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INTHODUCC:::IÓN 

I 

San Juan de la Cruz es el gran ausente de las antologías de la 

literatura espal\ola. Se le ha considerado siempre como un poeta 

dificil, oscuro y hasta ingenuo. Para Menéndez Pelayo la de San 

Juan es una poesia ajena e este mundo, imposible de medir con crite

r.ios literarios. Dámaso Alonso opina que sus versos son los más 

dificultosos de la literatura espal\ola. Jorge Guillén zanja el pro

blema, argullendo que el lenguaje resulta "insuficiente" a las inten

ciones del santo. Carlos Bousol\o habla de "imágenes visionarias" 

a la manera de Baudelaire. Refiriéndose al "Cántico espiritual", 

Colin P. Thompson asegura que 

está impregnado de un ambiente de misterio y, aunque en muchas 

estrofas existe una gran riqueza de vocabulario. se da también 

un vocabulario balbuciente, incierto, impreciso y confuso empleado 

deliberadamente para crear esta atmósfera. [1] 

Pero parece que ese halo de extral\eza que gira en torno a la obra 

del reformador carmelita, hubiera más alejado todo intento de acerca-

miento, que llamado seriamente la atención de los criticas. 

1. Colín P. Thompson. El poeta v el místico, p.p. 130-131 
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Este trabajo intenta abordar la poesía de San Juan d<~sdc la pe;rs-

pectiva de las 
~ 

litera turas misticas judías y árabes; concretamente 

desde la Cábala y la mlstlca 'Gfi. tomando estas últimas como elemen-

tos constitutivos de la literatura y la mistica crist lanas. n las 

que sin duda pertenece el santo. 

I1 

A partir de los estudios de Américo Castro. Marcel Batai llon y 

Miguel Asín Palacios. la influencia de las castas semíticas en España 

ha quedado suficientemente demostrada. ~·a1 tarírin. a este propósito. 

incursiones más profundas sobre el nacimiento de la mística y sobre 

algunos elementos semíticos fuertemente arraigados en la Pení.nsula. 

aun en etapas posteriores a la expulsión de judíos y musulmanes. 

Tantos siglos de convivencia pacifica -por lo regular- entre las 

tres religiones. tuvieron que permitir -u obligar- al entretejimiento 

cultural obvio en toda sociedad híbrida. En este sentido. San Juan 

no sería sino un ejemplo. entre tantos. de aquellos que tuvieron una 

forma de vida igualmente hí.brida y entretejida. 

Si nos detenemos un poco en .::ilgunos datos biográficos de Juan 

de Yepes. comprenderemos que no pudo ser ajeno a esta urdimbre cultu-

r.::il. Juan nace en 1542 en l"ontlveros. una villa de la provincia de 

Avi la; pero Fontiveros era en aquel entonces un sitio altamente isla-

miza.do. Gran parte de las mujeres de la vil La ocultaban su rostro 

bajo la a Lma lafa. acostumbrada entre los musulmanes. Los clérigos 
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de Avila luchaban por desterrar dicha indumentaria. Gomo luchaban 

también por evitar que hombres y mujeres se sentaran por separado 

en las iglesias. vieja costumbre islámica y judí.a en mezquitas y 

sinagogas. La población de La vil la era pobre, formada en su mayoría 

por trajineros y carreteros, estrato donde, con frecuencia, las fami

lias provenían de conversos. La familia del santo se trasladó poste

riormente a Medina del Campo, otro bar-rio morisco. Como dato curioso, 

una vez tomado el hábito de carmelita, Juan vivió durante algún tiem

po -junto con Germán de San Matias- en una celda que habia mandado 

construir Santa Teresa en e 1 convento de la encarnación en Ávi la; 

pero ese lugar había servido como cementerio hebreo y rle herejes ju

daizantes, dos siglos atrás. El propio Moisés de León, supuesto autor 

del Zohar, fue enterrado en ese sitio. 

Pero. además de estas cuestiones externas, existen otras de mayor 

impor-tancia. Luego de sus estudios en Medina del Campo, Fray Juan 

ingresa a la Universidad de Salamanca, donde. por ejemplo, conocerá 

la obra del Doctor resolutus, Baconthorp, a quien se consideraba como 

averroísta, debido a la gran cantidad de citas que éste hacia del 

filósofo árabe. Si bien la intención del pensador inglés no era otra 

que la de contradecir a Averroes, lo cierto es que los alumnos podian 

entresacar parte importante de la obra del comentador de Aristóteles 

a través de los comentarios del ilustre Doctor. 

Para estas fechas, Salamanca era escenario de una intensa activi

dad teológica: Fray Luis de León, Gaspar de Grajal y Martín Martinez 

de Cantalapiedra, luchaban por que la lectura de la Biblia se hiciera 

a la luz de los textos originales y de los comentarios históricos 
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y lingUisticos de los rabinos*. Los tres catedráticos salamantinos 

eran de origen judea-converso. Martin Martinez impartía hebreo. cal-

deo y árabe, y se sabe que leía en clase los textos bíblicos en estas 

lenguas. Todos ellos se verán envueltos en procesos inquisitoriales. 

Este es el ambiente en el que San Juan aprende teología y filosofía; 

y aun desconociendo la ascendencia de éste, considero que no pudo 

permanecer al margen de dicho ambiente. V digo desconociendo su as-

cendencia porque la historia menciona los nombres de Gonzalo de Yepes 

y Elvira González como los probables abuelos del santo. De ser asi, 

se sabe que ambos fueron reconciliados por la Inquisición en 1497. 

Existió otro Gonzalo de Vepes, pero sus datos no son mejores: sus 

padres fueron relajados en 1491. De cualquier forma, el padre de 

San Juan, Gonzalo de Yepes, casó con Catalina Alvarez, mujer de bas-

tante oscuro origen -al parecer de moros conversos. Lo cierto es 

que Gonzalo descendió dentro de la escala social a partir de dicho 

matrimonio, hecho curioso en esa Espai'\a donde, por lo regular, era 

la mujer la que ascendía al ~ del marido; y, por si fuera poco, 

Gonzalo ganó también con esto la enemistad de'sus familiar~s. 

Ni la familia de San Juan, ni la villa de E'ontiveros, ni Medina 

del Campo, ni la Universidad de Salamanca, desconocen la fuerte in-

fluencia semltica que vivía la Espai'\a del siglo XVI. 

[[[ 

Tomando en cuenta, pues, la interacción de las tres castas espai'\o-

las y su fecunda presencia en la literatura mística, como lo demues-

* CF. Marce! Bataillon< Erasmo y Espaí"la y José Jimenez Lozano,Poesla de San Juan 
de la cruz. 
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tran los casos de Ramón Llul L Fray Juan de Granada, Fray Luis de 

León, Santa Teresa y San Juan, me he abocado al análisis del "Cántico 

espiritual", para tratar de establecer las raices que comparte con 

la mística judía cabalista, la ~úft y la cristiana. 

Ante las preguntas ¿qué es la mística?, o bien, ¿quién es un mís

tico? y ¿qué es la literatura mística?, intento explicar cómo surge 

este fenómeno en su contexto original, cómo se va transformando a 

lo largo de los siglos para, finalmente, localizarlo en la Espaí'\a 

renacentista. De esta forma, establezco primero la génesis de la 

Torah 

a la 

y el desarrollo de la espiritualidad judaica, 

Cábala hispano-hebrea del siglo XVI. Igualmente 

hasta llegar 

menciono los 

preceptos fundamentales del Islam y del Corán, así como el desenvol

vimiento de la mística ~üfi y su asentamiento andaluz. Por último, 

analizo algunos elementos del "Cántico espiritual" para tratar de 

integrarlos, hasta donde es posible, en esas dos tradiciones. 

La lectura, entonces, del poema del santo que propone este trabajo 

no es, no, la que la critica ocidental ha planteado, y que tantos 

misterios ha dejado sin resolver. Desde luego no pretendo iluminar 

todas las osuridades sanjuanistas, pero considero que ciertos elemen

tos de su poesía tienen explicación en los contextos orientales. 

Pi:-opongo algunos ejemplos de estas dos místicas -judía y árabe- que, 

en mi opinión, se asemejan bastante a la del r-eformador del Carmelo 

en concepto y apariencia. Al parecer, San Juan tuvo también noticia 

de la mistica alemana de un Suso o un Meister- Eckhar-t, pero incluir 

el estudio comparativo de esos espirituales en este trabajo, rebasa

rla los limites y propósitos del mismo. Me centro, asi, en esta otr-a 

lectura del "Cántico espir-itual", a la luz de las mlsticas semitas. 
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I. LA MtSTICA JUDÍA 

Se dice que existieron dos descensos o revelaclones de las Tablas 

de la Torah. El Zohar o Libro del Esplendor* afirma que on el momento 

de ser reveledas las primeras Tablas -que emanaron del Árbol de ld 

Vida- el pueblo de Israel fue considerado indiqno de recibirlas, 

dada su veneración al Becerro de Oro**. Según la tadición, esas pri-

meras Tablas contenían "la luz y la doctrina del Mesias. la efusión 

de la liberación universal. la fuente de la vida eterna sobre la 

Tierra" [l]. 

Moisés, obedeciendo el mandato divino, le dio al pueblo otras 

Tablas, que salieron del costado del Árbol del Bien y del Mal y que. 

por tanto, estaban constituidas por preceptos positivos y negativos. 

Las segundas Tablas son, pues, la manifestación indirecta o fragmen-

taria de la luz divina o Hokhmah, sabiduría pura y redentora que 

dejó de ser accesible, ya que quedó oculta tras la "cortina" de Binah. 

la "inteligencia" cósmica de Dios. 

Para alcanzar, entonces, dicha luz, el hombre debe aprender a 

cultivar su alma, a diferenciar entre el bien y el mal, practicando 

la ley divina; tlene que buscar la verdad que yace oculta tras los 

velos del texto biblico. 

Ahora bien. tratándose de una noción rel iqiosa cuyos fundamentos 

se sostienen en la revelación divina y en carácter sagrado de las 

Eser i turas. y en donde además el sentido precisa de ambas ha sido 

* Vid. infC'a, p.20 

** EC'igido poC' Abraham en La Meca. 
'.Lleo Schava1, El significado universal de la Cábala, p.16 
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ve lado, se impone la necesidad de esclarecer la na tura lezn autónt lea 

de dicha revelación en los textos sacros. 

Existe una literatura, en extrnmo rica, en la que \m; místicos ju

díos han intentado interpretrn.· el texto bíblico según su propio 

pensamiento. Gran parte de la inmensa lite!'atura cabalistica se 

compone de comenta!'ios a libros bíblicos, especialmente al Penta

teuco (la "To¡-á escrita"), los Salmos, el Cantar de los Canteres, 

el Librn de Ruth v los Prnve¡-bios (Mis lé) de Salomón. [21 

La mistica judia constituye, así. el marco teórico de los esfuer

sos interpretativos por desentrañar una manifestación cargada de 

múltiples significados. pero que a la vez carece de una significa

ción específica. El mistico es aquel que tiene la cualidad de perci

bir una experiencia directa o inmediata de la divinidad, o que por 

lo menos lucha por alcanzar tal experiencia. Esta puede provenir 

de una iluminación súbita [revelación] o puede ser el resultado 

de largos y elaborados preparativos. Sin embargo. el procedimiento 

místico de búsqueda e interpretación divinas no se da en forma aisla

da. sino que se origina, regularmente. dentro de un contexto histó-

rico definido en cuanto a sus tradiciones; tradiciones que entrañan 

una autoridad religiosa que ha sido establecida con anterioridad 

a la aparición del místico y que goza de la aprobación de una comuni

dad determinada. Es dentro de este marco donde se inscribe la acti-

vidad del místico, cuya relación con la autoridad religiosa se esta

blece, consecuentemente. con base en una tensión especifica, ya 

que del místico se· ha dicho que lucha por verter vino nuevo en odres 

2. Gershom Scholem, La Cábala y su simbolismo, p.36 
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viejos, es decir que. contradictoria pero complementariamente. éste 

participa en su búsqueda de un elemento conservador y de otro innova-

dor. Por un lado preserva la autoridad religiosa y. por el otro. 

al enfrentarse a una experiencia única y amorfa (la unión con Dios) 

carece de la expresión adecuada para su transmisión y se ve obligado 

a utilizar los recursos innovadores del lenguaje para ser entendido. 

A diferencia del mistico. el profeta recibe de Dios un mensaje inte-

ligible y preciso. en ocasiones acompai'\ado de una visión concreta 

y que recuerda con claridad. Es. además, el intermediario para trans-

mitir dicho mensaje y, por tanto. es él quien establece la autoridad 

religiosa. El mistico no es un intermediario; lleva en si su propio 

fin que es la comunión con la divinidad [unio mystica], comunión inde-

terminada y omnitendente, vaga e inarticulada, cuya imposibilidad 

expresiva "constituye la más grande dificultad de la experiencia 

mística". [3) 

De las distintas probabilidades 1 ingüisticas que seleccione y 

combine el místico para su expresión. surgirá un segundo problema: 

el de la hermenéutica o interpretación de la revelación. Sólo as i 

puede verse el misticismo como un fenómeno histórico e i.ncidente 

en una comunidad. V es precisamente en el curso de tales intentos 

que el rnistico se enfrenta a la autoridad religiosa. Mientras mils 

intenso y profundo el contacto con Dios. menos susceptible de ser 

definido; menos fácil su explicación. No queda entonces sino acudir 

al uso de convenciones simbólicas, y seguir las ataduras del lenguaje 

,,; con sus imágenes y conceptos ya existentes. con su estructura y 

, 1 sintaxis preestablecidas. 

tn 
3. Ibld. p. 10 
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El mistico lleva a cabo su labor hermenéutica transformando el 

texto sagrado y convirtiendo la palabra de Dios en infinitas posibi

lidades de interpretación y significados. Así, puede entenderse 

el Cantar de los Cantares como un diálogo, no entre amantes, sino 

entre el pueblo de Israel y Dios, para el judaismo, o entre la Igle

sia y Jesucristo, para el cristianismo. 

La Cábala se encargará de esta labor y conformará, con el tiempo, 

la esencia doctrinal de la Torah. En sentido estricto, Cábala signi

fica tradición de las cosas divinas y constituye la mística judía. 

Es el receptáculo de los "misterios ocultos desde el principio del 

tiempo"[*]; y si bien Dios ha revelado estos misterios de distintas 

formas, esa diversidad, lejos de afectar su unidad inmutable y tras

cendente, marca la expresión de la infinita riqueza de su verdad. 

La Cábala no es, entonces, otra cosa, que la rama judaica de ese 

"Arbol" universal de sabiduria que se reconoce en la base de toda 

forma ortodoxa que guía un conocimiento puro e integral. 

¿En qué se basa el místico para elaborar este proceso hermenéu

tico?, pues en que la sacralidad de los textos resida precisamente 

en su capacidad para tal metamorfosis. Se parte del hecho de que 

la palabra de Dios es infinita, a diferencia de la humana. El hombre 

encierra a la palabra en un significante finito, pero que 1 leva 

en sí innumerables capas de significados. Y esto último es lo que 

interesa al místico. Los cabalistas hispano-hebreos que seguían 

las ense~anzas de Isaac Luria lo formulaban así: 

Cada palabra· de la Torá posee 5eiscientos mil 'rostros', planos 

de sentido o entradas, según el número de los hijos de Israel 

* Schava. Op.Cit. p.22 



que se encontraban reunidos en el monte Sinal. Cada rostro 

sólo es visible y descifrable por uno de ellos. Cada uno 

está en posesión de una propia e inconfundible pnsibiliclad 

de acceso a la revelación. La autoridad ya no constituve 

el 'sentido' unilateral e inconfundible de la comunicación 

divina, sino que es muestra de su plasticidad infinita.[4) 

to ... 

Esta posibilidad de penetrar dentro de la revelación por medio 

del proceso hermenéutico proviene en línea directa de la tradición 

judaica del Midrash, que reúne interpretaciones y comentar.los de 

los textos sagrados. Los místicos, herederos de dicha tradición. 

aplican los mismos procedimientos de análisis: su objeto es penetrar 

la superficie para revelar el sentido secreto de las palabras. mos-

trar lo oculto en lo expuesto. 

Pero también el acto poético-interpretativo se le atribuye a 

Dios. La propia Santa Teresa afirmará que la escritura es dictada 

por el Sei\or. Esta idea de Dios como ordenador del lenguaje. como 

creador del alfabeto que, en sus diferentes combinaciones. reprodu-

ce los distintos aspectos del mundo, aparece en elgunas obras caba-

listicas como el Sefer ha-Temunah [Cataluna. 1250]. o en el tratado 

caballstico de Jacob ben Jacob Kohen de Soria [siglo XlIIJ. en donde 

las formas negras [las letras] y las formas blancas [los espacios 

no escritos] cobran igual importancia. 

En otras épocas. la idea de que la escritura es un acto divino 

condujo a la antigua idea de unir el acto de la creación con un 

acto de magia poética y a atribuir la capacidad creadora i1 la de 

un hecho provenie.nte de una intuición divina,que ha sido llamada 

de diferente manera, según los diferentes periodos. En última instan-

4. Scolem, Op.Cit., p.13 
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cia, se trataría también de una segunda revelación y de una doble 

expresión hermenéutica: la interpretación religiosa y la interpreta-

ción poética. 

Resumiendo, el conocimeinto primigenio de 1'1 verdad de Dios que 

habrá de ser decodificado por el místico. fue entregado a los pa-

traiarcas de Israel y a sus discípulos y, finalmente. quedó cristali.-

zado en la revelación sinaitica. Moisés se la transmitió a Josué. 

Josué a los ancianos, éstos a los profetas. los profetas a los hom-

bres de la Gran Sinagoga. y éstos, a su vez, se la comunicaron a 

los miembros de La "Cadena de tradición" [Shalshelet hakkabalahJ. 

Al tiempo de la dispersión del pueblo judio, esta cadena llevó cansí-

go su tradición a gran parte de Europa: 

la ensef\anza de los misterios de la Torah v la práctica de los 

métodos cabalísticos fueron conocidos en toda la Edad Media, 

y llegaron hasta los tiempos modernos. las colecciones más impor

tantes de la doctrina esotérica del judaísmo son el Safer Yetsirah, 

el 'Libro de Formación'. r.:uva ensei'\anza según se cree, deriva 

de Abraham; v el Sefer Hazohar, el 'Libro del Esplendor'. [5] 

La mística cabalista es, en concreto. un sistema de comprensión 

del Universo, cuya doctrina ha quedado plasmada en la imaqen de un 

árbol, llamado Árbol sefirotal, que contiene los treinta y dos sende-

ros en los que el Dios supremo grabó y estableció su Nombre y creó 

al mundo. 

5. Schaya, Op.Cit., p.23 
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I . 1 TORAH Y CABALA 

La Torah le fue entragada a Moisés de dos formas: oral y escrita. 

voces y las Al respecto, el Éxodo dice: "Todo el pueblo veían las 

llamas. el sonido de la bocina, y el monte que humeaba. 

el pueblo tamblaron y pusiéronse de lejos"[Ex.20:18]. 

Y, viéndolo, 

El Zohar, co-

mentando este verslculo, dice que las palabras divinas fueron impre

sas sobre la oscuridad se la nube que envolvía la verdadera presencia 

de Dios, de modo que Israel las oía al mismo tiempo como Doctrina 

Oral, y las veia como Doctrina Escrita. La lectura oral sonó, a oídos 

de Moisés, como una sucesión de los múltiples nombres de Dios, y 

comprenndió que existían combinaciones secretas en la Torah, que 

representaban en conjunto un significado oculto y distinto de la. 

misma. De esta forma, la explicación de .la Doctrina Escrita [Torah 

Shebikhtab] se tornará accesible gracias a la Doctrina Oral [Torah 

Shebalpeh). Ambas constituyen aspectos inseparables y simultáneos 

de la revelación. Será entonces la Torah Oral la que permita encon

trar la presencia de Hokhmah* dentro de la Torah Escrita. La ley 

se encuentra. así, cristalizada en las Escrituras [Torah Escrita 

que comprende el Pentateuco y, en ocasiones, 

crítosL la Mishnah, el Talmud y el Haggada 

la Torah Oral) . 

los Profetas y los Es

(que juntos designan 

Los más antiguos y respetados doctores de Israel, los Thanna1m, 

conducen esa larga cadena de tradición que mantiene el judaísmo du

rante siglos, hasta la figura de Judas el Santo, último de los Tha

nna1m y autor de la Mishnah escrita. 

La Mishnah -cuya raiz significa repetir- es el resultado de un 

*Vid. supra, p.6 
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doble procedimiento. Por un lado. constituye la Ley Oral. indepen

diente de toda base escriturarla. y, por el otro, es producto del 

Midrash. método desarrollado por Ezra y los c:opistas fariseos, que 

intenta escudrii'lar el texto biblico, a fin de encontrar en él todo 

aquello que pudiera aplicarse a la práctica ritual lMidrash halajá*J. 

o bien a una sublimación de orden ético o teológico. 

Luego de la muerte de Judas. hacia fines del siglo II d. C .. apa

rece una nueva generación de doctores, conocidos como Ammoraim, que 

habían dejado de ser autoridades por si mismos, pero que repetían, 

interpretándolo, todo aquello que habían aprendido de los ThannaXm: 

los mishnayot o parágrafos de la Mishnah. Estos comentarios y estas 

nuevas tradiciones seculares fueron reunidas bajo el nombre de ~ 

ra [comentario]. El conjunto Mishnah-Guemara se conoce bajo el nombre 

genérico de Talmud. 

El Haggada o Midrashim Haqgádico constituye el punto de unión 

entre la ensei'lanza talmúdica y la ensei'lanza secreta de la Cábala. 

Es el camino que conduce al conocimiento de Dios. Ese conocimiento 

o Pardes (paraíso) -como lo llama e 1 Talmud- se alcanza, según la 

Doctrina Oral, interpretando las oscrit11ras mediante cuatro métodos 

fundamentales de exégesis. Las consonantes de la palabra Pardes [P,R, 

D, S] contienen los cuatro planos del sentido de la Torah: P=peshat. 

el sentido literal; R·rémez. el sentido alegórico; D·derasha, la 

interpretación talmúdica y hagqádica; S=sod, el sentido místico. 

la iniciación a Hokhmah, el "misterio", la sabiduría oculta en las 

Escrituras. Las principales claves de ese misterio son las diez Sefi-

* El término Halajá designa la parte ritual o práctica ue la Lev. 
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roth o "numeraciones" de- los aspectos divinos que componen el Árbol 

de la Vida o Sefirotal. 

I.1 a) EL ÁRBOL SEFIROTAL 

al 

de 

Los Sefiroth conforman la base doctrinal del esoterismo judio 

representar 

todas las 

los arquetipos espirituales. tanto del Decálogo como 

revelaciones de la Torah; saon las causas eternas de 

tadas las cosas y se dividen en nueve "emanaciones" o "intelecciones• 

por medio de las cuales el Sefirah supremo se da a conocer a si mismo 

y a su manifestación universal. Se trata de diez síntesis reveladas 

de los ilimitados aspectos de la realidad única, infinita tanto en 

su esencia oculta, como revelada y ontológica. La década sefirótica 

no es sino la apertura de Dios en una forma inteligible y jerárquica. 

que se enumera de lo alto a lo bajo: Kether [Corona]; Hokhmah [Sabi

duría]; Binah [Inteligencia]; Hesed [Gracia]; Geburah [Poder]; Tife

reth [Belleza); Netzah [Victoria]; Hod [Gloria); Yesod [Fundamento] 

y Malkhuth [Reino]. (Ver fig.l) 

Este "árbol" se encuentra vinculado con los diez números arquetí

picos de Pitágoras, y sus esferas se unen entre sí por veintidós 

"senderos" que, sumados a las primeras, forman los treinta y dos 

caminos en los que Dios grabó su nombre y por los que creó al mundo. 

Esto conforma la realidad manifiesta de la divinidad; pero. previos 

a toda manifestación se sospechan tres momentos: la privación o exis

tencia negativa [Ai!!.L que se expande sin Umites [Ain Soph) y que 
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acaba por afirmarse como luz infinita [A in Soph l\ur]. que se muestro 

en el Árbol, por encima de Kether. como tres lineas de luz, que por 

invisible se le llama negativa. /\sí pues, /\in Soph r\ur representa 

el Universo inmanifestado que envuelve al Árbol de lo manifiesto. 

Esta geografía mística se muestra, además.. como una jerarquía de 

tres triadas que se proyectan hacia la causa inmediata del cosmos. 

La tríada más alta. que dirige su vértice hacia arriba, Kether-Hokh

mah-Binah, es la de los principios esenciales y ontológicos. en donde 

la Corona es la unidad indivisa e inmanifestada. la Sabiduría es 

la primitiva posición de lo masculino y lo creativo. y la Inteligen

cia o Entendimiento se manifiesta como lo femenino, lo pasivo. lo 

receptivo. La segunda tríada, que apunta hacia abajo, llesed-Geburah

Tifereth, es la de los principios cosmológicos. en la que la Gracia 

representa los poderes constructivos y expansivos, el Poder abarca 

las fuerzas disolventes o restrictivas, el cambio y el movimiento 

(la dimensión temporal), y la Belleza. es la que vuelve tangibles 

los arquetipos que emanan informes· de la "oscuridad" del juicio; 

esta triada representa el punto más alto al que puede elevarse la 

conciencia humana normal. El tercer triángulo, que 

hacia abajo. Netzah-Hod-Yesod. es el acto creativo y 

cosmos, formado por la Victoria o conjunto de las 

también apunta 

la fuerza del 

emociones y el 

amor como proceso expansivo de la existencia, la Gloria o Esplendor, 

que es el ámbito formal del intelecto y del conocimiento, y el Funda

mento, mundo reproductivo, acto único que revela y reintegra simultá

neamente todo lo emanado y manifestado. El décimo Sefirah, Malkhut. 

es la sustancia increada y creativa. la inmanencia de Dios. 
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Por último, estos cuatro grados sefiróticos son respectivamente 

los arquetipos de los cuatro mundos. a saber: el de la "emanación" 

trascendente. el de la "creación" prototipica. el de la "formación" 

sutil y el del "hecho" sensorio. que juntos representan la jerarquía 

del gobierno divino. 

Sin embargo, la realidad objetiva de estas instancias denota que 

cada aspecto di vino se identifica con la totalidad de Dios y con 

todos sus atrubutos, pero no por causas cualitativas, sino por su 

fusión esencial. Todas las manifestaciones diferenciadas son sólo 

simbólicas en las Sefiroth como determinación pura y unidad ontológi

ca de todas las cosas, debido a que su concatenación regresa a la 

unidad primigenia, a la causa una y universal. Debe entenderse. en

tonces, que el hecho de que Dios se dé a conocer bajo múltiples as

pectos, no significa que se trate de un número en particular, ni 

de una multitud de ellos. Todos los números o aspectos metafísicos 

se integran por igual en el Uno sin segundo. 

I.1 b) LOS ORÍGENES DE LA CABALA 

Las Escrituras. desde tiempo inmemorial. han sido difundidas entre 

el pueblo judío. Moisés recomienda con insistencia el estudio de 

la Ley; Ezra, luego del regreso del cautiverio en Babilonia. la leyó 

en voz alta a todo el pueblo reunido. Los observantes más estrictos 

de las tradiciones se obligan a leerla en los templos. al menos una 

vez al ai'\o. Sin embargo, se encuentra un pasaje el la Mishnah que 

previene contra ello: 



The storv of Genesis [the Creation] is not to be explc1irw11 

to two men, the storv of the Merkaba [Heavenlv ChariotJ 

not even to one, unless he be wise and can deduced wisdom 

of his own accord. [6] 

Se trata, pues, de una doctrina más o menos conocida. si 
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bien 

enseñada con misterio, y que se divide en dos órdenes de desigual 

importancia: el método que enseña los misterios de la Torah [Sithre 

Torah] consiste principalmente en la exégesis y aplicación del primer 

capítulo del Génesis [Maaseh Bereshit] y del primer capitulo de 

las Profecias de Ezequiel, que contienen la visión del trono divino 

en forma de carroza celestial" [Maaseh Merkabah]; la primera 

-dice la Mishnah- puede ser enseñada a un solo hombre; la segunda 

no puede ser nunca divulgada del todo, ni a una sola persona, a 

no ser que reúna las condiciones impuestas. 

El Rabí Jochanan dijo un d[a al Rabí Eliezer: Ven, que te enseñe 

la historia de la Mercaba. Entonces éste último respondió: No soy 

lo bastante viejo para esto. Cuando llegó a viejo, Rabí Jochanan 

murió, y algún tiempo después, el Rabí Assi. al venir a su vez a 

decirle: Ven, que te ensei'le la historia de la Mercaba, replicó: 

Si me hubiese considerado digno, la habría aprendido ya del Rabí 

Jochanan, tu maestro.[7] 

En otro ejemplo, el Talmud señala la entrada de cuatro sabios 

doctores al jardln de las delicias. Uno de ellos miró y perdió la 

6. Apud. Adolphe Franck, n1a Kabbalah, p.15 
7. Apud. A. Franck. La Kabbalah, p.54 
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vida, el segundo miró y perdió la razón, el tercero miró y perdió 

la fe, y el cuarto, el rebino Akiba, miró y se fue en paz. 

Habrá que aceptar, entonces, esta ciencia mis ter losa y terrible 

para las mentes débiles; esta doctrina secreta que Judas el Santo 

recoge de los ancestrales Thanna1m y que queda plasmada en la redac-

ción de la Mishnah, hacia el siglo II de nuestra era. Es, pues. en 

el Talmud -ese eslabón de la Doctrina Oral. mezcla de Mishnah y ~

~- en donde se encuentran las ideas que constituyen la base de 1 

sistema cabalistico y algunos datos sobre su origen. 

I. 1 c) CABALA Y MITO 

Si el primitivo impulso religioso del judaismo se consideró desde 

el principio como una fuerza contraria a la del mito, contraria al 

sistema de imágenes y símbolos, y tendiente, por contrario, a la 

pureza del concepto de Dios, a proteger su trascendencia de toda 

confusión mítica, también es cierto que dicha actitud condujo a un 

vaciamiento y a un distanciamiento divinos. Al lado de ésta, surge 

la idea opuesta de la plenitud y viveza de Dios, la que confln en 

un punto de enlace entre el hombre y su Creador, y en el acercamiento 

de éste al alma por medio de símbolos religiosos. 

La historia del judaísmo se debate entre ambas direcciones, y 

mientras más se afana la primera por aislar la unidad, tanta más 

fuerza cobra la segunda, sostenida en que todo lo viviente se expresa 

por medio de simbolos. 



19 ... 

En una época en la que el culto a la letra alcanzaba dimensiones 

inimaginables, en la que el tiempo transcurría contando letras, pala

bras y versículos. y en la que se profesaba enorme aversión a todo 

aquello que se asemejara a consideraciones prácticas. se nos revela 

la existencia de una doctrina secreta. que posee todas las caracte

rísticas del misticismo. El sentido literal se sacrifica en aras 

del sentido espiritual. 

Se puede afirmar que con anterioridad a la redacción de la Mishna 

-quizá hacia fines del primer siglo de la era cristiana- se extiende 

misteriosamente entre los judíos una ciencia venerada. que se distin

guía de la propia Mishnah. del Talmud y de los libros sagrados; una 

doctrina mística. incluso casi filosófica. y que. sin embargo. se 

levanta apoyada en la Tradición y en las Escrituras. 

Los herederos de esa doctrina serán los llamados cabalistas. po

seedores de una ciencia especulativa que intenta develar los secretos 

de la creación y de la naturaleza divina. De esta forma. llegamos 

al marco de la problemática esencial de la Cábala. 

Fue hacia finales del siglo XII. mientras Maimónides componía 

sus obras más importantes. cuando, bajo formas diversas. la Cábala 

pasó del estado oral a la expresión escrita. Como mencioné arriba. 

Cábala significa tradición esotérica, y será el movimiento místico 

del judaísmo. en concreto entre los siglos XII y XIII. 

La Cábala apareció por primera vez en Francia. hacia el año 1180. 

en el momento mismo en que alcanzaba si cima la herejía cátara. En 

la España del siglo XIII conseguirá su plenl.tud y conformación con 

la publicación del antes citado Se fer ha-Zohar o Libro del Esplen

dor. y con la importante reaparición de un antiguo texto que, sin 



20 ... 

sin ser cabalista. suministró gran parte de los conceptos e ideas 

fundamentales a los místicos judios medievales: el Sefer Yetsirah. 

I.2 EL ZOHAR Y EL SEFER YETSIRAH 

En los origenes de la mistica judia medieval -pero aparentemente 

concebido siglos atrás por el mismisimo Abraham- reaparece el Sefer 

Yetsirah [Libro de Formación o Libro de la Creación]. El texto formula 

un sistema cosmológico, nada difícil de concebir en un ámbito en 

el que todo se subordinaba a una única causa de la que el mundo ex-

terno no era sino su efecto: 

En treinta \J dos senderos maravillosos de sabiduria, Jah, Jehovah 

Tzaboath, el Dios de Israel, el Elohim de lo viviente, el Re\} de 

las Edades, el Dios misericordioso \J gracioso, el Excelso, el Morador 

de la Eternidad. Alt!simo \J Santo, grabó su nombre por los tl"'es 

Sephal"'im: Números, Letras \J Sonidos. [8] 

La importancia del Sefer Yetsirah radica en que el lugar que 

éste concede a los números y a las letras del alfabeto hebreo condu-

ce por fin a la esquematización de la Cábala práctica. Será la filo-

so f ia jud ia la encargada de recoger la produce ión cabal is ta en la 

época que va de Sa' adía* a Ma imónides. El primero, al traducir al 

árabe y comentar el Libro de la Creación. intentará trasponer su 

lenguaje esotérico al nivel racional del pensamiento filosófico. 

8. Sefer Yetsirah, p.27 
* Sa' adia ben Yosef de Fayum (881,-%2). 
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Labor inútil, la obra conservará siempre su prestigio misterioso. 

A lo largo de la Edad Media, este opúsculo mistico será comentado 

y citado como autoridad, por filósofos de la tal la de Salomón Ibn 

Gabirol. Bahya Ibn Paquda. Rabi Moshe ben Maimón [Maimónides] y 

Jehuda ha-Levi, todos considerándolo como uno de los primeros monu

mentos al espiritu humano. 

Hacia el año 1275 se escribió en España, como un aparente comenta

rio al Pentateuco, el libro que contiene el código universal de 

la Cábala; se trata del Sefer Ha-Zohar o Libro del Esplendor, falsa

mente atribuido tanto a Simeón bar Yohai -uno de los maestros de 

la Mishnah del siglo 11-, como a Rabi Moisés de León.* 

Al englobar lo esencial de la tradición m.istica milenaria, la 

de la Mercabah, la del Sefer Yetsirah y la de la mistica filosófica, 

el Zohar se impone con rapidez como autoridad y texto sagrado. Efec

tivamente de trata de un comentario a la Torah, razón por la que 

se sitúa al lado de ésta y de la Mishnah. Pero se trata aqui de 

una exégesis mística; el alfabeto hebreo, cuyo poder espiritual 

habia apuntado ya el Sefer Yetsirah, será para el Zohar el alfebeto 

de las Escrituras. Para su autor, el espiritu y la letra se formulan 

como entidades indisolubles. Aún más: los Sefiroth, que para el 

Libro de la Cración son números, serán las esferas esenciales de 

los atributos de Dios en 

lo que cont lene el Libro 

el Zohar. No es esto, desde 

del Esplendor. Sin embargo, 

luego, todo 

me limitaré 

a decir que, dentro de la historia del pensamiento judío, el Zohar 

hace de la mística la heredera de la filosofia. 

* Sobrn la autenticidad del Zohar, CF. Adolphe Franck, Dp.Cit. 
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La literatura cabalista medieval no hace referencia a nlegorías 

derivadas de una visión cósmica. sino a simbolos. en el sentido 

preciso de la palabra. Surge de nuevo el problema del mito. de la 

reinstalación de imágenes y símbolos miticos en los que se esconde 

la huella del secreto universal. Lo que. inicialmente. para el teólo

go judío. no era sino atributo divino, para la Cábala será potencia 

vital, orgánica: una hipóstasis, en resumen. 

Sin embargo, esta fracción del judaismo no se ha alejado de la 

Ley; únicamente ha rescatado en ella su conciencia m.itica y la ha 

transformado en un cuerpo mí.stico: 

De este modo, tenemos en el corazón de la Cábala un mito de 

la unidad divina como medio de contacto de las potencias primiti

vas de toda existencia, y un mito de la Tor-á en cuanto símbolo 

infinito en el que todas la imágenes y nombres aluden al proceso 

en el que Dios mismo se comunica. [91 

A partir del Bah ir. el primer escrito cabal is ta. aparecido en 

el siglo XIII. al sur de Francia, toda la producción de éste tipo, 

de envergadura. estará poblada por imágenes, regularmente de un fuer

te contenido mitico, que no por ello evita. en cierta forma. la Jus

tificación especulativa ni la interpretación lógica de estos símbolos. 

9. Scholem, Op.Cit. p. 105 
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I. 3 RELACIONES DE LA CÁBALA CON EL CRIST fANISMO: FILOSOF[A Y MlSTICA 

a) LOS ORÍGENES 

Casi resulta ocioso aclarar que los judíos no permanecieron re-

fractarios a la filosofía helenística. Sabemos. incluso, que ta tra

ducción al griego de los libros sagrados hecha por los Setenta* im

pregna de Platonismo y socratismo los conceptos judaicos de la reli

gión: en el Cantar de los Cantares la amada debe "conocerse a sí 

misma•, por ejemplo. Quizá el paradigma más claro sea el de Filón 

de Alejandria, filósofo judio contemporáneo a Cristo. que marca la 

síntesis de la tradición hebrea y el pensamiento griego.Su labor 

consistirá en aplicar ta sabiduria helénica a la interpretación filo

sófica de los textos sagrados. El resultado que obtiene es, claro 

está. la aproximación de la religión y la filosofía. 

Vale la pena detenernos en su comentario al Pentateuco. en donde 

se ocupa tanto del sentido histórico, como del sentido físico o cos

mológico y moral del mismo: pero, ante todo, se ocupa del sentido 

místico, el de las relaciones entre el alma y Dios. 

Para Filón el problema radica en que Dios no puede ser conocido 

mediante la representación comprensiva. No percibimos sino su "este

la", las huellas que deja en el espírtu humano y en el universo, 

por intervención de su lagos incomprensible, lugar de ideas, modelos 

y arquetipos de los seres. que se comparan con los números pitagóri

cos y que, a su vez. son causas esenciales de todas las cosas. Hay 

que utilizar las categorías intelectuales del pensamiento para inter

pretar la experiencia mlstica y la trascendencia divina. 

* 283 ó 282 a.c. 



Asistimos, de este modo, a la 

que Dios no puede ser conocido en 
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llamada teología negativa en la 

si mismo, pero su existencia se 

hace patente a través de la aventura del alma en vias de purif.icac.ión, 

y que culmina con la plena unión, en el abandono al omor creador. 

Se pueden encontrar ciertas incidencias del judaísmo helénico 

en San Pablo, como la metáfora hipostática que éste establece del 

cuerpo mistico, cuya cabeza es Cristo y cuyos miembros están enlaza

dos por una mismo fin. Metáfora que recuerda, sin dificultad, el 

Árbol de la Vida. Para San Pablo, como para San Juan más adelante, 

la virtud de la caridad o ágape designará un tipo de amor reverencial 

del esposo por la esposa, o amor de predilección. Baste mencionar 

el Cantar de los Cantares. 

I.3 b) LA EDAD MEDIA 

Ahora bien, cuando el pensamiento filosifico judío volvió a expre

sarse con la misma fuerza que tuvo en la época de Filón de Alejandría, 

en un lenguaje parecido al de Platón y Aristóteles, hacia el siglo 

X de nuestra era, apareció como una suerte de contrapunto al pensa

miento árabe. Habrá que recordar que, durante la Edad Media, el Orien

te ya no pertenecía a los griegos, sino a los árabes, y serán ellos 

los educadores del Occidente latino. Las primeras traducciones al 

latin de las grandes obras científicas y filosóficas griegas fueron 

hechas a través del árabe, pueblo que no únicamente conocía el griego 

sino la filosofía. Será el heredero y continuador del mundo helénico. 
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La población judia. dispersa desde la diáspora. quedará inmersa 

en el Islam. luego c:le que éste se lanza a la conquista del mundo. 

hacia el siglo VII. Incluso los judios adoptarán el 6rabe como lengua 

-en Babilonia hablaban arameo- de forma que gran parte del pensamlen

to hebreo quedará escrito en la lengua de Mahoma. La fllosofía judía 

se unió, así. desde el siglo X hasta el inicio del Renacimiento. 

a la evolución general de la fi losofia árabe. Bahya [bn Paquda y 

Salomón Ibn Gabirol. poco tiempo después de Sa'adia Gaon. elaboran 

una moral y una metafísica místicas muy cercanas al sufismo y al 

neoplatonismo; tanto. que será la filosofía judia medieval la inter

mediaria entre el pensamiento musulmán y el pensamiento cristiano. 

Hay que aclarar, sin embargo, que la especulación pura. como la 

formula la lógica filosófica. se aleja de la ensef\anza talmúdica. 

El divorcio que existe entre mistica y teología judías se debe al 

hecho de que las relaciones entre el hombre y Dios se insertan en 

la trama de lo desconocido. No hay un conocimiento filosófico, sino 

bíblico de Dios: un conocimiento-amor. Su filosofia es. por decirlo 

asi. esencialmente no-filosófica. 

Sa' adia ben Josef (884-942) se inscribe de l lcno en el prototipo 

del judío medieval. Amén· de su traducción de la Biblia al árabe. 

acompaf\ada de un comentario exegético y filosófico. y de sus observa

ciones al Sefer Yetsirah, mencionadas con anterioridad. se conserva 

una obra apologética llamada El libro de las creencias y las opinio

~ [Kitab al-amanat w'al-i'tiqqadat, en árabe. y Sefer ha-emunot 

vehadéot. en hebreo] en el que plantea un acuerdo entre las creencias 

religiosas y las opiniones rae lona les; entre la fe Y la e lene ia; 
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entre la verdad reve Lada y La verdad nn tur·il l. llnn de las t:ps is funda

mentales que plantea es La de La Unidad de Dios d pesar de sus múlti

ples atrubutos, de Los cuales los más importantes son l•1 Vida, l;:i 

Potencia y la Sabiduria, postura que será retomada, sin modificacio

nes considerables, por la escolástica cristiana del siglo Xl[I. 

A comienzos del siglo XI Los discípulos de Sa'adia Gaon se insta

laron el el sur de Italia y, posteriormente en Espa~a. Málaga, Cór

doba, Sevilla, Zaragoza. los territorios ibéricos dominados por los 

árabes, serán tes tiqos del enorme desp L .i egue filosófico judío. que 

se verá interrumpido de forma trágica en 1492. El inicio de este 

despliegue, curiosamente. comenzará con la labor de un poeta, Salomón 

Ibn Gabirol (1020-1050). Radicado el Málaga. lbn Gabirol es autor 

de un importante poema religioso [Kether Malkhuth] en donde los con

ceptos teológicos se colocan al servicio de la adoración religiosa. 

Intentó, además, escribir una obra verdaderamente filosófica, de 

la que, sin embargo, alcanzó sólo a redactar los primeros capitulas: 

La fuente de vida [Megor Hayyim]. Este fragmento, de filiación mera

mente metafisica, y en el que no hay indicios de la fe religiosa 

del autor, originó que una temprana traducción latina -divulgada 

rápidamente entre teólogos y filósofos cristianos- fuese fa Lsamente 

atribuida a un musulmán -al parecer. cristiano- l Lamado Avicebrón 

se descubra 

no era otro 

ser judia, e 

centrar io del 

o Avencebrol. No será sino hasta el siglo XIX cuando 

que el Fans Vitae, tan encomiado por la cristiandad, 

que el Megor Hayyim. Sin embargo, la obra no deja de 

incluso menciona al Sefer Yetsirah, respetando, al 

Gaon, su aspecto mistico y esotérico. 
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carácter impersonal en C"ltanto d su oxpot· i " ... ne· id in t t~1· i i.H· 

tradición. 

los misticos cristianos. 

no es enemiga de la fe, sino qun rorll\il p,\f'l.ll <\el pOdt•I' JOÍMl.Í"D 1h.} 

alma. Sin embargo, no es una quía de 1 o:c;p 1 r it.11, oN :l(d o .1quo 1 l <> qqo 

incita al movimiento de la paslvldad voqnLilt:lvil <hd 1\0111\JJ·o. 1 .. 1 1·•1Z(•I\. 

extranjera en la tierrn .. puqna por: r·oqt'osilc .1 ~HI or'ltJtH1. 

.J 
El siguiente eslabón lo oncontrnmos <lll ,Jnh11<li1 11.i--l .. :vl. qqlon •.d.i· 

Media: existen dos í.nstanci.is onl;r·ola:.-:ndilx. l;i Hovolilc:lún, 111ov!ml<>t1Lo 

'""f 
que va de Dios al hombr·e. y la ObH<H'ViHlCl<t, 1\l;llilf:L!n.1 lnvonM q1iu 

' 
va del hombre a su Creador. ¡,;n lo:< mornnntot: 111/rn r·ol.,v.int.0:1 d<1 111 

observancia de la Ley, sucortorf1 ol <H1cuont.ro onLn> uno y rit.1·1¡; 1 d<m 

que dará Ol'."igen ri un sl.:-:temn do Pl.ln:wml!:nLo ml,1Llun •1<H.i.·11t:l.11r'iirln, 

y opuesto a la fllosofla. 

1~ 
Mencionaré. por último, ;i Malmónld"'·I (Clwdobo, 1 } :JI J. J l. ()11 ) , 

de los pensadores judl.os qqe mli:·: Influí" ri)<:n;l/¡ :;uhni 111 t.1;0J<¡1¡f11 

cristiana. Para él, la liibliil y l;1 f'I lo:wf!o :H: u1111r1. l'<H'•1 111l,,,1t.nw 

1 
dirija al hombre en su m;ircha. f•;1r·il ;Jl.<;iJO;o:itr ¡,. unltlfl 1;r;n Ol<m dtibH 

de lo pr ímero, El pensarn i ''" t() r;H: i.ona l ';t: t;•; rna rn ! ::1, l º'': fl 1 m< plll>fl•• 

del hombre. 
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es tan inminente como la victoria del segundo. Y el conociemicnto 

que obtienen ambos es únicamente la ignorancia de las causas de sus 

respectivos resultados. 

Pero no sólo el conocimiento es negativo en Maimónides. La idea 

misma de Dios es negativa, excluyendo. asi, toda posibilidad de defi

nirlo en esencia, atributos o manifestaciones. 

Entre Dios y el hombre está la nada y el abismo; abismo que puede 

ser franqueado únicamente por mediación del amor. Sólo asi se instau

ra el encuentro entre uno y otro. Los últimos capítulos de su Guia 

de perplejos están dedicados a ese tema. 

Como comentario final ar'ladiré que es precisamente Maimónides en 

su Guia, quien establece el principio de homonimia en la terminologia 

biblica, en donde los mismos vocablos tendrán sentidos diametralmente 

opuestos. según designen a Dios o a las criaturas. 

Desde luego la linea que une la filosofí.a judia medieval con el 

cristianismo no culmina con el 

menos, mencionar los nombres 

y Abraham Abulafia. 

pensador cordobés. Será 

de Gersón idad, Grescas, 

forzoso, al 

Joseph Albo 
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II. LA DOCTRINA DEL ISLAM 

Toda religión revelada -y el Islam será la tercera de este tipo 

en aparecer- cuenta, esencialmente, con tres elementos: un texto 

revelado por la divinidad y que, por tanto, contiene la palabra 

de Dios [Torah, para los judios; Nuevo Testamento, para los cristia-

nos; Corán, para los musulmanes 1- Las "instrucciones" dadas por 

Dios oralmente, que serán recogidas por la tradición y escrituradas 

con el paso del tiempo [Mishnah, para los judíos; Patrística, entre 

los cristianos y sunna, para el Islam]. Y, por último, una elabora-

ción doctrinal y racional de los elementos anteriores -revelación 

y tradición- que desarrolle los misterios implícitos en ellos [Tha-

nna'.im, Ammoraim, Shalshelet hakkabalah, entre judíos; Escolástica 

para el cristianismo, y los sistemas juridico-teológicos elaborados 

en tiempos del califato Abassi, para el Islam). 

Estas tres concepciones del mundo compartirán el problema que 

les plantea el Libro sagrado, y su tarea consistirá en desentrañar 

el verdadero sentido de ese texto; sentido que, justamente por ser 

verdadero, contiene la esencia divina. El Islam llamará haqfqat 

a esa verdad. 

La haqfqat como tal no puede ser definida -como tampoco los dogmas-

por un magisterio. Se requiere de iniciadores o introductores para 

conseguirlo, y el iniciador islámico se conoce como imam. Ahora 

bien, de preservar y conservar et aspecto espiritual de tas manifes-

taciones divinas se encargará la filosofía profética del si'ismo.[1) 

1- Los ~i'ltas pechazan ia legitimidad de los pl'ime!'OS califas v de las dinastías Omeva 
(660-750) v Abasida (750-1258). Son pal'tida!'ios de Ali, vemo del Pmfeta, v de los Fati
mies (909-1171) que minaron en Egipto v Afl'ica del Nopte. 
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En ella se ve cómo el pensamiento filosófico y la hermenéutica coráni-

ca se unen. Al respecto. una declaración de ya' far al-::;.'ldiq -VI 

iman. muerto hacia el 765- afirma: 

El libro de Dios comprende cuatro cosas: la expresión enun

ciada ['ibarat];la intención alusiva [isarat]; los sentidos 

ocultos relativos al mundo supresensible [lata'ifl, v las 

supremas doctrinas espirituales [haga'iq]. La expresión 

literal está dirigida al común de los fieles ['awamm]. La 

intención alusiva concierne a la élite [jawas2J. Los signi

ficados ocultos corresponden a los Amigos de Dios [Awliya], 

y las supremas doctrinas espirituales, a los profetas [antiiya, 

plural de nabi]. [2] 

Huelga recordar aquí los cutre planos del sentido de la Torah. 

para el Midrashim Haggádico. 

La idea de lo esotérico, de la interiorización mística, destacará, 

en la articulación del texto coránico, el misterio de su enunciado 

original. Enunciado que plantea dos problemas esenciales: el lingüís-

tico y el hermenéutico. Debido a esto, el Islam se entregó a la 

tarea de recopilar tanto la palabra de Mahoma [Muhammad], como la 

de sus profetas contemporáneos [Compañeros]. a fin de escudriñar 

todos aquellos datos que arrojaran luz sobre la hermenéutica coráni-

ca. De esta búsqueda resultó el hadi:t, corpus de la "Palabra" del 

Profeta, formado por sus juicios, frases y actos, y de los comenta-

rios transmitidos en forma oral, desde sus coetáneos, hasta el mo-

mento en que la recoplilació fue concluida. 

2. Apud. "La filosof!a islámica desde sus orígenes hasta la muerte de Averroes", Cf. 
1-:.·., 
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El propósito de esta cadena [isnadl es el de autentificar la 

"Palabra", formada por todo aquel lo que llevara a cabo el fundador 

del [slam. Cabe aclarar aquí que esa "Palabra" es mezcla ind isoloble 

de derecho y religión, de jurisprudencia y teología; se trata más 

de un código de vida, que de. un texto eminentemente religioso. 

El referido tiadTt fue utilizado -principalmente en las regiones 

alejadas. del Islam- por misioneros y predicadores, como medio de 

instrucción de fieles. Pero su significación se inclinó con rapidez 

hacia el carácter jurídico. En un rpincipio el hadit designaba toda 

comunicación del Profeta, o por lo menos toda aquella atribuida 

a él; y ~ se ap1icaba a todo uso en vigor en el Islam, referido 

sobre todo a cuestiones de religión o jurisprudencia, sin tomar 

en cuenta lo expresado por Muhammad a ese respecto. Sin embargo, al 

funcionar como derecho consuetudinario del Islam, la ~ prevale-

ció sobre el hadit para designar el corpus de las tradiciones. 

La confusión que se originó paulatinamente entre ambos términos 

derivó del hecho de que un precepto contenido en un Qadít se conver

tía de inmediato en una ~, dado que implicaba un uso en vigor. 

Preo la ~ no provenía necesariamente de un hadit, motivo por 

el cual, paradójicamente, éste se fue debilitando frente a aquella. 

Encontramos, asi, que las ciencias jurídicas y teológicas se 

fundamentan en cuatro fuentes: el Corán, interpretado autónomamente 

por el sunnismo*, y alegóricamente por el ~üfTsmo**; la ~ misma 

o tradición profética; el iytihad o reflexión personal a la que 

se acude cuando el Libro o la ~guardan silencio a algún respec-

* Niegan el del"echo de sucesión a la familia del Pl"ofeta; conceden papel ppedominante 
a la comunidad islámica, heredera del grupo de los primeros Compai'leros y detentadora 
de la tradición original. 
** Pass!m, cap.11 
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to; reflexión que encuentra su carácter social o comunitario en 

el i?ma, resul tacto de la ilprobac ión unún ime de Los Compai'\eros. o 

de los herederos de sus conocimientos. a lo Largo de Los siglos. 

No obstante. con el fin do que la opinión personal no se apartara 

de los preceptos esenciales del Islam. se establecieron sus normas 

y perímetros. Se origina. asL la ciencia de los usÜl al-figh, cuyo' 

fundamentos consisten en la investigación filológica y semántica, 

para obtener asi el mayor rendimiento de los términos de la Ley, 

antes de que el Legislador o el teólogo se vean obligados a recurrir 

a otras formas de especulación, más alejadas de las fuentes sagradas 

de la misma. 

La palabra es abordada desde su aspecto gramatical y sintáctico, 

tomando en cuenta todos sus usos posibles, pero insistiendo sobrema

nera en los significados generales, comunes y particulares, aparen

tes. explicites y explicitados, ocultos, implicitos y equivocas, 

evidentes. reales y figurados. 

Mientras más se alejaba el 

espaciales, mayor importancia 

fl9.b.. 

Islam de sus orígenes 

cobraba La ciencia de 

tempera les y 

los usül al-

Dos serán las escuelas teológicas de carácter dogmático que se 

formaron a partir del figh: as'arismo y mu'tazilismo. 

El mu'tazilismo despoja a Allah de todos sus atributos, a fin 

de salvaguardar su unicidad, formulando entre ellos una distinción 

meramente racional, entre atributos entitativos y atributos operati

vos, que forman una sola cosa con La esencia divina y no se distin

guen de ella en absoluto. EL Corán increado era concebido como un 
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atributo de Allah hablante, pero para los mu'tazilles será declara

do como obra creada, tesis que marcará dos direcciones importantes: 

la imposibilidad de la visión beatífica, por una parte, y la necesi

dad de una interpretación alegórica de los textos coránicos que 

no niegan este principio. por la otra. Para ellos la Ley tiene dos 

fuentes: la razón y la revelación. 

El a~'arismo nacerá de un antiguo adepto mu'tazilL l\bÜl Hasan 

al-As'arí (887-935) quien, influido por el racionalismo de su escue

la primera. basará en adelante ese razonamiento sobre el Corán 

-excluyendo la ~- y sobre el kalam o teología dogmática, soste

niendo la íncomparabilidad absoluta de Dios y la existencia en él 

de una pluralidad de atributos. Si bien es cierto, también, que 

As' ari exluia aquel los que insinuaban una interpr,,tación antropomór

fica, aplicándoles el principio de la exégesis alegórica. Esta es

cuela se desarrolló en simb.iósis con la mistica, a veces incluso 

bajo su forma esotérica. 

El principal teólogo a;/;'arI es AbÜ Hamid al-Gazzali (1059-1111). 

conocido en Occidente como AlgazeL quien consideraba que la dia

léctica del kalám era insuficiente si no se apoyaba en opciones 

de fe. fundadas en la revelación. Sin embargo, Algazel no hizo sino 

trasladar los elementos del as'arismo a la escuela con la que profe

saba realmente: la mística ~ÜfI. 
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I I. 1 EL CORAN 

En el Corán confluyen todos los aspectos de la doctrina islámi

ca. Los códigos religiosos, éticos, jurí<llcos y sociales se encuen

tran declarados o, al menos, esbozados en el texto. V digo esboza

dos ya que, en primer lugar, lo infinito no puede contenerse en 

lo finito, y, en segundo, porque la textura semántica del Corán 

es un mosaico: 

un pensamiento discuc-sivo que se e.xtiende en frases yuxta

puestas, a menudo sin nexo vec-bal, sin relación de causali

dad, de finalidad, de consecuencia, ideas que se c-epit.en, 

se confunden v entmmezclan. [3] 

La predicación de Mahoma se transmitió de manera oral durante 

los veinte anos de su ministerio; pero la forma escrita de su doctri

na se llevó a cabo durante los vei.nte af\os que siguieron a su muerte 

[entre los anos 632 y 665 d.C. J. Sin embargo, la memoria no es la 

mejor aliada de la fe, asi que, debido a las distintas versiones 

que circulaban en la época de 'u~man [tercer califa omeya, asesinado 

en el mismo ano de 665], éste conminó a la elaboración de un único 

texto coránico, temeroso de las posibles discordias o d is idenc ias 

que provocarían las recenciones existentes. Bsándose, no obstante, 

en ellas, el texto de 'u~man se convertiría así en la Vulgata coráni

ca. De cua lqu ie modo, permanecieron algunas var !antes forma les ya 

que la lengua escrita se encontraba apenas en proceso de fijación, 

cuando la labor impulsada por el califa quedó por fin concluida, 

hacia mediados del siglo X. 

3. "El Islam v las sectas islómicas" ... Ver Bibliografta. 
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Haré referencia a las dos escuelas que. durente el siglo siguiente, 

dedicaron sus esfuerzos a la filosofia del lenguaje: Basra y Kufa. 

La primera sostenía que el lenguaje es como un espejo que refleja 

fielmente los fenómenos. objetos y conceptos. Morfología y sintaxis 

van de la mano. Los gramáticos de Kufa se inclinarán. en cambio. por 

la anomalía; para ellos la tradición es fuente del lenguaje y éste 

podrá aceptar interpretaciones analógicas siempre y cuando no se 

atente contra su origen. La escuela de Ba~ra rechazará toda anomalía 

que no siente sus bases en un motivo racional. 

Debe entenderse que estas diferencias tocaban muy de cerca la 

interpretación del Corán. razón por la que quizá ejerció predomino 

la gramática de Ba~ra. 

Tomando en cuenta lo anterior. juntamente con el hecho de que 

todo libro sagrado no cine de manera absoluta la doctrina de la que 

es portador. se explica la existencia de comentaristas o exégetas 

que se sumerjan en las profundidades inexorables del texto. 

El método explicativo utilizado por el 1slam durante los tres 

primeros siglos -introducido por judios convertidos- se asemejaba 

considerablemente al Midrash hebreo. estos comentarios se centraban 

en el examen lingülstico. estilistico e histórico del Corán. 

La primera regla de la hermenéutica coránica será el bayan. cuyo 

método consiste en encontrar la concordancia entre el sentido de 

la palabra y la palabra misma. Procedimiento sencillo cuando se trata. 

únicamente. de constatar dicha concordancia. pero bastante más com

plejo cuando se trata de valores semánticos que han sufrido desliza

mientos. 
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El bayan descubre, así. que el Libro sagrado posee revelaciones 

claras e inteligibles para el lector común; revelaciones de aspecto 

oscuro. susceptibles de error y discusión. por las· que se hace indis

pensable recurrir a los sabios; revelaciones todavía más inaccesi

bles. en las que el sabio no tendrá cabida y que sólo pueden ser 

comprendidas a la luz de las aclaraciones hechas por el Profeta. 

Pero incluso asi, el Corán conservará elementos herméticos. insertos 

en el marco de lo desconocido. como el juicio final o la parusía. 

Con el desarrollo de los comentarios filosóficos y teológicos. 

y la proloferación de los escritos místicos y esotéricos que se des

prenden de este aspecto inintel ig.ible del Corán. aparecerá. a partir 

del siglo X. una nueva clase de hermenéutica. El comentario literal 

se verá acampanado. en adelante. de un comentario simbólico y místi

co. La exégesis coránica tuvo tanta importancia como el ~ mismo, 

dentro de la elabor~ción de la doctrina del Islam. en estos primeros 

siglos. 

La introspección del contenido de 

trará sus mayores exponentes dentro 

la revelación coránica encon

de l sufismo. doctrina que se 

levantará sobre tres preceptos básicos del Islam: la ~ari'at. o aspec

to literal del Corán; la tariqat. o via mistica; y la haqiqat, o 

verdad espiritual de la revelación. 



II.2 LA MÍSTICA SÜFI 

a) LOS ORÍGENES 
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El ~üffsmo se ha considerado como la expresión de la fe musulmana, 

aunque es de extrañar que se desarrollara primordialmente en regiones 

helenizadas y cristianizadas; razón por la que compartirá con ellas 

su inclinación por el conocimiento, y, sobre todo, por el conocimien-

to de Dios; no sólo el intelectual, sino el adquirido a través de 

la pureza del alma, el conocimiento-amor que, seqún la mística ~ufI, 

"conduce a la unión transformadora de la creatura humana en su crea-

dar luminoso y misericordioso" (4) 

Al-Tasaw..iuf significa "profesar el ~Üf[smo'', doctrina que encuen-

tra tanto a sus adeptos más convencidos, como a sus enemigos más 

resueltos entre los sunnitas y los si' itas. Frecuentemente se le 

ha ubicado entre el kalam [teología ortedoxa] y la interpretación 

de los sueños, es decir, de aquello que plantea los segundos senti-

dos de la comun.icación. Claro está que no se trata ni de una especu-

lación filosófico-teológica pura, a la manera del kal5.m, ni de una 

interpretación psicoanalítica de los sueños, sino de una experiencia 

interna: "a la vez que una "peregrinación en las profundidades", 

expresa una 'aspiración hacia las alturas' [51 

tntasis y éxtasis def ini nin la contradicción ~üfI; la tensión 

que existe entre la Ley exterior [~arí'at) y la Ley interior [haqtqat) 

encontrará su expresión tangible más en la vida del místico que en 

sus palabras o en sus ritos. La primera llama a la obediencia, mien-

4. Jean Chevalier, El sufismo, p.11 
5. lbíd., p.13 
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tras que la segunda llama al amor. El ~üfI se encuentra en una situa

ción ambigua entre ambas -si bien. busca su unificación en la segunda. 

Ambigüedad que. como vimos. intentará ser conci l ia<la por a Lgunos 

maestros del sufismo como Algazel. quien sostiene que la Ley es una 

realidad. en tanto que representa la voluntad de Dios, y que la reali

dad que se vive también es Ley, en tanto que es presencia de Dios 

por el conocimiento y el amor que residen en el corazón del hombre. 

La mistica ~üfr entiende la iluminación de Dios tanto en su aspec

to gnóstico de conocimiento. como bajo su aspecto erótico del amor, 

ambos orientados hacia La unión íntima con la divinidad. La realiza

ción individual de esta voluntad no es, sin embargo, vista con buenos 

ojos por la Comunidad islámica, quien rechazará la idea de la encar

nación de Allah. motivo por el que las distancias misticas se tornan 

infranqueables. El amor tiende, necesariamente, hacia la unión, y 

la fusión entre lo finito y lo infinito es imposible. 

En efecto, el ~üftsmo pretende transformar al sujeto en el objeto 

contemplad<?, diluir toda distinción a través de la unión, animada 

por la llama del deseo de Dios. Se propone, pues, experimentar la 

fe por medio de la vía amorosa. y no únicamente entendiendo al Islam 

como una religión legalista o literalista. Esta postura le costará 

al ~üfismo el epíteto de herética dentro de la comunidad del Islam. 

No obstante, entre los siglos VII y VIII, el ~üfismo estará repre

sentado por figuras como al-~tasan al-Ba~ri (643-728), llamado el 

"Patriarca de la mística islámic.:l", quien, entre otras muchas cosas. 

Predicará el deseo de Dios. Otra figura importante de esta época es 

Rabf'a al-Adtviyya (721-801), la introductora del canto al amor divino 

en la mística süft. Su tono es el siguiente: 



¡Te amo conforme a dos amores, amor (desinteresado) por 

mi felicidad, 

y amor [perfecto, deseo de darte aquello! de lo que tú 

eres digno! 

En este amor por mi felicidad, me ocupo 

en no pensar más que en tí, con exclusión de todo lo 

demás 

¡En cuanto a este otro amor [por tu bien], del que eres 

digno 

es (mi deseo) que caigan tus velos, y que yo te vea! 

Ninguna gloria para mí en uno u otm [amorJ. 

¡Oh, no! Pero loado seas, tanto por éste como por 

aquél. .. ![6} 
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Tanto ama el místico a Dios que no encuentra una expresión lo 

suficientemente fuerte para declarar su amor, salvo la afirmación 

de su abandono total en el amado, el olvido completo de si mismo 

por no amar más que a la divinidad. Existe un abismo entre lo infini-

to del amor que se experimenta y los límites estrictos del amor que 

se expresa. 

Abül-Qasim al-9'unayd (muerto en 911), será el máximo exponente 

de la imagen de la transfiguración del amante en el amado; esto es, 

que el amor produce por "permuta con las cualidades del amante, una 

penetración de las cualidades del amado" [7 J. Pero . para alcanzar 

semejante transfiguración -que para al-9'unayd significa el regreso 

al origen-es necesario pasar por el fana o aniquilamiento del yo 

6. Apud. Jean Chevalier, Qp.Cit. p.31 
7. !bid., p.45 
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en aras de tal teomorfosis. 8l Kiti'ib a l-faná' o Libro de la absorción 

místico, será una de las obras más importantes de nl-Yunayd a est:e 

respecto. 

Abú 'Abdalláh ;il-Hosayn ibn Mansur ibn M;ihamm'"' al-l_t0llay (858-

922L conocido como el "Cardador de ;1lm.:is'" y crucificado a causa 

de su doct:rina de unión míst:ica, en la que afirma que el objetivo 

final. nu sólo del '?Üf[, sino de todos los s<~res, es la unión con 

Dios; unión que se realiza a través del amo~ el cual exige una acción 

divina. transformadora, que eleve al ser a su condición suprema. 

Esta doctrina permite entrever cierto asomo de pantelsmo y su frase 

"yo soy la Verdad" le cost:ó a al-~lc1ll.1y odio 0t\os de prisión, la 

amputación de manos y pies, y la ejecución en el Prltibulo. Su cadáver 

fue cremado y ilrrojadas sus cenizas al Tiqrls. Un fr<1gmento suyo 

dice lo siguiente: 

¡He estrecharJo con todo mi ser todo tu amor, oh santCJ! 

ro has maní festado tanto que me parece 

que no hay más que tú en mí. .. 

Oh tú, que me has embriagado con tu i1rnor. 

no me re~jtituvas n mí mismo 

de!jpués dP. haberme arl'ebatado ele mi mismo ... {81 

II.2 b) LA EDAD MEDfA 

Luego de este periodo nn el que los componentes esenciales del 

sufismo se hun manifestado ya, vendrá, entre finales del siglo XU 

y principios del XIIL la "Edad de Oro" del misticismo musulmún. 

!l. lbícL, p,1,9 
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La teoloqía doqmática se había venido valiendo de la arqumentación 

filosófica. a la manera de los griegos. para realizar su propia apo

logía. pero estaba lejos de explorar con el la la verdad objetiva. 

Sin embargo. paralelamente al kalám. se desarrolló otra tendencia 

que intentaba asimilar la filosofía helenística al sistema doctrinal 

del Islam. No me detendré en todas las vías por las que esta integra

ción se llevó a cabo. únicamente mencionaré aquella que consigue 

poner la verdad 

que predominó 

forzado. 

en 

filosófica al servicio de 

el pensamiento musulmán. 

la religión. corriente 

no obstante su carácter 

Abil Nasr 

(872-950). 

Mul;lammad ibn Mu.t:iammad ibn Tarjan ibn 

llamado el Magíster secundus -después 

Üzalaq al-Fárábí 

de Aristóteles. 

claro está. Místico '?ÜfT formado 

ánimo conciliador de la filosofía 

en concreto. intentará la misma 

por cristianos. que comparte el 

musulmana de su época. pero que. 

labor que r1aimónides: el acuerdo 

entre Platón y Aristóteles: entre la razón y la fe. 

Al-FarabT conocía bien e 1 lenguaje filosófico que le l levaria 

a distinguir entre la unión íntima con Dios o consecución [ittisál]. 

y la fusión unitiva o identificación [ i tt ihad]. que parece hermanar 

a la criatura con lo increado. '·lucho más cercano a Platón que al 

Estagirita. y aunque no siempre acorde con el primero. fue auxiliado 

por las entonces tan difundidas obras apócrifas de Aristóteles: vayan 

como ejemplos la Teología. el Líber de como. el Libro sobre el bien 

puro. sin las cuales probablemente no hubiera conseguido afianzar 

su teoría de la clasificación de las ciencias. tan utilizada por 

la Escolástica occidental. 



42 ... 

Abü 'Ali al-l;lusayn ibn l\bd l\ll.:íh ibn S[na (980-1017), l lilmndo 

Avicena en Occidente, comentador de Aristóteles -aunque de profunda 

influencia neop latón ica y apoyado en las bases meta f is i cas de .:i 1-

FarábI-. elabora una teoría del conocimiento de enorme influencia 

para la filosofía medieval. Se trata de una teoría emanatista. de 

una jerarquía de intelectos que se inicia con el intelecto perfecto 

y necesario. Allah. de quien es imposible que proceda la pluralidad. 

más que por mediación de actos contemplativos de su propio ser. De 

esta contemplación nacen las demás inteliqencias hasta completar 

una doble jerarquia: diez inteligencias querubinicas y La inteliqen

cia de las almas celestes. que carecen de facultades sensibles; esto 

es. que poseen la imaginación en estado puro. Libre de los sentidos. 

y cuyo deseo es asimilarse a la inteligencia de la que proceden. 

El décimo intelecto -llamado 'agente' ['Aql fa'al]- produce las almas 

humanas. así como a todos los seres de L mundo corpora 1. Ahora. la 

aspiración de todas estas inteligencias hacia la que les da origen, 

genera el movimiento de cada una de ellas; movimiento circular. per

fecto. diriqido a su fin último: Allah. 

El análisis aviceniano de la experiencia mística se acerca a la 

contemplación intelectual del uno y el universo. acuñada tanto por 

Platón como por Plotino. con excepción de su experiencia personal 

que quedará plasmada en una trilogía de nombre Historias místicas. 

l\bU Hamid al-Oazzal 1 (1059-1111) -conocido ·como Alqazel-. buscador 

incansable de la certeza intelectual. única garantía de la verdad, 

real iza grandes peregrinaciones consagrado a las práct Leas ~üf ies 

y concentra sus esfuerzos en demostrar a los filósofos que el método 
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filosófico no consigue nunca su fin. Escribe primero l.:is Tendencias 

de los filósofos [Maq<lsid al-falasifa], y más tarde una Destrucción 

de los filósofos [Tahafut al-falasifaJ. Para al-Gazzalt la razón 

es incapaz de conducir hacia la certeza; defensor de la revelación 

coránica de un Dios trascendente y único. inmutable y todopoderoso, 

niega la causalidad afirmando que todos los procesos naturales res-

panden a un orden~iivino, fijado por la voluntad de Dios, que puede 

cesar en cualquier momento, por lo que resulta imposible establecer 

normas o hablar de las necesidades del ser. 

Mot)ammad ben Alí ben Mohammad ibn al-Arabi al Ta' i al Hatimi, 

o también Abu Bakr Mohammad ibn al-Arabi. o Mut)iyT l-Din ibn 'ArabI. 

nació en Murcia en el año 1165 [560 de la Hégira J. Cuando Murcia 

pasó del dominio almorávide al de los almohades, reformadores reli-

giosos llegados del Magreb. la fam.i l ia de Ibn 'Arabf se instaló en 

Savilla, donde éste conocerá desde joven -en Córdoba- al filósofo 

Ibn Rushd [Averroes]. Pero si este último profesaba la vía aristoté-

lica de la razón pura, Ibn 'Arab[ se inclinará por la vía platónica 

y musulmana de la ascención mística. 

Su obra conocida como el Libro de las revelaciones recibidas en 

la Meca, acerca del conocimiento de los secretos del rey y del reino 

[Fotuhat], considerada como la "Biblia del esoterismo en el Islam". 

fue compuesta entre 1230 y 1237. El propio autor afirma: 

Sabed que la composición de los capítulos de la Fotuhat 
no es el resultado de una elección libre por mi parte ni 
rJe una reflexiva deliberación. Dios rne ha dictado, en verdad, 



por el órgano del Angel de la irn;piración todo lo quH he 
escrito, y por ello a veces, entre dos df!sarrollos, incluyo 
otro que no tiene conexión con el que le precode ni con 
el que le sigue. [91 
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Sus términos servirán de vehículo a toda la filosofía conocida 

en aquella época, a toda la experiencia espirtual e itinerarios de 

la ascensión mística, a toda la historia de los maestros del ,arrsmo. 

Durante su estancia en la Meca, escribe una breve colección de 

versos [Taryuman al-Aswaq o rntérprete de los deseos] de tono erótico

mistico, inspirados en una mujer llamada Nizam [armonía], y apodada 

Ain al-Shams, [ojo del sol] de la que Ibn 'l\rabf" se expresa en los 

siguientes términos: 

Description sought to explain hor, but sl1e was trascendent, 

and description became dumb./ Whenever it tries to qualify 

her, it always retires baffled. [ 10] 

Pero Ibn 'ArabI no veía en esto un poema amoroso; quería asimilar 

a Nizam a la sabiduría divina. Ella era el símbolo del alma que 

desea la perfección, émulo de santidad, la amante y la elegida de 

Dios, la sabiduría manifestada junto a la belleza, la esposa del 

Cantar de los Cantares, razón por la que se vio obligado a escribir 

un comentario en prosa que desarrollara el sentido esotérico del 

poema. 

Ibn al Faridh (1181-1235) es menos un filósofo que un místico, 

y aún menos un místico que un poeta del mis.ticismo. Inmerso en una 

9. Jean Chevalier, El sufismo y la tradcición islámica, p.171 
10. Apud. Luce López-Baralt, San Juun de la Cruz y el Islam. p.199 
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tradición poética de simbolismo erótico. al F5ridh utilizó los recur

sos del amor profano, trasladándolos al plano del amor sagrado. 

Su Elogio del vino no es otra cosa que una proposición al viaje 

místico en el que el alma se embriagará por su amor a Dios. Para 

el poeta musulmán, todo aquello que el hombre percibe no es sino 

reflejo de la existencia divina: 

Corro hacia los soplos del céfiro, 

pero mi vista no aspira sino al rostro 

de quien ha tomado su perfume . 

... Si otro se conforma con el fantasma de su imagen, 

yo, de su posesión misma, no me sacio jamás. [11] 

Los versos enigmáticos del Eloqio del vino fueron objeto de comen

tarios explicativos de otros dos autores musulmanes: BÜrfnI y Nabulu-. 

sr. Volveré sobre al Faridh y su obra más adelante. 

Por último. mencionaré a Mu~ammad Djalal ud-Din ROmi (1207-1273), 

quizá el mayor de los poetas místicos del Islam. que compone la 

mayorla de sus poemas durante la "embriaguez espiritual". RQmi sigue 

al al-Gazzali de la Destrucción de los filósofos. sosteniendo que 

la razón no puede conducir al éxtasis, ni éste puede explicarse 

por medio de una metafísica, oponiéndose con esto a algunos de los 

maestros del sufismo. Para él el mistico es aquel que se hace "por 

completo mirada" y su obra mayor, el Mathnawí, está plagada de imáge

nes, de símbolos y de impulsos místicos que tienden hacia la fusión 

de lo visible y lo invisible. de lo físico y lo espiritual. en una 

11. Apud. Chevalier, El sufismo, p.66 
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unio mystica donde el Amado es el espejo que refleja el rostro secre

to del amante mistico. mientras éste se convierte. r·ccíprocilmente. 

en el espejo de los atributos y las acciones del Amado. 

11. 2 e) CONSIDERACIONES GENERALES 

El ~Üf1smo lleva en st toda una hermenéutica, un arte que inter

preta la palabra por medio de la experiencia y viceversa. El nivel 

analógico o simbólico de la interpretación coránica se traduce ya 

sea en un misticismo simbólico de vias diversas. ya en una teologia 

analógica e intelectualista. Pero el sentido último de la palabra 

brota del amor: se trata de un lenguaje metamorfoseado por la presen

cia divina. 

Si los misticos ~Üfíes recurren tan a menudo a la poesia para 

expresarse, lo hacen obedeciendo a una antigua tradición, pero tam

bién en virtud de una necesidad. 

Para la mística musulmana las palabras del Corán no tienen un 

valor no definitivo ni definitorio; son una rendija por la que se 

asoma el mistico para trascender la letra. Y no sucede de manera 

diferente con respecto a su propio lenguaje. La palabra del místico 

sufi está cargada de cuantiosos y sorprendentes siqnificados, de 

valores simbólicos que serán objeto de largas y voluminosas exége

sis, que no terminarán nunca de ese larecer ni de agotar sus conl:en i-

dos. 
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Por último, cabe mencionar aquí que. como toda mistica. el sufismo 

ensei'la las tres vías de comunicación con Dios. La vía purgativa 

es la de la manifestación de los sentidos. la del combate contra 

los deseos carnales, la de la austeridad y el ascetismo. La via 

iluminativa eleva al corazón y al espiri tu hasta el nivel del deseo 

y del conocimiento divinos. que a menudo permanecen ocultos, oscuros, 

suspendiendo al místico de la luz y del amor a los que aspira. 

La via unitiva es la de la unión intima entre Dios. inmanente 

y trascendente, y el núcleo más puro del alma. el último extremo 

[sirr]. despojado ya de todo vínculo terrestre, fijo en la contem

plación y el goce amorosos del Dios que lo habita y en quien habita. 
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III. PANORAMA GENERAL DEL CRIST1ANISMO HISPANICO DEL rrnNACIMIENTO 

Desde sus primeros pobladores, Espai'ta ha sido escenario de cons

tantes invasiones. colonizaciones. peregrinaciones, ires y venires 

de pueblos tan disímiles como celtas, tartesios. ligures. iberos, 

romanos, bereberes, bárbaros, almorávides, judios, árabes. entre 

otros. Inluso resulta casi imposible hablar de una raza hispana. 

sobre todo en los siglos medios. Durante su formación la Península 

contó no sólo con elementos culturales provenientes de Occidente. 

sino con una fuerte influencia oriental. principalmente semítica. 

Los cbistianos -o los visigodos cristianizados- conviven con Judíos 

y musulmanes a lo largo de centurias medievales; complejo y prolonga

do proceso histórico que obliga a un contagio forzoso y a una inluen

cia recíproca entre sus elementos. 

Los hispano-hebreos habitan la Península desde los primeros siglos 

de la cristiandad y, en épocas posteriores, hacia el s.iglo VI, ser<'in 

perseguidos durante el reinado del recientemente cristianizado Reca

redo. La labor mediadora de este pueblo entre árabes y cristianos 

ha quedado señalada en capítulos anteriores; pero estos judíos de 

Sefarad -como llamaron a Espai'ta- crean una cultura particular, autó

noma y de tal trascendencia que ha recibido el titulo de los "Siglos 

de Oro" de la cultura hebraica. Y si bien muchos de ellos. como 

dejamos dicho. toman el ár·abe como lengua, · tambión sucede que el 

hebreo. casi olvidado y relegado a la sinagoga, adquiere un carácter 

pagano -aunque sin olvidar nunca sus ralees biblicas- en su intento 

por imitar los esquemas literarlos musulmanes. 
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Pero este renacimiento hebraico-espanol arrastra préstamos cultu

r:-ales milenarios. adquiridos a lo largo de éxodos y cautiverios: 

el Kether Malkhuth de Ibn Gabirol -conocido como el Platón judío

remite. amén de a su tradición espiritual hebr-ea. a los ecos de 

Platón. Pr-oclo, Plotino y Ar-istóteles ecos que no encontrarnos, 

por cierto, en el Mester de Cler-ecia del coetáneo de Gabirol. Gonzalo 

de Berceo. 

Hacia esta época las escuelas espanolas de estudios bíblicos 

marcan dos direcciones importantes para la historia del pensamiento 

peninsular: el desarr-ollo de la Cábala. por una parte. y el antece

dente reformista de la escuela carait<l. que rechaza la tradición 

oral para 

se dejaba 

apoyarse únicamente en la Biblia -cuya interpretacion 

libremente a las luces de cada individuo-. por la otra. 

También el basamento económico de la Península era judio. cuestióri 

que les permite clasificarse dentro del estrato protoburgués privile

giado e incluso heredar dicha posición a sus predecesores conversos. 

entre los que se cuentan Juan de Mena. Fernando de Rojas, Juan Luis 

Vives. Fray Luis de León. los hermanos Valdés. Mateo Alemán. Santa 

Teresa de Jesús. San Juan de la Cruz. Bartolomé de las Casas, Balta

zar Gracián. Fernando el Católico y Torquemada, el Inquisidor. entre 

otros. 

Ahora bien. la invasión musulmana a la Península en el 711 y 

los ocho siglos que permanecen los árabes en el la, junto con la 

citada presencia de la cultura hebraica, explica en cierta forma 

la originalidad cultural espanola, su profusión y su misterio ante 

la perspectiva occidental. 
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Los musulmanes que invaden al-Andalus no son bflrbilros guerreros, 

sino .los cultos y sofisticados omeyas. fieles al califato de Damasco 

del siglo VUI. Abd al-Rahman [ establece en tierras españolas el 

primer emirato independiente. que hacia el siglo X tomará, con Abd 

a.l-Rahman IlL la forma de un nuevo califato autónomo. rival de 

los de Bagdad y Constantinopla: el califato de Córdoba. 

Conforme va avanzando la Reconquista. son los intelectuales los 

que se refugian en Granada. último bastión político del [slam español. 

Y serán también los intelectuales los que se asimilen al cristianis

mo. cuando no logren huir o permanecer en el anonimato. al tiempo 

que producen una literatura secreta -aljamiada- escrita en castellano 

pero con caracteres árabes. 

De otra parte. el Islam se presenta a sí mismo como la restaura

ción de la religión de Abraham en su forma original que. en cierta 

forma. const.ituye el tronco ramificado del judaísmo y el cristianis

mo. Esta últimas no eriln. entonces. religiones extrañas que habían 

venido a perturbar el mundo religioso, como si lo era el Islam para 

ellas. Ambas ocupan un Lugar definido en el pensamiento musulmán, 

si bien las acusa de haber deformado el mensaje recibido de Dios. 

Esta postura expl lea, en cierta forma. La "tolerancia" rcl igiosa 

que permitió e L ls Lam durante su dom.in io en La Peninsu la: Las tres 

religiones conviven, de tres a ocho siglos -dice Pierre Vilar-, 

según la región. en territorio español. Resulta. asi, que el carácter 

oriental en la España medieval es acaso más profundo que el occiden

tal de la misma época. Sería riesgoso asumir que tal supremacía 

y convivencia no marcara de forma indeleble la posterior cristiandad 
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oocidental, que acabará de fraguar en el Renacimiento; s<>ría lo 

mismo que aceptar la impermeabilidad cultural dentro de esta pn>lon

gada convievencia y relativa paz del territorio español. hasta antes 

del establecimiento de la [nquisición [ 1478]. la expulsión de los 

judíos [1492] y la de los musulmanes [1506]. 

Si bien es cierto que Alfonso X se declara rey de las tres reli

giones y que su labor corno director de los trabajos de las escuelas 

de traductores de Toledo -donde conviven Judíos, moros y cristianos

fue primordial para el desarrollo intelectual de España, también 

es cierto que el triunfo económico, politice y cultural de la Penín

sula pasa a ser patrimonio de la cristiandad, luego de su victoria 

en las Navas de Tolosa [12121 y, sobre todo, en Granada [1492). 

Triunfo que 1e permite discriminar a las otras castas, bien extermi

nándolas, bien asimilándolas a su cosmovisión particular. 

Pero a pesar del establecimiento de los tribunales de la Inquisi

ción, y a pesar de su carácter militante contra el Islam y el judaís

mo, resulta curiosa la actitud tomada por España para cristianizar, 

sobr:-e todo a los musulmanes atrapados en la Península y conver:-tidos 

forzosa y masivamente: el clero estudia tanto la lengua como las 

doctrinas religiosas árabes para combatirlas desde dentro. Se trata, 

sin duda, de un método demasiado lento e indefectiblemente recípro

co como lo demuestran las huellas islámicas en casos tan disímiles 

como los de Occam. Llull y Santo Tomás. El enclave sarraceno conlleva 

su difusión. Y si el Islam había conocido un florecimiento de enver-

gadura durante su poderío politlco, serán ahora los cristianos 

los encargados involunterios de conocer y propagar dicho empuje. 



Europa se entrega febrilmente a una intensa islamización 

que tiene por meta, curiosamente, combatir precisamente 

al Islam, pero en el proceso no le será posil1le sustrnel'se 

de su fértil influencia. [11 
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Las obras ~üfies de los Hermanos de la Pureza fueron llevadas 

a España desde el siglo IX, y se conocen las traducciones de algunos 

libros musulmanes sobre ascética, mistica y moral, comentarios teoló

gicos, e incluso del Corán y de autores como AlgazeL Al-Farabi, 

Avicena y Averroes, Al KindT y Al-Razr. Se sabe también que diversas 

universidades -incluida Salamanca- ensefü:iban el pensamiento de Avi

cena y Averroes en las cátedras de árabe, autores que serán repudia

dos tres siglos más tarde por el Directorio [nquisitorum de Nicolás 

Aymerich. Pero no sólo los cristianos es paño les conocen bien el 

Islam con su mística o¡;Üfí. Pico de la Mirandola, Giordano Bruno 

y Ramón Llull celebran la espiritualidad musulmana y ayudan a difun

dirla. 

Incluso a nivel popular, Denis de Rougemont encuentra que la 

poesía trovadoresca está en deuda con la poética árabe: 

... una retórica altamente refinada, con sus procedimientos, 

sus temas, \J personajes constantes, sus ambigüedades que 

renacen siempre en los mismos lugares \J finalmente su simbo

lismo, remonta desde lrak \J los sufís platonizantes \J maniquei

zantes hasta la Espar~a árabe, \J, pasando por encima de 

los Pirineos, encuentra en el Midi una sociedad que, al pare

cer, no esperaba más que esos medios de lenguaje para 

dec l r lo que no se atrevía ni podía confesar en la lengua 

l. Luce López-Baralt. San .Juan de la Cruz y el lslnm, p.330 



de los clérigos ni en el l1abla vulgar. Ln poesía cortós 

nació de ese encuentro. [2] 

53 ... 

La exaltación de ·1a presencia islámica en Occidente obliga a la 

formación de arabistns en los siglos medios y el Renacimiento. Ni 

siquiera el papado del siglo XIII escapa de esta influencia y manda 

1 lamar a Paris clérigos originarios de Oriente para intoducir en 

Europa el conocimiento del mundo islámico. Tampoco podemos pasar 

por alto las constantes peregrinaciones de toda clase de fieles a 

Santiago de Compostela, que a menudo se transformaban en largos esta

dios, si no ya en establecimientos definitivos en tierras de Espana. 

La profunda preocupación religiosa que aspira a la unidad católica; 

la asimilación de las minorias musulmanas y hebreas y, posteriormente, 

la presión e intento de aniquilación que se ejerce sobre ellas; el 

advenimiento de una cristiandad militante que excluye, claro está, 

al grupo converso. serán las cartas credenciales de la España de 

la Baja Edad Media, hasta el reinado de los reyes católicos. 

Hacia principios del siglo XVL con el reinado de Carlos L el 

panorama espiritual de la Península sufrirá tranformaciones conside

rables. La apertura cultural hacia los Paises Bajos y hacia el resto 

de la cristiandad, dispersa los ideales anteriores: se introduce 

Erasmo con su Phi l osoph la Chr ist i. inspira dora de los cr is ti anos 

que pretenden modificar la Iglesia desde dentro. y contra la que, 

sin embargo, pugnan teólogos, frailes. la Inquisición y los tradicio

na 1 is tas. 

2. Oenis de Rougemont.. El amor y occidente, p. 112 
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España comienza a dar la espalda, entonces, al resto de la Europa 

que abriga en su seno las semillas del luteranismo y de la Reforma, 

y sus puertas se cerrarán definitivamente con Felipe lL ildoptando 

un nuevo espíritu y dos apellidos: Contrarreforma postridentina. 

Se intensifican los persecuciones inquisitoriales, se redactan Índi

ces expurgatorios, se promulga el Estatuto de Pureza de Sangre en 

Toledo [1547). 

De esta forma, una fracción considerable de la literatuira espa

ñola de los Siglos de Oro quederá profundamente marcada por el peso 

de la espada inquisitorial y por los estatutos de limpieza de sangre. 

Baste mencionar la obra de Cervantes. 

La producción artistica sigue los lineamientos de esta singular 

situación histórica, como seguirá también los del Concilio de Tren

te [1545-1563], en gran medida porque se encuentra en manos de los 

tan cultos como dudosos conversos, si no ya en manos de criptojudios 

y criptomusulmanes 

La especulación, el conocimiento, la educación, adquieren un carác

ter sospechoso ya que se asocian, hacia el Renacimiento, con este 

grupo tan excecrado y desprestigiado, al menos desde la perspectiva 

religiosa. 

Los conversos del Siglo de Oro, bajo la presión de los tribunales 

del Santo Oficio -y de la autocensura- producen una nueva expresión 

literaria, cuyas intensiones rea les quedan solapadas bajo máscaras 

diversas, tornándola ambigua y cifrada, confusa, alegórica y simbóli

ca. Expresión literaria que, con rapidez, pasará a ser patrimonio 

cultural, incluso ·de cristianos viejos. A modo de ejemplo, el "loco 
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amor" y el "buen amor" que tanta sorpresa nos causa encontrar juntos 

en la obra del Arcipreste de Hita, pueden ser explicados desde la 

mira musulmana, para la que el amor erótico y el divino devienen 

compatibles. 

III.l LA MíSTICA CRISTIANA Y SU CONTEXTO 

Ahora bien, ¿qué sucede con la literatura espiritual de los súbdi-

tos de Felipe II? La producción ascético-mística que tanta importan-

cía cobra hacia mediados del siglo XVL concretamente hacia 1555, 

decrece considerablemente luego de la publicación del tndice expurga

torio de 1559. Decrecee, si, pero no se diluye, sino que en adelante 

se presenta dentro de un jmbito hostil y en extremo suspicaz. Como 

ejemplo de esto baste mencionar a Fray Alonso G.irón quie, en 1601, 

solicita 

la prohibición total de los labros que exponen en romance 

los misterios de la fe, de las recopilaciones de sermones, 

de los libros que vulgarizan las cosas divinas v comentan 

la Sagrada Escritura.[3) 

Si la apertura cultural instaurada por Carlos había permi-

tido la infiltración de ideas reformistas y luteranas, el Concilio 

de Trente no tardó demasiado en levantar un dique contra semejante 

peligro, proclamando como fuentes de la verdad no sólo a las Escritll·-

ras, sino a la "tradición", término que abarcaba la producción patris-

tica, el magisterio conciliar y pontificio, tanto como el consensus 

de la Iglesia Universal. 
3. M. Bataillon, Op.Cit., p.750 
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El movimiento místico, no obstante, conoce un auge considerable 

gracias a los manuales de espiritualidad; espiritualidad que no 

abandona su carácter clásico en las practicas de la oración, la 

meditación de los misterios o los hechos de la vida de Cristo, que 

continúan siendo los caminos de acceso a la unión con Dios, esto 

es, al éxtasis místico. 

Las pautas habían sido establecidas: el retorno a las fuentes 

suscitado por el naciente protestantismo e impulsado -quizá de forma 

involuntaria- por el Concilio tridentino. la controversia, la teolo

gía positiva, etc. Este será el marco exegético de la cristiandad 

que no puede pasar por alto los dos términos que marcan a los espiri

tuales de la época: lo esotérico [o acroamático] y lo exotérico. 

El primero de estos alude a la doctrina según la cual una ciencia 

no puede o 

adeptos, a 

no debe ser vulgarizada, sino comunicada, dentro de sus 

cierto número de elegidos. Con el paso del tiempo el 

término se ha equiparado a lo oculto, como por ejemplo la magia, 

la mántica o la Cábala. El segundo, por contrario, se refiere a 

la ensei'lanza pública o popular; parece en ocasiones peyorativo ya 

que conlleva una objetivización extrema. Por poner un ejemplo, impli

ca más el derecho eclesiástico que el inagotable sentido espiritual 

de las Escrituras. Incluso el pensador rencentista que hace énfasis 

en la analogía, la teosofía y la Iglesia interior, puede ser llamado 

'esoterista' sin dificultad. Pero el interés que ejerce lo oculto 

deriva de una de las normas poéticas más familiares: la analogía, 

para la que existen relaciones necesarias entre los seres y las 

cosas; lo análogo· actúa sobre lo análogo y si la Naturaleza es una 



S'l ~ .. 

revelación de la divinidad. ésta puede conocorso a tr;1vús do .iquolt.1. 

Y si la Iglesia desconfia de un Orlqenes o un Clemente dn l\loj<1ndr\;1 

es porque nieqa lo esotérico en la gestación dol crist:i,1nismo primi

tivo. Y lo seguirá negando al hacer caso omist> do fiqur.1,.; como Hamón 

Llull, Arnaldo de Villanova. Gullaume de Lorris y J<!an do Mounq. 

La búsqueda del Santo Graal, por ejompi.o. bl!l cristl;u1iz,1da por 

los monjes, es de origen pagano. Habrla que considcrLlr, sin embnrqc>. 

que lo que en un contexto cultural se cntlcndn comn c!'loturismo. 

corresponde a menudo con enseí'lanzas bastante extc:nd idas, on ol;ros. 

La idea de la sabiduría divina es moneda corriente on td ponsamionto 

oriental y motivo de reserva en el occidente \at:i.no. 

Y es bajo esta singularísima situación y bajo tales diroctrlcos 

espirituales donde se origina la Cábala cristianizada, quu concontra 

sus esfuerzos en escudrií'lar las Escrituras ;1 parl:ir de tos mótodos 

judíos, pero ai'ladiendo elementos cristianos. como la cn)encla on 

Jesús, el Cristo. Encontrar en la Cábala argumenl:os en favor del 

cristianismo, será la tarea de los cabalistéls cristianos dol Henaci

miento. Ya Llull habia instrumentado ios métodos de /\bratiam r\bulnl'ia 

con anterioridad. 

Y será r tal ia en núcleo de ta les Lntent<>S; ser:1 d 1 l.1 donde P 1 "º 
de la Mirando la afirme que "ninquna clenc la nos proporciona m{is 

pruebas de la divinidad de Cristo que la maqla y \.a C(Jb¡¡la". Estas 

palabras resonarán en qran parte de Europa [llolanrla. l\\nmani,1. lnqi.a

terra, Francia], pero habrla que apuntar aqul que cuando so t!'ata 

de "cabalizar" dentro del contexto cristiano. es just;1m1.mtn a partir· 

de la explulsión d'e los judlos de ~;spai'\a. Dato Gurlosr. s l cons lde-
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ramos que la diáspora de Sefarad llevó a los judios nada menos que 

a Italia y al resto de los paises mencionados arriba. Se puede afir

mar, asL que fueron las condiciones históricas las que permitieron 

el desarrollo de una tradición practicada durante centurias en terri

torio español, como parte de ese esoterismo sofocado por una cristian

dad a ultranza. 

Sin embargo, España había mostrado cierta indulgencia, por ejemplo 

con el erasmismo. latente en la Universidad de Alcali'! de Henares. 

El enemigo más peligroso parece ser no tanto el humanismo erasmista, 

sino el iluminismo de los alumbrados; secta de origen bastante oscuro, 

cuya doctrina se desconoce por si misma, pero se intuye gracias 

al edicto que los condena en 1523. Un dato de importancia destaca 

en estos espirituales: se les atribuyen los desórdenes eróticos 

en nombre del amor divino. Fray Luis de León, Santa Teresa y San 

Juan ·no permanecerán ilesos ante tal severidad. 

es 

Es en esta España en la que se inscribe San Juan de 

este su entorno y su forja; es aqui donde ama a Dios. 

busca ... , donde lo encuentra. 

la Cruz; 

donde lo 
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IV. SAN JUAN DE LA CRUZ Y EL "CÁNTICO ESPIRITUAL" 

Seguiré en esta parte el itinerario marcado por Luce López-Baralt 

en su San Juan de la Cruz y el Islam* para intentar establecer las 

relaciones que el "Cántico espiritual" guerda con cada una de las 

tres grandes castas espe~olas. 

Como cristiano, como fraile carmelita, como teólogo, como mistico 

y como poeta, como probable hijo de conversos, como Doctor de la 

Iglesia, San Juan 

de su tiempo. Ni 

es quizá el más sorprendente y enigmático autor 

aun a la luz de las disquisiciones teológicas, 

históricas y poéticas ha podido establecerse el misterio del refor

mador carmelita. No me detendré ya en sus datos biográficos; recor

daré únicamente que comienza sus estudios en Medina del Campo y 

los concluye en la Universidad de Salamanca, a la que me he referido 

con anterioridad; que viaja por gran parte de Espa~a a lo largo 

de su vida y que le toca vivir el Concilio tridentino y sus conse

cuencias. 

Ahora bien, hacer un estudio -de cualquier indole- sobre el "Cán

tico espiritual" y sus qlosas correspondientes, implicaría extensos 

y eruditos volúmenes que rebasarian el propósito de este trabajo. 

Aludiré, por tanto, a algunos elementos aparentemente oscuros, o 

bien a 

que la 

aquel los 

critica 

que parecen 

occidental no 

tan singulares u originales, para 

ha sabido encontrar antecedentes 

entre sus correligionarios ni en su contexto latino. 

los 

ni 

Es de todos conocido que existen dos redacciones del "Cántico": 

la de San Lúcar de' Barrameda, conocida como 'A' y la de Jaén, conoci

da como 'B'. En adelante ut i 1 izaré dicha. convención, llamando CA 

* v,er Bibliografía 
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al primer manuscrito y CB al scqundo. y de iqual forma a sus qlosas 

correspondientes. 

¿Qué es el "Cántico espiritual"? Oiqamos al entonces Fray Juan: 

Por cuanto estas canciones, religiosa Madre, parescen ser 

escritas con algún fervor de amor a Dios, cuva sabiduría 

v amo·r es tan inmenso, que. como se dice en el libro de 

la Sabiduría, toca desde un fin hasta otro fin (Sap.B.1), 

y el alma que de él es informada y movida. en alguna manera 

esa misma abundancia e ímpetu lleva en su decir. no pienso 

yo agm·a declarar toda la anchura y copia que el espíritu 

fecundo de el amor en ellas lleva; antes sería ignorancia 

pensar que los dichos de amor en inteligencia mística (cua

les son los de las presentes Canciones), con alguna manera 

de palabras se puedan bien explicar; porque el Espíritu 

del Ser'\or que "ayuda a nustra Flaqueza", como dice San 

Pablo (Rom.B,26), morando en nosotros "pide con gemidos 

inefables"lo que nosotros no podemos bien entender ni com

prehender para lo manifestar.[11 

Con esta desalentadora pr·omesa el santo se lanza a la ingente 

tarea de describir La unión mistica. Y es ahi donde aparece el primer 

problema: ni la destinataria directa. la Madre Ana de Jesús. ni el 

resto de sus piadosas y apasionadas lectoras. alcanzan a inteligir 

el veradero significado de dichas "Canciones". que desconciertan 

incluso hasta al lector moderno. 

Si el problema fuera de índole teológica o fi Losóf lea, los lecto-

res versados en esos temas habrían ya desentrai'\ado el misterioso 

arcano sanjuanista. De igual forma si se tratara de tribulaciones 

filológicas o estilisticas, o incluso propiamente místicas. Queda 

1. Vida y obras de San Juan de la Cruz, p.736 [En adelante VD]. 
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por pensar. acaso. en un desorden de apariencia conceptual. 

A nivel estructural. el poema presenta discordi1ncias temáticas. 

temporales y simbólicas de dificultad considerable. pero no del todo 

infranqueables. El "Cántico" comienza de manera abrupta con un lamen

to de alguien que no sabemos quién es. dónde se encuentra ni a quién 

se dirige. Por si fuera poco 

sabemos quién ha partido. ni 

Se trata del Amado quien, en 

ha desaparee ido de la vis ta 

se nos anuncia unu ausencia, pero no 

de dónde. ni a quién ha abandonado. 

un tiempo anterior al inicio del poema, 

de la Esposa; el ld sa Le a buscarle y 

no Lo encuentra. pero ¿sale de dónde y a dónde se dirige? La única 

resuesta es la queja de la Esposa. quien. hacia La segunda estrofa 

interpela a unos pastores [¿habrá que imaginar que estaban alli an

tes?]. solicitándoles le comuniquen a su Amado cuánto pena ella. 

El tiempo verbal se trastoca hacia la tercera estrofa. cuando la 

Esposa habla en futuro. pero tampoco sabemos si está anunciando a 

los pastores lo que hará. o si existe alguna otra razón para tal 

cambio. A continuación acude a L concierto de la Naturaleza [bosques 

y espesuras] preguntando se han visto a su Amado. [¿Y los pastores si

quen ahi?. ¿han desaparecido? No lo sabemos]. Ante su respuesta afir

mativa. el lamento crece, ya que el Amado ha pasado por ahí, derra

mando gracias y hermosuras. pero ella no le ve todavia; sólo le hace 

responsable del estado en que ella se encuentra y la ruega que se 

deje ver. que sólo mirándole calmará sus enojos. De pronto. La Esposa 

se mira en la "christalina fuente" pero no espera verse reflejada 

a si misma, sino los ojos -sólo Los ojos- del Amado, que. por si 

fuera poco, lleva el la grabados en las entrañas. San Juan no explica 

si efectivamente l'os ve o no, pero la Esposa exclama: "Apártalos. 
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Amado, / que voy de vuelo". La lira da un giro importante: es ahora 

el Amado, bajo la forma de un ciervo herido. quien se dirige a el la 

-que es ahora una paloma-. pidiéndole que se vuelva, pero, ¿que se 

vuelva a dónde? 

Vuélvete, paloma, 

que el ciervo vulnerado 

por el otero asoma 

al aire de tu vuelo, v fresco toma. [2} 

Escuchemos también la glosa "aclaratoria" para entender hacia 

dónde debe volverse la paloma: 

El cual deseo v vuelo le impidió luego el Esposo diciendo: Vuélvete, 

paloma", porque la comunicación que agora de mi recibes aún no 

es de ese estado de gloria que tú agora pretendes. pero vuélvete 

a mí, que sov a quien tú, llagada de amor, buscas; que también 

vo (como el ciervo), herido de tu amor, comienzo a mostrarme a 

tí por tu alta contemplación, IJ tomo recreación v refrigerio en 

el amor de tu contemplación. [3} 

De aqui se deduce que la paloma debe tomar dos direcciones contra-

rias y de significado diametralmente opuesto. a la vez. A continua-

ción la Esposa -en forma de paloma, supongo- comienza a describir 

a su Amado en términos tan enigmáticos como inconexos: "Mi Amado. 

las montai'\as, / los val lcs so 1 i tar los nemorosos,/ las ínsulas extra-

i'\as ... ". Asimismo describe el lecho nupcial con imágenes como "cuevas 

de leones" y escudos de oro" que más que acercar, apartan al lector 

de la simple idea de un "lecho florido" y que tampoco expli.can la 

presencia de las "jóvenes", el "toque de centella" y el "adobado 

3. lbict. p.p. 761,-765 
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vino" que aparecen -y desaparecen- en la siguiente estrofa. Sin más. 

la Esposa toma de nuevo la palabra y la utiliza en pasado. como si 

narrara a "alguien" lo que sucedló en la "interior bodega". elemento 

de por sí sorprendente: 

En la interior bodega 

de mi Amado bebí, y cuando salía 

por toda aquesta vega 

ya cosa no sabía, 

y el ganado perdí que antes seguía 

¿A quién se dirige? Sobre todo si entendemos que ambos amantes 

recogen flores y tejen una guirnalda en los ca bel los de el la. Y es 

en uno de esos cabellos en donde Él queda preso. como también es 

en uno de sus ojos donde Él se llaga. Una vez sucedido lo anterior. 

ella le pide que no la desprecie por ser morena. e inmediatamente 

después pide [¿a quién?] que coja las raposas ya que su viña ha flo

recido. De iguel forma solicita al cierzo que se detenga y que sea 

el austro el que sople. para que pueda el Amado pacer entre las f lo-

res. 

Ahora será el Amado el que tome la palabra para aclarar cómo es 

que la Esposa ha entrado en el huerto y descansa entre sus brazos. 

Pero de nuevo el tiempo se trastoca: el Amado retrocede. narrando có

mo la Esposa fue desposada por él debajo de un manzano. Cur losa es

trofa que nos hace suponer que los esponsales ocurrieron en la "inte

rior bodega" y "bajo el manzano" al mismo tiempo. La estrofa termina 

con dos versos aún más desconcertantes ["y fuiste reparada / donde 

tu madre fuera violada''] para pasar de inmediato a una petición, 
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literalmente un conjuro, a la naturaleza entera para que permanezca 

en silencio y no despierte a la Esposa, esta vez defendida por un 

muro. No obstante, la Esposa retoma la narración para echar de allí 

a las "nymphas de Judea" y se dirige directamente a su Amado en los 

siguientes términos: 

Escóndete, Ca¡-il\o 

v mil'a con tu haz a las montai'\as, 

v no quiel'as decillo; 

mas mil'a las compai'\as 

de la que va por ínsulas extl'ai'\as 

¿Qué es lo que está pidiendo al Amado? Al santo parece quedarle 

muy claro ya que la siguiente estrofa nada tiene que ver y en nada 

explica a la anterior. Habla nuevamente el Amado, contando el regreso 

de la paloma [¿la misma de los versos anteriores?, ¿la de Noé?] al 

arca, donde encontrará a su compañero. Por último, el poema concluye 

en boca de la Esposa, al parecer haciendo planes para ambos, con 

un manejo temporal inexplicable: gocémonos / vámonos f entremos / 

iremos I entraremos / gustaremos / mostrarías / pretendía / darias 

/ diste. 

La última estrofa parece aludir a un hecho transcurrido tiempo 

atrás: 

Que nadie lo mii-aba ... 

Aminadab tampoco parecía; 

v e_l cerco sosegaba, 

v la caballei-ía 

a vista de las aguas descendla. 



Al respecto opina Colin P. Thompson que: 

Existen cambios de narrador, público, tiempo, lugar; gran 

variedad de imágenes inconexas; paradojas. absurdos v 

una constante incertidumbre por parte del lector respecto 

al significado exacto: todo el poema está construido de 

este modo extraordinario. En algunas partes su atmósfera 

es casi impresionista; en otras parece uervirse ele un equiva

lente del siglo XVI de la moderna técnica cinematográfica: 

flashbacks que surgen de improviso, sucesos que sugieren 

de un modo más implicito que explícito, personajes que 

se introducen de pasada, en los que se detiene bravemente 

la atención v son después rechazados. No puede seguirse 

una sucesión de acontecimientos, salvo en pequeí'\os grupos 

de estrofas, porque el avance temático del poema se ve 

constantemente interrumpido por miradas hacia el futuro 

o al pasado v por fragmentos de conversaciones v comenta

rios. No existe una progresión ordenada del tiempo, lugar 

o argumento salvo la muv elemental de que al principio 

la Esposa busca al Amado v al final está unida a él. l'•I 
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Ahora bien, la deuda que San Juan tiene con el Cantar de los Can-

tares es indudable. En los primeros capítulos quedó seí'\alado que 

la obra de Salomón =si es que realmente le pertenece, cuestión por 

lo demás dudosa- fue objeto de múltiples exégesis y comentarios, 

fue trasladada a poemas de tipo profano e incluso fue traducida a 

lengua vulgar, hecho que, sabemos, le costó bastante caro al contem-

poráneo del santo, Fray Luis de León. Hasta donde se sabe, San Juan 

no conocía el hebreo, pero la traducción latina de la Vulgata -que 

sin duda manejó el reformador- como la castel lana de Fray Luis 

-sobre la que existe polémica, pero no es del todo imposible que 

la haya conocido- respetan el delirio ver·bal característico de la 
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poesía hebraica, presente, sobre todo, en el epitalamio bíblico. 

San Juan parece entender a la perfección dicho delirio e inluso lla

mará ''dislates" a sus liras, con plena conciencia del acoplamiento 

cultural que está llevando a cabo. 

pero, vamos por partes. La tradición evidente en la que debería 

insertarse San Juan, dada su condición, es la de la exégesis cristia

na de la Biblia. Pero si su poesia parece provenir directamente de 

su antecedente hebreo, las glosas parecen tener otro tipo de filia

ción. 
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IV.l El '"CANTICO ESPIRITUAL'' Y Lt'\ EXÉGESIS CHISTI1\NA DE LA 13UlLIA 

Durante esta época, los caminos de interpretación biblica siguen 

el formato oriental y secular de los cuatro planos de sentido: 

literal. alegórico, moral y anagógico. Nada nuevo: las exégesis 

hebraicas y coránicas funcionaban de igual forma. El resultado 

no es alarmante para la historia de las religiones, pero si para 

el abanderamiento vital de la cristiandad espai'\ola. Hasta el carde

nal Cisneros, que tanto defiende la invariabilidad de las ediciones 

bíblicas, sabe que la escritura divina "tiene que ser extensible 

o penetrable hasta el 

por esa misma razón, 

labor de desentrai'\ar 

infinito". No obstante lo anterior. o quizá 

una gran cantidad de teólogos se dio a la 

la verdadera revelación de las Escrituras. 

Procedimiento que, corno vimos, habían practicado los judíos durante 

siglos y practicarán también los musulmanes a su tiempo. 

Pero si bien es cierto que el plural isrno hermenéutico cristiano 

ha dado por resultado infinitas variantes interpretativas. también 

lo es que dicha diversidad no ha sido caótica. 

Los exégetas cristianos delimitan y ordenan la multiplicidad 

bíblica. y, por lo menos en ese sentido. San Junn de encuentra 

muy lejos de sus correligionarios. ya que las glosas al "Cántico". 

en lugar de aclarar el sent.ido de las liras, lo exacerban hasta 

el limite. Claro está que los intérpretes bíblicos trabajan no 

nada más sobre un texto· ajeno, si.no divino y escrito siglos atrás 

en una lengua extranjera en la que hay que descubrir y esquematizar 
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un lenguaje de por sí infinito; S.:m Ju.:m trabaja con su propio 

texto. Y si en ocasiones la exégesis bíblica se asemeja a La sdnjua-

nista, es porque cada una de sus palabras. cada uno de sus versi-

culos, han recibido abundantes interpretaciones de autores diferen-

tes y en épocas distintas, que se han ido sumando, y diversificando 

el sentido de la revelación. Pero el "senequita" de Santa Teresa 

está solo; es él mismo quien comenta y amplifica el sentido del 

"Cántico" y quizá, indirectamente. el del Cantar de los Cantares. 

Pero además no utiliza los planos convencionales de interpretación 

en su propio texto, carece de coherencia interna y de La causalidad 

que siguen las exégesis ordinarias. Retomo el ejemplo qué consigna 

Luce López-Baralt al respecto de estos planos, en Santo Tomás: 

Per- hoc enim quod dico "fiat lux", ad littel"'am de luce 

cor-por-ali, pel"'tinet ad sensum littel"'alem. Si intelligatul"', 

"fiat lux", id est, nascatul"' Chl"'istus in Eclesia pel"'tinet 

ad sensum allegol"'icum. Si vel"'o dicatul"', "fiat lux", id est, 

ut per- Chl"'istum intmducamul"' ad glol"'iam, pel"'tinet ad sensum 

unagogicum. Si autem dicatur "fiut lux", id est, per- Chistum 

illuminemur in intellectu et inflammemur in ufectu, pel"'tinet 

ad sensum moralem. (4) 

Veamos ahora la explicación que da San Juan a uno de sus versi-

culos; se trata de la estrofa 11 en CA: "Si en estos tus semblan-

tes plateados": 

A las prnposiciones \f al"'t!culos que nos propone la fe llama 

"semblantes plateados". Par-a inteligencia de lo cual y de 

los demás versos es de notar' que la fe es compal"'ada a 

la plata en las pr-oposiciones que nos ensena, \f las verdades 

IJ sustancia que en si contienen son campar-actas al oro; 

4. Apud, L. Lopez-Barnlt. Op.Cit. p.117 



por- que esa misma substancia que agora cr-eemos vestida 

\f cubier-ta con plata de fe, habemos de ver- v gozar- en 

la otr-a vida al descubierto, v desnudo C!I oro Lle la fe. 

De donde David, hablando de ella, dice ansi: "Si durmiéredes 

entre los dos chorros, las plumas de las palomas serán 

plateadas, \f las postrimerías de su espalda serán en el 

color del oro" (Ps. 67,14). [5] 
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No hay, pues, en San Juan nada que parezca seguir algún plano 

de significación. Los comentarios biblicos circunscriben, mientras 

que el reformador del Carmelo hace uso del proceso inverso. 

Parecería innacesario autentificar el Cantar de los Cantares 

como fuente de inspiración poético-mística, pero, ¿y las glosas? 

En ocasiones coinciden ambas exégesis, por ejemplo en la arbitrarie-

dad alegórica, en la transmutación de vocablos que parecen no tener 

una relación causal evidente, pero, aún asi, los expositores cris-

tianos lo hacen en aras de una delimitación; el santo, en aras 

de una proliferación. 

IV. 2 EL "CANTICO ESPIRITUAL" Y LA EXÉGESIS CABALISTA 

Tomemos ahora la exégesis judia contemporánea a la cristiana 

medieval, de la que existen huellas en la obra del probable maestro 

de San Juan en Salamanca, Fray Luis de León. 

La tradición de comentarios bíblicos hebreos es, como dejé dicho 

5. VD. p.762 
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en capítulos anteriores, marcadamente rigorista y regl<1mentadn. 

El Midrash se encargará de develar todo el 

sólo me detndré en la interpretación que 

texto de la Torah, 

haca del Cantar de 

pero 

los 

Cantares, ya que es el punto de partida del "Cántico" sanjuanista. 

Este Midrash se compone de una compilación de distintos comentarios. 

hecha por el propio Salomón, sobre el Cantar. Pero por encima de 

la diversidad de interpretaciones dndas al respecto, permanece 

siempre la alegoría del amor erotrópico como símil de la relación 

entre el pueblo de Israel y Dios, esto es. la idea de la Sej iná, 

tan apreciada por la Cábala. 

Para el judaísmo rabi.nico y para la 1 itera tura 

noción de Sejiná designa la inmanencia divina, 

de Dios, en particular en Israel y en el exilio 

talmúdica, esta 

la omnipresencia 

judaico. Pero no 

existe nunca una separación entre el propio Dios y su Sejiná, como 

una hipóstasis diferenciada de él. No obstante, desde la aparición 

del primer libro cabalista, el Bahir, se restructuran los elementos 

fundamentales de la Sejiná: se le considera como uno de los aspec

tos divinos, de carácter femenino, y de algún modo independiente. 

Cabe mencionar aquí que la cosmovisión cabalista -asentada, sin 

duda, en Espaf'la- entiende el "li'undamento" divino como la consumación 

sagrada de las potencias masculina y femenina, el hieros gamos. 

Los Sefiroth se dividen en emanaciones femeninas y masculinas. 

e incluso la décima sefirah, Malkhuth, la inmanencia de Dios, equi

vale, desde la mira cabal is ta, a lo femenino en general, madre, 

esposa e hija, complemento de lo masculino y femenino, que se mani

fiesta bajo diferentes formas. 
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Scholem anota que la Sejiná encierra dos símbolos de importancia 

decisiva: su identificación con la ecclesia mistica de Israel. 

por un lado. y con el alma [nesamáJ. por el otro. En cuanto al 

primero. el Talmud y el Midrash reqistran el concepto de "comunidad 

de Israel" [de donde nace la idea cristiana de ecclesia]. pero 

lo entienden como una personificación del Israel real. histórico. 

y, por tanto. opuesto a una categoi:ía divina. La interpretación 

alegórica que se había dado al Cantar de los Cantares como la comu-

nión de esta ecclesia judía con Dios. manejada desde siempre por 

el judaísmo. "desconoce la elevación mística del papel de la eccle

sia a la categoría de potencia divina o incluso de hipóstasis"[6] 

Pero la Cabala identifica a la Sejiná con la simbología de los 

femenino. en la esfera de lo divino. Todo lo que el Talmud pudo 

opinar sobre la esposa. la hija o la madre -entendidas como comuni-

dad israelita- se identifican el la Cábala con la Sejiná: 

Que la esfel'a de la Sejiná represente el lugal' del alma 

[en la Cábala] es absolutamente nuevo. Pues incluso el 

má elevado lugar del alma que conocían las viejas concep

ciones Judías estaba en o bajo el trono de Dios. El origen 

del alma en la esfel'a de lo femenino en Dios mismo, se 

ha convertido, pal'a la pricologla de la Cábala, en un factol' 

de decisiva importancia. Pero la idea de la Sejiná que 

acabamos de describil' en sus l'asgos más elementales obtiene 

su cai·ácter totalmente mítico debido a dos complejos de 

ideas absolutamente insepambles de ella, a sabel', la de 

la ambivalencia de la Seiiná v la de su exillo.[71 

6. Scholem, Op.Cit., p, 116 
7. Loc.Cit. 
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El carácter femenino y escatológico de esta Sejiná deriva también 

en rasgos negativos; dado que en ella se encuentran agrupadas todas 

las Sefiroth. sucede que en ella las potencia varian en cuanto a 

la gracia y la justicia. pero esta última significa también el ori-

gen del mal en cuanto hipertrofia de la potencia que le da origen. 

El Zohar apunta: "A veces la Sej iná prueba de la otra parte. de 

su amargura. y entonces su rostro se manifiesta oscuro"[8]. Y esta 

ambivalencia lunar de fases cambiantes se relaciona también con 

la de su exilio [galut]. El sentido talmúdico no es ya el de la 

inmanencia de Dios para con el pueblo judio. sino el de que "algo 

perteneciente a Dios se ha exil lado de Dios mismo" [ 9]. La idea del 

exilio del alma con respecto a su lugar de origen no es sólo gnósti-

ca y neoplatónica. sino cabalista. Se trata de la separación de 

los principios masculinos y femeninos de Dios. Pero esta separación 

conlleva el pecado humano. el error de Adán: 

Y así como para el sentimiento religioso de los antiguos 

cabalistas el exilio de ta Sejiná es un símbolo de nuestro 

profundo enculpamiento, la acción religiosa ha de tener 

consecuentemente por Finalidad ta supresión de dicho exilio 

o por to menos el esfuerzo encaminado a obviar esa supresión. 

El sentido de ta redención consiste en la reunificación 

de Dios y su Sejiná.[10] 

Las fórmulas cabalistas repetirán incesantemente que toda acción 

religiosa tendrá por objeto la "unión de Dios y su Sejiná". que 

B. Apud, Scholem, Dp.Cit., p.117 
9.fbíd., p.118 
10.Ibid., p.119 
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será uno de los preceptos míticos más importantes dentro de la cos

movisión mística de la Cábala. 

Si la Sejiná es el principio femenino, el alma, la esposa, ¿qué 

es este mismo personaje para San Juan?. Si se trata de un ex.ilio 

del alma que se aparta de Dios, ¿qué significan los versos: "¿Adónde 

te escondiste / Amado, y me dexaste con gemido"?; y, por último, 

si el esfuerzo cabalista pretende conseguir la reintegración de 

Dios y su Sejiná, ¿qué sentido adquiere el "Cántico espiritual" 

con relación a esta fórmula?. No me detendré en responder a estas 

preguntas. Dejo a la imaginación del lector las siguientes: ¿Por 

qué el cristianismo no habí producido místicos de la talla de San 

Juan o Santa Teresa hasta antes del desarrolo de la Cabala cristia-

nizada del Renacimiento?, ¿por qué es en Espai'\a donde surgen? y 

¿por qué es a estos judíos conversos a quienes les corresponde ex~ 

presar la unio mystica?. 

Afirma Luce López-Baralt que el Midrash referente al Cantar se 

asemeja bastante a las glosas de San Juan, ya que 

... un mismo verso tiene diferentes equivalencias en la prosa; 

una misma equivalencia sirve para explicar distintos versos; 

hay ilogicidad gramatical al aplicar el significado alegórico 

a los vers!culos; las equivalencias o metáforas tienen justi

ficaciones muy arbitrarias y a veces carecen por completo 

de ellas. [11) 

Sin embargo la autor-a parece olvidar que el santo está en deuda 

más con la tradición acumulada que con autores especificas, y ofrece 

la misma explicación que da para la exégesis cristiana: la mano 

11.Luce lópez-Baralt, Op.Cit., p.122 
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de diferentes autores que, lejos de oponerse entre sL se suman. 

No carece de razón, pero, parece también haber pasado por illto 

que las explicaciones cabalistas sobre Dios empujan hacia una infi-

nidad de imágenes y simbolos, cada uno de los cuales enfoca un 

aspecto de la divinidad en su manifestación p¡¡rticular, y que es 

justamente esta simbologia -con su consiguiente restablecimiento 

mitico, al que me he referido antes- la que constituye el eje cen-

tral de los antiguos escritos cabalistas, durante el periodo espa-

í\ol. 

Existen coincidencias asombrosas que, por falta de pruebas, 

no me atreveria a llamar influencias, pero que valdria la pena 

mencionar: diez son las emanaciones divinas que propone el Arbol 

Sefirotal y siete las formas sagradas de Dios que sin ya bien cono-

cidas por el Bah.ir. De ambas se alimenta la doctrina antropomórfi-

ca y mitica de la divinidad. Diecisiete son los distintos términos 

que propone San Juan para referirse a Dios*. 

El mundo secreto de lo divino se manifiesta para la Cábala en 

el simbolo del "hombre interior", pero también en el ámbito de 

la contemplación. San Agustin había ya marcado la pauta: 

Tarde te amé, oh hermosura tan antigua v tan nueva, tarde 

te amé v tú estabas de dentro v vo de fuePa v aqui te 

buscaba... Rodeaba todas las cosas buscándote... Pregunté 

a la tierra si era mi Dios v d[jome que no, v todas las. 

cosas que en olla estaban confesaran lo mesmo. Pregunté 

* Luce Lopez-Barnlt acota dieciocho nombres de Dios en el "Cántico" 

pero en mi opinión, "ciervo" y "ciervo vulnerado" no constituyen dos 

definiciones diferentes. 



al mar v a los abismos v a los animales reptiles que en 

ella son, y respondiéronme: "No somos tu Dios ... ", y dije 

a todas las cosas que están fuera al rededor de mi carne: 

"Decidme nuevas de mi Dios si algo sabéis", v todas alzaron 

gran voz v dijemn: "ti nos crió" (12) 

?5. - . 

Estamos cerca de San Juan en el concepto, pero también cerca 

de los cabalistas espaí'\oles, y el carmelita se aleja del esquema 

estructural del Obispo de Hipona para acercarse, quizá de lejos, 

al de la concepción hebraica. Cuando Dios le dice a Abraham ~ 

lejá ["ve-te" L no sólo quiere decir "ponte en marcha", sino "ve 

hacia ti", hacia tu interior. Quizá esto explique las dos direccio-

nes que debe tomar la paloma, según las glosas de San Juan. 

Retomemos aqui a la erudita puertorriqueí'\a, quien, ahora si, 

acepta que en algo se asemeja el Midrash al santo: la tansmutación 

de un vocablo en otro, la metaforización infundamentada -es decir, 

lo mismo que comparte con ls exégesis cristianas- y la incongruen-

cia gramatical existente entre el verso y la prosa. Aprovecho su 

mismo ejemplo: el Midrash prolifera en las explicaciones para el 

primer verso del Cantar: 

Let Him kiss me with the kisses of his mouth. R. Johanan 

said: An angel carried the utterance (at the mount Sinai) 

from befare the Holv Dne, blessed bv He, each one in 

turn, and brought to each of the israelites and said to 

him: Do vou take upan yourself this commandment?... fhe · 

israelite would answer him, "Yes". He then said, "Do vou 

accept the divinitv of the Holv Dne, blessed be He?" and 

he answered, "yes, ves". Therefore he kissed him on the 

mouth. 

12. Apud., Marcel Bataillon, Op.Cit., P-'•7 



Another explanation: Let Him kiss me... with kisses: Let 

Him arm me, !et Him purifv me; !et Him make me cleave (to 

him) ... etc. [13] 

'16 ... 

La causalidad alegórica se disuelve. como se disolverá también 

en las glosas al "Cántico". Las semejanzas son sorprendentes; el 

Midrash Rabbab afirma: 

Thine eyes are as doves... Doves: As the dove is innocent, 

so Israel are innocent; as the dove is gracefull in its step, 

so Israel are gracefull in its step, whwn tl1ev go up to 

celebrate their Festivals. Just as the dove is distinguished 

through (abstention From) shaving, through circumcision, 

through fringes. As the dove is chaste, so Israel are chaste. 

As the dove puts Forth her neck far slaughter, so do Israel, 

as it savs, For thy sake are we killed ali the day. 

Escuchemos ahora a San Juan refiriéndose a la paloma: 

Vuélvete, paloma: De muv buena gana se iba el alma del 

cuerpo en aquel vuelo espiritual, pensando que se le acaba

ba va Ja vida v que pudiera gozarse con su Esposo para 

siempre v quedarse al descubierto con él; mas ataj6le 

el Esposo el paso, diciendo: "Vuélvete, paloma" como si 

dixera: Paloma, en el vuelo alto v ligero que llevas de 

contemplación, v en el amor con que ardes, v simplicidad 

con que vas -porque estas tres propiedades tiene la paloma

vuélvete de ese vuelo alto en que pretendes llegar a poseer

me de veras, que aún no es llegado ese tiempo de tan 

alto conocimiento, v acomódate a este más baxo que vo 

ahora te comunico en este tu exceso. [15] 

13.Apud., Luce López-Baralt, Dp.Cit., p.123 
14. !bid., p.124 
15. VD. p.776 



'/7 ... 

Y valdria la pena senalar una semejanza más entre ambas intcr-

pretaciones. La prosa aclaratoria de For thy lovcd ones are better 

than wine afirma que el vino es equiparable a la Torah dado que 

ambos regocijan el alma de la misma forma, pero la equivalencia 

no queda marcada en el verso. De la misma manera cuando el reforma-

dor carmelita "aclara" el verso "y el mosto de granadas gustare-

mos". aduce lo siguiente: 

El "mosto" que dice que gustarán de estas granadas, es 

la Fuición que, según se pumle en este estado, recibP. 

el alma de la noticia y conocimiento de ellas y el deleite 

de amo!' de Dios que gusta en ellas. Y asi como de muchos 

granos de las granadas un solo mosto sale, así de todas 

estas maravillas y grandezas de Dios conocidas sale y 

redunda una sola fruición y deleite de amor para el alma, 

el cual ella luego of!'ece a Dios con gran ternura de volun

tad, la cual ella en los Cánticos divinos prometió al Esposo, 

si ti la metia en estas altas noticias, diciendo: :Ibi me 

docebis, et daba tibi poculum ex vino condito, mustum 

granato!'um meorum"; que quiere decir: "Allí me ensenarás, 

y daréte yo a tí la bebida de el vino adobado y el mosto 

de mis gl'anadas" (8,2);1lamándolas suyas aunque son de 

Dios, POI' habérselas ti a ella dado y ella como prop!'ias 

las vuelve al mesmo Dios. Y esto quiel'e decil' cuando dice: 

"el mosto de granadas gustal'emos"; porque, gustándolo 

ti, lo da a gustul' a ella y, gustándolo ella, lo da a gustar 

a ti, y asi, es el gusto común entrambos. (16] 

De esta forma, el primer tármino comparativo se da en el verso 

y los demás en la prosa sin que exista relación aparente entre uno 

y otro. pero obligando al primero a admitir la significación de 

16. )LQ., p.821 
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los otros. Todo parece indicar que las palabras pueden tomar cual

quier significado; aspecto lejano al occidente latino. pero tan 

familiar, por ejemplo. a los cabalistas hispano-hebreos, discípulos 

de Isaac Luria. para los que -como anuncié p.J.g inas arriba- cada 

palabra de la Torah posee seiscientos mil rostros. El lenguaje infi

nito de la tradición hebrea, parece encontrar un representante en 

San Juan de la Cruz. 

Pero no será esta la única fuente extranjera en la obra del santo. 

Habrá que mencionar también la mistica sufi. que analizaré más ade

lante. Sin embargo, las coincidencias del carmelita con sus colegas 

hebreos no son más numerosas que los desacuerdos. Cuando San Juan 

utiliza en el "Cántico" elementos literarios del Cantar [la vii1a, 

las raposas, los vientos, Aminadab] les atribuye significados dis

tintos a los que acota la tradición hebraica. La razón salta a la 

vista: el Cantar de los Cantares no es, para los judios la resolu

ción de la unión mística; cuanto más. es la presencia de la Sejiná 

-distinta para el rabinismo y la Cábala. En el caso de San JUan 

no es sólo la explicación de lo inefable místico, sino la eplicación 

de una experiencia vi tal. Además no hay que perder de vista que 

el reformador del Carme lo es profundamente cristiano. Cuando lo 

cree necesario, acude al texto bíblico para respaldar alguna noción. 

pero no siempre será la Escritura la fuente de sus excesos verbales. 

Resumiendo, San Juan comparte con la exégesis judía. en princi

pio. lo mismo que con la cristiana. salvo la semejanza con la Sejiná 

cabalista. que me parece fundamental destacar de entre otras. El 

parecido entre las explicaciones judaicas y cristianas no es nada 
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dificil de entender si, como afirma Scholem. la inluencia entre ambas 

es más que probable durante los siglos medios. Pero es santo se 

aleja de ellas en dos puntos importantes: primero. que la exégesis 

la aplica a su propia obra y, segundo. que en lugar de cenir. des-

borda el significado de las palabras. 

IV.3 EL "CANTICO ESPIRITUAL" Y LA MISTICA SUFI 

Habrá que buscar, entonces, otro tipo de filiación para mejor 

ubicar la auto-exégesis sanjuanista. Si pensamos en la Espai'la de 

las tres castas, no es necesario esforzarse demasiado para derivar 

en el Islam. Sigo también, en esta parte, a Luce López-Baralt, quien 

parece haber encontrado huellas muy significativas de la poesia 

mistica musulmana comentada en la obra de San Juan. 

Había yo mencionado en capitulas anteriores cómo el lenguaje 

coránico recibe también las cualidades de infinito. revelado, oculto, 

y cómo era la exégesis en cuatro planos la más difundida para abar-

darle. Pero no sólo eso: 

Para Tirmfdi al-Hakim [siglo !X] la exégesis tiene no sólo 

múltiples significados, sino además un sentido general de 

búsqueda mística del alma. Esto no deja de ser importante, 

porque implica que los exégetas comenzuron a penetrar. 

en la profundidud 1J multiplicidad significativa del libro 

revelado según su propia capacidad espiritual. Adivinaron 

o superimpusleron el la lengua revelada la posibilidad de 

la cifra. [17] 

17. Luce López-Baralt, Op.Cit., p.194 
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A partir de esta concepción, lns particularidades de la lengua 

coránica son heredadas por la poesín extática. Como el libro revela-

do, la expresión mistica se vuelve anárquica, misteriosa, suscepti-

ble de infinitas transmutaciones e interpretaciones; en uno:i palabra, 

plurivalente. La experiencia interior del místico sólo puede ser 

expresada por mediación de símbolos, cuya indeterminación permita 

moldearlos, de acuerdo con lo experimentado. 

Seyyed Hossein Nasr explica que el sufi Ibn'Arabl de Murcia ha 

trascendido el lenguaje a tal punto que ha tenido que explicar su 

propia poesia. Las influencias judeo-critianas sobre el Islam son 

de sobra conocidas, pero acaso no llegan a esclarecer el por qué 

de la incoherencia verbaL el fragmentarismo, la preferencia por 

el detalle y no por el conjunto. Quizá el caracter erótico-místico 

del Cantar de los Cantares pese sobre la poesía árabe. Miguel Asin 

Palacios lo explica así: 

El origen de este sutil v alambicado recurso literario que 

se sirve de términos eróticos profanos para analizar v expre

sar al vivo las espirituales efusiones del amor divino, es 

cristiano v neoplatónlcoat mismo tiempo, pues arranca del 

Cantar de los Cantares, entendido simbólicamente por los 

exégetas de la época patrística, a la luz de tos teoremas 

alejandrinos que conciben a Dios como el prototipo v fuente 

de la belleza absoluta. Ya Dionisia el AC"eopagita. en quien et 

neoplatonismo se funde con la teología cristiana, habla 

de unos himnos eróticos, atribuidos a Hie1·oteo. Y a través· 

de toda la Edad Media, los escdtores místicos, Ricardo de 

San VictoC", San Bernardo v Gerson, entre otros, componen 

sobre el fondo literal del nmor profano del rev Salomón 

a su esposa tabella Sulamita, profusos tratados de amor 



místico, en los que las más audaces v oun E!scabrosas imágE!

nes eróticas sirven de su!]estiva exprE!sión para simbolizar 

el Fuego de la caridad divina para con las almas perfectos. 

Entre tanto los poetas misticos del Islam, árnbes v persos, 

herederos del ascetismo cristiano v del neoplatonismo, desa

rrollaban análogo proceso exegético, aunque al margen del 

Cantar de los Cantares. tejiendo sobre la trama realista 

de la pasión amorosa bellos poemas de sentido místico. [18] 

8l. .. 

Podría pensarse, entonces, que algunas de las coincidencias 

que la obra de San Juan presenta con la poesía árabe comentada 

deriva de que ambas se inspiran en los cantos salomónicos, pero 

que costituyen lineas de pensamiento paralelas, no convergentes. 

En cuanto al hebreo y al árabe, el problema es menor: se trata 

de lenguas semíticas emparentadas, razón que explicaria ciertos 

ecos estilísticos entre una y otra. Pero existen puntos de coinci-

dencia mucho más cercanos y evidentas entre San Juan de la Cruz 

y la mística sufL que rebasan los limites de un estricto parentez

co lingüístico hereditario. 

Quizá el más sorprendente sea el singular modo que instrumentaron 

los místicos sufíes para comentar sus versos delirantes. El sistema 

interpretativo se basa más en la ruptura de cualquier sistema lógi-

co de equivalencias, que en una verdadera alegoría; es más, esa 

ruptura es necesaria como particularidad elemental de un sistema 

filosófico-poético: el del éxtasis místico. Manejo, con el indispen

sable libro de Luce lópez-Baralt los casos de fbn'Arabi de Murcia 

y de [bn al-Faridh, ambos pertenecientes al misticismo sufi de 

los siglos XII y XIII. 

18. Apud. Luce López-Baralt, Op.Cit. p.p.197-19B 
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Sobre Tbn'Arabi de Murcia me referiré al cintes citado Tar<>uman 

al-Aswaq o Intérprete de los deseos. Mencioné que se tralaba de 

una colección de versos erótico-misticos dedicados a Nizam. en 

quien enconraba un émulo de .la Sulamil:a salomónlci.1. y_ .>ún más. 

a Dios mismo. Ibn'Arabi se ve obligado a "explicar" esos supuestos 

versos amorosos a ni ver místico. ya que pres en tan una dificultad 

semántica y estilistica considerable -y similar a la de San Juan. 

La terminología sufi aporta el término dP satt para lo que el 

santo llama "dislates". con la diferencia de que a los ojos orien-

tales de la mística islámica constituyen moneda corriente. En senti-

do estricto satt significa aquello que excede sus propios llm.ites. 

lo excesivi. comunmente también playa, ribera. costa. No estamos 

lejos de San Juan cuando dice: 

¿quien podrá escrebir lo que a las almas amorosas donde 

él mora hace entender? v ¿quién podrá manifestar con 

palabras lo que las hace sentir? v ¿quien, finalmente, 

lo que las hace desear? Cierto, nadie lo puede; cierto. 

ni ellas mesmas por quien pasa lo pueden. Que esta es 

la causa por qué con figuras, comparaciones v semejanzas, 

antes rebozan algo de lo que sienten v de la abundancia 

del espiritu de amor et inteligencia que ellas llev;m, antes 

parecen dislates que dichos puestos en razón, según es 

de ver en los divinos Cantares de Salomón v E!n otros libros 

de la Escriptura divina ... [191* 

Ibn'.'\rabi concibe el lenguaje de manera muy sim.ilar a la del 

carmelita: incongruencias gramaticales [Mi Amado. las montai'\as J. 

versículos independientes entre si. la exacerbación del lenguaje 

19. VD., p.736. El subrayarlo es mio. 
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hasta el infinito. El murciano se apoya en el Corán -como San Juan 

en la Biblia- para aclarar algunas cuestiones de dudosa interpreta-

ción, preocupado por esclarecer os más mínimos detalles y descuidan-

do el conjunto. Pero Ibn 'Arabi sabe muy bien -como San Juan- que 

el lenguaje resulta insufuclente a su propósito; hay pasajes que 

ni a él mismo son inteligibles y las explicaciones que da a estos 

pasajeslas hace bajo los efectos del éxtasis mistico ,imposible no 

recordar sus declaraciones al respecto de la Fotuhat]. Con respecto 

al Tar?uman aduce: 

... unknown spiritual feelings ... of gnostic, who cannot explaln 

their feelings to other men; they can only indicate them 

simbolically to those who have began to experience the 

like.[20] 

Sería demasiado farragoso detenerme ahora en las diferencias 

entre teología escolástica y teología mística. El trabajo de Colin 

P. Thompson* a este respecto allana suficientemente el camino. 

Sólo diré que tanto San Juan de la Cruz como Ibn'Arabi se dirigen 

hacia la teología mistica, mucho menos cientifica que la escolásti-

ca. como queda demostrado en sus declaraciones. No es al teólogo 

al que apuntan. sino al místico puro. Ambos intentan también entre-

garse a la infructuosa tarea de traducir una experiencia inefable, 

en donde el misterio y la perplejidad, lo exacerbado y plurivalente 

parece ser lo más adecuado, ya que, si bien el lenguaje puede impli-

carla todo, esto significa que no implica realmente nada; pero 

esa contradicción conlleva, a qué dudarlo. cierta comunicación: 

20. Apud. L. López-Baralt, Op.Cit., p. 201 
* Colin P. Thompson, Dp.Cit .. 
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algo de lo incfnble ha sido expuesto. no sabemos como ni <1 trilvés 

de qué, pero su existencia es inncg.:1ble. Habria que señal.,ra aquí 

que lbn'Arabi de Murcia no es un elemento aislado entre sus corrcli-

gionarlos; por contrario de esto, "s un e jcmplo, <-)ntrte tantos, 

de la gran mayoria de los mi~~icos 'üfics. 

Considerando que tanto el murciano como ol scinto escriben y expli-

can sus propios poemas. pondré un ejemplo que los acerque: 

1. At Dhú Salám and the monnrstev in the abode of ül-

Himá are gaaets who ~how Thee the sun in the forms 

of marble 5tatues. 

2. Therefore 1 watch spheres and serve in a church and 

guarded a manyéotoured meadow in tl1e Spring.* 

En la poesía árabe la gacela designa regularmente a La amada. 

pero que por el L<:1s [ therefore] el poeta mire las esferas, sirva 

en una iglesia y cuide un prado multicolor en primavera. resulta 

más que enlgtmático. Volvamos a San Juan: 

Mi 1-\maclo. las montüñas. 

los valles solitarios nl~morosas. 

las ínsulas extra1ias, 

los rlos sonorosos, 

el silbo de los aires amoro!los. 

Y a continuación la glosa: "La montañas tienon alturas, son abun-

dantes. nnchas, hermosas~ qrac iosas, floridas y olorosns. Estas 

montañas es mi 1\mado para mí''. "Los Vdlles solitarios son qui.etas, 

amenos. frescos, umbrosos. de dulces ngu<:1s Llenos. y en la variedad 

* '.Apu1J L. López-flm·alL, Op.Cit. p. 202 
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de sus arboledas y suave canto de aves hacen c,¡rün rocrt'!<JCión y 

delite al sentldo. dan refigerio y descanso en su soledad y silencio. 

Estos valles es mi Amado par-a mi". ¿Reallnentc San .Juan pretendía 

que el lector entend lera que su Amado es "ancho". "hermoso" y "gra

cioso" como la montaña? y, aún así. si las montañc1s son ,1bundantes. 

¿hay que entender que Dios es "abundante"? Tampoco sabemos qué son 

las gacelas que muestran el sol en forma de es tatuas de marmo l. 

Pero todavía hay algo más: Ibn'Arabi utiliza frecuentemente la pala

bra "camello"; veamos qué signlfica este animal para el mlst:ico 

de Murcia. En el contexto '"!'he full-grmvn camels" slgnifica "the 

actions inward and outward. 

is throned on high" -

set to depart". esto 

Cando 

es "he 

splritual essence was borne) 

me l as ide towards the s ton y 

far they exalt de goos word to Hls who 

dice "I exclamed. when her she-camel 

cal ls the aspiration Con which their 

her she-c<1mel" _ O bien. "Turn the ca

tract of Thamed. where are the tender 

branches <:md the humild meado". en donde los camellos son "the 

clouds'' . A veces los camellos significan llanamente "aspiraciones" 

pero a lo larqo del poernn Asüs i1Spiraci.ones son matizadas: camels~ 

aspirations / camel· aspiratlons which carry the sciences and subtle 

essences of man to thetr goal / carnets- aspiratlons journoying away 

fr-om the body. 

O ien, no podemos menos que mene lona r !.a f.-1ctur«'.1 sanjuanista: 

la palabra montes o montañas aparecen. t,1mblén. con frecuoncia en 

e~ l poema: en ''iré por c~sos montes y r i bf::ras ''. montes cqu i va i e n 

'"virtudes''. Pero en ''~Ji Amd!JO, l¿1s monta~as''. yn lo vimos. significa 

Dios. "y· no parcsca n.idie en lu montiña", p.ir-a el santo i_mplica 

la armonía cntr-e l.1 p.:-1rte Sflnsitiva y la racional del tlcmbre. Unos 
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versos más abajo leemos: "Nantes. valles y c·iberils". y lns tres 

los entiende San Juiln como los ;:ictos viciosos y dcsorden..idos de 

las tres potencias del alma [a saber. memoriil. entendimiento y vo

luntad]. La palabra no se ha agotado todaví.:i: y mira con tu haz 

a las. montañas" mantiene el significado inmediato anterior·. pero 

esta vez en su aspecto positivo. En "al monte o al collado". monte 

recibe el sentido del "conocimiento en el verbo divino". 

Casi está de más lo que se puede decir sobre esto. No se encuen

tra ni· en la poesía profana de Garcilaso. ni en la poesía comentada 

de Dante o Giordano Bruno. ni en los tratados de Fray Luis o Santa 

Teresa. ni en las exégesis judea-cristianas. elementos tan fuerte-

mente identificados con San Juan, como los que aparecen en la poesia 

mística comentada de los ~Üfíes. Pero lo asombroso del parecido 

no termina todavía. San Juan iplementa también el. proceso contrario 

de asignar múltiples vocablos a un sólo concepto. Quizá el ejemplo 

más claro es el menci.onado arriba de los nombres de Dios: f\mado, 

otero. ciervo, montañas. valles solitarios nemorosos. ríos sonorosos. 

ínsulas extrañas. silbo de los aires amorosos. noche sosegada. etc. 

Pclra todo ellos existe explicación, a veces teológica, a veces tra

dicional. otras realmente metafórica. y otras mós la explicación 

es por 

ofrece 

completo arbitrar-la. 

dificultad. pero que 

Que sea "montaña" por su "altura" no 

sea '' r ios sonorosos '' adueiendo que 

le l ldma así porque embiste y anega las pasiones o porque hincha 

todos los bajos y VilC ios que halla delante. resulta b<1s tan te mús 

eomplejo al lector común. 
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Ibn'Arabí recurre. sig.los antes. " un p1·oc.-1so simil<1r -por· no 

decir idéntico- en donde las "miradas asesinas" y el "poder soberano". 

las "tiendas rojas''. las "doncel los amistos.'!s". una "jnvnn del i-

cada y jugetona". y Las "mujeres casadas" des ignun pcH· iqua l a la 

sabiduría divina. ¿Existe realmente nlgo que vincule ;1l "ciervo" 

con las ''insulas extranas'' o a Las ''miradas ~sesinas'' con las ''tien-

das rojas" como para hacerlos funcionar como sinónimos'!. Considero 

que sólo bajo la conceptualización del lenguaje divino como infi

nito puede accederse a tal transgresión. Habría que resaltar. sin 

embargo, que esta idea -indudablemente semltica- del lenguaje infi-

nito se refiere a la lengua revelada. al texto sagarado. a la pala-

bra divina. no a la experiencia cxtática del mistico. ni i1 su conse-

cuente escrituración. A ibn'Arabi y a San Juan parece no importar-

les. Adoptan para sus obras las caracter·ísticas de la lengua de 

Dios. 

Pero las glosas de estos poetas no sólo no Gclarun lo dicho en 

los versos precedentes, sino que a menudo lo vuelven a-lógico. Para 

San Juan. partiendo de una etimología f'1 lsa "christnlina" es lo 

mismo que fe, dado que se refiere a Cristo; y fuente significa igual-

mento la fe. ya c¡ue es Lle el l.'1 de donde manan a 1 '1 lma las aguas de 

los bienes espirituales: 

21. vo. p.762 

llámala "r:hrist.alinri" a la Fe por dos r.osas: la primeea. 

pnrriue es dr~ Chi~to su E:iposu~ v la ~of]undu. porque tione 

lus rropiP.ilades riel r:l1ristal... Y lWmala "fuente" pnrque 

de r~lla le monan nl nlma lils n;¡uas de todos los bienes 

ospirituales ... [21 I 
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Cómo bien apunta ·Luce López-Baralt. el verso ";Oh cristnlinn 

fuente! 11
, al equipararlo con la prosa,. se tr·aduce en ¡Oh fe 

fe!. Ante el asombro occidental. veamos ot;ro ejemplo. estn 

vez del poeta de Murc.ia. lbn'Ar·abi: 

Mav mv fathor be the ransum nf a t.ender playful 

girl, one ot' the maidens guarded in howtlahs, advan

cing swavinglv among tho JTiijrriP.cl women! 

V en la prosa: 

''A tender playful qirl" • .i.e. a 

Divine wisdom, essentia\ and holy, ••llich 

heart with joy . 

forrn 

fills 

of 

the 

... "The married women", i.e. the form of Divine wisdom 

alredy realized by gnost.ic who preceded him. [22} 

Luce lópez-Baralt reconstruye los versos con las glosas aclarato-

rias. y el resultado es el siguiente: "May rny father be the ransom 

of a tender playful forrn of Divine wisdorn. one of the rnaidens guarded 

in howdahs. üdvancing swaylngly among the forrns of Divine wisdom''. 

San Juan parece entrar con comodidad en esta tradición. tan común 

para la literatura rnistlcn musulmana. que tan extraña resulta al 

entorno cristiano inmediato del santo. 

Considero un exceso r-ecap i t iu lar aqu i l11s numerosas coi ne iden-

cins entre ambos místicos. si bien scrin oportuno mencionar que. 

para efectos de este trabajo, no he con!:i ideréldo todas las una loq i-

as, pero las m/Js siqn.ificati.vas. 

Por Qltlmo. y para no dejnr n Ibn'Arnbi corno caso aislado frente 

a Snn ,Juan -por lo demás, tdmbión aislado-, mencionaré a otro de 

22.lbid. p.210 
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Los místicos ~Üfíes que parece Cf}rcano al mi.steri.o sanjuani.sta: 

Ibn nl-Faridh. di cual habla yo aluJi<lo con anterioridad como poeta 

erótico-mistico en su Eloqio del vino. 

Los elogios al vino, ya se~n misticos e> prc>f~nos. rt~ciben <jl 

nombre de jomrTyri dentro de la retóri1.;a is\!imic.-i. En üste caso 

se trata de una entonación mística que pr·omucve la embriLlguez y 

el amor. la jamrTya estpa seguida de comentet·ios en pr·osa que inten
' 

tan aclarar el sentido ext{Jtico del poema, sólo que estos fueron 

hechos por dos autores posteriores a al-Fari.dh: íl'1r1n1 y N-;'1bulust 

•en los <iue me detendré- y por Vilr los 0utores más a lo largo de 

los siglos. BürTnI y NZlbulusI qlos.:irán el poema en Jos siglos XVI 

y XVIL de cuatro a cinco siglos después de escrito óste. 

NabulusT elabora su comentario místico siquiendo los lineamientos 

trazados por [bn 'Arab i, por lo que no es de extral'lar que se le 

asemeje a éste y, consecuentemente, a San Juan de la Cruz. 

Corno el Tar?urn~n -y corno el "Cántico"-. el poema presenta indepen-

dencia en las estrofas, por no llamarla incoherencia o desconexión. 

Los tiempos verbales van de un lado i1 otro y, dice Luce López-

Barrtlt, no hay una tr.:1ma .1 sequir. Los an6lisis de los comentaristas 

de al -L<'uridh se Stilen también de toda relación lógica o causal_,. 

siqnifi1~~dos n llO sólo V<lcabto~ o viceversa. Vaya t1n ejemplo: 

El ~ •j¡qni fico ul 11 lu~Jéll' de olr~cción" v r~l ''hombre perfec

to"; la liJr1a lluna siuni fici.l t!I "homlH'e purft?cto" v ul cre

cif~nte ~ii{Jnifieil la 11 lunn 1l1?nu
1
'. que U5 u110 Ue los t8rminus 

rnnpleado!..1rH1 r1l t:P.xto poótico. El ~ v la luna llc:?nü quedan 



igualados porque élmhos quioren dacir lo mismo -ul "hombr~ 

perfectoº. Pr~ro también ambos vocnt1los oqui\JLJlnn nl "r.re

ciente", va que 6st;e !li!.)nificuba"luna lh1na1'. i\utom[1tica

mente, al significar 1:-~sto siqnifica laml1iP.n "hrnnbn~ pel·frn:to", 

"lugar de elocción" (:ienticto!3 rle lu qlo'lü) v '\,asn" l\Joca

blo del Vl-~fSO). r1:?nerno5, pues, qut~ t..3nt,o 1?\ ~ COffiO 

la luna llenu v El crocientQ quit-)rrJn deci1· 1.o mi~1mo, re~;ultnn 

intercambiables. Y Lodos pueden participar de las mi,;rnns 

nquivnlencia~1: o el "lugar de t?18cci6n" o la "luna llenn 1
'. 

De esta manera llegarno5 a la increíbl•• conclusión de que, 

por extensión, lu11a llena puerJu significar "luna llena". 

[23) 

90 ... 

Corno este, la autora da una serl de e j ernp los s irni lares a los 

vistos en el caso de !bn'ArabL a partlr de los cuales podernos 

llegar a la mlsma conclusión: la iloglcid;1d, el desorden temporaL 

la arbitrariedad aleqórica, metafórica y slmbólica, la multiplica-

ción de significados o bien la asimilación de ellos a un solo vaca-

blo.las exégesis en prosa que ensancha hasta el infinito las posibi-

lidades racionales del lenguaje, son elementos constantes y comunes 

para lé! escuela poética mística musulmana, y son también sorpren-

dentemente aplicables a la obra de San Juan de la Cruz. 

Para finalizar, me ocuparé de algunas cuestiones de simbología 

netamente semítica, sobre las que parece tener noticla el reforma-

c..lor del C.:irmc lo. 

No obstante la profusión l inqilistic.1 de ll)s esp lri tuales ~üfíes, 

que parece raya en lo infi.nito, existen tambiún elementos de niltur:~a-

leza más b len inrnut;1b le y respetada. Pero, tomúrnos lo en r.uenta, 

nstos elementos pertenecHn n un lenc¡u.:ijt-~ secreto, exclusivo de 

23. lhiQ., p.p. 2111-217 
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los iniciados. El rnf!s evidente de el los sea, ucuso. c:l del sentido 

mistico agazapado tras la met[1forc1 crólicri. Motivo uti l ir.acto no 

sólo, por San ,Juan. si 110 también por Santa Teresa y por· 1 os a 1 umbra-

<ios. Pero ex is ten tóp leos menos conocidos. como la noche oscura 

del alma. las l.1mparas de fueqo, los siete castiLlos o mor·adas 

concéntricas. Cabe aclarar que no lntenLo excluir otras influencias 

de imágenes o simbolos en San Juan: parece obvias las de la poesia 

castellana, la italianizante. la popular, la del epitalamio bibli-

co, desde lueqo. i·li intento no es otro que el de la erudita cari

beña; se trata de demostrar que el santo: 

•.. conoce con demasiada especificidad el conteni

do semántico de algunos de los símbolos islámicos más impor

tantescomo para tratarse de una coincidencia "casual" 

o esperable. Incluso en algunos casos en los que el símbolo 

estudiado pudiera ~;er patrimonio de la mística universal 

-corno la subida al "monte" místico o la tPansmutación del 

alma en "pájaro"-. la maera particular que tiene San Juan 

de pormenirizar dichas imá!)enes coincide estrechamante 

con la de los ~üfíes. [21•] 

Ya al-Parldh nos obliga a tratar el tama del vino o de la embria-

guez rnistlca. Para la espiritualidad musulmana -aunque su cuna 

probrible sea la Mi.")'.inrih- el vino se esquematiza sin excepción como 

Qxtasis místico; San Juan no lo utilizará en otro sentido: 

E!.;te arJobnt.Jo vino 1.~s utra rn(~t"cocl muy mayor que Dins 

l1lounas veco5 t1Dce a l.::is almas iJprovechad;1s, en r¡ue las 

mnbringa 1:?n el Espíritu ~tanto con un vino de amor suiJVe, 

21 •• l.. López-Baralt. p.230 
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sabroso y esforzoso; por lo cual le llama "vino adobarlo".(2'íl 

Y lo mismo ocurr·e cuando dice: en lil int<)rior bode<Jit / de mi. 

Amado bebí", donde resulta evidente la alusión .. 1L óxtnsis y ,, ,1L90 

aún más trascendente: ln transformación del alma en Dios, cuestión 

tan defendida por al-Yunayd y tan pretendida por los CiJbaListas 

españoles: 

... el alma más se tr<:msforma en Dios. según la cual trans

formación bebe el alma de su Dios según la ~;ubstancia ele 

ella ... 

Bür1nI y i'labulusI seguirán esta interpretación en sus análisis 

y Rümi tampoco se encuentra lejos: el ardor del vine encendió 

mi pecho e inundó mis venas". Pero además del vino, el santo car

melita menciona el "mosto de granadas". para Lo cual explica: 

25. VD. 100 

26. VO,p.821 

Las "granadas11 significan los misterios de l:h1·isto v iJltos 

juicios de Dios y las virtudes y at1·ibutos que de el conoci

miento de éstos :ie conocHn ~n Dios. Porque ;rní como las 

granadas tienen muchos riranicos, todos nacidos v subs -

tentados en aquel !Jeno circular. a~;l cada virtud v atributo 

v mistet·io y juicio de Dios contiene en ,;¡ qrnn multitud 

de ~1rano5 de efcctus v ordenncíones ITld['avillosas de [)ion, 

contenidos v substentndos en ul ~iP-fil) 0~1phi:'?rlco o circular 

de \/ittud v rni~lterio que pertenece n rtriucllos tales efectos 

{26]. 
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Imposible pasar por alto la concepción emanatista dRI .Í\rbol 

Sefirotal~ para l<-1 que <>Id:t una del.is di•}Z séfiras 1..:orisLituy0. 

un aspecto de la divinidad en su m.1nifestaci6n particul;1r. <-~sto 

es. "la limitación de la infinit.1 plur.1lidad de .isp<)Ctos bdjo los 

que Dios puede ser c;nfocado a die;: categoríils fundamentales ... ". 

noción instrumentada por la tcusofia medievdl cabalista. 

Pero. volviendo a la m[staca ~üfT, es justam<~nte la granada 

la que determina "la cuarta etapa del camino u jardín místico" 

para el iniciado. e implica la integración de l;1 multiplicidad 

en la unidad, el estado de unión mística. (Quizá resulte ahor·a 

más sencillo entenmder. por qué Dios. para San Juan, es "abundante" 

y por qué pasa del plural al singular de esa manera: "Esas montanas 

es mi Amado para mi). 

La granada implica tambif?n que la embriaguez. real o extática. 

da por resultado un lenguaje incoherente. la pérdida de la concien

cia. Escuche mos a San Juan: 

... aquella bebida de sabiduría de Dios ;:iltísima que allí 

IJeiJió le hace olvidur LmJas las CU!l<JS del mundo, y le pa!'esce 

a 1'3 <Jlma que lo que antes sabía... era pura ignorancia. 

[27J. 

La noche oscura del c1lma scr,1 oLr·o <le los tópicos comunes a 

la mística '?ÜfI y que los cr·iticos occidcntales no han sabido r;:is-

trear en el contexto latino. [,a imaqen npi1rece en Sebastidn de 

Córdoba, en el Psnudo Dionisio f\r~copaqitu~ un San Greqori.o~ pero 

el contenido semf'lntico t:?ntre ollos es v¿1rL1bLe y no consti.tuye 

tanto un simbolo. como una lmaqen. Los místicos musulmanes medieva-

21. vn .. p.líl'• 
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les instrumenteron y elaboraron durante siglos la noche como simbo-

lo. tomado quizá de propio Dionlsio, haciéndolo propio y rnati:-:5ndo-

lo. como hará tambien el santo: el "tl·ánsito que hace el alm<1 i\ 

Dios". la privRción de los apetitos sen:~ibles. la fe. etc. p.1ra 

místicos como Rúmi la noche es algo positivo: 

lnto my heart's nigt.h 

along a narruw 1-iay 

! gropped, ami In: the light, 

and infinite land of day [281 

Para algunos otros la oscuridad de la noche implica la ausencia 

de Dios; para Avicena es un paso en el camino hacia la divinidad; 

para otros mfls es la culminación extáti.ca; tbn'Arabi la entiende 

también -como San Juan- como una etapa próxima n la unión. No 

habría que perder de vistn el Ain Soph Aur de la Cábala hipano-

hebrea. que se inicia como existencia neqativn Y oscura. para ex-

tenderse sin limites, hasta afir-marse como luz .infinita. Esta "os-

curidad luminosa" es la que rodea ,11 Árbol Sefirotal. 

Los musulmanes asocian también a la noche con otras dos instan-

cL1s: ln anchura y la apertura [ bast y qabd] . .-\mbas nociones son 

aprovechadas por San Juan en sus qlosas, sin mencionar ya el poema 

completo a la "Noche Oscura". 

Otro término que parece acercur d Snn Juan con la doctrina espi-

ritual i.sL:ímica, es, en realidad, patrimonio unlve[~sal: el aqua. 

Sin embargo, el r,arf1ct.er quc1 le impri.me el Doctor •·listico a tnn 

mnnoseado E-~lcmento, .::idqu i.er-e e i.orto pé1ronte2co con el manejo is lá-

mico del mismo: paril l.1 mística s\1f"l el csfucr·zo cte la oración 

o la mcd i tac lón se asocia de inmediato a 1 acarreo <l i f icu l toso del 

28. /\pud, L. L6puL-Om·alt. p.21,0 
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agua espiriual; idea que encuentra su opuesto en la imagen del 

agua corriente como un grado mayor de espiritual [dad. De entrada. 

en ambos casos e L agua se re lac: iona, al i_gua L que l.J fu en te, con 

lo divino. 

Ya Ramón Llull hablabd de un espejo cristalino que refleja el 

grado de con temp lac ión que e 1 alma tiene de D los; para Ibn' r\rabi 

será un espejismo del místico, óvido ele conocer. que, cuando se 

percata del error, se ve a si mismo en el reflejo y ve a Dios tam

bién en él. San Juan no está lejos. ya que mira los ojos del Ama

do. pero esos ojos los tiene en sus entrañas dibujados. lo cual 

implica que de alguna manera tambión él se mira. Para ROmi. como 

dije en capitulas anteriores, el místico es aquel "que se hace por 

completo mirada". El amado es el espejo que refleja el rostro se

creto del amante místico, mientras éste se convierte. recíproca

mente, en el espejo de Los atributos y las acciones del Amado. 

La noción es conocida para el sufismo ya que el segundo grado de 

La fe es. justamente. el "ojo de la certeza". Agua, fuente, fe, 

certeza. ojos, configuran parte del patrimonio místico del santo 

y de los espirituales musulmanes. Pero la mirada de esos ojos puede 

herir al místico; en palabras de Sabastari: "The eye has no power 

to stand the dazzling light of the sun. lt can only see the sun 

as reflected in the water"; y San Juan no opina Lo contrario: 

"Ap{lrtalos. Amado" PíJrque: ta L t~s ta mi.seria 

Ue E·?l naturnl E!n esta vidn, que aqur-!llo que i.l la nlma lH 

as más vicJa v ella con tanto cJes~o desea. que H~l In cnmuni

cación v conocimiento de su Amado, cuando ~le le vir1nen 



a Llar. no lo puode recibir sin que cusi la cueste In vida; 

Ue surte que los ojo~ riuo con tuntn solicitud v rH1sir1s 

v por tantas vías buscaba, venga a <lec ir cuando los recibe: 

"Apártalos, Amado". [29]. 
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La fuente y los ojos van unidos. pero ln mistica ~~ff tiene una 

razón: la raíz 'ain significa ambas cosas a la vez. ojo y fuente. 

Para el carmelita. la fuente significa la fe.como dejé dicho. pero 

los ojos que él ve en el agua reflejados y además dibujados en sus 

entrañas. implican las verdades de Dios encubiertas en la fe; por 

tanto. ojos y fuente comparten el mismo significado. Esta vez el 

simil parece sostenerse no sólo en el conocimiento de algo 9ifrado. 

sino incluso en el de la lengua árabe. 

Ahora bien. el ascenso místico del alma hacia Dios. puede equi-

pararse. sin dificultad. sobre todo si se ha leido a Jung o a Mircea 

Eliade. con una montaña. Casi todas las culturas han fatigado el 

símil -desde Mesopotamia- y los cristianos no serán la excepción: 

Diego de Estel la. Francisco de Osuna. Bernardino de Laredo -todos 

ellos probablemente leídos por San Juan. La mística musulmana tampo-

co hará caso omiso de tan atractiva simbología: desde la Escala 

de Mahoma -cuya posible versión latina se atribuye a los traductores 

de Toledo- hasta el citado Tar)'iuman de Ibn'Arabi. es posible ras-

treaar la elaboración teórica de la montaña espiritual. El monte 

Sión [o Sinai] que tan preciado resulta a judlos y cristianos. tam-

bi?n1 es s<HJrado pi'lra los musulmanes. tal es asi que hacia el siglo 

XCV aparece una antología de poemas misticos persas [sufles) acampa-

nada de un grabado de la montaña cósmica de Caf y plagado de anota

ciones que intentan allanar la compleja geografía espiritual del 

Z<J. vn. r. J&? 
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texto,· en forma gráfica. No podemos menos que rccor-dar el d i.bujo 

autógrafo de San Juan con respecto al monte Carmelo. Pero. vamos 

por partes: el sünto anota alqunas "cual idadcs" como piedad, cari-

dad, forta Le za. justicia, sabiduría, "L rededor del monte -que recuer

dan de Lejos a los Sefirot c.:ibillistas- y en La cumbre de La monta

ña se Lee: "ya por- aquí no hay camino". Por si quedara alguna duda, 

San Juan intercala en el dibujo los siguientes versos: "para venir 

a serlo todo. no quieras ser algo en nada". El camino de perfección 

está formado por las palabras nada. nada. nada. nada. y aun en el 

monte nada. Como no recordar de nuevo el Ain Soph Aur de lo inmani

festado, que envuelve el árbol de lo manifiesto. 

Pero volviendo a la mistica ;_;Üfi. tampoco estamos lejos del car

melita: que La nada sea el sendero para llegar al todo lo habia 

ya intuido i\lgazel: the fourth staqe is tu gaze at the union of 

all-comprehensive. all-absorbing One. loosing sight ever of duality 

of one's own self. This is te highest stage ... " 

Y una última coincidencia a este respecto: la noción de fana 

que encontramos en al-'lunayd y en algunos otros místicos ~Üfies, 

aparece en las siguientes palabras de San Juan: "una sola cosa nece

saria. que es saberse negar de veras. . . y i1n iqu i larse en todo". 

Qu l zá es esta la exp L icac ión de los caminos errados -tan to en e 1 

grabado de senequita como en el persa- que no conducen a ninguna 

parte. 

El complejo sistema simbólico musulmán y sus correspondencld 

con el santo no han terminado. Mencionaré. para concluir, el pájaro 

so Litar io y e L comba te ascét leo. Tampoco pretendo responsab l l izar 

al Islnm de fuentes tan marcadamente universales, pero si puntun-
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llzar que el matiz sanjuanistil se emparienta con el trCitamiento 

árabe de algunos simbolos. 

En los Salmos de David encontramos la imagen del pájaro solita

rio; es San Buenaventura, en Hugo de San Víctor. en Ll1Jll. on Laredo, 

pero -dice Luce López-BaraLt- "definitivamente no son muy útiles 

a la hora de entender las claves de San .Juan". Cierto es que los 

fragmentos sanjuanistas al respecto son muy pocos. ya que se ha 

perdido su Tratado del pájaro solitario. 

El Corán pone en boca de Salomón las siguientes palabras: "Se 

nos ha enseñado la lengua de los pájaros y se nos ha dado toda clase 

de cosas. Esto es un favor manifiesto'! Kubra y otros ~üfies dirán: 

"la alabanza a Dios que nos dio el lenguaje de los pájaros". len

guaje que contiene el conocimiento de los estados más altos del 

ser. El persa al-Bist5ml se describe a si mismo como " a bird whose 

body was Oneness" que vuela "in singularity", sus alas son de "eter

nidad'' y levanta su cabeza hacia el Señor. El pájaro de Rúmi se 

aleja en su vuelo de todo lo material. Al-Halay afirma "I fly with 

my .\•ings to my Beloved", y después: "Fell into the sea of under

standing and was drowned". Veamos ahora el ave de S<.ln .Juan: es "so

litaria" y "no sufre compañia de otra criatura". ha de elevarse 

por ene ima de "todas Las cosas trnns i tor las" poniendo el pico al 

aire se Espíritu Santo para ponerse "en altísima contempli1ción'' 

y. finalmente. elevarse tanto que "queda como ignorante de tadas 

Las cosas. porque solamente sabe a Dios sin saber cómo". 

Por si fuera poco, Suhraward i. s i9 Los atrós. se refiere a su STmurg 

de La siguente forma: "aLL coLours are in him but he is coLourlcss"; 

carncteristica extril~a La de estn ilVe, pero no para S(1n Juan: una 
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de las caracteri.sticas de su pájaro sol.i tario es que "no tlene <le-

terminado color" ya que asi es el cspiritu perfecto, sin determina-

ción ''en ninguna cosa''. 

En cuanto al combate ascético. también podemos encontrar ecos 

lejanos como los de Pseudo Dionisio. o tan ill legados al. santo como 

los da Fray Luis da Granada y la propia Santa teresa. Incluso tene-

mos la práctica real de San Ignacio de Loyola. 

Los süfies no difieren considerablemente de los peninsulares 

en la elaboración de esta imagen; la ense1'anza de Mahoma y algunas 

aleyas coránicas son muy claras en este sentido. En palabras de 

Al-Hu?wir1: 

The Apostle said: "we have return from the lesser war [al

jihTid al- asghar] to the greatest war [al-jihad al-akbar] ... " 

What is the greatest war? he replied, "it is the struggle 

against one's self [mujahadat al-nafs]" [30] 

Tomaré aqui la última estrofa de "Cántico espiritual" en la 

que se derrota finalmente al demonio: 

Que nadie lo miraba ... 

Aminadab t.nmpocu Pi.lrecÍi.l; 

v el cerco so~1egaba, 

y la Célballería 

a vista de lus aguas descondía. 

30. Apud, L. LópeL-Baralt, p.2/2 
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Sobre el término Aminadab exite una gran polémica entre los 

estudiosos. pero. dejémosla de léldo para tomar la significación 

que le otorga el carmelita: se trata del demonio. enemigo del alma; 

San Gragori.o le dará el mismo tratamiento diciendo que turba el 

alma con "innumerable munición de artillería"; y San Juan: "el 

cual [demonio] la combatía siempre y turbaba con su innumerable 

munición de tentaciones y asechanzas" Sólo que el alma se encuen-

tra ya en estado de conteplación y es protegida por el cerco. La 

caballerla no es otra cosa que los "sentidos corporales de la parte 

sensitiva" que dirigen sus pasos a los deleites de la unión extá

tica representada por las aguas. Conviene citar a Ibn 'Ata' Allah: 

... Las morndas de Ja certeza mística y Ja luz que a todas 

ellas inunda aseméjanse a loa muros o cercos que rodean 

las ciudad y a sus castillos. Las muros san las luces y 

los castillos son las moradas de la certeza mística, que 

circundan la ciudad del corazón. Par·a aquél cuvo corazón 

está rodeado por el muro de la cel'teza y cuyas moradas, 

que son los muros de las luces a la manera de los casti-

llos, están íntegras y firmes, no tiene Satanás camino 

para llegar a él ni en su casa encuentra habitación en 

qué reposar.[31] 

No todo es coincidencia. pero esencialmente el corazón equivale 

a la fortaleza o muralla y Satanás se ve imposibilitado para atacar, 

gracias a ()l la. Para la mística musulmana. la ausencia o la huida 

del demonio en prueba de la verdadera unión mística. la garantla 

"absoluta" de la consumación. ¿Por qué San Juan no menciona al 

l 1. ibíd .. p.21 l 
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demonio cuando todavía el alma era susceptible de ser "tentada"? 

quizá porque -como afirma Abú Muhnmmad 'Abd al-Azíz de Mahdiyya-

"el consuelo espiritual no existe para el que lucha con sus pasio-

nes ni para el que combate con Satanás. sino que tan sólo existe 

para quien ya está Libre y tranquilo de ambos peligros". 

Algazel ya había apunatado la huida vergonzante de Satán frente 

a la entereza del alma. Y con frecuencia entre los místicos islá-

micos la batalla se da entre un caballero -nada ajeno al ideal 

renacentista Y un dragón de siete cabezas. Ni San Juan ni Santa 

Teresa son ajenos a semejantes alyines: 

Dichosa el alma que supiese pelear contl'a aquella bestia 

del Apocalipsis [12-3] que tiene siete cabezas, contrarias 

a estos siete grados de amor. con las cuales contl'a cada 

uno hace gue¡-¡-a, v con cada una pelea con el alma en 

cada una de estas mansiones en que ella está exel'citando 

v ganando 1.:ada g¡-ado de amor de Dios. Que, sin duda, 

que si ella fielmente peleare en cada una v venciere, mere

cerá pasa¡- de grado en grado v de mansión en mansión 

hasta la última. dejando cortadas a la bestia sus siete 

cabezas, con que le hacía la guena furiosa [32]. 

Podríamos seguir acumulando símiles entre la mística islámica 

süfT y el reformador carmelita: el jardín místico del alma. las 

azucenas del dejamiento, las raposas. el cabello como "amarra" espi

ritual. todas el las de origen más o menos reas treab le en Oriente 

y Occidente, pero demasiado semejantes e inquietantes en su trata-

miento musulmán y sanjuanista. 

l2. lbírJ., p.275 
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Consi.der·o que los ejemplos dados en esta última parte hablan por 

si solos. y que son pocos los cabos qu quedan por atar. l~s coinci

dencias y divergencias que existen entre las tres religiones menciona

das -judaísmo, cristianismo e Islam- pueden ayudar aqui para l lcgar 

a algunas conclusiones. Como dejé dicho en capitulas anteriores. 

se trata de religiones reveladas. que poseen un texto de la misma 

.índole. Dicho texto -Tor·ah, Nuevo Testamento, Coriin-, al tratar de 

representar la naturaleza y el lenguaje infinitos de Dios. mantiene 

siempre una parte oscura e ininteligible. sujeto de interminables 

exégesis y de igualmente inacabables interpretaciones. Para las tres 

castas. el teólogo, el filósofo y el místico serán los encargados 

de esclarecer la hermenéutica que presenta el libro sagrado. Para 

todas, el místico será aquél que logre -o al menos intente- tener 

un conocimiento vivido de la divinidad. Y será. para las tres, la 

exégesis en cuatro planos de interpretación la que rija di.cha herme

neútica, pero ni la Cábala, ni la mística sufi. ni San Juan de la 

Cruz respetan tal tradición. Además encontramos que las tres reincor

poran, a su tiempo, un repertorio de elementos mi tices y simbólicos, 

y que éste constituye una suerte de conocimiento y de lenguaje cifra

dos, accesibles sólo para el iniciado. Y, por último, todas presentan, 

en sus respectivas místicas, elementos conservadores e Innovadores, 

estos últimos tomados, por Lo regular. como herej ias o heterodoxias 

indeseables. 

Por lo que toca a la Cábala, qu 1 zá las dos di fe ro ne ias. con respec

to al cristianismo, que habria que resaltar. sean la del Árbol Sefiro

tal como r·epresentación manifiesta de los atributos divinos y como 

unidad orgiini.ca de dichos atributos; y. desde luego. el concepto 
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de Sej iná entendida como el alma o como el elemento femenino que 

se ha exiliado de la divinidad, con su consiguiente búsqueda mística 

y su forma epitalámica. Cabría preguntarse por qué, existiendo la 

mística unitiva pura en la religión católica. el santo se decide 

por la mística epitalámica. Quizá la respuesta se encuentra en la 

teología negativa de Filón y Maimónides. Para San Juan la contempla

ción se divide en natural, adquirida e infusa. Las dos primeras depen

den del esfuerzo humano; la tercera es pasiva y depende de la Gracia 

de Dios. Pero la mística epitalámica no plantea la transformación 

del alma en la divinidad. El poeta de Fontiveros lleva la unión hasta 

sus últimas consecuencias, tomando los modelos instaurados tanto 

por la mistica sufi, como por Meister Eckhart, de la aniquilación 

y la teomorfosis en el éxtasis místico. Parecería que el santo conoce 

la importancia que le otorga la Cábala a la re-unificación de los 

complejos femenino y masculino de Dios. 

Por otra parte, el esquema formal del "Cántico" -lo hemos visto

se asemeja considerablemente al de la poesía mística comentada de 

los sufíes. San Juan imita no nada más el epitalamio salomónico. 

ni los preceptos fundamentales de la Sejiná, fana y teomorfosis, 

sino incluso la factura semítica de la lengua. 

De esta forma. el indudable cristianismo al que pertenece el santo. 

parece innegablemente influido y enriquecido por las místicas semitas 

de sus colegas árabes y hebreos. Desde luego no puedo pasar por alto 

que, en ocasiones. se trata de una restitución cultural. La mística 

musulmana, por ejemplo, toma en préstamo algunos elementos ideológicos 

cristianos, los reelabora y modifica hasta hacerlos suyos. y los 

devuelve al patrimonio occidental latino. V si San Juan no conoce 
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directamente los originales Arabes. si parece mucho mAs "islamizado" 
1 

que losposibles eslabones intermedios entre él y el Lslam: San Bernar-

do, San Buenaventura. Ramón Llull. Tampoco se puede olvidar la posible 

via de la transmisión oral. tan apreciada para árabes y judios. Lo 

cierto es que los préstamos l iterar los semi tices en el re formador. 

sobresalen por su profusión y profundidad. 

Creo que al haber abordado el "Cántico espiritual" desde la pers-

pectiva semítica, se han esclarecido algunos de los misterios que 

111 envuelven. La obra de San ,Juan se acomoda. asL en la España de 

las tres castas, y el resultado literario pierde un tanto su carActer 

original e inusitado, para recibir el de "esperable" dentro de su 

contexto heterodoxo. 

Considero suficiente lo antes expuesto, para afirmar, sin temor 

a equivocarme. que existe un claro conocimiento de elementos místicos. 

simbólicos. léxicos y hasta ocultos. por parte de San Juan de la 

Cruz hacia sus colegas ~Üfies y hebreos cabalistas. 
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