlisis critico y en la praxis liberadora que la acompafia una completa
sustitucion de lo teologal por lo terrenal, de lo trascendente por lo inmanente.
Entronizando la autonomia y la independencia del hombre, toda realidad extrinseca que
se presente como superior se comprenderd a partir de ahora como una realidad

enajenante.

Por lo demas, en esta concepcidn late un modelo antropoldgico de fondo que concibe al
hombre como “un ser de necesidades materiales”, un ser natural capaz de transformar la
naturaleza (asi explica Marx el trabajo: como una forma de mediacion entre el hombre y
el medio), un ser activo (capaz de construir su historia e incluso de construirse a si
mismo transformando esa naturaleza), y social (pues el yo se comprende en un fondo de

comunidad y s6lo en un orden comunitario puede darse el desarrollo de la propia vida).

“El comunismo es la abolicion positiva de la propiedad privada, de Ia
autoenajenacion humana vy, por tanto, de la apropiacién real de la naturaleza
humana a través del hombre y para el hombre. Es, pues, la vuelta del hombre

. . . 47
mismo como ser social, es decir, realmente humano”®*'.

Marx continla mas adelante con la misma idea, pero afiadiendo algo que se antoja

fundamental para comprender la esperanza marxista:

T MARX, K.; Manuscritos de economia y filosofia, Alianza, Madrid, 2009 (Traduccion de F. Rubio
Llorente), Tercer Manuscrito, 1V, 3, p. 139.
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“El comunismo, como naturalismo plenamente desarrollado, es un humanismo
y, como humanismo plenamente desarrollado, es un naturalismo. Es la
resolucion definitiva del antagonismo entre el hombre y la naturaleza y entre el
hombre y el hombre. Es la verdadera solucién del conflicto entre la existencia y

la esencia”*.

Como vemos, el marxismo se presenta como un sistema de pensamiento cuya principal
preocupacion es el fin de la opresion del hombre por el hombre. Y lo hace bajo la

pretension de constituirse como una auténtica ciencia:

“Todo lo que queda en pie de la anterior filosofia, con existencia propia, es la
teoria del pensar y de sus leyes; la légica formal y la dialéctica. Lo demas se
disuelve en la ciencia positiva de la naturaleza y de la historia. (...). La
estructura econémica de la sociedad en cada eépoca de la historia constituye la
base real de cuyas propiedades explican, en ultima instancia, toda la
superestructura integrada por las instituciones juridicas y politicas, asi como toda
idea religiosa, filosofica, etc. de cada periodo historico (...). La concepcion
materialista de la historia y la revelacién del secreto de la produccién capitalista,
mediante la plusvalia, se lo debemos a Marx. Gracias a ellos, el socialismo se
convierte en una ciencia, que solo nos queda por desarrollar en todos sus detalles

y concatenaciones™>*.

Desde este supuesto caracter cientifico, el marxismo se constituye a través de una
dogmatica (el materialismo dialéctico y el materialismo historico), se expresa en un
modelo ético-social (el ideal comunista-socialista) y disefia un plan de accién a partir

del cual se domine la historia por el recurso de la accién revolucionaria®®°.

Se pretende, en resumidas cuentas, la transformacion de la estructura para el cambio de

la superestructura, pues para el marxismo no son las superestructuras (religion, moral,

348 [dem, Tercer Manuscrito, 1V, 3, p. 139.
%9 ENGELS, F.; Del socialismo utépico al socialismo cientifico en Obras escogidas en dos tomos,
Progreso, Moscu, 1995, Tomo I, pp.132-134.
%0 E| actor de la revolucion seré el proletariado, dado que segiin Marx y Engels es la unica clase
verdaderamente oprimida y moralmente inocente. Una suerte de optimismo antropolégico rousseauniano
se refleja en esta consideracion casi “naif” del obrero.
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Derecho) las que cambian las estructuras, sino al contrario: son las relaciones de
produccion y transformacion de la naturaleza las que transforman las convenciones
intelectuales. Por eso aboga por un proceso revolucionario de cambio. En esto radica la
importancia que el marxismo da a la praxis: como la estructura y la superestructura
tradicionales estan pervertidas, deben ser superadas para permitir que el hombre pueda
desarrollarse realmente. Y de ahi la llamada a la revolucion, a la dictadura del
proletariado, al estado comunista y a la final disolucion del Estado como
desmembramiento final de toda estructura de opresion, pues la libertad sera alcanzada
cuando el hombre se libere de las necesidades economicas pervertidas por, entre otros

factores, el espiritu capitalista.

Si se ha caracterizado a si mismo como humanista es porque el marxismo intenta
recuperar el valor del individuo frente a los ataques denodados del capitalismo y del
espiritu burgués (que acogen a la religion como un elemento legitimador del “status
quo”: al facilitar la huida de las responsabilidades cotidianas se impide la promocion de
una nueva realidad historica). Por eso el comunismo aspira a lograr la plenitud del
hombre, porque supuestamente comprende la verdadera esencia del ser humano; y evita
el riesgo de masificacion al considerar que no se habla de una colectividad abstracta,

%1 Quiere el marxismo alejarse de una

sino del “numero total de los individuos
concepcidn colectivista abstracta que pueda suponer un mal para al hombre concreto:
“El fin de Marx —ha dicho Fromm- era la emancipacion espiritual del hombre, su
liberacion de las cadenas del determinismo econdmico, su restitucion a su totalidad
humana, el encuentro de una unidad y armonia con sus semejantes y con la

naturaleza’>>.

El progreso individual asi entendido, quiere significar la eliminacion de la enajenacién
por la que el hombre no es capaz de experimentarse a si mismo tal y como es. Eso es lo

que busca el marxismo: “En lugar de la vieja sociedad burguesa, con sus clases y

%! RODRIGUEZ DE YURRE, G.; El hombre y Dios en la filosofia de Marx. Dios y el hombre: VI
Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra / edicién dirigida por Antonio
Aranda...[et al.], Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1985, p. 115.
%2 FROMM, E.; Op. cit., p. 15.
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oposicion de las mismas, aparece una asociacion en la que el libre desarrollo de cada

uno es la condicion del libre desarrollo de todos”*.

Ahi radica la esperanza marxista: desde el momento en que la realidad no se interpreta
sino que se transforma y, en comunidad, los hombres colaboran juntos en torno a una
correcta comprension de la fraternidad, la Historia se transforma indefectiblemente en el

avance hacia un Novum, esto es, en utopia®*,

“Una sociedad socialista tal como Marx (cuando menos el Marx joven355) la
vislumbraba, seria una sociedad cualitativamente diferente de todas las
sociedades precedentes. Ahora bien, cualitativamente distinta, cen qué forma?
Yo diria que el punto principal es que en una sociedad socialista la vida misma
seria esencialmente diferente; los hombres y las mujeres terminarian

solidariamente su existencia; una existencia sin miedo”>.

La utopia nace del hecho de que el propio hombre es en cierta medida un proyecto, una

tension hacia lo que todavia no es pero debe y puede ser. Pero segun se comprenda esta

¥ MARX, K.y ENGELS, F.; Manifiesto del partido comunista, p.69.

%4 Cfr. HERNANDEZ PACHECO, J.; “Esperanza y temporalidad. La historia y el problema de la
trascendencia en la filosofia de E. Bloch”, Anuario Filoséfico, Universidad de Navarra, 1985, (18), pp.
109-11.

%% Esta referencia al “Marx joven” requiere de una somera explicacion: Frente a interpretaciones como la

de Althusser, para quien los manuscritos del 44 son pre-marxistas y sin validez real, numerosos autores
han defendido la unidad substancial de la obra de Marx y el especial valor de aquellos manuscritos como
inspiracion del resto de su obra (Fromm, Plamenatz, Bloch, Togliatti, Bigd, Marcuse, Tucker...). Todos
ellos consideran que sin el espiritu humanista, no puede comprenderse la propuesta de Marx. Como
afirma Rubio Llorente, en los Manuscritos “esta ya constituido el espiritu que habra de informar toda la
obra posterior [Véase Prélogo a MARX, K.; Manuscritos de economia y filosofia, Alianza, Madrid, 2009
(Traduccion y notas de F. Rubio Llorente), p. 15.]. Que estos escritos de juventud hayan permanecido
inéditos hasta 1932 es coherente y tiene facil explicacién, dice Gaos, por haber puesto Marx un empefio
excesivo en pasar de la interpretacion a la transformacién de la realidad, esto es, en pasar de la filosofia a
la accion [Véase GAOS, J.; Historia de nuestra idea del mundo. Obras completas XIV, FCE, Méjico,
1994, p. 533.]. En todo caso, como asevera Schaff: “Es imposible comprender la forma madura del
socialismo cientifico si no se lo concibe como la corporeizacion de los ideales que Marx reverenci6 desde
su juventud y si su andlisis cientifico no esta iluminado por el humanismo marxista” [SCHAFF, A.; El
marxismo y la filosofia del hombre en FROMM, E.(ed.); Humanismo socialista, Paidés, Buenos Aires,
1966 (Traduccion de E. Goligorsky), p. 166.]

%% MAGEE, B.; Los hombres detras de las ideas, FCE, Méjico, 2008 (Trad. de J. A. Robles Garcia).p.
69. Este fragmento corresponde a Herbert Marcuse en el didlogo que mantiene con Magee titulado
Marcuse y la Escuela de Francfort.
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condicion humana, se generara una interpretacion comunitaria y social particular. De
este modo, el comunismo se presenta como “apropiacion real de la esencia humana por
y para el hombre; por ello como retorno del hombre para si en cuanto hombre social, es
decir, humano; retorno pleno, consciente y efectuado dentro de toda la riqueza de la
evolucion humana hasta el presente”®’. Y seglin el comunismo, su utopia es posible, se
dice, por su sentido comunitario, de manera que los limites evidentes de los individuos
particulares son superados por las potencialidades de todos los individuos aunadas en el
espacio y en el tiempo. Ahi es donde reside el optimismo marxista, la esperanza frente a

la desesperacion: en su sentido practico y comunitario.

“Solamente en el contexto social subjetivismo y objetivismo, espiritualismo y
naturalismo, actividad y pasividad, dejan de ser contrarios y pierden con ello su
existencia como tales contrarios; se ve como la solucion de las mismas
oposiciones tedricas solo es posible de modo préctico, sélo es posible la energia
practica del hombre, y que por ello, esta solucion no es, en modo alguno, tarea
exclusiva del conocimiento, sino una verdadera tarea vital que la filosofia no
pudo resolver precisamente porque la entendia Unicamente como tarea

tedrica”>>®,

En cierto sentido, podemos afirmar que el impulso que mueve al marxismo es la
voluntad de cambio, el deseo de transformacion. Sin embargo, esa voluntad de cambio
sigue una premisa intelectual no demostrada sino asumida volitivamente, como si se
tratase de un principio de fe: el ateismo, el materialismo y la dialéctica no son
cientificamente demostrados, pero se dan por supuestos. Sucede, pues, que la premisa
que mueve el pensamiento marxista, supuestamente ‘“cientifico”, surge de la pura
voluntad de que la realidad sea asi, antes que de una demostracién bien argumentada.
Por eso, afirma Morra que, dado su caracter voluntarista, “el ateismo marxista no se
puede discutir ni refutar, porque no deriva de un razonamiento, sino de un postulado y

. 2359
de una praxis”™".

%7 MARX, K.; Manuscritos de economia y filosoffa, Tercer Manuscrito, VI, 3, p. 139.
¥8MARX, K..; Manuscritos de economia y filosofia, Tercer Manuscrito, VIII, p. 147. A este respecto
gueremos recordar al lector la transformacion que se produce en la poesia de Otero al acoger una
estructura de pensamiento marxista: como indicamos [capitulo I, apartado A.5] el poemario de Otero se
hace entonces “combativo” y la poesia pasa a ser considerada como la expresion de una misidn social.
%9 MORRA, G.; Marxismo y religién, Rialp, Madrid, 1979, p. 76.
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C. Reflejé mi época y buceé versos sin tocar fondo™"... Limite de la nueva esperanza

y reminiscencias cristianas.

Blas de Otero ha experimentado en el decurso de su vida algo parecido a una
evolucion dialéctica en la que el cristianismo actda como tesis inicial, la desesperanza
existencial como antitesis, y ambos momentos son asimilados y superados en una
sintesis que coincide con el pensamiento marxista. Creemos que es una verdadera
sintesis porque en el marxismo —en especial, quizas, en el de Otero- laten de algln
modo ciertos elementos de la tesis primera, algo debido posiblemente a los limites que,
como teoria y praxis de la esperanza, la concepcion marxista ha de afrontar sin que se

muestre capaz de resolver la cuestion de manera completa. Vedmoslo.

En primer lugar, la esperanza moderna-marxista supone una exaltacion de la accién y de
la libertad humanas, pero el optimismo antropolégico que reside en la base del
marxismo (la comprension de que el mal es fruto de una estructura o una
superestructura, pero en todo caso de algo externo al hombre) ha de enfrentarse con un
hecho evidente que pone en riesgo la construccion de la utopia: el enigma del
sufrimiento, dificilmente abordable por mucha confianza que se diga tener en el
progreso. De esto da buena cuenta Albert Camus, pensador cercano a la filosofia
existencialista y al pensamiento marxista, cuando hace notar los limites propios de todo

sistema —especialmente los sustentados sobre una clave inmanentista y materialista-:

“La injusticia y el sufrimiento subsistiran y, por mucho que se los limite, no
dejaran de escandalizar. El para qué de Dimitri Karamazov seguira resonando
(...). Ninguna parusia, ni divina ni revolucionaria, se ha cumplido (...). Sigue

. . . 1
gritando el silencio de Prometeo ante las fuerzas que le abruman”®".

Al no sistematizar sus intuiciones antropolégicas ni consolidar ontoldgicamente sus
presupuestos, el marxismo no termina de plantear con la seriedad debida, y menos adn
de responder, a una cuestién tan vital como la de la muerte y el sufrimiento. En una

propuesta como la del humanismo marxista, ;como puede el hombre afrontar estas

%00 \/erso final del poema Pasar (HFV) donde el poeta refleja su condicién de ser homo viator.
%1 CAMUS, A.; El hombre rebelde, Losada, Buenos Aires, 2003, pp. 355-359.
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cuestiones? ¢Como salvar la angustia de quien estd abocado a un futuro impersonal en
el que se desvanece la materia y por tanto la conciencia? ¢Cabe hablar entonces de una
verdadera y plena liberacion? Porque si bien el marxismo ataca la religion ante su
certeza de que aliena al hombre, ¢no es una alienacion ain mas profunda la que conduce
al individuo a enfrentarse con la Nada? De hecho, no resulta imaginable mayor

aniquilacion de la personalidad y de la identidad que la del no-ser absoluto.

Ante la inexorabilidad de la muerte, el humanismo marxista puede recurrir a

concepciones de corte clasico como el famoso consejo epictreo®?:

“Acostimbrate a considerar que la muerte no es nada en relaciéon a nosotros.
Porque todo bien y todo mal estd en la sensacion; ahora bien, la muerte es
privacion de sensacion. De aqui [se sigue] que el recto conocimiento de que la
muerte no es nada en relacion a nosotros hace gozosa la condicion mortal de la
vida, no afiadiéndole un tiempo ilimitado, sino apartdndole del anhelo de
inmortalidad. Pues no hay nada temible en el vivir para aquel que ha

comprendido rectamente que no hay nada temible en el no vivir=®,

Saranyana cree que es relevante considerar la aporia epicureana pues no en vano Marx
estudio con detenimiento y profundidad la cuestién del materialismo en Demdcrito y
Epicuro. Posiblemente en Epicuro encontrase el espiritu teista y desmitificador (afirma,
citando a Morra) que seguiria su plan filosofico: “Las filosofias que niegan la
sobrevivencia de algin elemento del yo humano mas alla de la muerte, como es el caso
del marxismo, siguen apelando abiertamente a la aporia epicureana” 364 En un sistema
materialista, la cuestion de la muerte —que es ineludible- da que pensar, y la aporia del
filésofo griego podria servir como un modo de sosegar el alma ante lo inevitable,

reduciéndolo a un problema psicolégico que se resuelve mentalmente. De esa manera, la

%2 |_a tesis doctoral de Marx versaba sobre la filosofia de la naturaleza en Demécrito y Epicuro, y no
resulta arriesgado postular que el pensador aleman estuviese influido en algin modo —también en este
ambito- por las ideas de ambos.
%3 EPICURO; Carta a Meneceo. Traduccién y aparato critico a cargo de OYARZUN, P.; Carta a
Meneceo, Onomazein 4 (1999): 403-425.
%4 SARANYANA, J.I.; “El marxismo ante el limite de la muerte”, Anuario filoséfico de la Universidad
de Navarra, 1981, p. 103.
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cuestion existencial no se resuelve (y en cierto modo no es “resuelto” de manera

completa por ninguna filosofia o religion) pero se anestesia.

Algo similar sucede en Marx, aunque no aborde de manera sistematica el tema de la
muerte y se limite a anunciar el “paraiso” que esta por construirse en la tierra. En los
Manuscritos (especialmente el final del segundo y gran parte del tercero) Marx presenta
su antropologia, donde se refiere al hombre genérico, aboga por el fin de las
alienaciones de diversa indole, considera que la negacion de Dios es la afirmacion del
hombre y afirma que el comunismo colabora a recuperar la verdadera esencia del
hombre, que es “conciencia sensible, teorica y practica... autoconciencia positiva™®®.
Igual que la preocupacion por la praxis le hizo atender superficialmente ciertos aspectos
filoséficos, la urgencia de la revolucion no le llevo a tratar formalmente la cuestion de la
muerte, como si fuese una preocupacion secundaria ya resuelta en parte en la defensa

del ateismo.

Podria ser comprensible esta postura si no fuese porque, insistimos, el tema de la muerte
es un tema ineludible para el hombre, y de grave importancia. ;Coémo resignarse ante la
aniquilacion definitiva de la vida y el quebrarse de nuestros proyectos (personales,
familiares, sociales, e incluso aquellos que podrian atafier a la humanidad en su
conjunto)? Todos los hombres han sentido siempre “el choque ineluctable contra el
muro de la muerte [...] (Y de ahi que) pueda concederse categoria universal al

convencimiento de que el hombre sobrevive de alguna manera tras la muerte” %,

El marxismo no responde satisfactoriamente a esta cuestion. El horizonte utopico,
pretendidamente humanista choca con una explicacion materialista de la realidad donde
“la materia” estd por encima del individuo o la persona concretos. El marxismo peca
aqui de una contradiccion evidente: ¢es realmente posible un humanismo puramente
materialista? ¢No sufre el ser humano concreto ante una estructura impersonal que lo

trasciende?

% MARX.K; Manuscritos, 111, XI, p. 153.
%% GUERRA, M.; Historia de las religiones. Tomo II: Los grandes interrogantes, Eunsa, Pamplona,
1980, pp. 267-268.
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Una defensa tan firme de la inmanencia, tan prometeica (es mejor vivir encadenado a la
roca que ser siervo de los dioses), no parece el mejor punto de partida para el
establecimiento de una sociedad fraternal donde los hombres se entreguen generosa y
gratuitamente los unos a los otros. En dltima instancia, ¢cémo fundar una propuesta
comunitaria sin una sistematizacion antropoldgica firme y una defensa decidida de

todos los derechos de la persona?

En segundo lugar, se detecta en el marxismo una contradiccién basica que ha de ver con
la dogmatica materialista que es la base de su teoria. Ademas de que, por su
mistificacién de lo inmanente, el sistema marxista se ve incapaz de responder a las
aspiraciones trans-naturales, parece que también es incapaz de resolver una dicotomia
como la siguiente: si el proceso dialéctico no tiene fin (al igual que la materia se
considera eterno), ¢como puede tenderse a un objetivo final? Dicho de otro modo, ¢la
utopia tiene un lugar estable y definitivo —de manera que la dialéctica y el sistema
materialista habrian de ser entendidos de otra manera-, 0 no lo tiene —y entonces

perderia su naturaleza utépica-?

Puede parecer ésta una cuestion menor; para algunos, incluso un simple ejercicio de
retérica, pero no es asi, pues tanto la fundamentacién tedrica del marxismo como su
propuesta de caracter ético-social y su plan de accion revolucionaria se fundan en una
filosofia radicalmente anti-idealista, inmanentista y realista que no parece ser capaz de
sostenerse a si misma ni animar sus conceptos y proyectos fundamentales. Mead ha

anotado a este respecto:

“Suele denominarse materialismo a esta filosofia, porque hace del proceso
industrial un elemento esencial de la comunidad. Pero el movimiento es
fundamentalmente un movimiento idealista, porque ha volcado su mirada hacia
la reorganizacion de la sociedad, hacia una reorganizacion que se ubica en el
futuro [...] Los primeros socialistas procedieron como si hubieran tenido una
revelacion divina que les habia mostrado cual debia ser el orden de la

. 7
sociedad™>®’.

%7 MEAD, G.; Karl Marx y el socialismo en Escritos politicos y filoséficos, FCE, Méjico, 2009
(Traduccion de S. Villegas), pp. 275-285.
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Efectivamente, puede que el marxismo no se halla liberado por completo de cierto
idealismo, por mucho que pretenda lo contrario. Resulta mas provocadora aun la
referencia de Mead a una “revelacion divina”, tratindose de un sistema que se
autoproclama ateo y que tiene en la critica de la religion su base. EI marxismo es -afiade
este autor- “un gran movimiento idealista, de caracteristicas esencialmente religiosas”.
De ahi que, en tercer lugar, nos preguntemos si —como dice postular y pretender-

elimina realmente lo religioso.

Antonio Elorza®®, antafio pensador comunista, ha afirmado con perspicacia que hay
ciertos elementos en la propuesta utdpica del marxismo que sin duda guardan
similitudes con la religion: profetismo, idea de la justicia incondicional, elementos de
sacralidad en los movimientos obreros (la organizacion / el partido es portador de una
causa sagrada de redencion), providencialismo en torno al cientificismo histérico... El
materialismo inmanentista es sin duda una promesa, pero ¢tiene entidad (un contenido

objetivo) real?*®.

Mas lejos aun llega Jacques Maritain. Para este autor, la sintesis del proceso dialéctico
marxista desemboca en la secularizacion del Reino de Dios y, por ello, no s6lo hallamos
en el marxismo una cierta concepcion de la humanidad y un paraiso prometido (ambos
comunistas), sino toda una serie de ideas y valores (como los de la compasion, el amor,
la justicia o la abnegacion por el otro) que, en realidad, provienen de la tradicion judeo-
cristiana, aunque haya sido eliminada la fuente de la que brotan y transustanciado su
sentido.

“La prosecucion del Reino de Dios en la Historia, la mision redentora del
proletariado, el universalismo de la buena fe revolucionaria, la nostalgia de la

comunion [en la vida social e historica], la marcha hacia la transformacion o

%8 \/éase “El estado absolutista en occidente”, en ELORZA, A. Historia del poder, UCM, Madrid, 2000.
%9 Un autor como José Luis Romero, conocido historiador socialista, afirma algo similar, si bien con otro
tono: “Que no se avergiience aquel a quien le ha sido dada cierta fe ingenua e inquebrantable en el destino
de esa humanidad tan proteica, y en la perfectibilidad de su aventura eternamente renovada: porque
entramos, sin duda alguna, en una etapa de nuestra cultura mejor que las que la precedieron, que ha de ver
el ocaso de muchas servidumbres y el avivamiento de aquellos ideales que la nutrieron desde su génesis
oscura”. (ROMERO, J. L. El ciclo de la revolucion contemporanea, FCE, Méjico, 2006, p. 189). Escrito
en 1948 —coincidiendo con el centenario de la publicacion del Manifiesto Comunista-, este libro se
inscribe en una época de exaltacién del comunismo y el socialismo tras la Il Guerra Mundial, y no
esconde una clara afinidad con los motivos revolucionarios.
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transfiguracion del hombre alcanzando por fin su verdadero nombre, la especie de
simulacro politico de Iglesia que nos ofrece el Partido y la conciencia del Partido,
son unos cuantos rasgos derivados de ideas de origen cristiano, desviadas y

refundidas™®"°,

Por eso llega a afirmar que —pese a su autopresentacion como doctrina anticristiana y

antiteista-

“el comunismo debe ser visto, en realidad, como una herejia cristiana, la Gltima y

. ., .. 371
absolutamente radical herejia cristiana”™"".

¢Esta el cristianismo de algiin modo en la génesis del marxismo? ;Es esta una idea
descabellada? Acudamos a la obra de Blas de Otero para comprobar si se dan estas

similitudes entre la esperanza marxista que acoge y la esperanza cristiana que rechaza.

Analizando toda la obra oteriana hemos observado que los elementos religiosos estan
siempre presentes, aunque se modifiquen en su significado. Digamos que eliminando la
religion positiva, sin embargo, no desaparece una suerte de religiosidad: la comprension
de una nueva fe y una nueva esperanza, una imagen de la redenciéon, la idea de

comunidad, el espiritu profético...

Se observa esto notablemente en su poesia existencialista. Asi sucede en los titulos de
poemas tales como Ecce homo, Tu reino es de este mundo, Parabolas y dezires, Y el
verso se hizo hombre; o en expresiones como “Si queréis seguirme esta es mi mano y
ése es el camino” —Virante-, “jAlzad al cielo el vientre!” —Hijos de la tierra-, “Me basto
y me sobro para arrastrar mi cruz” —Tu reino no es de este mundo-. “;No son angeles
ya...?” —Puertas cerradas-, “Dormir el suefio de los vivos” —Lo eterno- etc., EI modo
en que el poeta hace uso de estos elementos manifiesta claramente el caréacter catartico
de esta etapa, en tanto los signos religiosos son alterados en su significado en busca de

la comunicacion de su comprensién de la realidad.

" MARITAIN, J. La Philosophie morale, en Oeuvres complétes de Jacques et Raissa Maritain (OEC),
Eds. Universitaires, Fribourg (Suisse), Vol. XI, 1991, pp. 651-652.
¥ MARITAIN, J. La Personne et le bien commun, OEC 1X, 1990, p. 233.
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También lo hemos comprobado en su poesia social: “jSantiago, y cierra, Espafial
Derrostran con las ufias / y con los dientes rezan a un Dios de infierno en ristre” —Hija
de Yago (PPP)-; “Espafa / levantate / y anda” —[Anda...] (EC); “Yo, pecador, en fin,
desesperado / de sombras y de suefios: me confieso / que soy un hombre” — Juicio final
(PPP). La mistica, el pecado, la salvacion, la contingencia, la trascendencia, la fe, la
esperanza... Blas de Otero recurre a elementos de naturaleza cristiana, los vacia de su

contenido original y los transmuta dotandoles de una nueva significacion ideol6gica.

“No se trata de reminiscencias miméticas del subconsciente que afloren en su memoria,
sino de un propdsito deliberado, en un intento de volver a lo humano el lenguaje

312 afirma Montejo. Otero recurre hasta su Gltima poesia a elementos

religioso
religiosos no solo como critica de la religion, sino como manifestacion consciente de
una transformacion de los simbolos y las palabras. De este modo, ante la generaciéon a la
que no le queda esperar un futuro diferente que apuntalar las ruinas de la civilizacion
occidental —Lo eterno, AFH- y que estd abandonada por un Dios que parece no querer
nada con los pobres —Plafid asi, RC-, el poeta quiere hacer tabla rasa y transformar la
realidad: si Dios creo la tierra y el cielo, queda pendiente aun construir una elipsis
donde desaparezcan el dolor, la guerra y la muerte —Tabla rasa, RC- y edificar sobre esa
primera piedra —Sobre esta piedra edificaré, PPP- el reino de los cielos, que es la tierra,
donde los hombres puedan vivir fraternalmente, con la inocencia de los nifios —Como

hombres, A-.

Son evidentes las reminiscencias del Evangelio, como por ejemplo, la referencia a
Pedro, sobre quien se edificara la iglesia —Mt 16.18-, la propuesta de Cristo de ser como
nifios —Mt 18,3; Mc 9-, la superacion de las guerras y el dolor -Mc 13, 7-25-, etc... En
su obra de madurez, donde se presenta la esperanza de levantar una sociedad, no sin
lucha y sin sacrificio, de modo que en el siglo XXI el hombre se siente un rato a
descansar —Hacia el XXI, HMcLG-, también estd presente la imagen de la promesa
paulina: Pablo anuncia la promesa —Hc 13, 5-7-, de un mundo que pasara -1Cor 7, 29-
40- pero del que todo hombre debe responsabilizarse -1Tm 2, 1-2- en torno a la igualdad

de todos los hombres —Ga 3, 26-29- y el mandato del amor -Rm 13, 8-10-.

%2 MONTEIJO, L. “El vinculo de Blas de Otero con las Sagradas Escrituras”, Revista Zurgai, Bilbao, nov.
1988, p 103.
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Sin lugar a dudas, hay similitudes méas que casuales con las Sagradas Escrituras, y sin
comprender esto, no se conoce verdaderamente el sentido Gltimo de la poesia social
oteriana y la mision literaria del poeta, ni tampoco se entiende el profundo misticismo
que late en la esperanza presentada por el humanismo marxista que es el que ha sido
asumido en su poesia social. De hecho, su tercera etapa parece querer dar respuesta a la
cuestion de la Parusia presentada por Pablo a los primeros cristianos, a través de la cual
trataba de comprender lo que sucedia en el interin entre el ya y el ain no; segin Otero,
en conexion con el pensamiento marxista, esa problematica se resuelve en el mas aca,
en la inmanencia, pues cree gque la plenitud del hombre es su propio centro inmanente —
Su centro, HMcLG-.

Posiblemente el quid de la cuestion esté en que tanto el marxismo como el mismo Otero
no asimilaron (posiblemente no sélo por su propia responsabilidad) el verdadero sentido
de la esperanza cristiana, y de ahi el distanciamiento, la critica y la sustitucion del
paradigma.

Sucede asi, por ejemplo, con la cuestién de la entrega a la colectividad. No es cierto que
la entrega abnegada a los otros sea igual en el marxista que en el santo; aquél se funde
en la colectividad, mientras el santo comulga con ella. O pasa con la idea de la
compasion, que mientras en el marxismo responde a una suerte de empatia, de espiritu
altruista, en el cristianismo es fruto de una virtud teologal (la caridad), de la presencia
de Dios en el hombre y del actuar de Cristo. O también podriamos considerar la
cuestion de la exaltacion de lo terrenal, que al contrario de lo que piensa el marxismo,
existe también en el cristianismo de un modo peculiar: el cielo est4, en modo
misterioso, ya presente en la tierra; el Reino de Dios, sin ser de este mundo, esta ya
presente en €l; su fe no reside en la inmortalidad del alma, sino en la resurreccién del

cuerpo. Por tanto, el cristianismo también es, en cierto modo, mundano.

Hay una clara incomprension del significado real de la esperanza cristiana en el
marxismo: ¢Realmente abandona el mundo el cristiano? Puede que en determinadas
épocas haya sido efectivamente asi y que en otras se haya dado esa impresion como
consecuencia de concepciones volcadas hacia un falso espiritualismo frente al que la

Iglesia a menudo ha advertido. Pero se trata de tendencias que no resultan coherentes
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con el nucleo de la fe ni se sustentan en el espiritu del Evangelio. La espera de una tierra
nueva es determinante para el cristiano, sin duda, pero, al mismo tiempo, el Concilio le

alerta contra el peligro de evasion:

“No obstante, la espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino mas bien
avivar la preocupacion de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo e la
nueva familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre

del siglo nuevo™’?,

Ello no ha impedido que la idea cristiana de esperanza haya sido fuertemente criticada
por el marxismo por no haber comprendido correctamente que los limites de la
esperanza cristiana son de orden factico, tienen que ver con el tiempo y la condicién

humana, pero trascienden esos limites.

Asi, mientras la esperanza inmanente tiene como objeto el bienestar temporal y como
proyectiva la accion a través de medios naturales (un espiritu cientificista que tan bien
ejemplifica nuestro Nobel, Ramén y Cajal: “el hombre, desvalido y desarmado enfrente
del incontrastable poder de las fuerzas cosmicas, tiene en la ciencia redentor historico y

>3 " la esperanza

poderoso, y universal instrumento de prevision y de dominio
trascendente tiene como objeto la felicidad eterna que le concede el encuentro con Dios,

y su confianza reside en el auxilio de Dios mismo y de su gracia.

Pero eso no supone la negacion de lo terrenal, pues la ordenacion a la vida eterna
incluye tanto bienes materiales como espirituales. Lo que sucede es que al superar los
limites terrenales, al poner la esperanza en algo que hay mas alla, se purifican y
fortalecen las esperanzas naturales. La esperanza que podemos llamar teologal no se
agota (como si sucederia con las naturales, que con el paso del tiempo modifican el ain
no por el ya no) sino que ofrece siempre tanto futuro por delante que, en cierto sentido,

ofrece una renovacion espiritual constante.

%" Gaudium et Spes, Libreria Editrice Vaticana, Vaticano, 2005, 39.
3 RAMON Y CAJAL. S. Recuerdos de mi vida, edicién de Juan Fernandez Santarén, Madrid, 1923,
p.22
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La diferencia principal en el modo de entender la utopia marxista y la buena nueva
cristiana radica en que la esperanza cristiana, sin renunciar al mundo y a los valores del
amor, la justicia, la compasion o la abnegacion, resuelve todo ello en la trascendencia,
en el amor de Dios mismo, quien es capaz de romper los limites de lo inmanente y dar
una respuesta satisfactoria al misterio de la muerte —al menos en forma de una esperanza
razonable-. Mientras tanto, el marxismo parece quedar atrapado dentro de los limites de
la inmanencia rigidamente establecidos a través de su propio sistema. ¢(Cémo salvar al
hombre, al mundo y a la historia desde ese plano? ¢Por qué sacrificar el presente del
hombre en pos de un futuro incierto y, en todo caso, incapaz de superar los limites que
la més radical inmanencia nos marca de forma determinante y de responder a los mas

profundos anhelos humanos?

¢Resulta, después de todo, el humanismo marxista desmentido por esta impotencia? En
ningln caso es nuestra intencion refutar la cosmovision marxista sino —mas bien-
sefialar algunas de las dudas que nos suscita y algunos de los problemas para los que no
vemos facil solucidn desde ese punto de vista. No otro ha sido nuestro empefio a lo
largo de este apartado. Creemos que el intento de la filosofia marxista por dar respuesta
a algunos de los grandes y graves problemas de nuestro tiempo es loable y bien
intencionado, aunque no por ello debe renunciarse a continuar la senda de la busqueda
de la verdad, siempre con un honesto espiritu de encuentro, en el sentido en que habla
Polo: “Respecto a la historia de la filosofia, la interpretacion in peius debe ser excluida

[...]. Siempre se debe tratar in melius: entender mejorando™®".

S POLO, L.; Presente y futuro del hombre, Rialp, Madrid, 1993, p.157.
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CONCLUSIONES Y PROSPECTIVA.

A. Conclusiones.

La investigacion sobre el poeta nos ha mostrado una personalidad compleja y un
interesante entramado de vivencias en una época conflictiva y dindmica como fue el
siglo XX. Son profundisimos los cambios que se operan en pocas décadas en el campo
de la politica: relaciones internacionales, movimientos ideoldgicos, estructuras sociales,

modelos econdmicos, etc. Y son terribles, en ocasiones, las consecuencias.

Las aproximaciones o reacciones intelectuales a la realidad del siglo XX fueron muy
heterogéneas. Los intelectuales, los pensadores, los filésofos, no fueron en absoluto
ajenos a esta circunstancia: realizaron distintos analisis, propusieron diferentes
respuestas y, posiblemente con mayor fuerza que nunca, tuvieron presencia en el debate
pablico. Las diferentes corrientes manifiestan diversas tradiciones de pensamiento. De
esa manera, para conocer con rigor la mentalidad actual, debe procederse al estudio de

sus precedentes intelectuales.

Blas de Otero es hijo de ese tiempo, y no es ajeno por tanto al debate intelectual que se
produce en Europa. Hemos descubierto en el andlisis de su obra que ésta presenta una
evolucion tematica que concuerda plenamente con algunas de las lineas de desarrollo
del pensamiento moderno y que consiste basicamente en la sustitucién del cristianismo

por el marxismo.

La obra de Blas de Otero sufre un desarrollo que podria explicarse como un proceso de
conversion desde un paradigma de esperanza trascendente (cristiana), hacia una nuevo
concepto de esperanza inmanente (marxista), proceso en el que se suceden una serie de
pasos caracteristicos de toda transformacion de pensamiento: partiendo de la asuncion,
mas o menos critica, de una tradicién, se produce un lento distanciamiento provocado
en el caso de Otero por una crisis espiritual, y el posterior encuentro con una nueva idea,
con un nuevo mensaje que seduce. Este mensaje nuevo es contrastado con el tradicional,

que pasa a ser rechazado, acogiendo entonces los nuevos ideales desde una postura anti-
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tradicionalista que, paraddjicamente, incluye elementos de la tradicion rechazada,

aunque reinterpretandolos.

Esta evolucion guarda similitud con la estructura marxista de pensamiento: critica del
pasado a-historico, busqueda de respuestas en el presente histérico y esperanza en los

valores del futuro utdpico.

En términos generales, podemos afirmar que Otero asume en su primera etapa,
posiblemente de manera acritica, una interpretacion cristiana de la realidad, en sintonia
con la tradicion secular espafiola, aunque con una sensible tendencia al
providencialismo. Su poesia de entonces asi lo indica y los datos biograficos lo avalan.
Sin embargo, las circunstancias socio-histéricas (crisis de la identidad europea y del
cristianismo como referente espiritual) y sobre todo las vivencias personales (crisis
depresivas y crisis de fe) le llevan a poner en duda sus convicciones, las cuales, en lugar

de resultar reafirmadas y maduradas, son refutadas.

Posiblemente esto sea debido a su concepcion espiritualista del cristianismo, a partir de
la cual Otero “abusa” de la expectatio, esto es, que mas que buscar a Dios, simplemente
le “espera”. Al experimentar una “noche oscura”, Otero no sabe afrontar el silencio de
Dios y no sabe darle respuesta. En vez de fortalecer su fe, Otero constata el silencio de
Dios y se aleja de El. El poeta se siente arrojado al mundo (un extrafiamiento que genera
angustia) y esto le lleva a un enfrentamiento con Dios que, sin embargo, no soluciona
sus problemas. Sufre la sensacion de sentirse desvalido metafisicamente, dado que ha
desaparecido el referente de su existencia, lo que conduce al poeta a una situacion de
angustia existencial. Es la agonia de aquél que no encuentra un terreno fijo donde

asentar la verdad.

Su poesia si reflejara entonces, en una segunda etapa, un modelo de pensamiento
existencialista. ¢En qué sentido afirmamos que esta segunda etapa es existencialista? En
el contenido de los poemas y las referencias literarias y filoséficas del poeta; poesia
donde trasluce la obsesion por la muerte y el enfrentamiento agonico con la nada. Sus

poemas demuestran una vivencia traumatica marcada por el silencio de Dios: sin Dios la
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existencia carece de sentido. En esa etapa va surgiendo y mostrandose, paulatinamente,

un duro anti-teismo que parece anticipar su futura apertura al ateismo marxista.

En un primer momento de su poesia existencial, Otero se muestra mas bien sartriano
(realidad inconsolable de la muerte, nausea y absurdo, un yo enquistado en su
conciencia contingente —cierto individualismo por estar ensimismado en su sufrimiento
existencial). Sin embargo, sus ultimos poemas existenciales ya reflejan un cambio de
actitud que podriamos denominar heideggeriana (una existencia auténtica que asume la
muerte, una vida que abandona el absurdo por una nueva comprension de la vida). ¢Por
qué sucede este cambio? Porque el poeta descubre un nuevo credo donde afianzar su

esperanza vital.

Esta etapa de la vida del poeta (y que tan bien se refleja en su poesia) cumple una
funcion de cambio, de purificacion, de catarsis, a partir de la cual transforma sus
postulados cristianos en postulados marxistas. La critica religiosa anuncia el
advenimiento de la “filia” marxista del poeta. Blas de Otero concluye que la
inexistencia de Dios no es motivo de angustia sino, antes bien, condicion de posibilidad
para descubrir la auténtica verdad: la religion de la humanidad, la salvacion terrenal, el

triunfo de la inmanencia. Amanece un nuevo concepto de hombre.

Sabemos que el marxismo tiene como punto de partida la critica feuerbachiana de la
religion. Una de las més radicales manifestaciones del secularismo moderno es,
precisamente, el antropologismo defendido por Feuerbach y que Marx acoge con
entusiasmo e incluye en su proyecto filosofico. Esta clave antropoldgica permitira
vencer la angustia, pues aparentemente se “soluciona” la cuestion de donde ubicar la
esperanza una vez muerto Dios: en la Humanidad. Partiendo de una inmanencia (critica
religiosa que lleva a una propuesta antropoldgica prometeica) que concibe al hombre
como un ser auto-creativo, libre de la enajenacién religiosa y progresista (un hacerse
mas alla de la urgencia), la filantropia se convierte en la razon vital (un ser con los

otros).

El poeta, a partir de una experiencia catartica, “descubre” a los demas hombres y se
reinterpreta a si mismo a partir de la inmanencia y el colectivismo. EI hombre ya no se
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salva en Cristo sino en el hombre “in genere” (pero manteniendo elementos religiosos

evidentes, como si en cierto modo se tratase de una mistica cristiana desmitologizada).

El Encuentro anhelado anteriormente con el Tu, se sustituye por el encuentro con el
nosotros, con una ideologia como elemento vertebrador: el marxismo. A partir de la
critica de la religion y la sociedad, aquél aparecerd como la solucion a la crisis de la

conciencia individual y colectiva.

La critica de la religion antecede a la critica social: la enajenacion del hombre tiene
causas economicas, religiosas, morales, etc., lo que requiere tomar conciencia de esa
enajenacion y pasar a la praxis (proponiendo una sociedad comunista donde cambia la
estructura y, con ello, la superestructura, en un horizonte de marcado caracter utopico).
Es en este sentido en el que entendemos plenamente la autodenominada “mision
poética” de Otero: consiste en transmitir a los demas hombres la nueva verdad

descubierta, en un sentido acto de filantropia.

Y es que es precisamente una preocupacion antropoldgica la que late a lo largo de toda
la obra de Blas de Otero: la pregunta por el ser del hombre, en abstracto, y por la propia
existencia, en particular. Su obra presenta una continua preocupacion por el yo. Y segln

sea la respuesta sobre su ser personal, asi sera el lugar donde ubique su esperanza.

Este es el itinerario: Blas de Otero ha cantado en su primera etapa al T Absoluto. El yo
del poeta se explica en el encuentro con el Tu que llena de sentido la existencia del
hombre. Cuando se desvanece la presencia del Tua, es el yo lo que permanece y se
amplifica, pasando a ocupar todo el espectro de la realidad. En este caso, el yo debe
darse sentido a si mismo individualmente, lo que parece imposible dada la contingencia
humana; se genera asi una angustia irrefrenable. Pero, entonces, aparece en el horizonte
una nueva realidad: el nosotros. ElI yo abandona su solipsismo imperfecto y
desesperanzado al incluirse a si mismo en una realidad mas amplia en la que ya no se
observa la contingencia aislada del yo, sino que se confia en el continuo progreso hacia
la perfeccion humana (la humanidad, se piensa, se ira perfeccionando con el paso de los
tiempos en un movimiento sumatorio). Desde esa perspectiva, el yo no necesita del Tu
Absoluto y trascendente, y puede explicarse, dentro del nosotros, desde la inmanencia.
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Esta explicacion en clave relacional nos permite verificar nuestra hipotesis secundaria
tercera: para poder comprender el sentido ultimo de la obra oteriana es necesario que
el analisis de contenido se realice contando también con la luz de la filosofia,
realizando un estudio de las estructuras de pensamiento y de los modelos antropologicos
que cada una de ellas aporta. Y a su vez, esto conduce a nuestra segunda hipdtesis
secundaria: para poder alcanzar la plena inteligibilidad de la obra de Otero es
necesario que se realice una investigacion sobre la obra completa, incluyendo la
primera poesia de raiz y tematica cristianas. Ciertamente, los resultados de esta tesis

son posibles gracias a haber investigado la poesia completa de Blas de Otero.

Sin duda, la poesia paradigmatica de Otero es su poesia Ultima, la de corte social, mas
que la de corte existencialista y, sin lugar a dudas, que la de signo religioso. Ahora bien,
hemos descubierto en nuestra investigacion la necesidad de recuperar para el estudio la
primera poesia de Otero. Y es que en la segunda y la tercera etapas el poeta bilbaino
recurre en muchas ocasiones a elementos religiosos que son usados intencionalmente

por su fuerza expresiva y su conveniencia con el mensaje que quiere trasmitirse.

A pesar del desprecio que Blas de Otero mostré por su primera poesia, no puede
condenarse al ostracismo esa parte de su creacion artistica si se pretende la completa
inteligibilidad de su obra. Para que la comprension de ésta sea completa y acabada, debe
ser atendida y examinada toda su creacidn, pues de no ser asi, no se capta en plenitud el

significado y evolucion de su poesia.

Todo lo anterior no hace sino mostrar la pertinencia de nuestra primera hipétesis
secundaria: es necesario el andlisis de contenido de la obra poética de Otero (y no s6lo

de sus aspectos formales) para su completa inteligibilidad.

La poesia de Blas de Otero se presenta como una obra muy rica, tanto en lo que se
refiere a los elementos formales, como en lo que concierne al contenido. Respecto al
ambito formal, las tesis realizadas hasta la fecha sobre Blas de Otero vienen
manifestando el valor y la riqueza linguistica, semiotica, ritmica y fonica de su poesia.
Los poemas son fruto de un intenso trabajo de estudio, analisis y preparacion por parte
de un poeta que convierte la creacion poética en su profesion y estilo de vida y, asi,
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entiende que debe entregarse a la investigacion y experimentacion de la palabra, los

sonidos y los significados.

Ahora bien, Blas de Otero, obrero de la palabra, declara repetidamente que su principal
empefio es llegar a la mayoria, ser capaz de transmitir su mensaje a los hombres.
Entiende su vocacion poética como una mision poética, que consiste en transmitir a los
otros la verdad por él descubierta. Su modo de comunicacion es, entonces, el de la
expresion poética, pero ésta se pliega a las necesidades del mensaje que quiere ser
transmitido, y no al revés: porque le importa gravemente llegar a todos los hombres, se
esfuerza por descubrir nuevas vias de comunicacion, nuevas expresiones, palabras e
imagenes que ayuden a cumplir el propdsito de encontrarse con el lector o el oyente,

sea de la clase que sea.

Es por eso, a lo que nos alcanza, que resulta imprescindible estudiar el contenido de la
obra de Otero mas alld de sus peculiaridades formales, pues no concibe Otero la

elucubracion formal sino en sintonia con la comunicacion de mensajes.

Para conocer ese mensaje o, dicho de otro modo, para alcanzar una inteligibilidad cabal
de su poesia, es necesario realizar un examen desde la perspectiva del andlisis de
contenido. Este analisis permite abordar el significado del poema, las configuraciones
simbolicas, el mensaje que trasciende la formalidad. En lo que consiste, al fin y al cabo,

es en conocer el qué y el porqué de la poesia, que sustenta el como.

El método hermenéutico se ha mostrado como el mas adecuado para la realizacion de
ese analisis de contenido sobre la poesia de Blas de Otero, porque, en la practica,
nuestro trabajo ha consistido en interpretar, en traducir el contenido poético para captar
la esencia de su mensaje. Esta interpretacion se hace posible al entrar en contacto con el
entorno o contexto del poema. Al analizar las coordenadas vitales del autor, su contexto
historico, social y literario, asi como el bagaje cultural y sus afinidades intelectuales, el
texto va iluminandose, se comprende con mayor claridad y permite al lector captar el
nucleo del mensaje poético del poeta que escribe como habla y corre a salvar a los
hombres. El analisis de contenido, en clave hermenéutica, nos ha permitido, al fin,
comprender el eje en torno al cual se construye la reflexion que guia el discurso poético.
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Como resultado de ese analisis, nos ha parecido ver que el concepto de esperanza ocupa
un lugar estructural en la poesia de Blas de Otero y que evoluciona desde postulados
cristianos hacia postulados marxistas, con una doble peculiaridad: que la transicion
desde una a otra cosmovision se produce a través de una critica de la religion en
conexion con ideas existencialistas y que permanece —pese a todo- un trasfondo
religioso en la poesia de madurez de Otero. De este modo creemos haber verificado
nuestra hipotesis principal: que la obra de Blas de Otero debe comprenderse como una
pretendida mision liberalizadora que se encauza a través de la poesia y que tiene como

eje vertebrador la basqueda de un nuevo concepto de esperanza.

La poesia de Blas de Otero, por ultimo, se presenta como ejemplo paradigmaético de la
asuncion de la utopia humanista, prometeica, inmanente, pseudo-mistica del
pensamiento moderno. Y también es Otero un ejemplo del poeta que no puede separar
su vocacion personal de su vocacion literaria y que comprende la vocacion poética
como vehiculo de transformacion social, en el sentido mas puro al que se referia
Goethe:

“Mientras expresa solo pocas frases subjetivas no puede ser llamado todavia un
poeta, pero en cuanto sabe coémo apropiarse del mundo y expresarlo es un poeta.

. : 376
Entonces es inagotable y puede ser siempre nuevo™ .

Concluimos que Blas de Otero es un poeta universal en tanto expresa magistralmente
los miedos, los deseos y las esperanzas del hombre moderno. Sea de este modo que
nuestra tesis colabore a aumentar el conocimiento sobre la obra de uno de los mejores

poetas espafioles del siglo XX.

3¢ GOETHE, conversacion con Eckerman, el 29 de enero de 1826, en: FROMM, E.; Marx y su concepto
del hombre, op. cit., p.40.
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B. Prospectivas.

A lo largo de esta tesis, han ido apareciendo una serie de temas lindantes que
habran de ser desarrollados en el futuro, especialmente en lo que al estudio de la obra de

Blas de Otero se refiere, mas no sélo.

a) Por un lado, hemos abierto la puerta al analisis de contenido de la poesia oteriana. La
cuestion de la esperanza es nuestra perspectiva de estudio, pero surgen otros temas
adyacentes que bien pudieran ser estudiados a fondo como son el concepto
antropoldgico que se configura a lo largo de la obra de Otero, la naturaleza del modelo
social aceptado en su tercera etapa o los fundamentos del humanismo que propone.

La idea que estd de fondo es que detras de todo modelo social late un modelo
antropologico. Sin duda, una comprension inmanentista del hombre dara lugar a
modelos sociales de caracter bien comunitarista bien individualista, donde el hombre
aislado o los hombres como grupo generan a su libre arbitrio las condiciones sociales
que estimen oportunas. En ambos casos se genera desequilibrio en una imaginaria
balanza entre persona y sociedad, ya sea por un excesivo peso de lo colectivo respecto a

lo personal, ya sea por un excesivo celo de lo individual frente a lo comdn.

Observar como sucede esto en la propuesta del comunismo oteriano, en relacion con las
fuentes del pensamiento marxista espafol, nos parece especialmente interesante como
un modo de explicitar la intima relacion que hay entre entramado social y
conceptualizacién humanista en el pensamiento marxiano y en sus diferentes revisiones

marxistas.

b) Por otro lado, el resultado de nuestro analisis ofrece la posibilidad de proceder al
mismo tipo de analisis en otros poetas de la época. A través de la reflexion filosofica y
el método hermenéutico, se puede colaborar a la mejor comprensién de la poesia de
otros autores. E incluso abordando de manera integral un estudio sistematico en esta
clave interpretativa de la obra de poetas contemporaneos, pueden obtenerse unas lineas
maestras para la interpretacion de las generaciones poéticas. Nos parece conveniente
empefiarnos en este esfuerzo para poder desentrafiar las similitudes y divergencias entre
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los poetas como modo de dar a conocer el sustrato intelectual compartido y la
homogeneidad o heterogeneidad de ideas que colaboran en la construccion del
pensamiento de la sociedad espafiola contemporanea.

En concreto nos atrae la continuidad de este estudio en relacion con la figura de Jaime
Gil de Biedma. El poeta catalan inicia su poesia con versos mas bien intimistas que
giran en un momento hacia el compromiso social, coqueteando con ideas marxistas.
Pero llegado un punto, y tras una fuerte crisis personal y creativa, inicia una espiral
depresiva gque le conduce al desencanto politico y al nihilismo. Si en Blas de Otero la
depresion conduce al existencialismo, que resuelve en el marxismo, ¢como y por queé la

crisis lleva a Gil de Biedma del marxismo al nihilismo?

¢) Los dos puntos anteriores nos llevan a considerar como futuro tema de investigacion
los limites de la ideologia y del pensamiento moderno. No en vano, uno de los autores
mas relevantes del pensamiento actual como es Comte-Sponville, advierte de los limites
de las llamadas “religiones de sustitucion”, donde incluye el marxismo. Segun el
pensador frances, ateo declarado, las sustituciones del cristianismo no han sido capaces
de solventar los problemas que a él se asociaban. En tal caso, considerando los limites
de la ideologia, ¢qué nos cabe esperar?

Comte-Sponville indica que entre la esperanza ilusoria de lo trascendente y la
desesperacion agonica del existencialista, se abre un camino intermedio que reside en la
no-esperanza, como forma de no ser decepcionado por la no-conquista de lo deseado.
Asi iniciariamos una linea de estudio sobre los limites de la modernidad a partir de la
propia experiencia de autores modernos y posmodernos, como Comte-Sponville o Gil

de Biedma.

d) A su vez esta Gltima cuestion nos parece muy sugerente para la investigacion sobre el
sustento de la utopia. ¢Qué sostiene el mito prometeico del progresismo ilustrado o de la
utopia marxista? ¢ Qué papel juega el deseo en la configuracion de los modelos sociales?
En linea con el pensamiento clasico (Platon, Aristételes, Santo Tomas) y moderno
(Spinoza, Pascal, Schopenhauer, Nietzsche, Freud, Lacan) nos parece sugerente la
posibilidad de abordar de manera sistematica la importancia del deseo, de la fantasia y
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del placer en la configuracion psicoldgica del proyecto vital, tanto personal como

comunitario.

e) Por ultimo, y considerando la actividad docente del doctorando, queremos manifestar
nuestro convencimiento de que nuestra tesis tiene una aplicabilidad pedagdgica
interesante. Como profesor de las asignaturas de “Historia del Pensamiento” y de “Etica
Social”, entre otras, considero muy util el material que esta tesis ofrece, asi como el
desarrollo de las lineas de investigacion propuestas, de modo que se pueda hacer mas

sencillo al alumno la comprensiéon de:

- La ideologia no como elemento abstracto sino fruto de una maduracion personal
y vital profunda.

- Larelacion entre manifestaciones sociales y modelos de pensamiento.

- El desarrollo del pensamiento como un suceso Idgico y no caprichoso.

- Las huellas del pensamiento contemporaneo, sus contradicciones y sus luces.

Reconocemos a Blas de Otero, en fin, como un ejemplo paradigmatico del problema del
hombre moderno para acceder a la comprension del misterio. Sus aciertos y sus errores
estan en sintonia con algunos de los relatos seculares mas importantes de la historia de
Occidente, pero también representa al mismo tiempo, con fidelidad y honestidad, la
apertura universal a la pregunta sobre el ser del hombre. Desde la obra de Otero se
puede realizar la exposicién de temas antropoldgicos e historicos a partir de un material
literario atractivo para el alumno, siempre y cuando se sepa transmitir con pasién la

belleza y el alcance de la poesia.
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