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INTRODUCCION

La poesia religiosa ha llegado a ser mi gran interés, tanto personal como
académicamente. Personalmente, creo que la experiencia religiosa es uno de los aspectos mas
humanos que he llegado a conocer, convirtiéndose asi en una parte fundamental de mi proceso
para llegar a entenderme. Esta tendencia espiritual se junt con mi natural y anterior inclinacion
a la literatura, haciendo que mi lectura predilecta fuera la religiosa. Cabe sefialar que para mi
la lectura religiosa no es meramente la literatura sagrada, confesional o intencionada, que
también, sino casi cualquier tipo de literatura, si es de calidad, pues tras ella subyace siempre

el ansia humana de trascendencia.

A este interés pasivo y personal se afiadié un interés activo y académico, que consiste
en el estudio cientifico de la poesia religiosa, llegar a una interpretacion mayor y mas profunda
de este fendbmeno. Aprovecho esta ocasion para agradecer a la profesora Pérez-Abadin Barro,
pues fue con ella con quién me inicié en el camino de la investigacion de la poesia religiosa, y
también a la profesora Alonso Veloso, que me animo a no dejar ese camino emprendido como
una mera anécdota universitaria, sino a convertirlo en mi medio de vida. Ambas me han

acompafiado hasta este Trabajo de Fin de Grado (TFG), por lo que doy gracias a ambas.

El objetivo de este TFG es estudiar como Quevedo afronta el tema de la contricion
religiosa. La experiencia religiosa es compleja y multifacética, por lo que un TFG nunca seria
espacio suficiente para agotarla en ningun autor u obra literaria, mucho menos si se trata de
Quevedo, cuya complejidad, tanto literaria como humana, es casi un topico. Es por ello por lo
que he decidido limitar mi estudio a tan solo un poemario, Lagrimas de un penitente, que, como
su propio nombre indica, tiene un alto componente de penitencia y contricion. Es esta una
manifestacion de la religiosidad que resulta muy interesante estudiar en Quevedo, siendo como
es exponente del Barroco, un periodo con unas caracteristicas muy marcadas tanto en las artes

como en la fe.



Dada la riqueza de la obra de Quevedo, resulta imprescindible abordar en primer lugar
una aproximacion a su poesia religiosa. En este apartado se contextualizara brevemente el
pensamiento, obra y estilo del autor madrilefio, sobre todo en lo que respecta a la religion, como
es natural, pero también a algunos asuntos generales como su estilo o el neoestoicismo que
profesa, y que resultan fundamentales para entender su poesia religiosa. A continuacion, es
obligado comentar brevemente la relacién que se establece entre Lagrimas de un penitente, el
poemario objeto de estudio, y Heraclito cristiano, un cancionero manuscrito independiente,
datado en 1613, que contiene versiones variantes de los poemas y del que proceden
parcialmente las composiciones reunidas en Lagrimas, dentro de la musa novena, Urania, en
El Parnaso espafiol de 1648. Se prestara especial atencion al hecho de que la historia textual
de ambos corpus sugiere que los cambios introducidos en Lagrimas de un penitente responden
a la voluntad del propio autor, realzando asi el interés que el poemario presenta como un todo
cohesionado. Esta explicacion implica ofrecer un breve estado de la cuestion en lo que respecta
a la interpretacion del Heréclito cristiano, que ha recibido mayor atencion de la critica, y de

Lagrimas de un penitente.

La parte central del trabajo consistira precisamente en el anlisis de la obra. Se buscara
ofrecer una macroestructura coherente que ayude a entender el poemario como un todo, pero
el analisis no se limitara a ello, sino que tomara en consideracién cada poema para llegar a
entender en verdad como expresa la voz poética la contricidn religiosa: qué recursos usa y por
qué, a qué imagenes recurre, qué referencias realiza... Uno de los puntos que mas interés suscita
es la relacion que se establece entre moral y religién dentro del poemario, por lo que se
procurara entender a qué responde la inclusion de poemas que se podrian considerar meramente

morales en un poemario inserto en la musa Urania, musa de la poesia religiosa.

El presente trabajo emplea en todo momento la edicidn critica de Rey y Alonso Veloso

(2021), que contiene, ademas de las nueve musas, el Heraclito cristiano en apartado



independiente. Para facilitar la consulta de los poemas de Lagrimas de un penitente a los

lectores de este TFG, se reproduce el poemario completo como apéndice final

La bibliografia secundaria es muy amplia. Hay que destacar las aportaciones de la
escuela quevedesca compostelana, muy numerosas y de gran calidad: desde los textos de Rey
(2010, 2018) que introducen las obras completas en prosa de Quevedo que se estan editando
hasta la reciente tesis de Vallejo (2017), que ofrece una interesante anotacion de los poemas de
Urania. No se puede olvidar la labor de Santiago como punto de encuentro de estudiosos de
Quevedo. En esta linea, ha resultado imprescindible la obra editada por Alonso Veloso (2022)

a raiz del congreso Quevedo en su contexto poetico: la silva.



1. Lagrimas de un penitente en la obra quevedesca: religiosidad y espiritualidad

Para una cabal comprension del poemario objeto de estudio de este trabajo, resulta
pertinente ofrecer un marco tedrico en el que encuadrarlo. Se tratard de ofrecer entonces una
imagen de la religiosidad y espiritualidad del autor a través de su obra y su vida. Lo que se
presenta a continuacion es una breve aproximacién, en ninguin caso un estudio exhaustivo, a la
religiosidad y a la espiritualidad de Quevedo, que se estudiaran a través de su vida y de su obra,
tanto en prosa como en verso. Como es natural, aunque se atienda a ambas, la presentacion de

su poesia religiosa ocupara un lugar preeminente.

Comencemos entonces con la religiosidad de Quevedo. El descredito que a veces sufre
el biografismo como forma de aproximarse a los autores, particularmente cuando estos son
prerromanticos y seguramente debido a un exceso de estudios que buscan reflejos de la vida
del autor allad donde solo se han de fijar en la obra, hace que uno dude al incluir este tipo de
apartados en un estudio académico. No obstante, es indispensable entender qué entendia el
autor por fe, por relacion con Dios o por religidn si se quiere entender su poesia religiosa. Es
por ello mismo que debemos abordar en primer lugar, antes de su espiritualidad, su religiosidad.
Nos permitimos esta distincion entre la vivencia particular de la fe que seria la espiritualidad y
la posicion intelectual y vital frente al problema teoldgico que seria la religiosidad!. La

segunda no precede necesariamente a la primera, pero sin duda la condiciona. Para estudiar,

L El problema de la distincion entre religiosidad y espiritualidad ha generado una nada despreciable cantidad de
literatura cientifica, particularmente desde el campo de la psicologia. Se puede ver al respecto Quintero Nufiez y
Cano Garcia (2020) o Fuentes (2018). La teologia también se ha ocupado del tema, como es natural (Van Niekerk,
2018). No obstante, estas distinciones no resultan productivas para el objeto de nuestro estudio, por lo que se ha
decidido ofrecer un conato de distincion meramente funcional a nuestros propdsitos, sin ningdn tipo de aspiracion
universal. Esta propuesta personal esta inspirada, eso si, por la obra de Martin Buber considerada en su calidad de
historiador de las religiones (Stroumsa, 1998). Utiliza €l el témino ‘Religidsitit’, “whatever is deep, personal, true
and is reflected in the distorted mirror of established religion of whatever colour” (p. 89), para lo que aqui se
expresa con ‘espiritualidad’. La oposicion con la ‘Religion’ buberiana no la respetamos aqui enteramente, pues si
bien se refiere al conjunto de creencias formales de una religidn estructurada, nosotros hacemos hincapié en lo
que tiene de teologia, no en la perspectiva negativa que Buber tiene de la religion cuando realiza esta distincion y
de la que él mismo reniega mas adelante. En cualquier caso, es siempre una inspiracion, en ningln caso se ha de
tomar nuestra distincién como una trasposicion de la buberiana.
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pues, el pensamiento teoldgico de Quevedo hallamos en sus textos en prosa una fuente
inigualable. Por incidir ain mas en el tépico, la frontera entre moral y religion es difusa en
Quevedo. No obstante esto, hallamos que la divisién propuesta por Rey y Alonso Veloso
(2018) resulta la mas adecuada, por lo que seré esta la que se siga. En el trabajo introductorio
de este volumen que recoge los tratados religiosos, Rey (2018) realiza una aclaracién
preliminar en la que sopesa la poesia y la prosa religiosas de Quevedo y que vale la pena

reproducir aqui.

Dentro de su faceta religiosa, lo mas conocido es su obra poética, singularmente Heraclito
cristiano, un original cancionero petrarquista sin pena de amor, con un pagano cristianizado
que canta su arrepentimiento con acentos de Séneca. En ese poemario de 1613, modificado mas
tarde como Lagrimas de un penitente, estan insinuadas a algunas de las lineas tematicas que
Quevedo iria reiterando a lo largo de los afios. Sin embargo, Heraclito cristiano no plantea lo
que, con el tiempo, seria lo esencial de la reflexion religiosa de Quevedo. (...) Lo que se puede
denominar el pensamiento religioso de Quevedo se encuentra, fundamentalmente, en algunas
de sus obras en prosa (p. XVI).

Acudimos entonces a su prosa para conocer su reflexion religiosa, que no su vivencia
religiosa, que se halla escondida en su poesia. De hecho, el propio Rey (pp. XVI-XVII) sefiala
que Quevedo se interesd por la religion para apoyarse en ella en consideraciones éticas y
satiricas sobre todo. Nunca habria manifestado una experiencia mistica y en raras ocasiones
expresaba dolor o contricion mediante la religion. Aungque “no se sabe cuanta teologia pudo
haber estudiado Quevedo en Alcald de Henares” (p. XVI1), esto no impidié que abordase en su

obra debates filoséficos y teoldgicos propios de su vocacién humanista.

La primera pregunta de la teologia (y de la metafisica y de la filosofia misma, si es que
no del hombre tan solo) es si Dios existe. Esta pregunta cobra una vigencia particular en el caso
de Quevedo, pues “hacia 1630 surgi6 una nocion de ateismo semejante a la de nuestros dias™?,

por lo que “Quevedo se encontrd en esa encrucijada” (p. XXXIV). Resulta ilustrativo a este

2 Rey se basa en Hyman (2010) para defender esa fecha y el contexto de creciente ateismo internacional al que se
enfrenté Quevedo.
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respecto un titulo como Que hay Dios y providencia divina, que junto con Providencia de Dios
y Job conforman una “especie de trilogia” (p. XVII)® en la que la cuestion de la existencia de
Dios y de su providencia, es decir, su gobierno del mundo, se entrelazan estrechamente. La
primera queda resuelta por Quevedo con celeridad simplemente como necesaria para discutir
la providencia, que es, junto con la inmortalidad de las almas y la figura de Job, el tema central
de esta trilogia. Es natural que la providencia resulte nuclear en su obra, pues sirve para
distinguir entre el deismo que cobro fuerza en el Siglo de Oro del teismo estricto®. “Quevedo
seria un theist que cree” (p. XLIII) en un Dios personal omnipotente. Lo que resulta mas
relevante del poeta tras el filosofo es que “sus argumentos fueron morales (con revestimientos
poéticos), no metafisicos o cientificos, basados en la presencia del mal y el dolor en el mundo”
(p. XLII). Se nos revela asi la pulsion literaria y poética que aleja a Quevedo tanto de la
escolastica como del incipiente racionalismo: en cualquier caso, del ansia exhaustiva de los
tratados de la época. Al mismo tiempo se puede ver como el dolor, el mal y la muerte, temas
que es bien sabido le son caros en su poesia, le sirven aqui no solo como topicos o tema, sino
como via hacia el Bien absoluto que es Dios. Se trata de una vision del mal que no se puede
definir como optimista, pero en cierto sentido si como positiva. Se adquiere aqui la consciencia
de la complejidad de este tema, las multiples aristas y formas que puede llegar a tomar en

Quevedo.

3 Al respecto de esta trilogia, cabe sefialar que “coinciden con su arresto en San Marcos de Ledn. Resulta tentador
interpretarlos a la luz de sus circunstancias personales cuando, en la enfermedad y el abandono, Quevedo quiere
Verse como otro animoso Job (...) buscé consuelo en la religion (...) Pero tampoco en una situacion tan especial
como la mencionada se pueden explicar biograficamente las paginas escritas o corregidas desde la celda” (p.
XVIII), aunque cabe tenerlo en cuenta en todo momento.

4 “Este deslinde entre deismo y teismo resulta (til porque los pensadores del siglo xvii, instruidos en un ambiente
y terminologia cristianos, utilizaron con frecuencia argumentos deistas de la tradicion clésica para referirse a la
realidad teista de Europa occidental durante la Edad Media y el Renacimiento, hasta el punto de que ateismo
designé también el escepticismo, el agnosticismo, la herejia o la impiedad, més que la estricta negacion de Dios”
(Rey, 2018, p. XXXIV).
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La providencia divina es tema central en Job, que se sirve de su figura para tratar el
poder de Dios, sobre todo en lo que respecta al sufrimiento y al mal que padece el justo, como
es inevitable al centrarse en este santo. Redunda, pues, en los mismos temas, pero las
intenciones que Rey (p. L) sefiala aportan mas informacion sobre la religiosidad del autor.
Ademas del debate con los ateistas, la obra pretenderia exaltar al héroe estoico y cristiano por
excelencia al mismo tiempo que presentar a Quevedo (no sabemos si ante si mismo o ante los
demas) como un nuevo Job. Se nos da pie entonces para hablar brevemente del neoestoicismo®.
Este no es otra cosa que la conciliacién de la pagana filosofia clasica del estoicismo con la
doctrina cristiana. Job es para Quevedo el estoico anterior al estoicismo que justifica la
ortodoxia de sus tendencias pseudopaganas dentro del catolicismo. Este empefio de
conciliacién paganocristiana tiene clara, no obstante, la primacia de la fe en Cristo. El propio
Quevedo dice que sigue “cl parecer de los estoicos en cuanto da lugar la fe cristiana” (Quevedo,
2010, p. 76)®. Martin Pérez (1980, pp. 140-144), autor que se tratara ampliamente al respecto
de la espiritualidad de Quevedo, presenta la discusion acerca de la sinceridad de su estoicismo,
en la que hay opiniones ciertamente enfrentadas. Segun Martin Pérez, Quevedo se dara cuenta
de que lo mejor de esta doctrina clasica ya esta en los Padres de la Iglesia, particularmente en
San Pedro Crisélogo, que también lo purga de sus aspectos negativos para la fe. Habria que
entender el neoestoicismo de Quevedo entonces como una aficion ante todo intelectual y
solamente la verbalizacion de una manera de vivir su fe, en ningun caso el nlcleo de su

espiritualidad. No obstante, la mayoria de la critica ha utilizado esta filosofia como clave

5 La cuestion del neoestoicismo en Quevedo la trata ampliamente Ettinghausen (2009). No obstante, la bibliografia
al respecto es abundantisima. Cabe mencionar, sobre la cuestion del estoicismo en Espafia, el amplio estudio, ya
clésico, de Bliher (1983), que dedica un capitulo al neoestoicismo y Quevedo (pp. 427-486).

& Cito siempre por la edicion de Rey y Alonso Veloso (2010).
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interpretativa fundamental para la obra quevedesca. Asi, su poesia se tiende a leer desde este

prisma, y en su obra en prosa, sobre todo la moral, se defiende su centralidad”’.

Aunque ya se ha presentado brevemente el estoicismo en relacion con su espiritualidad,
cabe aprovechar la oportunidad que se abre para hacer una breve alusién general a su moral,
que estudiaremos mediante sus tratados morales y que nos aportara una vision mas completa
del autor matritense. Estos estan recogidos en Rey (2010), cuya introduccién seguiremos en las
lineas que siguen. La primera advertencia que nos hace Rey (p. XVIII), en relacion con lo
recién expuesto y tras fechar las obras méas estoicas y mas catélicas de Quevedo, es que “tal
vez fuera mas adecuado decir que hay una constante oscilacion entre estoicismo y cristianismo”
antes que hablar de un “sostenido transito desde el estoicismo al cristianismo”. En otro punto
de la misma obra, no obstante, Rey (pp. LX) reconoce la intensificacion que se da a partir de
1634 del componente catolico. Esto resulta particularmente relevante para nuestro estudio, pues
es en esta época en la que se enmarca Lagrimas, frente al Heraclito de juventud. En cualquier
caso, Rey (p. XX) no duda en decir que “la moral de Quevedo es predominantemente estoica”.
Sin embargo, considera que su pensamiento politico es también medieval y renacentista,
mientras que el religioso se mantiene dentro de la tradicion aristotélico-tomista (p. XXII1). Si
bien el estoicismo intentd ser una filosofia sistematica, ya desde sus primeros cultivadores hubo
un énfasis especial en la moral y distintas vertientes (la méas religiosa de Epicteto, la méas
epiclrea de Séneca). Cuanto mas asi en el neoestoicismo, recuperacion renacentista que fue
necesariamente ecléctica. Asi, Quevedo fue un estoico sui generis en un contexto mas amplio

de otros estoicos sui generis, sin llegar nunca a fundarse una escuela consistente ni a

7 La critica se refiere constantemente al estoicismo como clave de lectura de la obra quevedesca, también de la
poesia: Rey (2010, p. XXIX), aunque su lectura también incide en lo poliédrico del autor. Para una aproximacion
reciente y completa a una lectura estoica de Quevedo, véase Martinez (2003). Una lectura desde la filosofia,
concretamente desde la ética, la realiza Moral Barrio (1981), que busca entender y plasmar el pensamiento ético
de Quevedo. Para ello, problematiza la primacia del estoicismo y observa la multitud de tensiones presentes en su
filosoffa.
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desarrollarse una filosofia sistemética de manera plena (este contexto del neoestoicismo y las
similitudes y diferencias de Quevedo con los mayores exponentes de su época los presenta Rey
en las paginas XXV-XXIX). En esta misma linea, cabe sefialar como la obra de Quevedo es
mas destructiva que constructiva. En verdad es mas exacto decir que destruyendo construye
(pp. XXXIV-XXXV): se mezcla la imprecacion sermonaria con la satira, poniendo “mas
énfasis en el desenmascaramiento del engafio que en el descubrimiento de la verdad” (p.
XXXIV). La conclusion a la que Rey llega en la presentacion de los tratados morales de
Quevedo sirve para cerrar este paréntesis sobre su moralidad: “buscé un cristianismo
interiorizado basado en la personal cooperacion de la sabiduria clasica y el Nuevo Testamento,
dos ambitos que dejaban amplio espacio para que su ingenio pudiera moverse en diferentes
direcciones” (p. LXXXI). Sus incongruencias no son lo relevante, sino sus preguntas y ansias

de respuesta.

Volviendo a tratar, mediante las obras religiosas en prosa, aspectos que pertenecen
claramente a su religiosidad tras estas lineas que combinaban, necesariamente, religiosidad,
espiritualidad y moral, cabe comentar las dos homilias que escribié Quevedo sobre la Santisima
Trinidad (Rey, 2018, p. LII-LVI). El tema, como es natural, es la predicacion sobre la Santisima
Trinidad, que sirve también para exaltar a Maria o abordar el mal de la soberbia. Aunque no se
recree en citas abundantes a otros autores, al contrario que en la trilogia anteriormente expuesta,
si que estan muy presentes las referencias a la Biblia y los ecos agustinianos. Tanto el
abundante aparato critico que utiliza en la trilogia como la confianza en el razonamiento
apoyado en el texto biblico que exhibe en estas homilias redunda en la imagen de intelectual y
humanista culto y cultivado que atiende elevadas y complejas cuestiones teoldgicas y
metafisicas. Nos hablan de una religiosidad trabajada, consciente, en ningin caso automatica

0 contextual.
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Si bien estas son las piezas mayores de su produccion prosistica religiosa, resulta
también productivo el estudio del resto de su prosa religiosa, lo que nos permite ofrecer asi un
panorama completo. Cabe continuar con el conjunto de obras que Rey (p. LVII) retine bajo el
marbete de “epitomes religiosos”. Una obra de circunstancias como Vida de Tomas de
Villanueva, seguramente escrita “con el deseo de complacer a la ciudad de Villanueva de los
Infantes y participar en el evento social y literario de una fiesta de beatificacion” (p. LIX), no
deja de resultar reveladora del pensamiento teol6gico de Quevedo, en este caso algo mas
aterrizado. De hecho, Rey (p. LX) sefiala la relacién que la obra establece con Politica de Dios,
en cuanto que la hagiografia de Tomas de Villanueva sirve, en su combinacion de exposicion
historica y juicio, para presentar al gobernante justo y recto que también discute la obra moral.
Como autor barroco que es, Quevedo pasa sin inmutarse de lo natural a lo sobrenatural, tal
como hace aqui al mezclar la vida de un santo (genero en boga en la época debido al interés de
la Iglesia por promover la figura de los santos) con alguna posible “critica de eclesidsticos
palaciego” (p. LIX). Respecto a las cuestiones de lo terreno, cabe sefialar como Quevedo se
centra, al hablar de la vida del santo, “en la cualidad de buen administrador” (p. LX); “deja en
segundo plano los milagros para resaltar la ejemplaridad del hombre caritativo” (p. LIX).
Quevedo se alinea asi con las intenciones contrarreformistas de la Iglesia, que buscaba
promover un nuevo modelo de santidad mas acorde con los nuevos tiempos que impuso el

Renacimiento y la Reforma (p. LVIII).

El siguiente epitome que presenta Rey (p. LXI-LXII), EI martirio pretensor del martir
(1640), se aleja de las obras en prosa que venimos comentando, en cuanto es mas revelador de
su espiritualidad que de su religiosidad: fue escrito en la carcel de San Marcos de Ledn y “no
es arriesgado poner su breve epitome en relacién con un estado de animo dominado por la

sensacion de persecucion a la que hace frente” (p. LXI).
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Continta Rey (p. LXII-LXV) presentando La caida para levantarse (1644), biografia
de San Pablo que es “otra simbiosis de narracion y comentario” (p. LXII), o, dicho de otra
manera, “el centro de interés reside en el discours nacido de un récit” (p. LXIII). Muchos
autores que han estudiado a Quevedo se han detenido en la importancia paulina en la obra
quevedesca, como se comentara en algunas ocasiones mas adelante. Pese a ello, no es escrito
este que aporte mucha luz ni sobra su teologia (“Quevedo no fue un escritor paulino”, p. LXIV)

ni sobre su espiritualidad:

este libro guarda mas cercania con la preocupacion por el gobierno de Politica de Dios que con
la disertacion metafisica de Providencia de Dios, lo cual vuelve a mostrar la idoneidad de la
religion y la Biblia para ser orientadas hacia objetivos intelectuales de naturaleza diversa (p.
LXV).

Las aspiraciones intelectuales de Quevedo eran, sin duda, varias y variadas. Fue aficionado al
comentario biblico, del que se conservan cuatro brevisimas obras que anuncian o desarrollan
los temas que Quevedo demuestra que le son caros en sus obras mayores: el antijudaismo, el

marianismo, la conciliacion del Antiguo y del Nuevo Testamento... (pp. LXVI-LXX).

Si bien Rey ofrece una presentacion actualizadisima de la prosa religiosa de Quevedo,
no es su objetivo estudiar la espiritualidad del madrilefio. Sin duda nos ha servido para entender
el contexto de la prosa religiosa de Quevedo con el que se relaciona Lagrimas. Antes de pasar
a comentar la poesia religiosa, cabe acudir a Martin Pérez (1980), que trata precisamente la
espiritualidad de Quevedo®, incluso se detiene algunas lineas en lo que esta significa en la
composicion de Lagrimas, o, mejor dicho, en cdmo Lagrimas permite estudiar la espiritualidad
de Quevedo (pp. 45-46). Martin Pérez resume de manera sencilla la que él mismo califica como
dificil evolucion de la espiritualidad de Quevedo (pp. 57-59). En estas pocas paginas sefiala
una serie de evoluciones que se pueden subsumir en una: la humanizacion del poeta. Si bien

desde muy joven “el poeta poseyo (...) un esquema ideolégico fundamental que luego no haria

8 El habla dereligiosidad, pero se cambia aqui por espiritualidad para respetar la distincion hecha entre religiosidad
y espiritualidad.
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sino desarrollar y perfeccionar” (p. 57), no es menos cierto que ese esquema permitid una
movilidad acusada desde el hieratismo neoestoico dogmatico y moralista (adjetivos todos que
nunca abandond) hasta un vitalismo escatolégico de acusado corte cristiano catdlico,
cristocéntrico y barroco. Es la evolucion desde una religion entendida desde la moral (es decir,

ideoldgica) hasta una moral entendida desde la religion (es decir, viva y meditada)®.

Dentro de esa evolucion, que el autor bien considera “superacion del pesimismo” (p.
160) (aunque es justo afnadir “intento de”), no hay que olvidar que Quevedo fue un hombre de
su tiempo. Resulta complicado sostener con Astrana Marin que “claro que no creia en el
Infierno, y por eso lo ridiculiz6” (1932, p. XXVI). Cabria hablar mas bien de un profundo celo
de cristiano viejo en guardar la sumision a la Iglesia, aunque “su forma peculiar de hacer
literatura con lo sagrado es muy propicia para (...) la polvareda de la polémica” (Martin Pérez,
1980, p. 133). Martin Pérez llega a comparar sus expresiones de ortodoxia con las de Santa
Teresa (p. 130), y considera que, de haber llegado a tener dudas, las habria sabido disipar.
Respecto a las dudas y la ortodoxia, Mérimée (1886), Bouvier (1929) o Américo Castro (1934)
consideran que no dudo6 nunca, por lo que su error consistiria en ser exponente del patriotismo
mas rancio, ser un retrégrado. Ni esta vision oscurantista y presentista del pasado espafiol ni la
propuesta atea de Astrana Marin concilian bien con un estudio cientifico que intente dilucidar
la verdad de los hechos, por lo que, sin caer en la magnanimidad exacerbada, cabe situarse
junto con Yndurdin (1954) y juzgar al hombre en su tiempo y no desde el nuestro: “tanto los
que ven en Quevedo un retrogrado como los que lo consideran un progresista prematuro, tienen
parte de razon” (p. 139). Con esta perspectiva, vemos a un hombre ortodoxo, pero sin duda

cultivado e inteligente, como es buena muestra su obra, tanto literaria como filoldgica, que

® Cabe sefialar que Sanchez M. de Pinillos (2010), siguiendo la filosofia de la religion de Henri Bergson (1946),
define la religiosidad de Quevedo como estatica, “en cuanto que aparece dominada por el miedo y la ira que
defiende los dogmas con intransigencia y fanatismo” (p. 209), por lo que no es en ningun caso una posicion
mayoritaria la de defender el caracter evolutivo de la vivencia religiosa de Quevedo.
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muestra un ansia humanista sin dejar de ser por ello barroco. En lo que es unanime la critica es
en adjudicar a Quevedo un pesimismo total (Martin Pérez, 1980, pp. 146-156), que se
manifiesta de manera muy acusada en su poesia religiosa, dentro de ella también en Lagrimas
(p. 154). Se comentan todos estos aspectos, aunque algunos de ellos puedan parecer lejanos de
la cuestion de su religiosidad, para mostrar el talante completo del escritor, pues su religiosidad
no esté exenta, sino que convive con el resto de su personalidad, y toda ella y ambas moldean
su obra. En cualquier caso, toda esta disertacién sobre su postura de custodio de la tradicion e
intelectual adelantado podria resumirse en su admiracion por la Compafiia de Jests (Martin
Pérez, 1980, pp. 139-140; Rey, 2018, p. LXI, con la que le podemos comparar (siempre de
manera muy humilde, pues al fin y al cabo el impacto de la Compafiia en esta época es
dificilmente equiparable a casi cualquier otra instancia): instrumento de contrarreforma y de
ortodoxia catolica a la par que en su vivencia personal se observa cierta pulsion de renovacion

espiritual®,

Ahora que ya se ha visto lo que su prosa dice de su religiosidad y de su espiritualidad,
podemos pasar a trazar también algunas lineas maestras de su poesia religiosa. La critica de su
obra no coincide plenamente con la evolucion literario-espiritual que describe Martin Pérez*2,
Normalmente la imagen que transmite es la del primer Quevedo, veterotestamentario,
ideoldgico, dogmatico, moral. Es sin duda una imagen veridica, aunque cuando nos llegue el
turno del analisis del poemario procuraremos tener en cuenta ambas propuestas, la mas
tradicional y la evolutiva propuesta por Martin Pérez. En cualquier caso, son varias las lineas

que hay que tener en cuenta cuando se lee la poesia religiosa de Quevedo: relacion con la moral,

10 Quevedo, en un texto en respuesta a las criticas de Juan de Pineda SJ, dice: “Vuestra paternidad est4 en la
Compafiia, y la Compafiia esta en mi, y en mi corazon” (Quevedo, 2020, p. 184).

11 “En cuanto renovador de éste (del catolicismo), se limité a dotarlo de brillo literario y de rigor moral, sin
ensayar, a la manera de Erasmo, el tipo de fideismo que oponia a la autoridad teologica una liberacion interior”
(Rey, 2010, p. XXVIII). Lo que se desea resaltar es esa latencia renovadora junto con si espiritu ortodoxo.

12 Confréntese la imagen que realiza Martin Pérez con lo que la critica ha leido en el Heraclito y que se recoge en
el capitulo “Estructura e interpretacion”.
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el tono veterotestamentario y la distancia con Dios, estando estas dos ultimas intimamente

relacionadas.

Para comentar la primera, la imbricacion que se da en Quevedo entre moral y religion,
cabe acudir a Varela Gestoso (1999), quien nos recuerda que “al igual que desde la poesia
moral se nos remite a los valores cristianos de las virtudes y los vicios, del bien y del mal, por
el camino inverso la poesia religiosa incorpora elementos procedentes de la literatura moral”
(p. 348). Esta relacion intima se manifiesta en la ordenacion de su poesia. Como recuerda Rey
(1995, p. 19-20), pese a una supuesta claridad en la division tedrica en musas, ciertos trasvases
de poemas de contextos religiosos (como el Heraclito) a morales (como Polimnia) desvelan la
“fluidez de tal frontera” (p. 19). Esto supone la constatacion de un hecho, pero no arroja luz
sobre el porqué de dicha interdependencia. Hernan Sanchez M. de Pinillos (2010) aclara algo
esta relacion entre moral y religion: “la finalidad misma de Polimnia, que «canta poesia
morales» (...) tiene su origen y desenlace en la perspectiva religiosa, que revela al lector su
iniquidad y le da, de alguna manera, «la perspectiva de Dios» sobre si mismo” (pp. 194-195),
lo que le haria consciente de su dependencia de la divinidad y le moveria a la regeneracion
moral y espiritual. Toda la moral de Quevedo supone entonces un “teocentrismo radical,
incluso in absentia” (p. 194), mientras “que la poesia religiosa fundamenta una moral” (p. 195).
Justifica esta interdependencia con el propio mensaje de Cristo, con la teologia dogmatica y

moral y con la propia realidad de los poemas de Quevedo (pp. 193-197).

Si bien los comentarios de Sanchez M. de Pinillos (2010) sobre la relacién de la moral
con la religion, de los que aqui solo se ha apuntado lo fundamental, son muy interesantes,
resultan mas ilustrativos en lo que respecta a la cuestidén del tono veterotestamentario en la
poesia de Quevedo y el tipo de relacidn con Dios que implica. Lo Unico justo para no
desmerecer la capacidad critica y sintética del autor seria reproducir aqui integro el capitulo,
pero habré de bastar con que destaquemos algunos aspectos. Comencemos diciendo que “la
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presencia divina suele evocar la judicial, colérica y severa de algunos pasajes del Pentateuco y
de san Pablo (...) Solo tres sonetos de Polimnia se basan directamente en el Antiguo
Testamento (...), pero presentimos casi siempre un Deus absconditus, justiciero e implacable”
(p. 193). Frente a la poesia posmedieval de acusado cristocentrismo que predominaba en su
época, Quevedo cultiva una poesia biblica inspirada en el Antiguo Testamento. Tanto es asi
que “se sitla mas cerca de Duns Scoto* en el sentimiento de corrupcion de la esencia humana,
de su miseria y sumision ante la omnipotencia divina, que de la dignidad renacentista del
hombre presente en la escolastica espafiola” (p. 208). Como se puede ver, las fuentes de las que
bebe Quevedo y en las que se inspira para la composicion de sus versos determinan
profundamente la aproximacion a la poesia religiosa en cuanto tal. Este tono
veterotestamentario nos hace hablar de un “insondable abismo entre el hombre y Dios”, lo que
estructura en gran medida la tanto la experiencia moral como la religiosa de la poesia de

Quevedo.

El cristianismo «tragico» de Quevedo; ese abismo moral y metafisico explicaria el frecuente
rubor de ser hombre de los penitentes, la representacion de la vergienza de si, tan abundante
en la obra satirica de Quevedo (Ayala, 1969), y tan distinta de las valoraciones antropoldgicas
de Lope y de Gongora. Tal vez esta «incomprehensibilidad» de Dios pueda relacionarse con la
ausencia de pasajes que describan una experiencia de autoelevacion a través de la caridad, como
hicieran santa Teresa y san Juan de la Cruz. A diferencia de las comparaciones entre el destino
del hombre y el gusano de seda que se transforma en mariposa en las Moradas o en La
Commedia, de Dante, la trayectoria de los condenados en Urania y Polimnia resalta lo
infranqueable, los limites adscritos a la condicion humana: en lugar de conversio en mariposa,
luz y espiritu, reversio hacia lo mas hondo del barro vivo de Gn 3 (Sanchez M. de Pinillo, 2010,
pp. 218-219).

Pese a que Sanchez M. de Pinillos diserta ampliamente sobre este pesimismo Y esta

negatividad en Quevedo, también hace un guifio, involuntario, pues no la cita en ningun

13 No se quiere dejar de hacer notar como aqui se vuelve a la figura del Deus absconditus, es decir, del Dios
escondido o, por usar un lenguaje evangélico, un Dios en lo escondido (aunque esta ultima equiparacion sea forzar
la tradicion teoldgica). Se recupera, para hablar de la poesia religiosa, lo que ya comentaba el autor sobre su obra
moral, en la que siempre hay un Dios in absentia, es decir, ausente, que no se ve, escondido, impenetrable. Al
utilizar estas expresiones se estan equiparando ambas, obra moral y religiosa, y se estan definiendo en lo que a la
relacion que establecen con Dios, sempiterna e imposible a un tiempo.

14 Uno de los filésofos mas importantes de la Baja Edad Media, junto con Santo Tomas de Aquino y Guillermo
de Ockham. Para su vida y obra, véase Williams (2022).

20



momento, a la obra de Martin Pérez (1980). Recordemos que el segundo consideraba que habia
una evolucién en su obra religiosa desde el Antiguo hasta el Nuevo Testamento. Pues bien,
también Sanchez M. de Pinillos (2010) reconoce que “como pasos del drama de la condena o
de la salvacion, en la poesia de Quevedo se revelan varios rostros de Dios: Deus absconditus
(«T0 eres un Dios escondido», Isaias 45, 15) de los salmos de Heraclito cristiano; Dios de
justicia del Pentateuco y Polimnia, y Deus revelatus o Cristo Redentor, Dios de la caridad y la
misericordia de Urania” (p. 209). Pese a esto, reconoce que no abunda el Dios de la alegria y

de la paz a la manera ignaciana en los versos de Quevedo.

La poesia religiosa de Quevedo se caracteriza entonces por su relacion estrecha con la
moral y, ante todo, por la distancia amplia que establece con Dios, causada esta por la
ascendencia del Antiguo Testamento. Sera este segundo aspecto el que resultara central en el

andlisis de Lagrimas.
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2. Heraclito cristiano y Lagrimas de un penitente

a. Historia textual de los poemarios

A la hora de abordar el estudio de Lagrimas de un penitente resulta imprescindible
enfrentar antes la historia textual en su relacién con el Heraclito cristiano. Si bien la edicion
de toda la obra de Quevedo resulta problematica, el caso que nos ocupa es paradigmatico de
esta dificultad. Ya Furr (1986) se vio obligado a realizar su propio corpus para poder analizar
el Heraclito, ante su insatisfaccion con las dos grandes ediciones disponibles en la época, la de
Blecuay, sobre todo, la de Astrana Marin, pues es esta la que “shows the most notable deviation

from the manuscript version” (p. 24).

No resultan tanto de nuestro interés los problemas en la edicion moderna de estas obras,
que sin duda ha mejorado desde los tiempos de Furr, sino los problemas de edicion originales®.
No obstante, valga sefialar que esta una aproximacion sumaria, en cuanto que este trabajo se
interesa por el analisis del poemario, en ningun caso por su historia textual. Se recuerda aqui
lo que la critica ha dicho al respecto de esta cuestion pues todo andlisis debe ser consciente de

las vicisitudes de los textos que comenta, como bien ilustra en la practica Jauralde Pou (1987).

Resulta pertinente aqui rescatar las palabras de Alonso Veloso (2008, p. 296) cuando
habla de la edicion del Heraclito: “este grupo de composiciones todavia no cuenta con una
edicidn critica y anotada filologicamente segura; lo que se publica como tal es en realidad ajeno
a una voluntad quevediana muy determinada, que qued6 expresada de modo inequivoco en
1613”. Alonso Veloso ahonda en la hipotesis defendida ya por Rey (2000, p. 332). Lo que los
defensores de esta tesis nos aportan es el concepto de reescritura, muy presente en la produccién
de Quevedo. Era el sefior de Torre de Juan Abad muy dado a la revisidn de sus propios textos,

sumiéndose en una frecuente reescritura. Esto, como es natural, complica mucho la labor

15 | a historia de la edicion de estos textos en los siglos xx y xxI escapa al objetivo de este trabajo, pero se puede
consultar en Vallejo (2017, pp. 167-186).
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ecdotica de los filologos de nuestros dias. Supone, no obstante, una buena noticia para el
estudio del poemario que hoy nos ocupa, pues da pie a considerar que la disgregacion del
Her&clito, su reescritura y su reorganizacion en L&grimas pudieron deberse a la mano de
Quevedo. Defiende Rey (2000, p. 315), apoyado en un cuidadoso estudio de las distintas
ediciones y versiones que conocid esta coleccion, que “el itinerario que va desde Heraclito
hasta Polimnia o Lagrimas de un penitente esta jalonado por un elevado nimero de cambios
que afectan tanto a la elocutio como a la organizacion del poemario. La compleja tarea de
remodelar y corregir las silvas, en la ordenacion del conjunto y en los detalles de estilo,
acompafio a Quevedo durante toda su vida”. Alonso Veloso (2015) también defiende la autoria
de los cambios y de la reorganizacion que va desde el Heraclito hasta Lagrimas, al considerarlo
“fases redaccionales diversas” de una misma obra (p. 145). Vallejo (2017) insiste una vez mas
en gque “existen ciertas evidencias textuales que permiten postular la hipdtesis de que Lagrimas
de un penitente es un poemario salido de la mano de Quevedo y no ya resultado de una mera
labor de cotejo” (p. 142), como habia defendido hasta fechas recientes la critica previa (Jauralde
Pou, 1987, p. 171). Vallejo (2017) defiende su postura argumentando que no es posible que los
editores de Lagrimas se basaran en el Heraclito para su confeccidn, pues algunos de los poemas
del primer poemario presentan un estadio redaccional previo al del segundo (pp. 143-150).
Hace pertinentes comentarios también sobre el titulo y la intencién del poemario, en relacion
siempre con la supresion de los paratextos que acompafiaban al Heraclito (pp. 150-162), que

refuerzan la credibilidad de su tesis.

Toda vez que ya hemos demostrado que, “sin pruebas solidas, resulta arriesgado
desautorizar la reordenacion plasma en las ediciones de 1648 y 1670” (Rey, 1999, p. 29) que
da lugar a Lagrimas, cabe recordar que no todos los poemas del Heraclito acabaron en
Lagrimas, que es una seccion dentro de Urania, sino que “el desguace de Heraclito cristiano”

(p. 29) hizo que trece poemas acabaran en Lagrimas, uno en Lagrimas y Sonetos sacros, otro
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en Lagrimas y en Polimnia, dos solo en Sonetos sacros, cinco solo en Polimnia y que cuatro
no fueran impresos. Esta reordenacion nos muestra, una vez mas, la absoluta interrelacion entre
moral y religion en Quevedo, lo que le permite redistribuir su material en distintas musas, con

distinto orden y proposito.

Valgan estos meros apuntes sobre la historia textual del poemario para cumplir el
objetivo de este apartado: “considerar Lagrimas de un penitente como un cancionero pensado
por Quevedo con una entidad poética independiente del Heraclito y no ya como resultado de
una infructuosa labor de compilacion textual” (Vallejo, 2017, p. 157), lo que justifica y

aumenta el interés de su estudio.

b. Estructura e interpretacion

Olivares (1992, p. 251) se lamentaba de que el Heraclito cristiano no habia sido
debidamente atendido por la critica en cuanto a “poetic cycle”. Afios mas tarde, Nardoni (2010)
repetia ese lamento. No obstante esto, hay que tener en cuenta que estos autores no siempre
pudieron disponer de algunas fuentes que demuestran que si que se han venido realizando
lecturas unitarias del poemario, por lo menos desde los afios ochenta del siglo pasado (pienso
en el trabajo fundacional de Furr de 1986). A esto hay que afiadir una cantidad no insignificante
de obras que han atendido directamente el Heraclito en alguno de sus aspectos, ahondando en
la comprension de algunos puntos clave, o que han llegado al Heraclito en el estudio de otras
cuestiones de Quevedo y que han contribuido también a situar al poemario en el contexto de la
obra quevedesca, enriqueciendo de esta manera también nuestra lectura. Ademas, desde los
lamentos a este respecto de Nardoni en el 2010, ha habido algunas aportaciones que
precisamente se han dedicado a la cuestion del estudio del poemario en cuanto unidad, por lo
que podemos apreciar que es una obra que, si bien no ha despertado el interés critico de otras

secciones del corpus de Quevedo, no ha dejado de inspirar una significativa produccion critica.
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Esto en lo que respecta al Heraclito cristiano. Lagrimas de un penitente, por el
contrario, si que ha sufrido cierto olvido por los estudiosos, tal vez por el “reconocimiento
implicito de que el asignado al Her&clito posee superior autoridad textual”, como decia Alonso
Veloso (2022, p. 104) con relacion a los titulos, aunque esto no se trasluzca en “una autoridad
textual real” (p. 99) del cuerpo de la obra. A continuacion, se ofrecerd el estado de la cuestion
en lo que a interpretacion del Heraclito se refiere. Se realizaran las menciones pertinentes a
Lagrimas cuando esto sea posible, pero al ser dos poemarios variantes en su composicion, en
su sentido y en el texto de sus poemas, resulta interesante tener presentes las claves
interpretativas que otros han ofrecido antes que nosotros, para poder asi caminar a “hombros
de gigantes”, en feliz expresion de Juan de Salisbury (1159). En un primer lugar se comentaran
aquellas aportaciones que han ofrecido una lectura unitaria de toda la obra o que, cuanto menos,
han presentado, aunque no desarrollado, una clave hermenéutica para hacerlo. En segundo
lugar, se mencionaran algunos estudios parciales sobre distintas cuestiones del poemario, que
serviran tanto para apoyarnos en sus investigaciones como para mostrar nuestra discrepancia,

argumentada, con ellos.

Comencemos, pues, por las lecturas totales del poemario. Cabe comenzar por algunos
estudios clasicos. Manley (1977) fue el primero en realizar un breve estudio de Heraclito
cristiano como un Unico ciclo poético. El lo considera la poetizacion de la tradicion formal de
meditacion. Lo dividié en cuatro grupos segun criterios tematicos y linglisticos de afinidad
entre los poemas que los forman. Cada grupo se establece segln el “emphasis on focusing all
three powers of the souls — memory, understanding and will — on the subject of devotion” (p.
28). Su propuesta es esquematica y deja sueltos algunos poemas, debilitando su afirmacién de
que el poemario es un ciclo y no una mera coleccion. Sera Furr (1986) el que asiente y

desarrolle la idea de que se ha de leer "the cycle as meditative poetry" (p. 134). Habla de un
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“mental drama” (p. 134) y se centra en su naturaleza meditativa, en la cual encuentra Furr una

solucion a un problema constante en Quevedo:

allows us to reconcile Quevedo’s trenchant self-condemnation, his sententious moralizing and
his supossedly modern, existential vision of death into a coherent pattern of experience referred
to widespread devotional practices with established connections to period poetry in general and
to the metaphysical style in particular (p. 134).

Es significativo el uso de la palabra “reconcile”, pues Furr considera que este poemario
es una rara muestra de sintesis en la dialéctica que, segtin Yndurain Mufioz (1980), caracteriza
a la obra de Quevedo. Divide el poemario, que narra el proceso de meditacién, en cuatro grupos,
dos secuencias menores y un poema de conclusion. Tan solo el primer grupo se centra en el
pecado y el arrepentimiento, desarrollando el resto temas como el rechazo del mundo, la

confrontacion con la muerte y la rendicion ante la fe.

Ramajo Carfio (2022) ofrece una lectura interesante del poemario. Antes, no obstante,
presenta algunos trazos del contexto en el que se inserta y que influyen en su concepcion de la
obra. Asi, recuerda la ola de salmos de inicios del siglo xviy el ascendiente de Fray Luis en
Quevedo en lo que a contexto literario se refiere, pero es el contexto liturgico que presenta y
que pone en relacion con la obra lo que resulta mas interesante y original. A este respecto
comenta brevemente (pp. 56-57) los Oficios de Tinieblas y de Difuntos, ambas formas
liturgicas pascuales de Semana Santa que aun perviven dificultosamente en nuestros dias y que
sin duda casan con el espiritu barroco y oscuro (no en cuanto ininteligible, sino en cuanto a la
sensacion de negrura que transmite) de la obra de Quevedo. Tras este original contexto pasa ya
al analisis del poemario, en el que busca las influencias de los grandes autores del pasado. Asi,
estudia el conjunto bajo la dptica de la renuntiatio amoris horaciana y, en menor medida, de la
influencia del Petrarca de los salmos. Considera que el punto en comun entre ambas influencias
en esta obra es la de San Agustin. Este conjunto de influencias haria que, segun la conclusion
del autor, el poemario sea una renuntiatio amoris muy bien armonizada con los sentimientos

penitenciales. En su analisis de los poemas distingue entre aquellos penitenciales y aquellos de
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veta neoestoica. Si bien esta division es tradicional en la critica del poemario, se podra ver que
la distincion que se propone en el presente trabajo difiere de esta en varios aspectos. Nuestro
prisma es el de la relacion con Dios, y se verd que dentro de los que Ramajo Cafio considera
penitenciales no hay siempre interlocucion con Dios. Volviendo al analisis del autor, encuentra
muchas referencias biblicas (el agua, la luz) y también clésicas (Horacio, Virgilio). Es muy
significativo que se da cuenta de que Quevedo no abre tanto la posibilidad al perddn, sino que
se queda en el “desgarréon afectivo” (p. 63), en feliz expresion tomada de Damaso Alonso
(2006). Concluye que es una renuntiatio amoris que armoniza muy bien con los sentimientos

penitenciales.

En un articulo de titulo inesperado, el gran quevedista Rey (2013) profundiza en el
estudio del Heraclito dentro del campo literario de su época. En un primer momento, comenta
ampliamente la concepcion amorosa de Quevedo, concretamente las disonancias entre su
produccién poética amorosa y su sin embargo escasa teorizacion amorosa. No olvida
mencionar su ética neoestoica, poco dada a los excesos descritos en sus poemas amorosos. Esto
puede parecer que no guarda relacién con nuestro tema, pero ya vimos cdmo Ramajo Cafo
consideraba el poemario una renuntiatio amoris. Rey vuelve a Petrarca. Afirma que el
Heraclito seguramente sea lo méas similar a su Rerum vulgaria fragmenta que Quevedo
escribid. Sin embargo, la cuestion amorosa, principal en el Cancionero, no la halla Rey en el
Heraclito, aunque dice que habria una casi invisible presencia del tema del amor mundano, “la
palinodia por haber adorado a una mujer” (p. 309). El poemario, con todo, representaria tan
solo la veta penitencial: “se diria que Quevedo, separando lo que Petrarca habia unido, hizo
dos de uno: una pardbola moral sin historia amorosa y una narracion amorosa Sin
consideraciones morales” (p. 309), que seria Canta sola a Lisi. En su edicion de Polimnia, Rey

(1999, p. 28) aborda sucintamente la interpretacion del Heraclito, que considera que dibuja
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“tres trayectorias vitales: (...) la confusion y espanto del pecador; (...) el desengafio ante la

vida y su fugacidad; (...) el arrepentimiento y el amor a Cristo”.

El ultimo autor que lee el Heraclito desde una perspectiva amorosa es Walters (1985).
El va més alla. Su lectura amorosa de la crisis le hace afirmar que en el poemario hay aspectos
evidentemente erdticos. Valga esto como un mero apunte para cerrar las lecturas amorosas de

la obra, de las que nosotros nos vamos a distanciar.

Nardoni (2010), sin embargo, se apoya en Olivares (1992) para criticar las
interpretaciones amorosas del ciclo. Defiende una lectura basada en el arrepentimiento y en la
“expresion de una mas amplia e integral crisis de la conciencia dialogando con Dios” (Nardoni,
2010, p. 136). Comenta con detalle los paratextos, como muchos otros autores que se
mencionan en este apartado. Esto, no obstante, no resulta de mayor interés para el presente
trabajo, pues los paratextos pertenecen al Heréaclito, no a Lagrimas'®. En lo que respecta a la
interpretacion, la originalidad de la lectura de Nardoni se basa en la preeminencia que le da a
los datos lexicales. Cabe sefialar, por ejemplo, la atencion que le presta a “indulgencia” (p. 136)
o a “placer” y “dis-placer” (p. 140). De hecho, basara su analisis (pp. 155-160) en el juego
léxico entre “piedad”, “edad” y “pie”. La piedad seria la unica posibilidad de salvacion,
mientras que la edad es el motivo generador del nuevo canto, que es decir y llorar. Entiende el
poemario como confesion. Hace también algunos otros apuntes que son dignos de mencion. El
primero es que niega la centralidad del tema de la muerte: habla de vitalismo y de la muerte
como tema base, “bajo continuo” (p. 139), en vez de como tema principal. El segundo es la
evidencia de cierto tono casi burlesco en el poemario que la inmensa mayoria de autores pasa

or alto y que también para nosotros resulta fundamental tener presente, en cuanto que “una
p yq p p q

16 \éase Vallejo (2017, pp. 153-156) para un desarrollo de como la elision de los paratextos en Lagrimas resulta
consecuente tanto con el contenido del mismo, como con su nueva situacion en las musas y con la autoria
quevediana de estos cambios.
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constante agudeza sintéctica hace que, en cuanto él [el arrepentimiento] se asome a los versos,
siempre se aleja mas de una verdadera contricion” (p. 140). El tercer y ultimo apunte, la
influencia inevitable de Santa Teresa, entra en relacion con el anterior, ademéas de con la ya

mencionada cuestion del didlogo con Dios que resulta central en nuestro analisis:

En otras palabras, Quevedo, también en virtud de su fe en la obra de Santa Teresa -no olvidado
editor-, parece buscar de verdad un dialogo con Dios, sin dejar nada fuera de si mismo (...) Asi
gue la misma sonrisa respecto a su propio atrevimiento sea verdadera humildad y un entregarse
totalmente, mas alla de cualquier disparo de intenciones y de cualquier posicion ventajosa
(jciertamente, ilusoria!) (Nardoni, 2010, p. 141).

Gallego Zarzosa (2009), como tantos de los criticos que venimos comentando, no
realiza directamente el analisis del texto, sino que se demora antes en algunas consideraciones
que nos resultan de valor y que por eso se recogen aqui. Su mayor preocupacion gira en torno
a la sinceridad del poeta: frente a una tradicion critica que habia venido asociando
mayoritariamente este poemario a una crisis religiosa del autor®’, ella considera que se trata de

un mero ejercicio poetico:

escrito por un poeta consciente de su valia como tal, que se plantea el reto de escribir una serie
de poemas diferentes tematicamente a todo lo escrito hasta entonces por él, y presentados con
un prélogo ambiguo que juega a hacer creer al lector en una crisis religiosa personal que no es
otra mas que el afan de demostrar que puede escribir adoptando un papel (el de pecador
arrepentido), y triunfar en el propdsito de componer un poemario tematicamente coherente y
cuyo titulo ademas, responde a una etiqueta habitual en la época (p. 254).

Frente a la insinceridad retdrica de Quevedo, presenta las Rimas sacras de Lope de
Vega, paradigma de verdadera trasposicion al verso de la crisis religiosa personal. Esta
comparacion sera la que estructure el analisis del poemario, que resulta muy coherente. Primero
Se preocupa por su estructura, que es modélica, lo que seria un argumento mas en contra de su

sinceridad, pues considera que la narrativa es pretendidamente penitencial y muy cuidada. En

17ya Furr (1986, pp. 135-138) sefialaba la dificultad de asumir el poemario como muestra de una verdadera crisis
religiosa personal, recordando la particular relacion que establecia el autor literario barroco con su obra segun
Warnke (1975, p. 138). Se ha debatido bastante sobre la sinceridad biogréafica de esta crisis. No se va a continuar
aqui este debate por dos motivos. El primero es porque es una cuestion que afecta al Heraclito, no a Lagrimas. El
segundo motivo es que resulta irrelevante para analizar la verdad en el poemario, pues el mensaje y su capacidad
perlocutiva permanecen intactos.
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Lope, sin embargo, la narrativa surgiria de la veracidad de lo contado en esos versos. Sefiala,

una vez mas, dos vias en el Herdclito: la contritiva y la moral.

Wehr (2017) ofrece una interpretacion del Heraclito cristiano que desarrolla lo que
hasta ahora tan solo habian sido apuntes de algunos autores. Ve en el poemario la traslacién
casi perfecta de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola (sefiala, de hecho, que el
poemario son 28 poemas, tantos como dias comprendes los ejercicios). Segun él, estos salmos
escenifican “el proceso meditativo al nivel de las méximas potencias del alma, el entendimiento
y la voluntad” (p. 147). No se limita a ofrecer esta interpretacion, sino que el libro supone un
completo estudio que demuestra la omnipresencia de la incipiente espiritualidad ignaciana en
el clima no solo religioso de la época, sino cultural, y también en toda la obra de Quevedo. Por
ejemplo, vuelve a vincular, desde esta Optica ignaciana, el Heréaclito con Canta sola a Lisi,
como ya hiciera, por ejemplo, Rey (2013). Es significativo que autores que se aproximan desde

perspectivas tan distintas al poemario encuentren estas mismas coincidencias.

Sin llegar a ofrecer una lectura unitaria completa de la obra (su critica es mas artistica
que filologica en este caso), Octavio Paz (1983), grandisimo admirador de la obra de Quevedo,
recuerda y comenta una idea que la critica moderna viene sefialando sobre toda la obra de
Quevedo: su obsesion por la caida. Sefiala que esta puede ser algo positivo, una especie de
caida hacia arriba (la caida de San Pablo es aqui referencia obligada). Pero lo més interesante
que aporta Paz es su licida mirada sobre la modernidad de Quevedo, que lo aparta de sus
contemporaneos. Esta modernidad consiste en que encuentra “en su poesia una auténtica
comprension del hombre como un ser caido; no encuentro en ella ni la reconciliacién ni la
comunién con Dios” (p. 118). Esta ruptura con Dios (“escision” segin Paz) resultara

fundamental en nuestra lectura del poemario.
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Otro autor que nos ofrece unas claves que se pueden desvelar productivas es Olivares
(1990), en cuanto que ve el ciclo como la tension entre contricion y atricion (es decir, contricion
imperfecta), lo cual se concreta también en “a tension between God’s will and the supplicant’s
lack of will” (p. 360). Esta tensién quedaria irresoluta en la forma de “contradictory impulses”
(p. 366), por lo que no se alcanzaria la sintesis, sino que se quedaria en la dialéctica de la que

hablaba Yndurain Mufioz (1980) y que ya se comentd a raiz de Furr.

Por cerrar ya aquellos autores que ofrecen prismas que permiten una lectura completa
del poemario, cabe mencionar otra vez a Varela Gestoso (1999), quien ya se citd a prop6sito
de la interdependencia en Quevedo de religion y moral, y que sirve de puente entre uno y otro
tipo de autores, pues tan solo enuncia su clave, sin desarrollarla. Lo que comenta acerca de
Heraclito/Lagrimas guarda relacion con lo que ya se habia citado, pues considera que “el
poemario refleja la linea filos6fico-moral del pensamiento de Quevedo dentro de un estoicismo
cristiano propio de la época” (p. 348). Se centra asi en una lectura moral, que, junto con la
amorosa y la religiosa, suponen las tres posibles lineas de interpretacion que la critica ha
considerado. Cada una, como se ha visto, presenta muchas posibilidades y variantes en su

interior.

Pasando ya a aquellos autores que no ofrecen lecturas completas de la obra, sino que
atienden a aspectos concretos del poemario, cabe sefialar un nutrido grupo interesado en la
influencia y presencia de la Biblia en el Her&clito cristiano. Arellano (2004) es el que realiza
una investigacion centrada en la presencia de la Biblia en toda la obra poética de Quevedo,
dedicando algunas lineas al Heraclito (p. 22). Varela Gestoso (1999) realiza también un estudio
aproximativo a las fuentes de la inventio en la poesia religiosa de Quevedo, en la que sefiala,
para el Heraclito, tanto fuentes biblicas (David) como clasicas (fuentes estoicas y senequistas,
la poesia de censura moral de Horacio y la satirica de Persio y Juvenal). Ramajo Cafio (2022)
también sefiala la influencia de las imagenes biblicas, tales como el agua y la luz, y las
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referencias clasicas, como ya se menciond mas ampliamente en el comentario de su analisis.
Galvan (2010) se dedica a analizar una serie de poemas del Heraclito que considera
contemplaciones (una vez mas la terminologia ignaciana) de escenas evangélicas de la vida de
Jesus®®. Estos poemas no se encuentran en Lagrimas, pero resulta necesario mencionar este

estudio para ofrecer un panorama completo de la influencia biblica en el poemario.

Fisher (2007) considera que la influencia de los salmos davidicos es patente en el
Heré&clito; por ejemplo en el salmo 1 de Quevedo habria “un claro eco de la llamada
paralelistica de David en el Salmo, 50, 12 («Cor mundum crea in me, Deus, et spiritum rectum
innova in visceribus meis»)” (p. 73), pero lo que necesitaria un mayor estudio seria la influencia
del Heraclito filésofo real que da titulo a la obra en ella. En primer lugar recuerda otras obras
europeas de la época que trataban o bien actualizaban la figura de Heraclito. Despues pasa a
sefalar las que considera algunas concordancias entre la obra heracliteana y el Heraclito. Tanto
en la una como en la otra se privilegiarian las imagenes poéticas que vienen de la vista y del
oido, particularmente este ultimo en Quevedo. Sefiala, por ejemplo, como se trata la
intervencién divina como un fendmeno auditivo y visual (p. 78). Habria también una rica
interseccion entre imagenes biblicas y heracliteanas, tales como el fuego y el rayo para
simbolizar a la deidad o el flujo del tiempo. Particular interés reviste la inversion que realiza
Quevedo de algunas imagenes heracliteanas, yendo mas alla de la mera imitacion y, nunca
mejor dicho, cristianizandolas. El analisis de esta inversion le da pie para comentar la diferencia
entre ambos autores: mientras que el griego busca el autoconocimiento, el madrilefio busca el
conocimiento del Divino. El articulo resulta asi un analisis de la cristianizacion de Her4clito

mediante las doctrinas paulinas.

18 Es interesante que Galvan sefiale esta influencia evangélica, lo que nos hace conscientes de que, si bien la
influencia del Antiguo Testamento es muy acusada en Quevedo, tanto en su espiritualidad como en su obra, no
hay que olvidar nunca que el centro de la fe cristiana es el kerigma desarrollado en los Evangelios y comentado
en el Nuevo Testamento.
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El ya tantas veces citado articulo de Gallego Zarzosa (2009) se erige en par
complementario de este. Niega la influencia directa de los salmos (salvo en algunos versos que
remiten a versiculos concretos), pues considera que es solo una voluntad de hacer un guifio a
sus lectores con una referencia a un lugar comdn de la época. Respecto a la presencia real de
Heréclito en el poemario es todavia mas tajante: defiende que Quevedo seguramente
desconoceria el pensamiento de Heréclito y que lo trata como un mero lugar comin de la
cultura de la época, pues no podria haber habido un estudio verdadero de las fuentes originales,
que han llegado con dificultad a nuestros dias y que en la época eran todavia menos conocidas.
Paz (1983) es mas benigno al sefialar esta problemadtica, pues considera que “la imagen que
tiene Quevedo de Heraclito es la de la tradicion, tan como la habian transmitido los clasicos
(...) sus fuentes principales fueron, casi seguramente, Didgenes Laercio y Sexto Empirico” (p.

120).
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3. Andlisis de los poemas de Lagrimas

Tras haber ofrecido esta introduccion un tanto mas tedrica, estamos ya en situacion de
poder pasar al analisis y comentario del poemario mismo. Cabe recordar que la intencion es
entender como la voz poética expresa la contricion religiosa. Para hacer esto, en primer lugar
se ofrecera un analisis a vista de pajaro del conjunto. Esto nos permitira trabar una primera
macroestructura. A su vez, esta idea general facilitard la aproximacion a cada texto, pues se
habran vislumbrado ya las dinamicas generales de la obra. Sera en el concreto de cada poema
donde se ird comprobando la pertinencia de nuestra primera propuesta y se ird desvelando el

sentido profundo de los textos.

La intencion es realizar esta lectura con un enfoque diferente!®. Como se lleva
repitiendo desde el principio de este trabajo, el interés principal del mismo es centrarse en como
expresa la contricion religiosa la voz poética. Para leer criticamente este poemario se acudira a
una corriente filosofica del siglo pasado, el personalismo?, concretamente el dialogismo
desarrollado por Martin Buber (2020) en su obra Yo y td, que se publico en 1923. Puede parecer
anacronico explicar la poesia aurisecular quevedesca con herramientas de la filosofia dialogista
del siglo xXx, pero se explicara el proceso realizado para justificar una relacion que tal vez

Quevedo no aprobaria, dado que Buber era judio y sionista??.

Es necesario comentar brevemente el pensamiento de Martin Buber, particularmente el

recogido en la obra Yo y t?2. Este autor se adscribe a la corriente filoséfica del personalismo,

19 Remito para este enfoque a Rama Dominguez (2024), a la comunicacion que realicé en el XIIl Congreso
Internacional «Jovenes Investigadores Siglo de Oro» (JISO 2023). Dicha comunicacion esta en prensa y se
publicard en el altimo trimestre del 2024.

20 Cabe sefalar que ya Martin Pérez (1980, pp. 190-192) utilizd la expresion personalismo para referirse al
pensamiento de Quevedo.

21 No se puede dejar de hablar del antisemitismo de Quevedo. Para no ocupar el presente articulo de aspectos que
no le son nucleares, valga mencionar a Stuczynski (1997) y a Caminero (1984).

22 Para una introduccidn al conjunto de su obra, acudir a Diaz (1990).
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que busca una tercera via entre el horror del colectivo comunista y nacionalsocialista y el horror
del individuo liberal y capitalista®. Para solucionar este eterno problema de la tension entre la
colectividad y la individualidad, Buber, en cuanto personalista, propone que lo constitutivo del
ser humano es su capacidad para relacionarse, pero no de manera dialéctica, que es una filosofia
que llevo a los excesos antes mencionados, sino de manera dialogica. EI concepto de didlogo
es central en la filosofia de Buber. Torres Brizuela (2022), que precisamente se interesa por lo
que hay de filosofia del lenguaje en la obra de Buber que hoy tratamos, sitla al filosofo
austriaco en una corriente de pensamiento que conjuga filosofia del lenguaje con personalismo:
el nominalismo judio. Esta corriente de pensamiento sobre el lenguaje se aleja de la tradicion
mas puramente europea que habia despojado al nombre de su importancia creadora para
reducirlo al mero signo?*. Por el contrario, “para Buber, el origen desde el cual debe pensarse
el lenguaje es religioso. Es el llamado del infinito a lo finito, que permite que lo finito entre en
lo infinito” (p. 46). El lenguaje, el nombre concretamente, se abre entonces a la posibilidad
mistica?®. De hecho, no podemos olvidar que “Ich und Du was meant to be the introductory
volume to a series of monographs on various religious phenomena. In a sense, Buber conceived
Ich und Du as a general introduction to a major interpretive effort on the phenomenology”
(Stroumsa, 1998, p. 91). Asi, esta aplicacion que realizaremos de la filosofia dialdgica de Buber
a un texto religioso de Quevedo -lo que podriamos Ilamar un dialogismo a la divina- encuentra

su sustento en la propia voluntad de Buber.

Tras estas apreciaciones introductorias, es indispensable explicar esta filosofia religiosa

del lenguaje en lo que hoy nos compete. Para Buber, el habla nunca es solo un habla superficial

23 Para una introduccion al personalismo, véase Sgreccia (2013), Burgos (1997, 2012) y Williams y Bengtsson
(2022).

24 Se puede ver la historia de esta tradicion en Torres Brizuela (2021, pp. 37-42). Para ilustrar la opcion contraria
a la del nominalismo, cabe sefialar el concepto de signo linguistico de Saussure.

25 Nunca hay que olvidar que la mistica en Buber no puede ser nunca, desde su concepcidn, solipsista, sino que es
necesariamente ética, personal, comunitaria.
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y meramente denotativa, como se decia, sino que cuando uno dice la palabra «yo», dice también
la palabra primordial correspondiente, ya sea «Y0-Ello» 0 «Y0-T(i»%. Ademas, no es tan solo
con las personas que el hombre establece una relacion, sino con toda la realidad, y puede
hacerlo mediante una relacion del tipo «Yo-Ello», en la que cosifica la realidad y no la entiende
de manera completa, o del tipo «Yo-TU», en la que reconoce la realidad como un todo y en ella
sola se sumerge, reconociéndole su valor absoluto. Las repercusiones antropoldgicas de esta
condicion del lenguaje implican que no se puede ser en soledad, sino que Gnicamente podemos
ser en relacion. Esta puede ser con un tG”, al que tratamos en su completa dignidad y por ello
nosotros podemos ser también plenos, o con un “’ello”, una realidad externa que cosificamos,
lo que nos cosifica y fragmenta a nosotros mismos. Para continuar fijandonos en el componente
religioso, que es el que nos interesa y que era la voluntad original de Buber, cabe sefialar que
Torres Brizuela (2021, p. 301-304) remarca como decir tu implica una tendencia hacia el Tu
eterno, es decir, Dios. Al mismo tiempo, esto tendria un componente ético totalmente nuclear:
“el modo de responder a Dios y redimir asi la realidad esta en el decir ta” (p. 309). En el didlogo
-el encuentro- y en la tendencia hacia Dios se halla la posibilidad de cumplir la vocacion del
hombre, que es corredentor de si mismo, y de redimir al mundo, que no es sino verlo desde el
Ta divino.

Buber desarrolla una idea de Dios y de la relacion que se puede tener con él que
resultara productiva para nuestro analisis. En primer lugar, no se puede dejar de recordar que
“Dios crea al hombre por amor, dice Buber, como un ti para su Yo, un yo para su Tu”
(Friedman, 1955, p. 240). Entonces, el motivo de la creacién es el encuentro con Dios, al que
todos los “tt” tienden, la vocacion que ha de cumplir el hombre. De ahi que “solipsism, indeed,
puts the religious man in great jeopardy since the essence of any meaningful religious attitude

lies in the meeting of another reality, in its inescapable presence to the individual” (Stroumsa,

26 Para una discusion sobre lo que significa palabra primordial o fundamental, véase Fernandes (2007).
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1998, p. 97). La forma mas pura de espiritualidad para Buber seria entonces el encuentro. Pero,
como es natural, este encuentro con el Ta eterno ha de consistir en un “Yo-T0”, nunca en un
“Yo-Ello”. “Buber nos presenta a Dios como aquel a quien solo podemos encontrarnos del
modo personal yo-ti, a quien nunca podemos objetivar, cosificar” (Torres Brizuela, 2022, p.
46). Esto arroja una nueva luz sobre el anélisis que se realizara: Dios ya no puede ser nunca un
Ello, sino que cuando tratamos a Dios como un ello, es nuestro Yo que se convierte en Ello
para nosotros mismos, en cuanto que Dios, como TU eterno, no se puede cosificar: si en la
oracion se reduce la relacién a un Yo-Ello, Dios ya no esta presente, pasamos a hablar con uno

mismo, a arafiar sombras para verle, a alienarnos en nuestra soledad.

Pasemos entonces a realizar una primera cala en el poemario. Para ello, este trabajo se
centrard en un primer lugar en los psalmos «jQue llegue a tanto ya la maldad mia» (1), «Cuando
me vuelvo atrads a ver los afios» (7) y «La indignacion de Dios, airado tanto» (14). Se ha
escogido este corpus reducido porque, pese a su brevedad, contiene tres ejemplos
representativos que ayudaran a explicar esta relacion entre dialogismo y Quevedo, y permitiran

realizar una primera aproximacion a la macroestructura.

En Rama Dominguez (2024), sin tener en cuenta aun la optica buberiana, se sefialaban
tres distintos tipos de poema, segun hubiese 0 no relacién con Dios: la voz poética se dirige a
Dios (monodialogo), se refiere indirectamente a Dios o Dios no aparece de ninguna manera
(soliloguio). Para esto se basaba el articulo en el uso de deicticos y de vocativos. A
continuacion, se aplicaba el dialogismo de Buber, lo que otorga profundidad a la critica. Asi,
respectivamente, cada tipo de poema se convertia en un poema de Yo-Tu, de Yo-Su (un Yo-
Ello con tendencia a Yo-Tu) o de Yo-Ello. Cabe sefialar que, a raiz de la profundizacion en el
estudio de la filosofia de Martin Buber, el término “Yo-Ello” para referirse a aquellos poemas
de cosificacion de Dios resulta inexacto. Muestra la actitud de la voz poética, pero no el
resultado de la misma. Asi, hablar de poemas de “Yo-Ello/Ello-Ta” podria resultar méas

37



apropiado, pues el resultado de la negacion del Tu eterno no puede ser nunca la cosificacion de
este, sino la alienacién, la cosificacion del Yo. Continuando con lo que decia el articulo
original, para privilegiar la Optica catolica de la contricion religiosa, se utiliza el Catecismo de
la Iglesia Catolica para ofrecer una nomenclatura apropiada que seria: poemas de tendencia al
Cielo, al Purgatorio y al Infierno, en cuanto cada una de estas opciones representan un grado

distinto de unién (de didlogo, de encuentro) con Dios.

La macroestructura resultante de este analisis era la siguiente, que se presenta en forma

de tabla:

- Psalmo 1 («jQue llegue a tanto ya la maldad mia») - 4 («¢Ddnde pondré, Sefior,
mis tristes 0jos»): Cielo.

- Psalmo 5 («Dejadme un rato, barbaros contentos») - 9 («<jComo de entre mis
manos te resbalas!»): Infierno. Cabe sefialar que el psalmo «Trabajos dulces, dulces penas
mias» (6), si bien eminentemente de Infierno, presenta un breve momento de relacién con Dios,

de posibilidad de contricion, de Cielo («oh gran Sefior», v. 19).

Psalmo 10 («¢Hasta cuando, salud del mundo enfermo»): transicion Infierno-
Cielo.

- Psalmo 11 («jCuén fuera voy, Sefior, de tu rebafio»): Cielo.

- Psalmo 12 («¢Quién dijera a Cartago»): Infierno.

- Psalmo 13 («Un nuevo corazdn, un hombre nuevo»): Cielo.

- Psalmo 14 («La indignacion de Dios, airado tanto»): Purgatorio.

- Psalmo 15 («Negole a la razén el apetito») y redondilla («Si soy pobre en mi
vivir»): Infierno.

- Psalmo 16 («Bien te veo correr, tiempo ligero»): Infierno que culmina en Cielo.
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Este andlisis, que es una mera hipdtesis anunciada en aquel articulo y que este trabajo
pretende comprobar, se opone en claridad a los que parte de la critica ha hecho sobre el
Her&clito. Se puede recordar la division modélica en las cuatro semanas de los Ejercicios
espirituales que hace Wehr (2017). Pero Lagrimas no es el Heréclito, por lo que esta
discordancia no debe resultar preocupante. Frente al orden geométrico que a veces se proponia
para el Herdclito, aqui nos encontramos con el progreso de una Unica unidad que fluctda entre
dos polos. Es una organizacion mas cadtica, pero muy interesante. De hecho, gracias a esto el
desarrollo de la contricion religiosa de la voz poética resulta muy verosimil: mezcla
constantemente la religion, la relacion directa con Dios, con desviaciones morales en las que
no hay ningun Dios y en las que no encuentra ningin consuelo. Al mismo tiempo, en estas
desviaciones a veces se acuerda de Dios, como en el psalmo «Trabajos dulces, dulces penas
mias» (6), y de repente ve un poco de luz. Y, sin embargo, al final la mayoria del poemario es
infierno. Una vez mas se debe volver a Sanchez M. de Pinillos, que habla de un «cristianismo

tragico» (2010, p. 218) en Quevedo, y no le falta razén.

El andlisis pormenorizado de cada poema que ahora comienza procurard comprobar si
esta hipdtesis de lectura se corresponde con la realidad concreta del poemario o es una
abstraccion. En cualquier caso, esta propuesta de orden extrafio es, cuanto menos, plausible.
Las fluctuaciones entre paraiso, infierno y purgatorio, la eterna caida, el descentrarse, el
mezclar profano y sacro son todos elementos con una gran fuerza perlocutiva, pues hablan de
una experiencia muy humana, tanto en la vida comuin como en la vida de oracién. Vale ahora

falsar la hipotesis leyendo cada poema a la luz de la filosofia dialdgica de Buber.

- Psalmo 1 «jQue llegue a tanto ya la maldad mia»
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El poemario comienza con este psalmo que ya se utilizé como paradigma de psalmo de
TU, de Cielo. Es una silva?’ que se puede dividir en tres partes de cuatro versos cada una. La
primera parte empieza con esa exhortacion elevada a Dios directamente en la que la voz dice
que es tanta su maldad que con sus pecados esta intentando acabar con la bondad paciente del
Padre (una afirmacion casi blasfema: equiparar la capacidad humana de pecar a la
omnipotencia perdonadora de Dios). Cabe recordar que un salmo es precisamente eso, un
cantico de invocacién a Dios, por lo que este poema cae bien dentro de esta categoria: en el
cuarto verso se dirige directamente a EIl. Pero no estd alabando a Dios, sino que se esta
increpando a si mismo: “Que llegue a tanto ya la maldad mia” (v. 1). ES, ademas, plenamente
consciente de su culpa: en el segundo verso reconoce que quien se lo oiga decir no puede sino
espantarse, pero esta igualmente intentando acogerse a la piedad divina, aungue no crea que
esta sea suficiente para tanto pecado como lleva. Es interesante mencionar la relacion
conflictiva que Quevedo establece con el Padre. Esta se explicita en el tercer verso (“agotar tu
piedad o tu tormento!”). En este verso, se nos muestran las dos vias de salvacion que se iran
desarrollando a lo largo del poemario, los dos caminos que la voz poética vislumbra para
liberarse de su pecado: la misericordia, que la voz parece no llegar a entender, y el castigo, con

el que la voz establece una relacién ambigua®.

La segunda parte de este salmo supone una retirada al Yo, se desarrolla la situacion de
la voz poética. Es necesario que la voz se nos presente para que podamos entender el poemario.
Recuperemos una vez mas la cuestion dial6gica para que nos ilustre la interpretacion de esta
parte: la voz abandona la garganta, falta agua a los 0jos. Se estd negando la posibilidad de

desarrollo pleno a cada una de esas partes de la voz poética: la garganta no es nada sin su voz,

27 La inmensa mayoria de los psalmos son silvas, cada uno compuesto a su manera. En el poemario tan solo tres
sonetos y la redondilla, penultimo poema del conjunto, presentan una forma métrica distinta. En cuanto que el
presente trabajo se interesa por una cuestion de temética, de fondo, tan solo se hara referencia a las cuestiones
formales y métricas en lo que a este objetivo afecte.

28 Recordemos una vez mas ese “cristianismo tragico” del que hablaba Sanchez M. de Pinillos (2010, p. 218).
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los 0jos necesitan lagrimas. No hay relacion, asi que no hay plenitud. A continuacion se pasa
del Yo al Mundo, una de las grandes tentaciones con las que parece que la voz poética si ha
llegado a establecer una relacion, pero es una relacion de hechizo, es decir, falsa y maligna.
Nos encontramos entonces ante una relacién Yo-Ello (mientras que, segiin Buber, Dios es el
altimo T, es consecuente entender, en una conception catélica y barroca del dialogismo, que
el Mundo seria el Ello definitivo). Ademas, dice la voz que “nada me desengana” (v. 7) de esta
falsa relacion, aun proclamando en la primera parte su maldad y su pecado y reconociendo que
es una relacion de hechizo la que tiene con el Mundo. No es capaz de deshacerse de esa
relacion, de eliminar el engafio (eso es desengafiar)?®. Precisamente es en la tension entre el
Mundo vy la falta de voz y de lagrimas que estas Gltimas toman una lectura biblica que vuelve
mas tragica su ausencia. Respecto a la voz, son dos cuestiones las que emergen rapidamente y
permiten entender la tragedia de su ausencia. La primera es que nos encontramos ante un salmo,
es decir, un cantico. La ausencia de voz implica una ausencia de cantico, de salmo, lo que
dificulta la oracion de este tipo de textos. El salmo queda asi desvirtuado, la voz poética se ve
imposibilitada de cantar por si misma (es clave remarcar esta cuestion del “por si misma”, pues
en la oposicion entre el voluntarismo y la gracia hay también toda una clave hermenéutica para
estos salmos). El salmo muere en si ante la negacion de la relacion, fruto de la voz. La segunda
cuestion es el ego vox clamantis in deserto de Juan el Bautista (Jn 1, 23). La voz que clama en
el desierto (que es la voz de Dios, no la voz de Juan) se opondria asi al silencio del Mundo,
pero no se puede materializar. Esta segunda parte se configura asi como una negacién absoluta

de la relacion con Dios, se presenta a la voz poética en su soledad.

29 Quevedo, un autor que, seglin vimos en Rey (2010) al comentar su moral, esta mas acostumbrado al desengafio
que al descubrimiento, presenta esta voz poética incapaz del desengafio, es decir, es una situacion en la que el
autor no se suele encontrar. Si nos abstraemos por un momento hasta el autor y dejamos atras la voz poética que
media entre el madrilefio y nosotros, nos encontramos a un autor fuera de su habitat natural, incapaz de la sétira
pero tendiente a ella, imposibilitado en su relacion habitual con el mundo.
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La tercera parte vuelve a recuperar a Dios, pero es un tu temeroso. Mientras que en la
primera seccidn se equilibraba la justicia divina entre la piedad y el tormento, justificados por
la maldad de la voz, esta tercera parte habla de la “safia” y del “rigor” de los que la voz poética
se quiere esconder, sabiendo que no puede, pues su pecado le sigue y marca®. Asi, en la
primera parte es escéptico respecto a su posibilidad de salvacién, pero la pide; en la segunda
explica su situacién mundana y su incapacidad de deshacerse del pecado; y en la tercera niega
la posibilidad abierta en la primera e intenta huir de la justicia divina (punitiva, de marcado
sabor veterotestamentario), aun a sabiendas de que esto no le es posible. Este primer psalmo
nos muestra entonces tres lineas que se iran desarrollando a lo largo de todo el poemario: la
peticion de piedad casi burlesca, descreida y egocéntrica, pero peticion pese a todo; la
exploracion del Mundo; y la huida de Dios. Si bien este fue el psalmo escogido como
paradigma de Cielo, ya nos revela Quevedo desde el inicio del poemario que su obra no permite
lecturas simplificadas y generalistas, sino que exige una interlocucién directa con cada verso
para llegar a captar el sentido verdadero, para poder apreciar toda la riqueza y sutileza de

significado.
- Psalmo 2

Frente a un primer psalmo que empieza con exclamaciones y termina con
interrogaciones, muy exaltado, este segundo psalmo presenta un desarrollo méas tranquilo, al
que la mayor prevalencia de versos heptasilabos y el uso de la puntuacidn, particularmente de
las comas, aporta mucho. El inicio es ya hermoso: el encabalgamiento del primer verso en el

segundo, que podria provocar una sensacion de velocidad y vértigo, muere en un vocativo al

%0 La safia y el rigor son algunos de los atributos de la divinidad, junto con el poder divino, la piedad... Moore
(1987) sefiala que estos atributos estan presentes en el 60% de los poemas del Heréclito. En el caso de Lagrimas,
este porcentaje se mantiene idéntico si consideramos los atributos expresados de manera explicita. En el psalmo
5, no obstante, se puede considerar que se esta atribuyendo la verdad al Sefior, lo que haria aumentar en un 6% la
nomina de psalmos que mencionan los atributos de la divinidad, una de las caracteristicas de los salmos segin
McEnzie (1965) que Moore aplica.
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“Sefior” (v. 2), produciendo una sensacion de calma estanca. Como se decia, el desarrollo es
mas tranquilo, es un poema de periodo largo, lo cual complica realizar una sefializacion en
partes tan acusada como la anterior. Asi, nos decantaremos por una sabiendo que permite otras
posibles divisiones. En esta ocasion parece pertinente hablar de tres partes en el poema, para
no cortar las oraciones. La inicial son los primeros siete versos. Aqui la palabra es contencion:
la voz ya no presenta la exaltacion exagerada de quien cree que puede agotar la piedad divina
con su maldad (un egocentrismo impio), sino que es consciente de que se encuentra lejos del
Sefior por sus faltas. Es por ello por lo que, para que Dios le escuche, eleva la fuerza de su
plegaria. Y en esta plegaria cabe detenerse: la voz y las lagrimas han vuelto. Se habla de
“sollozos” e incluso de “gritos” (v. 5). Se deshace en “lagrimas” (v. 6). Esto revela que, si bien
su lejania puede ser grande como la voz dice, hay un cambio en la relacion entre la triada Dios-
Yo-Mundo. EI Mundo, el pecado, ya no tiene ese hechizo tan fuerte sobre la voz, por lo que se
puede recuperar la oracion. La oracion es el intento de que Dios escuche, y la voz poética
declara que lo intenta con fuerza, tanto con su voz como con sus lagrimas. El yo poético sefiala
que se esfuerza para hacer esta oracion, hay un voluntarismo importante. Aunque haya
afianzado su relacion con el Tu en vez de con el Ello, sigue centrdndose mucho en el Yo, por
lo que el TU no tiene todavia espacio. En oposicidn a este egocentrismo, cabe recuperar, en lo
que a las lagrimas respecta, a Santa Teresa, de la que Quevedo fue “no olvidado editor”
(Nardoni, 2010, p. 141), o también a San Ignacio, cuya obra conocia ampliamente Quevedo
segiin Wehr (2017). Ambos hablan del don de lagrimas®, un fendmeno mistico. Es una
consolacién espiritual particular que se materializa en unas dulces lagrimas divinas. Y es una
consolacidn relacional: se llora por la relacién que se establece con los hermanos, con Maria,

con el Padre...

31 Eymar (2015) desarrolla la presencia de las lagrimas en la obra teresiana, no sin antes haber presentado la
importancia de San Ignacio (y de Francisco de Osuna) en la cuestion del don de lagrimas. Ambos fueron autores
muy leidos y admirados por Quevedo, lo que podria situar a Quevedo en su estela.

43



La segunda parte consta de los cuatro versos siguientes, en los que se truncan
parcialmente las expectativas y esperanza cultivadas en la primera. La voz, con un tono casi
sarcastico (“temo que”, v. 9), revela que no ha sido el arrepentimiento y la contricién lo que le
han hecho elevar su plegaria a Dios y dejar de pecar, sino que se hallaba “cansado” (v. 10).
Quevedo reinterpreta en este poema el chiste mil veces repetido de que mas vale pecar de
pereza que de cualquier otro pecado capital, pues este al menos evita pecar mas. Como se dice,
utiliza un tono casi burlesco, o sin el casi: comienza afectadamente con ese “jay!”, continua
diciendo que teme cuando casi parece lo contrario y termina con ese adjetivo “puro” para
modificar a “cansado”, lo que no dignifica su presentacion. La negacion del arrepentimiento
rodeada de esta jocosidad transmite una sensacion de orfandad, de vulnerabilidad, que en la

tercera parte se vuelve dramatica.

Esta tercera parte con la que termina el poema son los dos ultimos versos del poema.
Se recupera la exclamacion, pero no con la afectacion del primer psalmo, sino casi con horror,
como dandose cuenta de lo que dice. El penultimo verso juega repitiendo la idea de la confusion
y en el ultimo se da cuenta de su deuda para con el Dios de la Pasidn o, por ser més fiel al
original, para con la Pasion de Dios. Una vez mas, se nos vuelven a desvelar en este final de
poema dos claves de interpretacion del poemario. Como en una suerte de juego, los poemas
nos van desvelando lecturas que iluminan los versos anteriores y nos obligan a hacer un
ejercicio de relectura constante. Como se decia, se nos revelan dos nuevas claves: el
sufrimiento y el deber. El sufrimiento era un tema caro a Quevedo: solo basta ver en los
capitulos anteriores las abundantes referencias que se hacen a Job y al estoicismo y al
sufrimiento puro. Pero aqui no tiene el matiz moral o satirico que tiene en tantos otros puntos
de la obra de Quevedo: el sufrimiento de Cristo en la Cruz se le muestra aqui a la voz poética
en todo su significado. La salvacion que el martirio de Jesus supone se pasa a leer aqui como

una deuda contraida con Dios, se ahi la cuestién del deber. La muerte del Hijo, que es todo
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amor y rompe con la dindmica del Antiguo Testamento, se ve aqui desde una éptica de
esclavitud, economicista. No obstante, la confusion tan repetida en el verso 12 abre la

posibilidad a una contricidn perfecta, no econémica, que deja espacio a la esperanza.
- Psalmo 3

Empieza este psalmo con el mismo verso con el que empezaba el poemario. No
obstante, lo dicho hasta ahora lo resignifica. El inicio del poemario era el inicio del proceso de
contricion. Ahora, por el contrario, ya esta definido el marco: ya ha reflexionado sobre su
pecado, es consciente de su situacién, se ha dado cuenta de la salvacion que supone la Pasion
del Sefior, esta en proceso de pedir perddn. En cualquier caso, es una repeticion, lo que marca
el tono del poema. La primera parte serd repetir lo ya expuesto; la segunda y la tercera,

desarrollar.

La primera parte va del segundo al quinto verso. Repite tres ideas: el espanto del Sefior
ante su pecado (se magnifica lo que se habia presentado en el primer psalmo, que era el espanto
de los demas, de sus iguales), su omnipotencia y su omnisciencia. Dado que es una mera
repeticion, aprovechemos este espacio para sefialar como en el verso 3 se define a Dios como
“eterno autor del dia”. La relacion de Dios con la luz, imagen positiva donde las haya, sera
recurrente a lo largo del poemario. Esta relacion se establece mediante el uso de imagenes
positivas como “radiante” (psalmo 2, v. 4), “sol” (psalmo 4, v. 4), pero sobre todo mediante su

contraparte negativa, que caracterizan a la voz poética, como la ceguera (psalmo 3, v. 10).

La segunda parte va del verso 6 al 20. Supone una toma de consciencia de si. Como se
puede ver los temas se repiten constantemente, el poemario se vuelve una y otra vez sobre si
mismo. Esta consciencia de si se estructura en tres polos. Los primeros cuatro versos hacen
recuerdo (vuelven a pasar por el corazén) de la experiencia ya vivida de perdon. Es decir, la

VOz poética ya ha experimentado la gracia divina, por lo que esta es una historia de caida que
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vuelve mas trégico el segundo polo de esta parte (vv. 10-12), en el que se revela consciente de
su falta de voluntad de deshacerse del pecado. El pecado vuelve a verse aqui desde la ausencia
de relacion con Dios. Si bien la voz esta hablando con El -esta en oracion- dice que no se atreve

a llamarle. La tendencia hacia el Tu divino esta presente, pero aun imposibilitada.

El tercer polo es el méas independiente: supone el desarrollo del pecado. Es
particularmente hermosa la imagen de los versos 14 y 15 (“que quiero que me queme y no me
alumbre / la luz que la da a todos!”). El propio Cristo se define a si mismo como luz (Jn 8, 12).
El Espiritu Santo se pinta como lenguas de fuego en el dia de Pentecostés (Hch 2, 3). Y, como
veniamos viendo, en el poemario luz y Dios se relacionan estrechamente. Estos versos suponen
entonces una declaracion de tensiones: la voz poética, que se halla entre pedir piedad y castigo,
materializa aqui esta disyuntiva entre la luz que ilumina el camino de la reconciliacion y el
fuego purificador veterotestamentario. La lectura clasica que se hace de Quevedo invita a
pensar este quemar desde el punto de vista del Antiguo Testamento. No obstante, no podemos

dejar de recordar a Santa Teresa:

“dardo de oro largo, y al fin del hierro me parecia tener un poco de fuego. Este me parecia meter
por el corazon algunas veces y que me llegaba a las entrafias. Al sacarle, me parecia las llevaba
consigo, y me dejaba toda abrasada en amor grande de Dios” (1987, p. 353).

Siendo como era admirador de esta santa, menospreciar que pudiese inscribirse en esta linea
resulta arriesgado. Asi, ese quemar se puede entender de manera también positiva, pero

extrema, radical. Siempre a manera de deseo, hablar de mistica en Quevedo es extralimitarse.

Continuando con el analisis de este tercer polo, cabe matizar que no es solo el desarrollo
del pecado, sino también la reticencia a desprenderse de €l, a acudir a Dios. La relacion con el
pecado ya no es un Yo-Mundo, sino que es un Yo-Yo: la “peligrosa batalla” (v. 17) la ofrece
“mi voluntad” (v. 18). Esta sometido a si mismo: no es libre ni lo desea, de pavor tal que le
inspira la libertad. La dptica de la esclavitud vuelve a resultar una clave de lectura interesante,

también desde un punto de vista dialdgico: el Yo-Tu (sobre todo el divino, al que todos los Tu
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tienden) permite la realizacion plena del Yo, es decir, permite cumplir su vocacién en su
libertad; la relacion de Yo-Ello, incluso consigo mismo (tal vez sobre todo), impide la plenitud
del Yo, lo que supone la automatizacion, la cosificacién, la supresion de la libertad y de la
posibilidad de la felicidad. Precisamente la tercera parte del psalmo, los dos ultimos versos (vv.
21-22), explicitan esta disyuntiva entre la infelicidad presente del pecado y la posibilidad de la
felicidad: desde el Infierno de su pecado se muestra la tendencia al Cielo, en cuanto que el peor
de los castigos divinos (es decir, el Infierno por el que la voz se decanta, al no ser capaz de

entender el perddn) es mejor que la esclavitud que supone el pecado.
- Psalmo 4

Tal vez uno de los méas logrados del poemario. Su similitud con el salmo 23 (“E1 Sefior
es mi pastor, nada me falta”) es innegable (Varela Gestoso, 1999). Frente al psalmo anterior,
angustioso, angustiado y angustiante, tenemos un psalmo ahora reposado, a lo que sin duda la
estructura paralelistica ayuda. Intentando como intenta huir de Dios, no lo consigue, pues lo ve
en todas las cosas. Esto habla de una espiritualidad muy salmica, pero también y sobre todo,
ignaciana (Mejia Saldarriaga, 1979; Wehr, 2017). Lo que resulta mas interesante para nuestro
objetivo, pues al fin y al cabo la mayor parte de este poema es una repeticion del mismo motivo,
son los ultimos versos. En los versos 10-12 anuncia la voz poética como ve a Dios en los
pecadores, entre los que se incluye, mensaje evangélico tan claro que no cabe glosa. Pero lo
que resulta méas impactante son los versos 13 y 14, en los que, tras la mediacion de ese “amor
excesivo” (v. 12) que jugando con el amor propio de los pecadores preludia lo que vendra, se
sugiere un Cristo crucificado. Estatendencia al T divino se materializa en la sugerencia, como
ya se habia venido haciendo, no en la enunciacion clara. Aqui solo se explicitan los brazos, que
estarian mas ocupados en sufrir que en perdonar, que es lo que le interesa a la voz poética. El
TU se presenta tan solo parcialmente, en cuanto que es solo tendencia, no realizacion plena.
Hay cierta cosificacion de Dios en estos brazos exentos, lo cual, segun la filosofia religiosa del
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lenguaje de Buber, no es posible, en cuanto que el intento de cosificacién de Dios solo puede
resultar en una cosificacion del Yo. Y, sin embargo, pese a que la voz no es capaz de entender
que sufrir es perdonar, estos versos suponen un climax de humanidad de la voz poética. La
novedad del cristianismo radica en que, aunque para Buber la cosificacién de Dios es
imposible, Cristo es hombre, por lo que su cosificacion en este caso de busqueda mas o menos
sincera de perddn supone la dignificacién de la voz poética. Cristo se deja cosificar y lo hace
en la Cruz que sugiere la voz, dejando que esta se acerque, aunque sea de una manera

imperfecta como esta.

- Psalmo5

El psalmo 4 es el ultimo psalmo tendiente al cielo. La manera en la que termina, con
esa agudeza sobre los brazos de Cristo, se puede leer como un exceso de la voz, que en esa
tension rompe la oracion y pasa a estar sola. Comienzan entonces una serie de salmos del Yo-
Ello més absoluto, de tendencia al infierno. Son salmos eminentemente morales: Dios se
presenta tan solo escondido. Estos psalmos de tendencia al infierno merecen ser estudiados,
aungue nuestra doptica sea la contricion religiosa, la relacion personal de la voz poética con
Dios. Tal vez precisamente porgue nos interesa la relacién con Dios. Si los descartasemos sin
detenernos en ellos, el analisis que podriamos ofrecer del conjunto seria parcial y hablaria tan
solo de quien hace el andlisis, no del poemario en si. Procedamos, pues, al estudio de estos
psalmos, que resulta dificultoso por su aparente falta de religiosidad pese a su presencia en
Lagrimas y en Urania. Precisamente esta situacion, deseada por Quevedo, es la que nos mueve
a intentar leer aqui la religiosidad o, por usar el término que privilegidbamos antes, la

espiritualidad.

Como comentabamos, Dios se presenta escondido, se cuela por los resquicios de la

moral. Por ejemplo, en el segundo verso se puede entender que Dios es ese “sol de la verdad”
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que produce “por sombra los arrepentimientos” (v. 3). Se continia asi la imagen que hace
equivaler luz y Dios. Al mismo tiempo, desvela que tan solo en la relacién con el Tu eterno es
posible desengarfiarse del mundo, ser consciente del pecado y arrepentirse. El psalmo transmite
de hecho la sensacion de desengafio. Nos encontramos entonces ante un psalmo mucho méas
sosegado que los anteriores. Hay un interlocutor, que son sus propios pecados. Habla con ellos
con mucha calma, como si ya los hubiese dejado atras. Cabe sefialar al respecto que habla
siempre en pasado, oponiéndolo al presente: “la memoria se me asombra de que pudiesen tanto
mis deseos” (vv. 4-5), “los pudiesen hacer” (v. 7). Les llega a decir que ya disfrutaron de unos
afios de su vida, pero que ya no les corresponden mas. Asi, la voz poética se nos presenta ya
sin el engafio del mundo y, sin embargo, sin Dios. (Como es esto posible? ;Como ha sido capaz
de renunciar a su pecado si tanto lo temia, si no queria hacerlo? En verdad, el pecado, aunque
se nos intenta presentar como pasado, sigue mas presente que nunca: la voz poética esta
asediada por sus pecados, les pide que la dejen (vv. 1y 8). Asi, se ve que, no sabemos como,
habria sido capaz de dejar atras sus males y ahora se enfrentaria de nuevo a la vida sin regalarle
mas afios al mal. Pero no hay un Tu verdadero: el unico (falso) Tu con el que se encuentra, que
en verdad es un ello, es con el Mal. Cabe recordar aqui a Nietzsche: “El que lucha con
monstruos debe tener cuidado para no resultar él un monstruo. Y si mucho miras a un abismo,
el abismo concluird por mirar dentro de ti.” (2004, pp. 126-127)%. El proceso que inaugura
este psalmo es basicamente contra el que advierte el filosofo aleman: la voz, que se ha
declarado consciente del amor y de la omnipresencia del Padre, decide ahora ignorarle, una vez
que se considera puro y libre del pecado del que no se queria librar (esto ha de ser
necesariamente entonces gracia divina), lo que le hara degenerar una vez mas hacia el Infierno

mas profundo. Asi, este psalmo, aunque parezca ligero y de madurez, de una voz casi feliz,

32 Citar a Nietzsche es reconocer en Quevedo un precursor de la modernidad, en linea con lo que dice Sanchez M.
de Pinillos (2022) sobre cdmo Quevedo es el primer exponente de una nueva soledad moderna, absoluta (pp. 53-
56) o cdmo su pensamiento vital “entronca (...) con las filosofias de la existencia del siglo xx” (p. 60). Quevedo
entonces no es moderno stricto sensu, pero tratard temas que caracterizardn a autores mas contemporaneos.

49



inaugura la bajada del Infierno. En este contexto de Yo-Ello, en el que la voz ignora a Dios,
este no dejara de ser recordado de vez en cuando, de hacerse presente. Estas dos claves seran
las que guien nuestra lectura a partir de ahora: bajada al infierno del Yo y destellos amorosos

del T eterno.

- Psalmo 6

Este poema confirma la lectura que veniamos anunciando. La voz ya no presenta la
tranquilidad del texto anterior, ya no es una voz pura que habla con desdén a su pecado. No,
ahora se encuentra atormentada (v. 3), todo lo que era bueno pertenece al pasado: “pasadas
alegrias” (v. 2), “dulce en un tiempo, si” (v. 4). E incluso el pasado, aunque es mas preciso
decir la vida en general, palidece: lo que era bueno, deja de serlo, pero no por el detenimiento
de la potencia del bien, sino por el descubrimiento de que era en verdad una ilusion (en el mal
sentido extranjero y barroco de la expresion), un espejismo, efimero: “mas breve gloria” (v. 4),
“mis breves dias” (v. 5). Como se puede apreciar, las citas que se estan realizando son todas de
los primeros cinco versos. Esta es la primera parte de cuatro en las que se divide el poema. Se
presenta el bien que fue y su pérdida. Se nos muestra el mal que llegd, pero también el
desengafio del bien pasado, que no era tal. Es entonces la situacion inicial de la voz en esta

escena: desengafiado y, por ello, atormentado.

La segunda parte, que va del verso 6 al 12, puede ser tal vez una de las mas bellas y
densas espiritualmente del poemario. Se recupera la imagen del llanto, de la que ya habiamos
hablado, y se pinta con ella una imagen muy sugerente. Los “mal derramados llantos” (v. 6),
un desprecio contra si mismo ya importante, son para la voz fuente de alegria (v. 7). Esto se
debe, y resulta muy importante para la Optica desde la que leemos el poemario, a que ha
asumido su culpa: sabe que merece ese castigo, ese sufrimiento (v. 8). Entra entonces en el

arrepentimiento, paso necesario de la contricion tras el reconocimiento. Sin embargo, Quevedo,
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en este lienzo que esté construyendo, da un giro a la imagen del llanto, que se vuelve dichosa
no solo en cuanto arrepentimiento, sino que se convierte en oportunidad para volver a
establecer una relacién con el Padre. Vuelve otra vez el encuentro. En los versos 11-12, parece
que el llanto forma una especie de charco nunca explicitado que sirve de espejo en el que se
refleja el cielo. Es una imagen de misericordia divina, que regala al pecador en su momento de
arrepentimiento -y es importante el verbo regalar, en cuanto que estamos ahora inmersos en
dindmicas de gracia- una oportunidad de ver el cielo, que en lengua castellana coincide con el

Cielo, hogar del Padre. Mediante las lagrimas, el simbolo del Tu.

La tercera parte vuelve a dar un paso atras. La primera parte era la situacion inicial de
tormento; la segunda parte, el arrepentimiento y la vision del T mediado; ahora la tercera
vuelve atras al proceso de pecado, reconocimiento del mismo y reaccion. El pecado de la voz
le hizo perder la libertad, el bien (v. 13). Ante esto, nos confiesa que clamé contra el cielo, en
esta ocasion el cielo oscuro de la noche, vacio pero con posibilidades de luz en las estrellas. Es
una imagen poderosa la de la oposicion entre el cielo claro que se imagina uno en el charco de
lagrimas y la noche oscura y vacia contra la que la voz clama en su dolor. ¢Y a qué se debe
esta querella, este sentimiento profundo de pérdida? No es la pérdida de algo, sino de Alguien:
“itanto senti el mirar que me dejase!” (v. 17). Es la pérdida de la mirada de Dios, es la pérdida

del didlogo con Dios, es la pérdida del Tu lo que le hizo caer en este infierno.

Pero, en la cuarta parte (vv. 18-21), se recupera brevemente la relacion Yo-Tu. En el
centro, esa vocacion, “joh gran sefior!” (v. 19), a la que le rodea un desprecio del bien, o cuanto
menos una valoracion (v. 20: “de perderle me he holgado™) en la que lo Unico que en verdad
importa es el encuentro con el Bien, con el Padre, con el Gltimo Tu (v. 21: “por interés de

haberle conocido”).

- Psalmo 7
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Y, sin embargo, otra vez la caida al Yo, se vuelve a perder el Td. Es constante. Es
humano. En el poemario, tras cada regalo del Tu, el Yo se vuelve a creer autosuficiente y lo
abandona, con distintos resultado en cada ocasion. En el primer caso (psalmo 5), la voz se cree
madura, considera que ha dejado atrés todos los pecados. Sin embargo, la rodean, es con ellos
con quién habla, es a partir de ellos que ve el mundo y se ve a si misma, rota. En esta segunda
caida, otra vez se vuelve a considerar la voz mas alla del pecado. Para presentarnos esta
situacién de madurez, comienza Quevedo con el tdpico italianizante que ya habia ensayado
Garcilaso en lengua castellana: “Cuando me vuelvo atras a ver los afios / que han nevado la
edad florida mia” (vv. 1-2)*. Este es un poema puramente petrarquista, en el que lo que mas
se desarrolla es el paso del tiempo de una manera muy barroca y una concepcion de la vida
pesimista al mas puro estilo quevedesco. Esto es lo que caracteriza esta caida y alejamiento de
Dios: la voz se considera autosuficiente, pero, sin embargo, la vida sin TU no es vida, sino
infierno. Nada més representativo que los versos 21 y 22 a este respecto: “Pues si la vida es tal,
si es desta suerte, / llamarla vida agravio es de la muerte”. Esta concepcion de la vida se muestra
en muchos otros puntos del poema, como en el tempus fugit constante (vw. 7-10), que se
concreta en la inminencia de la muerte (vv. 13-16). En estos versos la equivalencia de la cuna
y la tumba es particularmente perturbadora. Sobre este poema no cabe mucho méas que decir:

la vida es un Infierno ante la ausencia de Dios, que ni siquiera se intuye en estos versos.

Cabe hacer, no obsatnte, una lectura arriesgada y tal vez excesivamente alegorica, pero
que no se quiere dejar pasar: ese “necio mancebo” del que se habla en los versos 17-20 es en
verdad el Unico que vive, y ademas vive de nuevo. En la lectura personal de este poema, no se
podia dejar de ver aqui una figura cristolégica. Un mancebo es un hombre joven y soltero,
imagen que corresponde con JesUs. La corona de espinas de su Pasion puede tener aqui el

correlato de la “corona de flores” (v. 18): la vida desde la muerte, la Resurreccién al fin y al

33 Sobre la intertextualidad petrarquiana en este poema, véase Gonzalez Sanchez (2009).

52



cabo. Y es este necio no solo el que vive, sino el que “empieza / siempre a vivir de nuevo” (vwv.
19-20), una imagen de claras resonancias biblicas: Rom 6, 4; Jn 11, 25-26; 2 Cor 5, 17 0 Ef 4,
24, por citar tan solo algunos pasajes. El necio, discordante tal vez al referirse a Cristo, hablaria
en verdad mas de la voz y de su perspectiva sobre esta posibilidad que del propio joven. La voz
desprecia la posibilidad de la vida eterna, como se desprende de todo el poema, y considera la
vida un despojo, mientras que el necio propone una vida nueva, una vida feliz, una vida que
esta claro que la voz no ve en su realidad, de ahi que considere una estupidez esa propuesta.
Este psalmo, si aceptamos esta lectura del mancebo, es méas de Infierno adn si cabe, en cuanto

que ya no es la ignorancia pasiva del T, sino su negacion activa.
- Psalmo 8

Este poema supone la profundizacion del nuevo infierno que inauguraba la anterior.
Mientras que antes al menos la voz se alegraba (“mas me alegro de verme fuera dellos”, v. 5,
psalmo 7), ahora en este psalmo veremos dos dindmicas. La primera es ahondar en el desprecio
de la vida, en su visidn negativa, una vez mas desde la cuna (vv. 1-2) a la tumba (v. 3), que en
esta ocasion se desea incluso. La vida que media es un “camino sembrado (...) de abrojos” (V.
4). La segunda dindmica, que se inaugura en el verso 5y que a partir de entonces convivira con
la primera, es un contempto mundi de orden estoico (una critica a los que persiguen la “parpura”
y “el oro”, v. 10, frente a “quien, como yo, con nada estd contento”, v. 20) que da lugar al
ensalzamiento publico del yo (“y sepan todos que por bienes sigo / los que no han de poder
morir conmigo”, v. 8)**. Esta critica a los otros, a sus iguales desiguales, a los que no se dirige
directamente pero que se convierten en destinatarios de facto (es su Ello cosificado que impide
al Yo realizarse a su vez), no es cristiana, sino meramente pagana. No contradice la doctrina

catdlica, pero tampoco entra en plena comunion con ella. EI contempto mundi puede ser un

34 Este verso no deja de recordar a la frase de San Francisco de Borja, “nunca mas servir a sefior que se me pueda
morir”. Si Quevedo utilizase este sentido en el poema, cambiaria completamente la interpretacion del mismo.
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topico perfectamente catdlico, pero no si es ad maiorem ego gloriam, como sucede en este
caso. Ha de ser A.M.D.G., ha de entablar un dialogo con Dios, el T eterno. En esta ultima
caida, la voz poética esté tardando méas que en la dltima ocasion en volver al tema del pecado:
reconoce el mal en el mundo, mejor dicho, tan solo ve el mal en el mundo, pero en si mismo
ve la pureza sin tacha. Pese a esto, los poemas no pueden estar mas lejos de transmitir algo
cercano a la felicidad, que es lo que proclama Cristo. La ausencia del Tu implica una visién

del mundo pesimista.

- Psalmo 9

Los psalmos anteriores presentaban un Yo autosuficiente y calmado rodeado de mal.
Esto implica que se hallaba encerrado en si mismo, en cuanto que, si no, el dilogo verdadero
con el mundo y su mal le desestabilizarian necesariamente. Este psalmo supone esa
desestabilizacion, es decir, comienza un dialogo. En este didlogo hay tres elementos, por no
utilizar una palabra mas exacta y, por tanto, mas comprometida. Antes de continuar, cabe hacer
una nota sobre la forma. Quevedo abandona por primera vez la lira y compone aqui un soneto,
forma que utilizara hasta en tres ocasiones mas en lo que resta de Lagrimas. Pues en este soneto,
en el primer cuarteto concretamente, hay un Ello con el que establece una relacion la voz: la
vida, su vida. En el segundo cuarteto, hay un ello del que habla la voz pero a la que no habla
directamente: la muerte, su muerte. Y en los tercetos se vuelve al soliloquio. Es muy teatral
esta composicion: casi se puede imaginar uno a un actor fijando la mirada en otro y perdiéndola
en el vacio -en si mismo- poco a poco. Veamos cOmo es este encuentro y qué repercusiones

tiene en nuestra voz poética, en su proceso de contricién y en su relacion con Dios.

El didlogo con la vida suya no es un didlogo Ta-Yo, pues en verdad es un encuentro

que se vive desde la muerte, que ya aparece en los vv. 3-4, y que hace gque todo se vea desde
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esta. La referencia indirecta que hace a la muerte® en el segundo cuarteto resulta interesante
en el proceso que estudiamos pues, siguiendo con la imagen militar que Quevedo utiliza,
supone la caida de las defensas de la voz poética: ya no se considera puro y fuera de pecado,
sino cobarde (v. 6); pasa a creer que la vida es un regalo diario, inmerecido (vv. 7-8). Las
defensas ya habian caido en el primer cuarteto, pues ya estaba viéndose afectada por la realidad,

pero es significativo que la voz misma lo reconozca.

Sin embargo, los tercetos del soliloquio confirman que esto era solo una relacion Yo-
Ello y no Yo-Tu, pues su concepcion de la vida, ante su fragilidad y su condicién de gracia y
don, no pasa a ser positiva y agradecida, sino que se enraiza mas en su pesimismo. Gracias a
que ahora es un pesimismo vital y no meramente filosofico o intelectual empezamos a entrar

en el momento del reconocimiento del propio mal.
- Psalmo 10

En esta lira al fin se recupera el TU, desde el primer verso, aunque se muestre escondido
en ese vocativo de “salud del mundo enfermo” (v. 1). Esta recuperacion del Tu se nos muestra
en dos fases: la imposibilidad de la comunicacion los seis primeros versos y la vuelta a la
contricion a partir del séptimo hasta el final. Respecto a la primera parte, se recuperan imagenes
que Quevedo ya ha venido utilizando: los suspiros a los que Dios es sordo (v. 2), las lagrimas
abundantes que no conmueven a Dios (vv. 3-4) y, por ultimo, la equiparacion entre la luz y el
dia con Dios (v. 5) que la voz pide que ilumine su noche (v. 6). Las antitesis entre la Bondad
absoluta de Dios y el mal de la voz ayudan a construir el clima de profunda desolacion, como
es el caso del “mar” de plenitud de Dios frente al “yermo” de la voz (v. 4). Cabe detenerse un
momento en las lagrimas del verso 3, que son un motivo recurrente en la obra, que las lleva en

el titulo. Estas siempre comienzan la contricién, preludian el arrepentimiento: son muestra

% La sensibilidad poética de Quevedo es muy sutil: es un apdstrofe imposible, en cuanto que si la voz poética es,
la muerte ain no puede serlo.
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visible del reconocimiento de su pecado. Esta ocasion no es una excepcion: tras esta primera
parte de reconocimiento en el que se intenta un encuentro con el T, serd en la segunda parte,
que comienza en el verso 7 con una confesion, en la que se llega al arrepentimiento y a la
confesion explicita, que posibilitara la relacion Yo-Tu, confirmara la tendencia al Cielo. En
“Confieso que mi culpa siempre crece, y que es la culpa de que crezca mia” (vv. 7-8) se reune
en dos versos tanto reconocimiento de la culpa como confesion, con un arrepentimiento
implicito. Pasa a alabar la magnificencia de Dios, que se vuelve a ver en la luz (“resplandece”,
v. 11) y, sobre todo, en cémo hace féacil lo imposible (v. 12). Esta facilidad frente a lo imposible
se ve materializada en el perdon de los pecados de la voz por Dios: conforme mayor es la
ofensa, inimaginablemente mas grande y poderosa es la misericordia del Sefior (vv. 13-14).
Esta piedad se ve reforzada por la construccion del poema: una lira cuyo unico heptasilabo esta

reservado para el verso 13: “y tu piedad inmensa”. El verso pesa.
- Psalmo 11

Este soneto se encarga de desarrollar este nuevo momento de contricion de la voz, de
reconocimiento de su falta. EI TG ahora es constante y se nos presenta en advocaciones directas
a la divinidad (vv. 1y 9). Son dos los temas que dominan en este poema: el reconocimiento del
pecado, que va acompafiado necesariamente del abajamiento del yo, y la reaccion del Sefior
ante su pecado y su perdon, que se nos muestra ambivalente. El primer tema se desarrolla en
los cuartetos. Como sefiala Fisher (2007, p. 73), la imagen del rebafio es de las preferidas del
salmista biblico. Cristo, de hecho, se llama a si mismo el Buen Pastor (Jn 10, 11-15). Como
dice Arellano (1996, p. 146), “la oveja sin pastor es asi imagen del que esta alejado de Dios”.
El pecado de la voz, como ya se ha venido repitiendo, es la lejania de Dios, la ruptura del
dialogo y del encuentro con El que ahora se recupera. El pecado es el volverse al Yo (“llevado
del antojo y gusto mio!”, v. 2), verdadero infierno que lo convierte en Ello. Es interesante el
segundo cuarteto. Presenta un tono mas moral, pues al fin y al cabo esta tratando el topico del
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tempus fugit. No obstante, al enmarcarse en la tendencia al Cielo, en un didlogo de T, este
moralismo toma un nuevo cariz. La parte mas fundamental del hombre es su libertad, su
“albedrio” (v. 7). Sin embargo, estos versos nos dan a entender que con tan solo el albedrio,
sin la gracia, el yo tendia al mal obstinadamente. Necesita la relacion con Dios para que su

libertad tienda de nuevo al cielo, como también recuerda Arellano (1996, p. 146).

En los dos tercetos se pasa del Yo en el que se centraban los cuartetos al encuentro con
Dios. En esta ocasion, la légica dialogal se explicita, en cuanto que la voz reconoce que Dios
le llama constantemente (v. 9-11). Sin embargo, ella nunca responde (v. 9). Dios dispone, pero
la libertad, que no casualmente se nos introducia antes, ha de colaborar con El. Se nos presenta
en este primer terceto un Dios amoroso, permisivo y liberador, al que la voz le cuesta reconocer
a lo largo del poemario. El tan solo desea su remedio, su salud (v.11), incluso aunque la voz
ignora constantemente su vocacion a la felicidad y al encuentro. El segundo terceto presenta,
frente a la vision amorosa del primero, el castigo, el Dios castigador. Nos resuena
constantemente el comentario de Sadnchez M. de los Pinillos: “en la poesia de Quevedo, a
diferencia de los Evangelios, son menos numerosos los versos de misericordia que los de
justicia” (2010, p. 218). Frente a la visiéon exenta de Dios, cuando la voz media en su
presentacion aparece siempre el castigo, como es el caso, acompafiado del miedo al mismo.
Esta tension entre castigo y miedo a recibirlo no hace sino aumentar, pues, segun la voz, la
justicia del Padre seria punitiva y, cudnto mas peque y dure en el pecado sin recibir su justo
castigo, mayor sera el castigo recibido. Esta lectura se aleja, sin duda, del Evangelio del Buen
Pastor, quien lo deja todo por salvar a la oveja perdida. EIl desequilibrio, que ya mencionaba
también Sanchez M. de los Pinillos, entre la vision de la contricion religiosa del poemario y la
del Evangelio es constante. Ante este temor, la voz rompera una vez mas el diadlogo con Dios
y se volvera a refugiar en el Yo solitario, volvera una vez mas a tender al Infierno en el pr6ximo

psalmo.
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- Psalmo 12

Otra vez, como deciamos, la caida, la pérdida del Td. En esta ocasion el poemario
vuelve a ofrecernos un poema de corte claramente moral, en el que se sirve de referencias
clasicas para exponer su moral barroca: tempus fugit, nada tiene importancia en esta tierra y
exaltamiento de su opcion frente a la vida. Una vez mas, no es este poema de esperanza, la
moral sin Dios no sirve para vivir una buena vida en esta obra. Hasta el verso 28, la voz se
recrea en recordar ciudades, pueblos y personas muertas y desaparecidas, de quien ahora solo
queda el polvo. Esta exposicion podria servir para realizar una moral positiva, pero el barroco
se impone y a partir del verso 29 presenta la voz poética su opcion de vida. Dice que ha
abrazado ya el desengafio (v. 29) y que agradece a la muerte (no a Dios) cada momento que
puede vivir (vv. 34-36). No obstante, la relacion de Yo-Ello con la muerte, como ya se ha visto
en otros poemas, implica que se vive el Yo desde el Ello que es la muerte, por lo que al final
la vida de la voz es la muerte (vv. 37-38). La ausencia de un dialogo verdadero con el Tu eterno
impide la felicidad. La voz ain no ha comenzado un nuevo proceso de contricion, pero en la
tranquilidad que transmite este poema, tranquilidad de muerte, ya se palpa la tendencia al

Infierno.
- Psalmo 13

En este poema se vuelve a recuperar el Tu. Como se puede ver, los cambios son bruscos,
pero naturales cuando estamos hablando de estos temas. Este psalmo es uno de los que méas
claro parentesco presenta con los biblicos, concretamente con el salmo 50 (Fisher, 2007, p. 73).
Es, ademas, una de las cimas de contricion sincera por parte de la voz poética. Tras el cansancio
de volver y abandonar a Dios en varias ocasiones, la voz al fin se ve rendida y reconoce su
fragilidad, sus pies de barro. Y se ofrece a Dios. Este es el tema de este encuentro, de los mas

verdaderos y logrados del poemario: te necesito, Sefior, haz de mi lo que TU quieras. La voz se
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ve ahora plenamente a la luz del Tu, por eso al fin se ve impedida pero llena de la posibilidad
de la gracia. Asi, hay estas dos tensiones, que aportan en la misma direccion: menos Yo y mas
TU. Ese es el ideal del encuentro cristiano, también el ideal buberiano. Respecto al menos Yo,
es hermoso el primer salmo, de una espiritualidad muy arraigada en la Biblia: no tan solo con
el salmo 50, sino también con Ez 11, 19-20y Ez 36, 26. La voz le pide a Dios que le desprenda
de todo, de corazén y cuerpo, y que le dé todo nuevo para su alma (vv. 1-2). Quevedo no deja
de estar inserto en un ambiente de claro corte platonico (Otaola, 2008, pp. 387-391), por lo
que, frente al hilemorfismo aristotélico, su concepcién del hombre es mas bien dualista: el
alma, divina; el cuerpo, temporal. Asi, le pide una terrenalidad nueva, le pide que le desprenda
de todo su pecado, pues su alma ya es de Dios. Es una peticion de perdon y, sobre todo, de

propdsito de enmienda como no habia aparecido en ningin momento en el poemario.

En esta linea de reduccion del Yo hay algunos versos que presentan imagenes muy
poderosas, como “desnidame de mi” (v. 3) o “dudosos pies por ciega noche llevo, que ya he
llegado a aborrecer el dia” (v. 5-6), que habla también de su actual condicion de pecado y
lejania absoluta de Dios, que es la luz; y hay otros que realizan reflexiones significativas, como
“no lo que pido yo, pues, de perdido, aun no fio mi salud a mi deseo” (vv. 13-14). Estos ultimos
versos nos dan pie para comentar el mas Tu eterno que era la segunda tension. Aqui la voz
renuncia a su voluntad y pide que sea lo que Dios quiere que sea, no lo que ella quiere, pues se
sabe demasiado imperfecta para acertar. Este cuarteto tiene ciertos ecos de la escena de
Getsemani: “no se haga mi voluntad, sino la tuya” (Lc 22, 42). La voz se encuentra a
continuacion totalmente desvalida: ““y, si no es tu interés en mi, no creo / que defiende otra cosa

mi partido” (vv. 10-11). No tiene nada ni a nadie, salvo a Dios, su Gnico sustento.

Ademas de estas dos tensiones, hay otros elementos en estos versos que hay que
comentar. El primero es, una vez mas, la recurrencia de la balanza, del “pagase lo que debo”
(v. 4). Frente a las breves iluminaciones de misericordia gratuita que experimenta, la voz insiste
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en una optica mercantilista, insiste en la ley del Talion. Sin embargo, los versos 10-11 muestran
el interés personal de Dios en el Yo, su cuidado y carifio. La voz no es capaz de solucionar esta

discrepancia.

Otro tema que hay que tratar es la muerte, que en los versos 7-8 se vuelve casi
inminente. La muerte, interlocutor imposible en varios momentos del poemario, se vuelve aqui
casi palpable, fisica, “fria” (v. 7). No es descartable que sea esta presencia escondida -como la
del mismo Dios en varios momentos del conjunto- la que provoque el desvalimiento absoluto
de lavoz y le lleve a este grado de contricion mas perfecto que los anteriores, a esta reduccion

del Yo en favor del Tu.

El altimo aspecto que participa de esta conversion a la humildad ante Dios es muy
dialogico. Es la vision del Yo desde el Tu: “Tu imagen soy, tu haciendo propia he sido” (v. 9).
Recordando Gn 1, 27%, la voz llega a lo que se podria decir, impropiamente, un éxtasis: se
identifica plenamente el TU y el Yo. El Yo es imagen del TU eterno, por lo que el encuentro es
mucho mas profundo ahora que el Yo es consciente de que no se pertenece a si mismo, sino

que es propiedad de Dios, su mayor defensor, lo que lo hace libre y lo encamina hacia la salud®’.
- Psalmo 14

Frente a la exaltacion del TU anterior, este psalmo que ahora se comenta es particular.
En su momento se le habia calificado como el Unico de tendencia al Purgatorio, en cuanto que
no establece una relacion directa con Dios pero se refiere a él constantemente, al contrario que
en los poemas de Infierno. Hemos de tener en cuenta su especificidad para abordarlo de la
manera correcta. Teniendo esto en mente, de alguna manera recuerda el poema a Lc 4, 18 (“el

Espiritu del Sefior estd sobre mi”) y al celo apostélico de un San Pablo. Aunque no haya una

% Frente al Gn 3 de la reversio al barro que Sanchez M. de Pinillos (2010, p. 219) ve, con razén, mayoritario en
Quevedo, aqui se recupera el Génesis de la creacion a la imagen del Padre.
37 «Salud” y “salvacion” encuentran en el latino salus una riqueza que los ilumina mutuamente. VVéase Oio (2023).
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relacion presente de Yo-TU, parece que estd detras del poema, en cuanto que el Yo parece
iluminado por el TG eterno, parece que se ve desde Dios. Asi, en este poema hay dos tensiones:
la humildad y el reconocimiento como pecador del Yo y su fuerza en Dios. Estudiemos esta

tension paradojica cuya solucion es, dentro de la fe, natural y perfectamente racional.

Esta tension aparece en varias ocasiones a lo largo de la lira. En el verso 1 aparece la
“indignacion de Dios”, que esta “airado”, lo que provoca malestar en la voz poética (v. 2, “mi
espiritu consume”). Sin embargo, en el tercer verso esta ira se soluciona en ‘“su piedad tan
grande”. En esta linea, la fuerza de Dios esta con la voz (v. 4), pero parece que lo estd para
librarse del poder del propio Dios (v. 5). La voz, que ha experimentado ya en varias ocasiones
la piedad de Dios, con particular fuerza en la ultima ocasion, se halla confundida, pues en su
cosificacion del Tu este era castigador, era justiciero y punitivo. La voz estd ahora en proceso
de conciliar su apriorismo con la realidad: esta en el momento desestabilizador del encuentro
con el Ta. Tras el psalmo anterior de union profunda con el T, este supone replegarse en el
Yo sin abandonar el Tu: la voz esta en el proceso de verse a si misma y al mundo a la luz del
Ta, lo que es un proceso doloroso y complicado (v. 2). Los primero cinco versos forman la
primera unidad, la mas conflictiva. Los versos 6-8 forman otra pequefia unidad, en la que la
voz se enfrenta al mundo, no a si mismo. Mientras que cuando se centra en el Yo el conflicto
es mayor, cuando vuelve la mirada mediada por el Tu al mundo el conflicto se vuelve paradoja
con mayor sentido, mas armonizada. La voz realiza una advertencia: no os burléis de mi, que
aungue soy pecador, mejor dicho, precisamente porque he pecado, Dios me castiga, si, pero

precisamente en esa penitencia me esfuerza y me hace mejor, me hace mas santo.

Los versos 9-13 forman una tercera unidad en la que la tension se resuelve: vuelve la
imagen del canto, el psalmo vuelve a su esencia biblica, es una vez méas canto de alabanza (v.

9). Estos son los versos que mas recuerdan a la presencia del Espiritu: mientras que Dios esté
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en labios de la voz, humildes por otra parte, nada temerd (vv. 10-12). Nada temera tampoco

que pueda mandar contra ella el Mundo, el Ello definitivo (v. 13).

A partir del verso 14, no obstante, la interpretacion es mas compleja. Lo que parece al
principio, y de hecho es, una confesion de ofensa a Dios, se torna ironia cara el final. La
confesion merece una reformulacion para que se entienda. Dice la voz: “confieso que he
ofendido a Dios de tal manera que nadie como €l tiene mas motivos para matarme si desea
venganza”. Esto es una confesion de pecado absoluta: nadie dispone ya de mi vida sino El, que
debe disponer de ella. En su concepcién inicial, la voz consideraria que mereceria la muerte.
Ahora, por el contrario, recuerda que ha “nacido / su viva semejanza” (vv. 18-19), es decir,
explicita la union indisoluble entre el Tu eterno y el Yo: la gracia original. En un giro agudo,
Quevedo hace que la voz cierre el poema ironicamente, recuperando la terminologia mercantil:
como Yo soy de Dios, espero que no me mate porque en verdad El también perderia. Desaparece
el amor del encuentro y vuelve la ldgica utilitaria. Una vez méas la voz rompe nuestras
expectativas de que esta vez si ha conseguido un encuentro duradero. Nada méas natural que

este sea en verdad fragil.
- Psalmo 15

Esta lira presenta una construccion muy original: nos deja ver el interior de la voz
poética; vemos la relacidn entre el apetito y la razén, como se encuentra el alma y el rol del
pecado. En su momento se habia calificado como Infierno. Sin duda, no hay un Tu con el que
establece una relacion. Pero la introspeccion que realiza es profunda y se puede apreciar que
estd, en ocasiones, iluminada por el Tu eterno. De hecho, la voz tiene presente a Dios en sus
disquiciones interiores. Intentemos entonces ver qué mociones interiores, por usar la

terminologia ignaciana, esta experimentando la voz.
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En primer lugar, en los versos 1-2 se nos presenta la situacion anterior: el apetito, es
decir, la carne, ha gobernado sobre la razon, que tenderia en mayor medida al cielo en esta
concepcion del hombre. Hasta el verso 7 desarrolla como es su apetito. Este busca esconder de
Dios su tirania sobre la voz (wv. 4-5), lo que la voz reconoce como imposible, con una imagen
de ecos veterotestamentarios (Jr 17, 10): el Dios que escudrifia la oscuridad de los corazones

(vv. 5-7). Cabe sefialar una vez mas la oposicion entre la luz de Dios y la oscuridad del hombre.

A continuacion, se nos presenta el alma de la voz como esclavizada al cuerpo, al apetito
(v. 8). En todo momento en este poema se jugara con las parejas razén-alma y apetito-cuerpo,
lo que es relevador de la concepcion antropolégica de Quevedo. Volviendo a la cuestion del
alma, justo después de anunciar su esclavitud, la voz la presenta “tan olvidada ya del primer
nombre” (v. 9). Es este un verso de dificil interpretacion, pero también de gran sugerencia
dialogica. No podemos dejar de pensar que si el alma se halla sumida en el pecado®®, esto se
debe a su lejania con Dios. Es decir, la importancia del nombre que Buber nos ensefia radica
en que llamar por nombre es reconocer al otro en toda su dignidad®. Olvidar el nombre es
olvidar al otro. Y olvidar el encuentro con el Tu eterno es cosificarlo a El: en cuanto que ya
hemos visto que esto es imposible con la Divinidad, esto implica la cosificacion, la alienacion
absoluta del Yo. Asi, la situacién que nos presenta la voz es que su alma, ella misma, ya no
mantiene una relacién de Tu-Yo con el Padre. Lo que a continuacion viene en el poema se
explica a partir de esta ausencia: la persistencia en el pecado (vv. 10-11) y la preferencia por él
(v. 12). Sin embargo, la razdn, que es gracia divina, le pide al alma que recurra a ella (vv. 13-
14). No obstante, ni siquiera la razén esta libre de pecado: ain no se arrepiente (v. 15), la

contricidn aun esta iniciandose solamente, pero la voz es consciente de que es tan deplorable

38 |a esclavitud es falta de libertad y la libertad es gracia y unién con Dios, por lo que el pecado es lo que provoca
la esclavitud.
39 De ahi que Dios llame por nombre a su pueblo (Is 43, 1).
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el estado de su alma que, en cuanto la razén pueda otra vez acceder a ella, serd plenamente

consciente de su mal (vv. 16-17).

A partir del verso 18, la voz reflexiona sobre la toma de consciencia de su mal. Se
lamenta de que no haya sido fruto de su voluntad, nuevo actor de sus mociones, sino que haya
sido obra del pecado, que aqui toma también un cardcter agentivo. ES curioso este
agradecimiento al pecado (vv. 20-21). Aungue se reconoce su absoluta maldad, equiparable al
infierno (vv. 24-25), se aprecia su capacidad de “dar conocimiento de que es malo” (v. 27),
abriendo el camino a la voz poética para, ya reconocido su pecado, caminar hacia el Bien,

volver a encontrarse con el Ta.

- Redondilla

Esta redondilla es, cuanto menos, inesperada. En un poemario compuesto en todo
momento de estrofas italianizantes de verso mayor, ora sonetos ora liras, la aparicion de una
forma de raigambre popular castellana Ilama poderosamente nuestra atencion y debe
forzosamente alzar preguntas. Asi, se puede interpretar que esta forma corta debe interpretarse
como un poema sentencioso. Frente al desarrollo largo del Yo y del Tu y del Ello y del
encuentro, la sabiduria popular haria aqui su entrada. Introducida por “Recuerdo y consuelo en
lo misero desta vida”, la redondilla se limita a reconocer la limitacion y la pobreza del Yo.
Pobreza no tanto material, que también, sino ante todo espiritual: pobreza de espiritu, de
capacidad, de accion. Es el reconocimiento de la esclavitud del pecado (v. 2, “de mil males
cautivo”). Este poema es el sonido grave y redondo de un gong antes del final de una obra de

teatro.

- Psalmo 16

Llegamos ya al fin, al altimo poema del poemario. Cierra con un soneto, frente a la lira

mayoritaria, lo cual es significativo. Esta obra parece contener en si misma todo Lagrimas. El
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primer cuarteto presenta, una vez mas, el topico del tempus fugit. Sin embargo, frente a otras
ocasiones de este mismo poemario, la voz no se recrea en un tempus fugit mortuorio, sino que
se complacer en pintar iméagenes ciertamente positivas: la ligereza del tiempo (v. 1), la imagen
de un barco en el mar (v. 2), el tiempo que vuela como un pajaro o una flecha (v. 3). Nada que
ver con el paso de la cuna a la tumba que es tan caro a Quevedo. Asi que pareceria como que
la voz se ha reconciliado con el paso veloz del tiempo. Aungue no aparezca, la mediacién del

TU eterno parece dejarse notar aqui.

El segundo cuarteto supone la vision del Yo. En este caso, la voz poética reconoce su
culpa y su pecado, en los que persevera (v. 5). Se reconoce como “dormido” (v. 5), una imagen
que infantiliza en cierta manera a la voz poética: no es responsable, no es protagonista de su
vida, sino que vive en un suefio. Asimismo, es muy fisica, tal vez de influencia ignaciana, la
manera en la que pinta su mal: estd “tinto de mancha y de culpas grave” (v. 6). La oscuridad
no es solo interior, sino que se exterioriza en esta mancha tinta que le cubre. Sin embargo,
vuelve a aparecer en este Ultimo poema un propésito de enmienda que pocas veces se ha
manifestado. Como el pecado, es fisico, y, contradiciendo a la propia voz cuando se declara
dormida, implica un esfuerzo por parte de la voz: “es forzoso que me limpie y lave / llanto y
dolor” (vv. 7-8). Hay un acto de penitencia, hay accion voluntaria. Termina este cuarteto con
una nota un tanto, permitdmonos el anacronismo, existencialista: trabajo, si, pero “aguardo el
dia postrero” (v. 8). Lo que podria parecer un deseo de muerte se trunca en los tercetos: “confio
/ que ha de tardar” (vv. 9-10). En este primer terceto, se insiste en el tempus fugit, sugiriendo
incluso que el dltimo dia ha llegado ya y ain no se ha dado cuenta (v. 11). Es posible en este

poema leer las ultimas palabras de una voz moribunda

El ultimo terceto del poema y del poemario resuelve todo Lagrimas volviéndose por
Gltima vez al Padre en una peticion de perdon y de reforma. Es, al fin, la solucién de la
contricion que se lleva fraguando durante tantos versos: en el encuentro con el TU eterno, la
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voz pide libertad y que lo purifique (la misma cosa al fin y al cabo), que le deje limpia el alma
que tan maltrecha se nos habia presentado. Pide que cure las heridas de su corazén, heridas,
entonces, de amor. Y termina con esa imagen de espiritualidad biblica del cantico de Ezequiel
(Ez 36, 24-28): “ablande el pecho endurecido” (v. 14), es decir, un corazéon nuevo para que
camine segln Sus preceptos y que guarde y cumpla Sus mandatos (Ez, 36, 26). La contricion
se resuelve aqui con un animo de ir y no pecar mas (Jn 8, 11), con la transformacién del Yo en

el Tu.
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Conclusion

Habiendo realizado ya el andlisis del poemario verso a verso, podemos comprobar que
la primera macroestructura propuesta como modelo dista de la realidad del poemario. Ha
servido bien, eso si, como fronton con el que dialogar. En cualquier caso, no parece pertinente
ofrecer ahora una nueva estructura. Lo que se ha confirmado es que Lagrimas no es el
Heré&clito. En el estado de la cuestidn que se realizd sobre la interpretacion que la critica habia
ofrecido de este Gltimo se podian ver tres grandes corrientes: la religiosa, la moral y la amorosa.
La tercera ya se descartd en el propio estado de la cuestion, pues nos colocamos del lado de los
argumentos solidos que criticaban esas lecturas. Respecto a las lecturas religiosas o morales,
cualquiera de las dos podria haber resultado apropiada para este poemario. Sin embargo, como
se demostrd en el apartado de historia textual, fue el mismo Quevedo el que reordeno los
poemas provenientes del Heraclito y conformé con ellos, entre otras secciones, Lagrimas de
un penitente. Y todos los indicios apuntan a que pudo ser él mismo también quien decidio que
debia formar parte de Urania, la musa de la religion. Por todo esto, es mas consecuente con la
voluntad del autor realizar una lectura religiosa. Sin embargo, incluso dentro de las lecturas
religiosas, Heraclito y Lagrimas son dos obras completamente distintas, por lo menos desde el
punto de vista estructural: mientras que la primera es una obra mas clasica y ordenada, que
permite divisiones claras, Lagrimas es, si se nos permite, mas barroca y abigarrada, negandose

a estructuras rigidas, simétricas y claras.

La estructura no seré clara por el contenido del poemario (el fondo es forma). El andlisis
del texto demuestra que no hay una serie de apartados estancos, sino que el poemario todo es
una Unica unidad, es un unico relato de la experiencia vital y espiritual de la voz. Y esta
experiencia viene marcada por el movimiento de caida, reconocimiento del pecado, contricion
y caida de nuevo, todo ello visto a través de la relacién o ausencia de la misma del yo poético
con Dios. Asi, es un proceso que se repite varias veces, como en la vida misma: la voz se acerca
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y se aleja de Dios, se reconoce pecadora o se cree perfecta, su contricidn es mas o menos

profunda... Un intento de estructura seria el siguiente:

Primer ciclo: psalmos 1- 4. Se presenta la situacion: la voz poética atormentada por sus
pecados. Comienza un proceso de contricion que se rompe con el horror que
experimenta la voz ante su cosificacion de Dios.

Segundo ciclo: psalmos 5-6. Un ciclo muy breve. Es la profundizacion en la ausencia
de Dios. Se recupera brevisimamente la relacion con el Ta, pero desaparece de
inmediato.

Tercer ciclo: psalmos 7-11. Los psalmos 7-9 presentan a la voz sin Dios. En el séptimo
se nos muestra muy ufana y tranquila; en el octavo, debido a la ausencia del T4, muestra
su vision pesimista de la vida; en el noveno la intraquilidad y la desesperacion se
apoderan de ella. Es en el psalmo 10 que se recupera el Tu: primero se desarrolla la
imposibilidad de comunicacion con El y luego comienza la contricion. Esta se
desarrolla sobre todo en el psalmo 11. En este no es capaz de conciliar el castigo y el
perdon misericordioso, por lo que rompe y vuelve al pecado del Yo.

Cuarto ciclo: psalmos 12-15. El psalmo 12 vuelve a ser la moralidad pesimista del Yo
sin el Ta, mientras que el 13 es uno de los momentos de contricién mas perfecta. Esto
se debe a que la voz se reconoce fragil e impedida, toda dependiente del Tu, a quien le
pide que la haga nueva. Tan perfecta es esta contricién que los dos proximos psalmos,
de complicada interpretacion, aunque no mantengan una interlocucién directa con el
Ta, estan iluminados por El. Asi, en el psalmo 13 la voz se ve a si misma en relacion
con el Mundo, el Ello definitivo, a la luz del Tu eterno, mientras que en el psalmo 14
ve su propio interior, ya alejandose del Tu y cayendo otra vez, pero con el deseo y la
mediacion del TU en esa lectura de si misma.

Redondilla: el reconocimiento del pecado constante y profundo. El anuncio del final.
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- Quinto ciclo: psalmo 16. Contiene en si mismo todo el poemario: comienza con la moral
de un tempus fugit que parece iluminado por el TU eterno, dado el optimismo y la vida
de sus imagenes; continda reconociendo su pecado y poniendo de su parte para
solucionarlo; y termina solucionando el poemario pidiendo perdén, fuerza y vida a

Dios.

Como se puede ver, el poemario es una constante vuelta sobre si mismo, sobre el mismo tema.
Esta desequilibrado, no es la divion perfecta de Wehr (2017), pero es esto lo que lo hace

humano.

Hay muchas cuestiones que se han intuido meramente y que, por respetar el espacio
recomendado y el tema propuesto, no se han abordado. Tal es el caso de las imagenes de
espiritualidad biblica e ignaciana, que merecen una profundizacién, o elementos mas
espinosos, como las posibles referencias cristologicas veladas. Nos resulta de especial interés
sobre todo la posibilidad de que el psalmo 16 sea el psalmo de una voz poética moribunda, lo
que justificaria la solucion de la contricion e incluso explicaria la particularidad de la redondilla
y de los psalmos 14 y 15. Es esta una Optica que merece una investigacion propia de tan

productiva como podria resultar.

69



BIBLIOGRAFIA

Alberti, R. (1960). Don Francisco de Quevedo poeta de la muerte. Revista Nacional de Cultura,
140-141, 6-23.

Alonso Veloso, M. J. (2008). La poesia de Quevedo no incluida en las ediciones de 1648 y
1670: una propuesta acerca de la ordenacion y el contenido de la ‘musa décima’. La
Perinola, 12, 269-334.

Alonso Veloso, M. J. (2015). Los titulos de Quevedo. La Perinola, 19, 111-148.

Alonso Veloso, M. J. (2022). La silva en el Heréclito cristiano de Quevedo. En M. J. Alonso
Veloso (Ed.), Quevedo en su contexto poético: la silva (pp. 95-120). Servizo de
Publicacions e Intercambio Cientifico da USC.

Alonso, D. (2006). El desgarron afectivo en la poesia de Quevedo. En S. Fernandez Mosquera
(Ed.), Aproximacion a la poesia amorosa de Quevedo. Antologia critica, Centro Virtual

Cervantes. https://cvc.cervantes.es/literatura/quevedo critica/p amorosa/alonso.htm

Arellano, 1. (1996). Quevedo: lectura e interpretacion. (Hacia la anotacion de la poesia
quevediana). En S. Fernandez Mosquera (Ed.), Estudios sobre Quevedo. Quevedo
desde Santiago entre dos aniversarios (pp. 133-160). Universidad de Santiago de
Compostela.

Arellano, 1. (2004). La Biblia en la poesia de Quevedo. Notas sueltas. La Perinola, 8, 17-48.

Astrana Marin, L. (1932). Obras completas de don Francisco de Quevedo y Villegas. Obras
en verso. Aguilar.

Bergson, H. (1946). Les deux sources de la morale et de la religion. Presses universitaires de
France.

Biblia de Jerusalén. (1975). Desclée de Brouwer.

Blecua, J. M. (1945). Cancionero de 1628. Edicion y estudio del cancionero 250-2 de la
Biblioteca Universitaria de Zaragoza, CSIC.

70


https://cvc.cervantes.es/literatura/quevedo_critica/p_amorosa/alonso.htm

Bliher, K. A. (1983). Séneca en Espafa. Gredos.

Bouvier, R. (1929). Quevedo « Homme du Diable, Homme de Dieu ». Honoré Champion.

Buber, M. (2020). Yo y tu. Herder.

Burgos, J. M. (1997). ¢Es posible definir el personalismo?. Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra.

Burgos, J. M. (2012). Introduccion al personalismo. Palabra.

Caminero, J. (1984). Quevedo. Victima o Verdugo. Edition Reichenberger.

Castro, A. (1934). Algunas publicaciones sobre Quevedo. Revista de Filologia Espafiola, 21,
171-178.

Diaz, C. (1990). Introduccion al pensamiento de Martin Buber. Instituto Emmanuel Mounier.

Ettinghausen, H. (2009). Quevedo neoestoico. EUNSA.

Eymar, C. (2015). Lagrimas de Santa Teresa. Revista de Espiritualidad, 74, 513-541.

Fernandes, M. A. (2007). “O Que Significa Dizer Tu?” — Meditacdo acerca das Palavras
Fundamentais “Eu-Tu” e “Eu-Isso”. Revista da Abordagem Gestaltica, 13 (2), 195-205.

Fisher, T. (2007). Heraclito cristianizado y David imitado en los “Salmos” de Quevedo. La
Perinola, 11, 73-84.

Friedman, M. (1955). Martin Buber: The Life of Dialogue. The University of Chicago Press.

Fuentes, L.C. (2018). La Religiosidad y la Espiritualidad. ¢;Son conceptos tedricos
independientes?. Revista de Psicologia, 28 (14), 109-119.

Furr, E. M. (1986). “Heraclito cristiano”: Quevedo’s meditative cycle. University of
Kentucky.

Furr, E. M. (1993). Textual problems in Quevedo Studies: the Case of Heraclito Cristiano,
Romance Quarterly, 40, 56-59.

Gallego Zarzosa, A. (2009). “Heraclito cristiano™: la construccion del arrepentimiento. La

Perinola, 13, 249-261.

71



Galvan, L. (2010). Meditacion y semiologia en Her&clito cristiano de Quevedo. En J. Olivares
(Ed.), Eros divino: estudios sobre la poesia religiosa iberoamericana del siglo XVII
(pp. 163-192). Prensas de la Universidad de Zaragoza.

Giussani, L. (2011). Il senso religioso. Rizzoli.

Gonzélez Sanchez, A. (2009). “Cuando me vuelvo atrads a ver los afios”. Intertextualidad
petrarquiana en Garcilaso, Lope de Vega y Quevedo. Espéculo: Revista de Estudios
Literarios, (43).

Hyman, G. (2010). A Short History of Atheism. I. B. Tauris.

Iglesia Catolica. Catecismo de la Iglesia Catolica.

Jauralde Pou, P. (1987). Miré los muros de la patria mia y el Heraclito Cristiano. Edad de Oro,
6, 165-187.

Jauralde Pou, P. (1998). Francisco de Quevedo (1580-1645). Castalia.

Manley, J. P. (1977). Quevedo’s Heraclito Cristiano as a poetic Cycle. Kentucky Romance
Quarterly, 24 (1), 25-34.

Martin Pérez, M. (1980). Quevedo : aproximacion a su religiosidad. Aldecoa.

Martinez, M. (2003). The Revolt against Time. A Philosophical Approach to the Prose and
Poetry of Quevedo and Bocangel. University Press of America.

McEnzie, J. L. (1965). Dictionary of the Bible. Bruce Publishing.

Mejia Saldarriaga, R. (1979). Buscar y hallar a dios en todas las cosas: segln san Ignacio de
Loyola. [Tesis de doctorado, Pontificia Universitas Gregoriana]. Urbe Parsifal.
Mérimée, E. (1886). Vie et Oeuvres de Francisco de Quevedo [1580-1645]. Alphonse Picard.
Moore, R. (1987). Some comments on Iterative Thematic Imagery in Quevedo’s Heraclito

christiano. Renaissance and Reformation / Renaissance et Réforme, 11 (3), 243-251.

Moral Barrio, J. (1981). La ética en el pensamiento filoséfico de Quevedo. Editorial de la

Universidad Complutense de Madrid.

72



Nardoni, V. (2010). El tiempo de la piedad: para una aproximacion al Heraclito Cristiano, de
Francisco de Quevedo. En J. Olivares (Ed.), Eros divino: estudios sobre la poesia
religiosa iberoamericana del siglo XVII (pp. 135-162). Prensas de la Universidad de
Zaragoza.

Nietzsche, F. (2004). Md s alla del bieny del mal. El Cid Editor.

Nufez Rivera, V. (2005). La poesia religiosa del Siglo de Oro: historia, transmision y canon.
En B. Lépez Bueno (Ed.), En torno al canon, aproximaciones y estrategias: VII
Encuentro Internacional sobre Poesia del Siglo de Oro (pp. 333-370). Universidad de
Sevilla.

Nufiez Rivera, V. (2006). Quevedo y la traduccion biblica: tradiciones y contextos. (En torno
al “Cantar de los cantares”). Perinola, 10, 225-243.

Oio, P. D. (2023). Salus: Salud y salvacion en la ciencia y en los Padres de la Iglesia. Razon y
fe, 287(1461), 131-150.

Olivares, J. (1990). Contrition and Attrition in the Penitential Verse of Quevedo's Heraclito
cristiano. En F. Menchacatorre (Ed.), Ensayos de literatura europea e
hispanoamericana (pp. 359-365). Universidad del Pais Vasco.

Olivares, J. (1992). Towards the Penitential verse of Quevedo’s Heraclito Cristiano. Forum for
Modern Language Studies, 28 (3), 251-267.

Otaola, P. (2008). La tradicion platénica en el pensamiento de Quevedo. En M. Tietz y G.
Arnscheidt (Eds.), Calderdn y el pensamiento ideoldgico y cultural de su época : XIV
Coloquio Anglogermano sobre Calderdn (pp. 379-401). Franz Steiner Verlag.

Paz, O. (1983). Sombras de obras. Seix Barral.

Paz, O. (1996). Reflejos: réplicas. Didlogos con Francisco de Quevedo. Editorial Vuelta.

Quevedo, F. de (2012). La cunay la sepultura: para el conocimiento propio y desengafio de las

cosas ajenas. Edicion de C. D’ Ambruoso, S. Valifias Jar y M. Vallejo Gonzélez. En A.

73



Rey y M. J. Alonso Veloso (Eds.), Obras completas en prosa. Francisco de Quevedo.
(pp. 183-286) (Vol. 4). Castalia.

Quevedo, F. de (2020). Al padre Juan de Pineda, de la Compafiia de Jesus. Edicion de M. J.
Alonso Veloso. En A. Rey y M. J. Alonso Veloso (Eds.), Obras completas en prosa.
Francisco de Quevedo. (pp. 127-250) (Vol. 8). Castalia.

Quintero Nufez, H. y Cano Garcia, M. (2020). Religiosidad, espiritualidad y salud mental.
SedUnac.

Rama Dominguez, J. (2024). La contricidn en Lagrimas de un penitente: un andlisis dial6gico.
Comunicacion presentada en el XI1I Congreso Internacional «Jovenes Investigadores
Siglo de Oro» (JISO 2023). En prensa.

Ramajo Cafio, A. (2022). La contaminatio literaria en las ‘silvas’ del Her&clito cristiano. En
M. J. Alonso Veloso (Ed.), Quevedo en su contexto poético la silva. Servizo de
Publicacions e Intercambio Cientifico da USC.

Rey, A. (1995). Quevedo y la poesia moral espafiola. Castalia.

Rey, A. (1999). Poesia moral: Polimnia. Tamesis.

Rey, A. (2000). Las variantes de autor en la obra de Quevedo. La Perinola, 4, 309-344.

Rey, A. (2010). Introduccion al volumen cuarto. En A. Rey y M. J. Alonso Veloso, M. J. (Eds),
Obras completas en prosa. Francisco de Quevedo (pp. XV-LXXXIII). (Vol. 4.
Tratados morales). Castalia

Rey, A. (2013). Sobre el pensamiento amoroso de Quevedo. La Perinola, 17, 301-334.

Rey, A. (2018). Introduccion. En A. Rey y M. J. Alonso Veloso, M. J. (Eds), Obras completas
en prosa. Francisco de Quevedo (pp. XIHI-LXXI). (Vol. 7. Tratados religiosos).
Castalia.

Rey, A. y Alonso Veloso, M. J. (2010). Obras completas en prosa. Francisco de Quevedo.

(Vol. 4. Tratados morales). Castalia.

74



Rey, A. y Alonso Veloso, M. J. (2018). Obras completas en prosa. Francisco de Quevedo.
(Vol. 7. Tratados religiosos). Castalia.

Rey, A. y Alonso Veloso, M. J. (2021). Poesia completa. Francisco de Quevedo. Castalia.

Salisbury, John of (1159). The Metalogicon of John of Salisbury. University of California
Press.

Sanchez M. de Pinillos, H. (2010). Hombre y Dios en la poesia de Quevedo (Reflexiones en
torno a Las tres musas, 222). En J. Olivares (Ed.), Eros divino: estudios sobre la poesia
religiosa iberoamericana del siglo XVII (pp. 193-224). Prensas de la Universidad de
Zaragoza.

Sanchez M. de Pinillos, H. (2022). Quevedo en el origen y el fin de la modernidad.

Iberoamericana. https://doi.org/10.31819/9783964569653

Sgreccia, E. (2013). Persona humana y personalismo. Cuadernos de Bioética, 24, 115-123.

Stroumsa, G. G. (1998). Buber as an Historian of Religion: Presence, Not Gnosis. Archives de
Sciences sociales des Religions, 101, 87-105.

Stuczynski, C. B. (1997). El antisemitismo de Francisco de Quevedo: ¢obsesivo o residual?
Apuntes critico-bibliograficos en torno a la publicacion de la Execracion contra los
judios. Sefarad, 57 (1), 195-204.

Teresa de Jesus (1987). Libro de la vida. Catedra.

Torres Brizuela, F. (2021). La posibilidad redentora del lenguaje. Del «nombre propio» en
Rosenzweig al «decir t» en Buber. Nuevo Pensamiento. Revista de filosofia, 11 (18),
295-310.

Torrez Brizuela, F. (2022). Martin Buber y su contribucién a la filosofia del lenguaje. Tabano,
(20), 36-54.

Vallejo, M. (2017). La poesia religiosa de Quevedo: edicion critica y anotada de Urania.

[Tesis de doctorado no publicada]. Universidade de Santiago de Compostela.

75


https://doi.org/10.31819/9783964569653

Van Niekerk, B. (2018). Religion and spirituality: what are the fundamental differences?.
Teologiese studies, 76 (3).

Varela Gestoso, M. 1. (1999). Algunas fuentes de la “inventio” en la poesia religiosa de
Quevedo. La Perinola, 3, 337-354.

Walters, D. G. (1985). Francisco de Quevedo: Love Poet. The Catholic University of America
Press.

Warnke, F. J. (1975). Versions of Baroque. Yale University Press.

Wehr, C. (2017). Meditacion espiritual e imaginacion poética: estudios sobre Ignacio de
Loyola y Francisco de Quevedo. Iberoamericana Vervuert.

Williams, T. (2022). John Duns Scotus. En E. N. Zalta y U. Nodelman (Ed.), The Stanford

Encyclopedia of Philosophy. https://plato.stanford.edu/archives/fall2022/entries/duns-

scotus/
Williams, T. y Bengtsson, J. O (2022). Personalism. En E. N. Zalta (Ed.), The Stanford
Encyclopedia of Philosophy.

https://plato.stanford.edu/archives/sum2022/entries/personalism/

Yndurain Mufioz, D. (1980). Contradicciones en la obra de Quevedo. En V. Garcia de la
Concha (Ed.), Homenaje a Quevedo (pp. 475-481). Biblioteca de la caja de ahorros y
monte de piedad de Salamanca.

Yndurain, F. (1954). EI Pensamiento de Quevedo. Universidad de Zaragoza.

76


https://plato.stanford.edu/archives/fall2022/entries/duns-scotus/
https://plato.stanford.edu/archives/fall2022/entries/duns-scotus/
https://plato.stanford.edu/archives/sum2022/entries/personalism/

APENDICE
Psalmo 1

iQue llegue a tanto ya la maldad mia
(¢quién me lo oye decir que no se espante?)
de procurar con los pecados mios
agotar tu piedad o tu tormento!
La voz me desampara la garganta; 5
agua a mis ojos falta, a mi voz brios;
nada me desengafia;
el mundo me ha hechizado.
¢Donde podré esconderme de tu safia,
sin que el rastro que deja mi pecado 10
por dondequiera que mis pasos muevo

no me descubra a tu rigor de nuevo?

Psalmo 2
Como sé cuén distante
de ti, Sefior, me tienen mis delitos,
por que puedan llegar al claro techo
donde estas radiante,
esfuerzo los sollozos y los gritos 5
y, en lagrimas deshecho,
suspiro de lo hondo de mi pecho.
Mas, jay!, que, si he dejado
de ofenderte, Sefior, temo que ha sido
mas de puro cansado 10
gue no de arrepentido.
i Terrible confusién, confuso espanto

del que a tu sufrimiento debe tanto!
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Psalmo 3

iQue llegue a tanto ya la maldad mia!
Aun tu te espantaras, que bien lo sabes,
eterno autor del dia,
en cuya voluntad estan las llaves
del cielo y de la tierra.
Como que, porgue sé por experiencia
de la mucha clemencia
que en tu pecho se encierra
que ayudas a cualquier necesitado,
tan ciego estoy en mi mortal enredo
que no te oso llamar, Sefior, de miedo,
de que quieras sacarme de pecado.

iOh, baja servidumbre,

que quiero que me queme y no me alumbre

la luz que la da a todos!

Gran cautiverio es éste en que me Veo.
Peligrosa batalla

mi voluntad me ofrece de mil modos.
No tengo libertad ni la deseo,

de miedo de alcanzalla.

¢Cual infierno, Sefior, mi alma espera,

mayor que aguesta sujecion tan fiera?

Psalmo 4
¢Donde pondré, Sefior, mis tristes 0jos,
gue no vea tu poder divino y santo?
Sial cielo los levanto,
del sol en los ardientes rayos rojos
te miro hacer asiento;
si al monte de la noche sofioliento,
leyes te veo poner a las estrellas;
si los bajo a las tiernas plantas bellas,

te veo pintar las flores;
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si los vuelvo a mirar, los pecadores 10
que viven tan sin rienda como vivo,

con amor excesivo,

alli hallo tus brazos ocupados

mas en sufrir que en perdonar pecados.

Psalmo 5

Dejadme un rato, barbaros contentos,
que al sol de la verdad tenéis por sombra
los arrepentimientos;
que aun la memoria misma se me asombra
de que pudiesen tanto mis deseos 5
gue unos gustos tan feos
los pudiesen hacer hermosos tanto.
Dejadme, que me espanto,
segun sofié, en mi mal adormecido,
mas de haber despertado que dormido. 10
Contentaos con la parte de los afos
que deben vuestros lazos a mi vida,
que yo la quiero dar por bien perdida,
ya que abracé los santos desengafos
que enturbiaron las aguas del abismo 15

donde me enamoraba de mi mismo.

Psalmo 6
Trabajos dulces, dulces penas mias,
pasadas alegrias
gue atormentais ahora mi memoria,
dulce en un tiempo, si, mas breve gloria,
que llevaron tras si mis breves dias; 5
mal derramados llantos,

con vosotros me alegro y me enriquezco,
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porque sé de mi mismo que 0S merezco,
y me consuelo mas que me lastimo;
mas, si regalos sois, mas os estimo,
mirando que en el suelo,

sin merecerlo, me regala el cielo.

Perdi mi libertad, mi bien con ella,

no dejo en todo el cielo alguna estrella
que no solicitase,

entre llantos, la voz de mi querella,
jtanto senti el mirar que me dejase!

Mas ya me he consolado

de ver mi bien, joh gran Sefior!, perdido,
y, en parte, de perderle me he holgado
por interés de haberle conocido.

Psalmo 7
Cuando me vuelvo atras a ver los afios

que han nevado la edad florida mia;
cuando miro las redes, los engafios
donde me vi algan dia,
mas me alegro de verme fuera dellos
que un tiempo me peso de padecellos.
Pasa veloz del mundo la figura,
y la muerte los pasos apresura;
la vida nunca para,
ni el tiempo vuelve atras la anciana cara.
Nace el hombre sujeto a la fortuna,
y en naciendo comienza la jornada
desde la tierna cuna
a la tumba enlutada;
y las méas veces suele un breve paso
distar aqueste oriente de su ocaso.

Séblo el necio mancebo,
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que corona de flores la cabeza,

es el que solo empieza

siempre a vivir de nuevo.

Pues si la vida es tal, si es desta suerte,

llamarla vida agravio es de la muerte.

Psalmo 8

Naci desnudo, y solos mis dos ojos
cubiertos los saqué, mas fue de llanto.
Volver como naci quiero a la tierra;
el camino sembrado esta de abrojos.
Enmudezca mi lira, cese el canto:
suenen sélo clarines de mi guerra,
y sepan todos que por bienes sigo
los que no han de poder morir conmigo,
pues mi mayor tesoro
es no envidiar la parpura ni el oro,
gue en mortajas convierte
la tragica guadafia de la muerte.
Rehuso de gozallo,
por ahorrar la pena que recibe
el hombre que lo tiene mientras vive,
cuando es llegado el tiempo de dejallo,
que el mayor tropezén de la caida
en el humano ser es la subida.
De nada hace tesoros, Indias hace
quien, como Yo, con hada esta contento,
y con fragil sustento
la hambre ayuna y flaca satisface.
Pretenda el que quisiere
para vivir riquezas, mientras muere
pretendiendo alcanzallas;

que los mas, cuando llegan a gozallas,
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en la cumbre mas alta

alegre vida que vivir le falta.

Psalmo 9
iCémo de entre mis manos te reshalas!
iOh, como te deslizas, vida mia!
iQué mudos pasos trae la muerte fria,
con pisar vanidad, soberbia y galas!

Ya cuelgan de mi muro sus escalas,
y es su fuerza mayor mi cobardia;
por nueva vida tengo cada dia

que al cano tiempo nace entre las alas.

iOh, mortal condicién de los humanos!
Que no puedo querer ver a mafana,

sin temor de si quiero ver mi muerte.
Cualquier instante desta vida humana

€S un nuevo argumento que me advierte

cuan fragil es, cuan misera y cuan vana.

Psalmo 10

¢Hasta cuando, salud del mundo enfermo,

sordo estaras a los suspiros mios?
¢Cuéndo mis tristes ojos, vueltos rios,
a tu mar llegaran desde este yermo?
¢Cuando amanecera tu hermoso dia

la escuridad que el alma me anochece?
Confieso que mi culpa siempre crece,
y que es la culpa de que crezca mia.

Su fuerza muestra el rayo en lo mas fuerte,
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y en los reyes y principes, la muerte; 10
resplandece el poder inaccesible

en dar facilidad a lo imposible,

y tu piedad inmensa

mas se conoce en mi mayor ofensa.

Psalmo 11
iCuén fuera voy, Sefior, de tu rebafio,
llevado del antojo y gusto mio!
iLlévame mi esperanza el tiempo frio,

y a mi con ella un disfrazado engafio!

Un afio se me va tras otro afio, 5
y Yo mas duro y pertinaz porfio,
por mostrarme mas verde mi albedrio

la torcida raiz do esta mi dafio.

Llamasme, gran Sefior; nunca respondo.
Sin duda mi respuesta s6lo aguardas, 10

pues tanto mi remedio solicitas.

Mas, jay!, que s6lo temo en mar tan hondo
que lo que en castigarme agora aguardas,

con doblar los castigos, lo desquitas.

Psalmo 12
¢Quién dijera a Cartago
que, en tan poca ceniza, el caminante,
con pies soberbios, pisaria sus muros?
¢Qué presagio pudiera ser bastante
a persuadir a Troya el fiero estrago 5

que fue venganza de los griegos duros?
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¢De qué divina y cierta profecia

la gran lerusalén no se burlaba?

¢A qué verdad no amenazo desprecio
Roma, cuando triunfaba,

segura de llorar el postrer dia,

con tanto César, Marco Bruto y Decio?
Y ya de tantas vanas confianzas
apenas se defiende la memoria

de las escuras manos del olvido.
iQué burladas estan las esperanzas
que asi se prometieron tanta gloria!
iCoémo se ha reducido

toda su fama a un eco!

Adonde fue Sagunto es campo seco:
contenta esta con yerba aquella tierra
que al cielo amenazo con ira y guerra.
Descansan Creso y Craso,

vueltos menudo polvo en fragil vaso.
De Alejandro y Dario

duermen los blancos huesos,

que todo al fin es juego de fortuna
cuanto ven en la tierra sol y luna.

Y asi, abrazando noble desengafio,
Vengo a juzgar que tengo tantas vidas
como tiene momentos cada un afio

y, con voces del &nimo nacidas,
viendo acabado tanto reino fuerte,
agradezco a la muerte,

con temor excesivo,

todas las horas que en el mundo vivo,
si vive algunas dellas

quien las pasa en temores de perdellas.
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Psalmo 13
Un nuevo corazdén, un hombre nuevo
ha menester, Sefior, el alma mia:
desnidame de mi, que ser podia

a tu piedad pagase lo que debo.

Dudosos pies por ciega noche llevo,
que ya he llegado a aborrecer el dia
y temo que he de hallar la muerte fria

envuelta en bien y dulce mortal cebo.

Tu imagen soy, tu hacienda propia he sido
Yy, Si no es tu interés en mi, no creo

que defiende otra cosa mi partido.

Haz lo que pide verme cual me veo,
no lo que pido yo, pues, de perdido,

aun no fio mi salud a mi deseo.

Psalmo 14

La indignacién de Dios, airado tanto,
mi espiritu consume,
y es su piedad tan grande que me llama
para que yo me ampare de su fuerza
contra su mismo brazo y poder santo.
Advierta el que presume
ofender a mi fama
que, si Dios me castiga, que él me esfuerza.
Sus alabanzas canto
y, en tanto que su nombre acompariare
con mis humildes labios,
no temeré los fuertes ni los sabios

que el mundo contra mi de envidia armare.
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Confieso que he ofendido

al Dios de los ejéercitos de suerte

que en otro que él no hallara la venganza
igual la recompensa con mi muerte;
pero, considerando que he nacido

su viva semejanza,

espero en su piedad cuando me acuerdo

que pierde Dios su parte si me pierdo.

Psalmo 15

Negole a la razon el apetito
el debido respeto,
y es lo peor que piensa que un delito
tan grave puede a Dios estar secreto,
cuya sabiduria
la escuridad del corazon del hombre
desde el cielo mayor la lee mas claro.
Yace esclava del cuerpo el alma mia,
tan olvidada ya del primer nombre
que no teme otra cosa,
sino perder aqueste estado infame
que debiera temer tan solamente,
pues la razon mas viva y mas forzosa
gue me consuela y fuerza a que la llame,
aunque no se arrepiente,
es que esta ya tan fea
que se ha de arrepentir cuando se vea.
S6lo me da cuidado
ver que esta conversién tan conocida
ha de venir a ser agradecida
mas que a mi voluntad a mi pecado,
pues ella no es tan buena

que desprecie por mala tanta pena;

86

15

20

10

15

20



y aunque €l es vil y de dolor tan lleno
que al infierno le igualo,
sOlo tiene de bueno

el dar conocimiento de que es malo.

Recuerdo y consuelo en lo misero desta vida

Redondilla
Sisoy pobre en mi vivir
y de mil males cautivo,
mas pobre naci que vivo

y mas pobre he de morir.

Psalmo 16
Bien te veo correr, tiempo ligero,
cual por mar ancho despalmada nave,
a mas volar, como saeta o ave

que pasa sin dejar rastro o sendero.

Yo, dormido, en mis dafios persevero,
tinto de manchas y de culpas grave;
aungue es forzoso que me limpie y lave

llanto y dolor, aguardo el dia postrero.

Este no sé cuando vendra: confio
que ha de tardar, y es ya quiza llegado,

y antes sera pasado que creido.
Sefior, tu soplo aliente mi albedrio

y limpie el alma, el corazon llagado

cure y ablande el pecho endurecido.
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