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La cruz es lo absolutamente inconmensurable en la revelacion
de Dios. Nos hemos acostumbrado demasiado a ella. Hemos
adornado el escandalo de la cruz con rosas. Hemos hecho de
ella una teoria de la salvacién. Pero esto no es la cruz.
Esto no es la dureza que en ella hay, la dureza que en ella
ha puesto Dios. Hegel definié la cruz diciendo: <<Dios ha
muerto>>, y probablemente percibié con exactitud que ella nos
pone ante la noche de la verdadera, ultima e incomprensible
lejania de Dios, y nos muestra que frente a la <<palabra de
la cruz>>, mas que frente a ninguna otra realidad del mundo,
Unicamente contamos con la sola fide. Aqui no encontramos
ninguna de las opera Dei que nos remiten a él, el Creador
eterno y a su sabiduria. Aqui se quiebra la fe en la
creacion, de la que procede todo paganismo. Aqui se ve que
toda filosofia y sabiduria es demencia. Aqui Dios es no—Dios.
Aqui triunfa la muerte, el -enemigo, la no-iglesia, la
injusticia, los blasfemos, los soldados. Aqui triunfa satanas
sobre Dios. Nuestra fe comienza precisamente donde los ateos
piensan que acaba. Nuestra fe comienza en esa dureza vy
poderio que es la noche de la cruz, de la tentacion y de la
duda sobre todo cuanto existe. Nuestra fe tiene que nacer
donde todos los hechos la desmienten. Tiene que nacer de la
nada, tiene que gustar y saborear esa nada, como ninguna
filosofia nihilista se lo puede figurar.

H. J. Iwand
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SIGLAS CONVENCIONALES

CB= Cantico Espiritual

S= Subida del Monte Carmelo
NO= Noche oscura

L1= LLlama de amor viva

IEV= Romance sobre el evangelio <<In prinicpio erat Verbum, acerca de la
Santisima Trinidad>>

F= La fonte

E= Entréme donde no supe

H= Por toda la hermosura

AV= Avisos y sentencia espirituales
D= Dichos de luz y amor

A= Sin arrimo y con arrimo

p= Un pastorcico solo esta penando
V= Vivo sin vivir en mi

CR= Cartas

C= Cautelas
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INTRODUCCION

Aunque con ciertas reservas, cabe afirmar que en los Ultimos afios ha
habido un auge de los estudios sobre los fenémenos religioso y mistico.
Tan pronto qued6 superada la idea errénea de que la actitud religiosa era
producto de la ignorancia humana (tanto acerca del mundo como de si
mismo), y que por tanto desapareceria con el progreso del conocimiento
cientifico, se hizo evidente la necesidad de indagar si hay alguna
determinacioén esencial del ser del hombre que explique su origen y
sentido. Entonces se hizo forzoso preguntar épor qué el hombre es capaz
de lo divino?

Planteada de este modo, la pregunta por el origen de la actitud
mistico—religiosa concierne por entero a la filosofia, toda vez que la
pretension de ésta es responder las preguntas relevantes de la
existencia. Cuando su interés se dirige a los fenomenos mistico vy
religioso, el proposito de la filosofia no es fundamentar racionalmente
la verdad de la revelacién (teologia); postular a Dios como principio
absoluto e incondicionado, causa de si y de las multiples entidades que
pueblan el mundo (onto—teo—logia); ni describir las cualidades
especificas de la conciencia religiosa (psicologia de la religioén). En
tal caso, las preguntas de la filosofia que se comprende a si misma como
ontologia s6lo pueden ser squé es la mistica? y bqué es la religion?

Por lo que se refiere al estado de la cuestién, en términos
generales y esquematicos, cabe afirmar que la escuela de interpretacion
francesa, fundada por Jean Baruzi (quien fuera autor del primer estudio
sistematico sobre SJC) se caracteriza por realizar estudios sobre el
misticismo, tomando como punto de partida los textos sanjuanistas.
Asimismo, ésta se distingue por una comprensién de la mistica como

disciplina auténoma respecto de la teologia y de la espiritualidad. Su
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intencioén es estudiar el fenémeno religioso a partir de disciplinas como
la filosofia, la psicologia, la antropologia, la filologia, etc. Sin
considerar plenamente la inefabilidad y el misterio de Dios que SJC quiso
expresar en todas sus obras, al escribir su monumental obra San Juan de
la Cruz y el problema de la experiencia mistica, Baruzi se enfrenté a la
interpretacién de aquéllas tomando como apoyo la tradicién neoplaténica y
kantiana, asi como de la psicologia religiosa de James. El desafortunado
resultado, que s6lo salta a la luz cuando se supera la fascinacioéon por el
tratamiento que Baruzi hace de la obra sanjuanista, es la reduccion de la
mistica amorosa a una suerte de metafisica o de mistica profana que nada
tiene que ver con la experiencia de unién transformante con el Esposo
Cristo. Cuestién que si bien ha pasado desapercibida para la mayoria de
los lectores contemporaneos, tuvo a bien notar Maritain en Distinguir

para unir, al sostener:

Por intima que sea mi amistad con usted, mi querido Baruzi, debo
confesar, que queriendo iluminar a San Juan de la Cruz, a la luz
leibniziana quitandole a su contemplacion lo que fue vida de su vida,
la gracia infusa y la operacion de Dios en él [ha terminado]
presentandolo como un no sé qué gigante malogrado de la metafisica

por venir!

Por su parte, en términos generales, la escuela espafiola se dedica a la
exposicion del contenido de la obra sanjuanista en su conjunto. Su
interés es desentrafiar el sentido de los principios fundamentales de la
doctrina. El modelo de interpretacién adoptado, en la mayoria de los

casos, es de procedencia teolégica. Sus representantes mas destacados son

' Citado por: Ofilada Mina, M., San Juan de la Cruz. El sentido experiencial del
conocimiento de Dios. Claves para un acercamiento filoséfico al santo doctor, Monte
Carmelo, Burgos, 2002, p. 41.
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Eulogio Pacho y Federico Ruiz. Sus limitaciones, radican en el compromiso
que los intérpretes tienen con la ortodoxia y con la doctrina de la
Iglesia. En no pocas ocasiones, los tedlogos que se han ocupado con el
estudio de la obra sanjuanista, persiguen intereses que van mas alla de
su comprensioén, vya sean de orden pastoral, moral e incluso politico.
Ejemplo de lo cual es la descontextualizacion de la doctrina de SJC
acerca de la wuniversalidad de la mistica, encaminada a defender la
doctrina de las dos vias de salvacion.

Por otro lado, se encuentran los estudios de orden fenomenologico.
Tal es el caso de la (Crencia de la Cruz, de Edith Stein, donde ademas de
hacer una presentacién sintética de las fases del proceso mistico, su
autora reflexiona sobre los vinculos entre la teologia paulina de la cruz
y la doctrina de la noche oscura. El valor de dicho trabajo consiste en
sefialar el caracter cristocéntrico de la mistica sanjuanista. A
diferencia de Baruzi, a Edith Stein jamas se le hubiera ocurrido pensar
que cuando SJC habla del Esposo Cristo como <<Dios sin modos>> lo que con
ello da a entender es que Cristo era una mediacién destinada al

anonadamiento. De acuerdo con Baruzi, SJC es

cristiano imitador de Cristo crucificado, con quien muere en todas
las cosas, pero que a medida que produce en si los mas puros

silencios de la oracién, a medida que encuentra en camino de un

Cristo anonadado, se va sumiendo en un Dios sin modo” 2

Si el significado de tales palabras es que el sentido tltimo de la
mistica cristiana es la identificacién con Cristo Crucificado y que la
cruz de Cristo es el acontecimiento por el cual, al padecer el

sufrimiento del abandono por parte del Padre, el Hijo hace visible la

2 Baruzi, J., San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica. Junta de
Castilla y Leon, Valladolid, 1991, p. 246.
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esencia escondida de la Trinidad como amor—dgape (como entrega
incondicional, libre y desinteresada que se realiza en medio del mas
profundo abandono), entonces tiene razoéon. Y sobre todo la tiene si por
ello da a entender que seguir a Cristo Crucificado es amar en desnudez
hasta la muerte de cruz. Si por el contrario, al sostener lo anterior
Baruzi da a entender que Cristo es una mediacion destinada al
anonadamiento y que el Dios de SJC no es un acontecimiento que se esencia
como amor—dgape (que sélo en ese sentido cabe comprender como carente de
modos) sino un abismo libre de determinaciones que se identifica con el
ser, entonces pienso que no ha habido una interpretacién méas equivocada
de la mistica amorosa que la suya; tan adecuada para hacer comprensible
el sentido que tiene la salvacion en las misticas del vacio como
inadecuada para comprender la mistica de los esponsales. En ese caso, la
simpatia de la que ha gozado su estudio de SJC se debe mas a la tendencia
filosofica de convertir la mistica en estética u ontologia, que al
reconocimiento del caracter irreductible del fenémeno mistico.

Tomando como punto de partida el método comparativista, los
estudios hechos por Juan Martin Velasco y José Goémez Caffarena ocupan un
sitio privilegiado en la filosofia porque a través de la consideracion de
constantes estructurales en religiosidades diversas, han aportado
elementos que obligan a preguntarse si hay algo en el ser del hombre que
lo haga capaz de 1lo divino; si la religiéon y la mistica son
comportamientos accidentales o determinaciones ontolégicas. Ademas de lo
anterior, Juan Martin Velasco ha planteado la posibilidad de que la noche
oscura pueda comprenderse como un simbolo de la ausencia de Dios en el
tiempo presente y, al hacerlo, ha destacado la actualidad de S]JC.

Tener presente la abundancia de la literatura acerca de la obra del
poeta mistico y, a pesar de eso, creer que aun se puede decir algo

valioso y profundo, pone al descubierto que quien lo hace estima como
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novedoso y relevante su propio hallazgo; mas aun, como esencial y actual.
Pienso que la investigacion que ahora presento es que hasta donde yo sé,
no hay ningin estudio fenomenolégico sobre el tema que busque poner
dilucidar la estructura esencial de la experiencia y el proceso mistico
cristianos, a través de la hermenéutica de un testimonio vital como el
Cantico Espiritual. El proposito de esta investigacién no es sefialar el
consabido vinculo entre experiencia y doctrina en SJC, para luego
mencionar algunas generalidades sobre el misticismo, agregando que estan
presentes de modo analo6gico en todas las religiones histéricas. Mucho mas
ambicioso, mi propésito es llevar a cabo el analisis hermenéutico del
Cantico Espiritual, para luego responder a la pregunta ¢éde qué manera el
amor—dgape se manifiesta en un modo de ser en el mundo? y, finalmente,
preguntarme por la raiz del misticismo.

La filosofia que aqui desarrollo es ontologia regional por su
objeto (el amor-dgape como esencia del misticismo y de lo divino),
fenomenologia por su método y hermenéutica porque aquéllo a lo cual se
dirige la pregunta por el ser del amor mistico es una construccioéon
textual.

Para tal fin, en la primera seccioén, titulada “Para una
fenomenologia de la mistica” * expongo los principios que rigen la
interpretacion y descripcion esencial del texto mistico. En ella expongo
mi idea de la fenomenologia, fuertemente influenciada por la ontologia de
El ser y el tiempo.

Fn la segunda seccién, titulada “La mistica de San Juan de la
Cruz: respuesta amorosa al llamado universal de Dios” , expongo los
principios mistico—teolégicos con base en los cuales SJC afirma la

universalidad del misticismo, al sostener que de acuerdo con la

*Texto publicado en las memorias de tercer coloquio de doctorandos de la UNAM, con
el titulo “Fenomenologia, hermenéutica y ontologia del misterio” .
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revelacion cristiana es la Gnica via para la salvacion.
La tercera seccién esta dividida en dos partes. En la primera,
titulada “Hacia una fenomenologia del Cantico Espiritual. Directrices

hermenéuticas” ™

, medito sobre la esencia de la palabra mistica, asi como
sobre las advertencias hechas por el propio SJC en el prologo y la
anotacion acerca de la inefabilidad de los dichos de amor mistico. En la
segunda parte, procedo a la interpretacién de cada una de las canciones
que lo integran el Cdntico Espiritual B

La cuarta seccién estda integrada por dos capitulos. En el primero
de ellos, titulado “Fenomenologia del amor mistico” , por un lado,
esclarezco los rasgos del amor—-dgape como modo de ser—-en—el-mundo de la

keksk o

amada™; por otro, explico en qué sentido el Dios del cristianismo es

Stk

amor-agape En el segundo capitulo expongo algunas aportaciones para
una ontologia del amor mistico. Las preguntas a las que intento responde
alli son bcudl es el origen y sentido de la transformacién de semejanza
amorosa, de la que habla SJC? En este tltimo capitulo, si bien me planteo
tales interrogantes a partir de la interpretacion del Cantico Espiritual,
pretendo ir mas alla de él por cuanto las respuestas que ofrezco no se
circunscriben a la doctrina del poeta mistico sino a la experiencia
cristiana.

Finalmente, consideré necesario incluir un apéndice donde abordo la

actualidad de la mistica sanjuanista en la época del nihilismo, la

* Este articulo sera publicado en: //u PRevista de ciencias de las religiones,
Universidad Complutense, volumen 17 del afio 2012, con el titulo “Hacia una
fenomenologia del Cantico FEspiritual, de San Juan de la Cruz. Directrices
hermenéuticas del prélogo y la anotacion” .

“* Texto publicado en la RKevista Iberoamericana de Teologia, no. 14 del afio 2012,
bajo el titulo “El amor mistico como modo de ser de la amada. Una fenomenologia
hermenéutica del Cidntico Espiritual, de San Juan de la Cruz” .

“** Con las adaptaciones pertinentes, las secciones tituladas “El erotismo:
condicion de ser del existente” 'y  “Erotismo profano y erotismo sagrado”
apareceran publicadas en el volumen V, ntmero 6, julio del 2013 de la Revista de
Filosofia Openinsight.
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secularizacion y el eclipse de Dios. ™

sekkskok

Con ciertas modificaciones, que obedecen a la necesidad de ajustar los
contenidos a las normas para los autores, este articulo aparece en: UIS. Kevista de
filosofia de la Universidad Industrial de Santander, Colombia, en el volumen 10
no. 2 del afio 2011, con el titulo “Secularizacién, nihilismo y eclipse de Dios”
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PRIMERA SECCION
CAPITULO I PARA UNA FENOMENOLOGIA DE LA MISTICA

La filosofia en tanto que fenomenologia es una investigacion de lo que
aparece; de aquello que se muestra, pero que no es inmediatamente
accesible, destinada a la exhibicion de su estructura, rasgos esenciales
y modos de darse. La manera en que la investigacion filos6fica hace
frente a los fendémenos es el planteamiento de preguntas fundamentales.
Todo preguntar se constituye por: 1. Aquello a /o que se pregunta. 2.
Aquello por lo que se pregunta. 3. El sentido mismo de la pregunta. Desde
las primeras paginas de £/ ser y el Tiempo, Heidegger muestra que, en
cada caso, la respuesta a la que se llega estda determinada por el
planteamiento de la pregunta. De donde se desprende la necesidad no sélo
de que toda investigacién rigurosa comience por el esclarecimiento del
preguntar como determinacion esencial del ser del existente (ontologia
fundamental) sino, ademéds, de considerar que el preguntar mismo es un
camino; un método del filosofar, basado en ciertos principios, que es
necesario establecer con claridad.

La filosofia es ontologia por su objeto y fenomenologia por su
método. Filosofar es dirigir la mirada hacia los fenémenos para hacerlos
comprensibles, prescindiendo de cualquier teoria sobre el ser de éstos.
Es por ello que la investigacion del fenémeno mistico—religioso supone,
como condicién de posibilidad, la reflexién acerca de los rasgos
especificos de éste; la disposicién existencial que supone el encuentro
con lo divino y de lo sagrado como un ambito de sentido auténomo, que
irrumpe en la cotidianidad a través de las diversas hierofanias vy
misteriofanias.

Esta es una reflexi6on sobre los principios metodolégicos de la

fenomenologia hermenéutica de la mistica Su objetivo es dilucidar los
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supuestos que posibilitan la interpretacion de los testimonios misticos.
Su importancia reside en argumentar que, en virtud de su caracter
irreductible, la comprension de los fenémenos mistico-religiosos ha de
atender a la estructura de éstos a fin de determinar el modo de acceso
adecuado a su manifestacioén esencial. Es decir, que ha de extraer de su
acontecer mismo la 7Indicacion formal acerca del modo de acceso a su
sentido.

En lo que sigue presentaré mi concepto de fenomenologia
hermenéutica de la mistica, de innegables raices heideggerianas.
Posteriormente, diré por qué los fenémenos mistico-religiosos no son
eventos aislados que acaecen de manera espontanea, sino encuentros
originarios con lo divino, que estructuran la vida féactica de los

individuos.

1. 1 Fenomenologia como ontologia

De acuerdo con Heidegger, la existencia sélo se da comprendiendo. Habitar
es adoptar un modo peculiar de habérselas con las cosas y con los otros,
abierto en cada caso por la proyeccion de si, que supone ya una
comprension previa del mundo. Al desarrollarse, dicha comprensién da
origen a interpretaciones que, por un lado, provienen de la experiencia;

mientras que por otro, la hacen posible®’, por cuanto constituyen una

* Fenomenologicamente, se denomina “experiencia” a la intuicion de algo. La

intuicién, en general, es el contacto cognoscitivo, o directo o proporcionado por
algin signo icoénico, con cualquier objeto. La intuicién se opone, por ejemplo, a la
mera mencioén lingliistica, que se refiere a la misma entidad sin otra prenda de ella
que su nombre y el sentido, quizd muy indeterminado, de este nombre. (Garcia-Baro,
Miguel, “Mas yo que yo mismo. Un ensayo sobre los fundamentos de la filosofia de la
mistica” , en: Velasco, J. M. (ed), La experiencia mistica. Estudio
interdisciplinario, Trotta— Ayuntamiento de Avila, Madrid, 2004, p. 286)

Se llama experiencias a “las intuiciones de lo real, y precisamente cuando no
estan mediadas por una imagen de su objeto. Las experiencias son, por tanto, juicios
de existencia sancionados en y por la presencia de la cosa experimentada,
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estructura de supuestos dinamicos que orientan la vida cotidiana. Pre-—
juicios que si bien bastan para las exigencias de la cotidianidad, no
bastan para ofrecer respuestas satisfactorias a la inquietud filosé6fica

De acuerdo con Heidegger, “vivimos en cada caso ya en cierta
comprension del ser” .* Nos percatemos o no de ello, siempre estamos en
posesién de una comprension especifica del sentido ontolégico, deudora de
la tradicion cultural asi como de los pre—juicios dominantes de nuestra
época. En tal sentido, el peligro maximo al que esta expuesta la
interpretaciéon es la aplicacion irreflexiva de los pre—juicios que
conforman el horizonte de comprensiéon. La interpretacion se realiza
siempre como eleccién ante una disyuntiva toda vez que “puede sacar del
ente mismo que se trata de interpretar los conceptos correspondientes, o
bien forzar al ente a entrar en conceptos en los que se resiste a entrar
por su forma de ser.” ° La aproximacion filoséfica auténtica no reduce al

ser a conceptos cuyo origen y formacién no han sido esclarecidos. El

respaldados por esta presencia directa.” (Ibidem) En tal sentido, la experiencia
mistico—religiosa ha de concebirse como el contacto personal entre el individuo y
el acontecer de lo divino, cuya manifestacién estd mediada por alguna hierofania y/o
misteriofania.

El concepto fenomenolégico de “experiencia” nombra la sintesis, realizada por
la conciencia, de aquello que le sale al encuentro o se le aparece. Sintesis que al
ser retenida por la memoria permite al individuo el recuerdo de la vivencia en
cuestion. “Experiencia” nombra el saber que, a resultas del encuentro directo con
alguna realidad, se agrega al entramado de sentido constituido por los saberes
previos del existente, y modifica el horizonte de comprensién de sus vivencias
pasadas, presentes y futuras. La experiencia es origen de diversos héabitos de
comprension e interpretacion de los fenémenos, que engendra un peculiar modo de
habérselas con los otros, consigo mismo y con los entes que no tienen la forma de
ser del existente. En las paginas que siguen he preferido hablar de “proceso
mistico” en vez de  “experiencia mistica” por considerar que la segunda
denominacién induce al error de pensar que el contacto entre el existente y lo
divino es mas un suceso aislado que un proyecto o un camino de vida que atraviesa
por fases diversas (v.g., purgativa, iluminativa y unitiva). Proceso que, en el caso
de la mistica cristiana, tienen por causa y origen la preeminencia del amor divino y
por término la deificacion.

" Heidegger, M., £l Ser y el Tiempo, Fondo de Cultura Econémica, México, 1988, p.
13.
5 [bidem., p. 168.
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filosofo, esta obligado a deconstruir sus creencias para acceder a las
experiencias originarias que mantienen en vilo su pensamiento. Tiene el
deber de dilucidar las mediaciones que operan en su comprensién del ser
y de los entes.

La filosofia es el preguntar que permite ver a través; que prepara
el camino para que ser y ente, en su mutua co-pertenencia, puedan
despejar su sentido esencial. La comprension de mundo y cosa se vinculan
entre si por una mutua dependencia debido a que, al ser el mundo el
ambito en cuyo seno hacen su aparicién las cosas (y los demas fenémenos
que no tienen la forma de ser de la entidad), “cierta comprension del
ser es en cada caso ya incluida en toda aprehensién, asi como en todo

> 5 El preguntar filosofico requiere una direccion

conducirse a un ente.’
proveniente de la comprensioén previa de lo buscado. El sentido de
aquello por lo que se interroga esta ya siempre a disposicion del
filosofo como pre—juicio de la actitud cotidiana. Si fuese de otro modo,
la investigacion filos6fica seria un acto creador absoluto o bien, una
aprehension pura de los fenémenos, tal como suponia la fenomenologia
trascendental de Husserl.

Todo aquello que cotidianamente aparece ante el hombre se denomina
fenomeno. “La expresion griega phainomenon, a la que se remonta el
término  “fenémeno” , se deriva del verbo phainestai, que significa
mostrarse. Phainomenon quiere por ende decir: lo que se muestra, lo que
es patente.” 7 Lo fenoménico es la totalidad de lo que puede ponerse a la
luz, que descubre y muestra su esencia desde y por si mismo. Sin embargo,
cabe hablar de fenomenos de donacién (acontecimientos en los que se

manifiesta la esencia de alguna realidad) y fenémenos de denegacion

(aquellos en los que la esencia de la realidad se muestra opacamente como

6 Ibidem. , p. 12.
"Ibidem. , p. 39.
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retenida y oculta). En este segundo sentido, fenémeno es aquello que al
mostrarse anuncia una alteridad que no se desvela, salvo quizas como
ausencia, denegacion y retencion de un sentido que perdura oculto.®

La fenomenologia es la aproximacién filoséfica que hace patente la
esencia de lo que aparece. Su finalidad es “permitir ver lo que se
muestra, tal como se muestra por si mismo.” ?, conduciéndolo al decir del
existente para su custodia, toda vez que el ser es finito y reclama, para
la fundacion de su verdad, de la escucha atenta y serena del existente;

de la resonancia del decir.

El titulo fenomenologia expresa una maxima que puede formularse asi:
“ia las cosas mismas!” , frente a todas las construcciones en el
aire, a todos los conocimientos casuales, frente a la adopcién de
conceptos so6lo aparentemente rigurosos, frente a las cuestiones
aparentes que se extienden con frecuencia a través de generaciones

como “problemas” .

El habla y la apertura de sentido competen al ser originaria vy
preeminentemente. El lenguaje es la casa del ser porque su esencia
reside en resguardar la apertura mostrativa del ser en su verdad. De ahi

que Heidegger afirme cripticamente: “En lo hablado el hablar se ha

8 Cuando el existente religioso se sitta ante una manifestaciéon fenoménica de lo
divino (hierofania y/o misteriofania) se encuentra con y ante algo desconocido,
totalmente Otro (0Otto), que s6lo se entrevé en lo que aparece. Ese algo se llama
Misterio Salvifico y no simplemente enigma, en virtud de su potencia para dispensar
la gracia salvadora.

Todo fenémeno es enigmatico; pero so6lo el fenémeno religioso—mistico es
misterioso. 0 bien, si se quiere usar con menor rigor la expresioéon, cabe decir que
en mas de una ocasioén, afortunadamente, el mundo es un misterio o esta lleno de
misterios, pero s6lo los misterios que pertenecen a la religioén y a la mistica son
salvificos.

Para la distincion detallada entre ambas categorias, véase: Gomez Caffarena,
J., EI Misterio y el Enigma, Trotta, Madrid, 2006.

% Heidegger, M., FEI Ser y el Tiempo, op. cit., p. 4b.
W7bidem , p. 38.
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consumado. En lo hablado no se termina el hablar. En lo hablado el hablar
permanece resguardado. En lo hablado reune el hablar la manera de coémo
perdurar él y aquello que a partir de él perdura -su perduracién, su
esencia.” !

La fenomenologia es el lenguaje donde se alberga la resonancia del

decir del ser; la donacién mostrativa del sentido ontoléogico (aletheia).

Su ambito de investigacion es

aquello que inmediata y regularmente justo no se muestra, aquello que,
al contrario de lo que inmediata y regularmente se muestra, esta
oculto, pero que al par pertenece por esencia a lo que inmediata y
regularmente se muestra, de tal suerte que constituye su sentido y

fundamento. 2

Por su contenido, la fenomenologia es ontologia. Elucidar “el ser de los

B Tan

entes y explicar el ser mismo es el problema de la ontologia.”
pronto queda planteada la pregunta por el sentido del ser (ontologia) que
aborda la cuestiéon a partir del método fenomenolégico, aparece el
problema fundamental de la filosofia. “Ontologia y fenomenologia no son
dos distintas disciplinas pertenecientes con otras a la filosofia. Estos
dos nombres caracterizan a la filosofia misma por su objeto y su

método.” M

—

' Heidegger, M., El camino al habla, Serbal, Barcelona, 1990, p. 15

Heidegger, M., EI Ser y el Tiempo, op. cit., p. 46.
8 Ihidem., p. 37.
Y Ibidem., p. 49.

—
1)

-

-
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1. 2 Fenomenologia y ontologia de la mistica

El existente es tal porque habita un mundo abierto por uno o varios
proyectos (que coexisten en una relaciéon jerarquica fluctuante) de los
cuales emana el significado de los fenoémenos que le hacen frente
cotidianamente. Tanto la posibilidad como el sentido de los fenémenos,
estan determinadas por su pertenencia al mundo dentro del cual aparecen.
Entre mundo y fenémeno media una relacién de co—pertenencia porque el
primero s6lo puede ser lugar de manifestacién de aquel fenémeno cuya
esencia se identifica con el ambito de sentido que constituye y funda. Al
referirse al poder de manifestacion esencial del habla, Heidegger alude a
la relacién de dependencia mutua entre mundo y cosa (o fenémeno) en los

siguientes términos:

A la Cuaternidad unida del cielo y tierra, de mortales e inmortales,
que mora en el <<cosear>> de las cosas, la llamamos: el mundo. Al
ser nombradas las cosas son invocadas a su ser cosa. Siendo cosas
des—pliegan mundo: mundo en el que moran las cosas y que asi con
cada vez las moradoras. Las cosas, al <{cosear>> gestan (tragen aus)
mundo [...] La invocacion que llama cosas a venir, las invita a la
vez que llama hacia ellas, las encomienda al mundo desde el cual

hacen su aparicion. ™

Podria perecer que, por si solos, los proyectos del existente fundan ese
entramado de sentido al que se llama mundo. Sin embargo, entregado a su
facticidad el ser—-ahi es un ser yecto, arrojado en un mundo histérico
concreto donde las significatividades del mundo y de las cosas estéan

dadas por la la tradiciéon. El mundo habitado es ya siempre un mundo

% Heidegger, M., El camino al habla, op. cit., p. 20.
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interpretado por quienes nos preceden. Por su pertenencia a una
tradicion, el existente posee ya siempre un conjunto de interpretaciones
disponibles; un sistema de pre—juicios que le hacen saber en cada
circunstancia de la vida cotidiana quién es, cdmo debe obrar y qué le
cabe esperar.

La tradicion es el conjunto de discursos que estructuran de algln
modo la pluralidad fenoménica; que deciden sobre lo posible y lo
imposible, abriendo y cerrando el acceso a los diversos fendémenos. Asi,
por ejemplo, la tradicién religiosa de un pueblo no es mas que el sistema
de mediaciones (misteriofanias y hierofanias) que permiten al individuo
ingresar en el mundo de lo sagrado y, situado en su interior, reconocer
la presencia de lo divino. Penetrar en mundo de lo sagrado tiene por
condicion de posibilidad apropiarse de las mediaciones que la cultura ha
configurado para tal efecto. Para que a través de tales mediaciones lo
divino le  “hable” al existente, es necesario que este ualtimo se
familiarice con el sentido histoérico—cultural de aquéllas.

Nada es “hierofanico” ni “misteriofanico” de suyo. Quizéds sin
excepcion, en diferentes contextos y momentos, cada una de las realidades
ha sido elevada al rango de hierofania o misteriofania Cémo es posible
que algo sea y luego pueda dejar de ser aposento de lo sagrado? A causa
de su ser relacional. “Misteriofanias” 'y  “hierofanias” no son
entidades de por si sino fenémenos cuya presencia es signo y evocacion de
lo divino. Como cualquier otro fenémeno, la interpretacién de ambas esta
orientada y determinada por el horizonte de pre—juicios dinamicos que
guian y orientan la comprensién del existente. Motivo por el cual,
aquello que para un cierto pueblo y en un determinado momento es capaz de
traer a la presencia lo divino, mas tarde puede perder su caracter
sagrado. Y esto ultimo, no porque el sustrato material de dichas

mediaciones se destruya; sino porque al caer en el olvido o cambiar de



Lucero Gonzalez Suarez 21

sentido éstas pierden su capacidad para evocar la presencia de lo divino
y retornan al mundo de lo profano.

De acuerdo con uno de los exponentes mas destacados de la
fenomenologia de la mistica, el mundo de lo sagrado es un “ambito de
realidad que surge en la vida humana cuando el hombre vive su referencia
al Misterio.” ' Si los ambitos de sentido se abren o se cancelan en
funcion de los proyectos vitales del existente, de ello se desprende que,
a través de las hierofanias y misteriofanias que le son familiares, so6lo
puede acceder a la experiencia religiosa quien ha decidido libremente
disponerse para ello. No obstante lo cual, por no ser susceptible de
produccion ni emplazamiento, de la disposicion religiosa no se infiere
garantia alguna sobre el acontecer mostrativo de lo divino, sin el cual
es imposible la experiencia mistico-religiosa. Buscar la presencia de lo
divino es una condicién necesaria mas no suficiente para su encuentro.
Establecer una relacion causal entre el deseo de acceder a la apertura de
lo divino y su manifestacién implica una tecnificacién de la religién o,
en todo caso, supone una confusién entre los conceptos de magia vy
religion.

Lo sagrado es un éambito originario en cuyo interior acaece la

manifestacion del Misterio Salvifico', a través de la mediacion de lo

16 Velasco, J. M., Introduccion a la Fenomenologia de la Religion, Trotta, Madrid
2006, p. 109.
7 “Misterio Salvifico” es la categoria fenomenolégica que designa la esencia
analégica de lo divino, despojada de su representacion personal o impersonal,
monista o dualista, trascendente o inmanente. La realidad que ella mienta es el
centro y origen de la vida religiosa y mistica, en torno al cual se articulan los
diversos aspectos del fenémeno correspondiente

Dicha categoria nombra el “primer analogado” que la historia comparada de las
religiones postula como hipétesis de investigacion. Su sentido ultimo no es
ontolégico sino metodolégico. “Misterio Salvifico” nombra la comunidad funcional
que vincula las practicas religiosas histérico—concretas. A través suyo las
fenomenologias de la religion y de la mistica designan la esencia de lo divino (lo
que hace ser tales a Dios y a los dioses) valiéndose del pensamiento analégico que
procede comparativamente. El correlato del concepto “Misterio Salvifico” es una
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divino (Dios y los dioses) e incluso de aquellas manifestaciones
impersonales que se sustraen a toda representacion, para las cuales lo
divino es un abismo informe del que no se puede decir que sea “esto” ni

“aquello” . La palabra “sagrado” no designa:

al término de la actitud religiosa, ni a los elementos subjetivos que
ésta comporta, ni a ninguno de los objetos en los que se apoya. Lo
sagrado designa [...] el ambito en el que se inscriben todos los
elementos que componen el hecho religioso, el campo significativo al
que pertenecen todos ellos [...] el orden peculiar de realidad en que
se 1inscriben aquellos elementos: Dios, hombre, actos, objetos, que

constituyen las miltiples manifestaciones del hecho religioso. '

Allende lo sagrado, no hay horizonte donde lo divino pueda mostrarse. Lo
sagrado no es una realidad ontica objetiva ni subjetiva. Es la dimension
del ser donde se consuma la manifestacién de lo divino en cada época
historica: donde se hacen presentes Dios y los dioses.
Lo divino no es una entidad; es un acontecimiento que se esencia
como donacién y apertura de un sentido liberador. Mucho menos es una
. . . [13 » . <«
presencia entitativa permanente o eterna. Tampoco es esto ni no—
» . . . .
esto , porque no es una entidad a la que quepa comprender positiva ni
negativamente, sino el acaecer gratuito de la salvacion. De suyo

inaccesible e infranqueable, lo divino hace donacién de si y se revela

como presencia inobjetiva de orden trascendente (Velasco).

abstraccién que sirve para establecer puentes de contacto entre las diversas
religiosidades y espiritualidades; no es la esencia subsistente de por si, ni el
eidos de lo divino en sentido platoénico.

A fin de evitar la segunda interpretacioén y debido a que éste es un ensayo de
fenomenologia hermenéutica y no de fenomenologia de la religion comparada, en lo
sucesivo me referiré exclusivamente a lo divino, reservando el uso de la categoria

“Misterio Salvifico” para las cuestiones metodoléogicas de la fenomenologia de la
mistica.
8 Heidegger, M., El camino al habla, op. cit., p. 87-88.
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El objeto realmente misterioso es inaprehensible e incomprensible, no
s6lo por que mi conocimiento tiene respecto a €&l limites
infranqueables, sino ademas por que tropiezo con algo absolutamente
heterogéneo, que por su género y su esencia es inconmensurable con mi

esencia.

La presencia fenoménica de lo divino, que irrumpe en el ambito de lo
sagrado, engendra la religion. Entiendo por religioén un modo de estar en
el mundo; una relacién con el ambito de sentido de lo sagrado, adoptado
libremente, que entrafia una forma especifica de pensar, decir y habitar,
orientada intencionalmente a propiciar el contacto entre el existente y
lo divino, gracias a un sistema de mediaciones (hierofanias vy
misteriofanias) establecido socialmente.®

La religién es una respuesta a la invocacién proveniente de lo
divino, por la que el existente busca obtener no el perdon de alguna
falta ni la liberacion de algin castigo, sino la salvacion. Respuesta
que, en el seno del cristianismo, se origina en la presencia interior de
una realidad sobrenatural que lo trasciende aun cuando habita en el
centro de su alma, con la que no puede unirse por sus solos Trecursos.

La incapacidad para unirse espontaneamente con lo divino explica el
surgimiento de las diversas mediaciones, a las que Juan Martin Velasco
define como “realidades visibles del mundo religioso, porque son ellas
las que hacen posible la relacion entre el Misterio [...] y el ser humano

[...] <<mediando>> la presencia inobjetiva del Misterio en el mundo de

Y Otto, R., Lo santo. Lo racional y lo Iirracional en la idea de Dios, Alianza
Editorial, Madrid, 2007, p. 41.

0 Esta ultima acotacioén me parece relevante porque no hacerla equivale a expulsar
del universo religioso aquellas variantes de la experiencia que si bien apuntan a la
manifestacion mostrativo del Misterio Salvifico, no acceden a ella a través de la
mediacion de lo divino.
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los objetos.” #

Considero adecuado sustituir la expresion “realidades visibles”
por “fenémenos” , a fin de evitar una interpretacién empirista de
aquello que, al irrumpir en el mundo de lo sagrado, anuncia o remite
veladamente al Misterio Salvifico, entendido como la esencia analdgica de
lo divino. Coincido con Velasco en que las mediaciones que operan en la
experiencia religiosa son tales por que median la presencia del Misterio
Salvifico. No obstante, disiento de él cuando afirma que gracias a las
mediaciones el Misterio Salvifico se hace presente en el universo de los
objetos, en principio, porque para la fenomenologia no hay “objetos”
sin mas, sino presencias que cobran significacién bajo la iluminacién de
un  proyecto vital prefigurado por la finitud, la historicidad y la
cultura; es decir, objetos fenomenolégicos.

Hablar de las mediaciones como aquello que objetiva la presencia
del Misterio Salvifico impide distinguir lo que Mircea Eliade define
como hierofania u “objeto del mundo que, sin dejar de ser lo que es,

*> respecto de las

hace presente la realidad del Misterio para el hombre.”
misteriofanias o manifestaciones no objetuales del Misterio Salvifico,
tales como la diversidad de practicas orativas y de meditacion, de

historias sagradas que relatan las acciones que lo divino ha realizado 7n

illo tempore, etc.®

% Velasco, J. M., Introduccién a la Fenomenologia de la Religion, op. cit., p. 196.
2 [bidem. , p. 196.

3 Este filoésofo espafiol sostiene que el origen de lo que llama <<proceso
hierofanico>>:
esta en la presencia inobjetiva, elusiva, del Misterio, en el centro

mismo de la persona. Esta presencia que no se deja captar de manera
objetiva, dota al ser humano de un mas alla de si mismo, que le lleva a
proyectarlo sobre las realidades mundanas mas dispuestas para ello en su
cultura para en ellas percibir esa presencia.

(Velasco, J. M., Introduccion a la Fenomenologia de la Religién, op.
cit., p. 36.)
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Por otra parte, a fin de entender que en sentido estricto no cabe
hablar de su objetivacion, es importante recordar que el Misterio
Salvifico es la presencia anal6gica de lo divino en cada una de las
diversas tradiciones mistico-religiosas, y como tal una abstraccién. Lo
divino no es una entidad sino un acontecimiento que irrumpe en el seno de
lo sagrado y se torna visible a través de las hierofanias vy
misteriofanias. A través de tales mediaciones lo divino se hace fenoémeno,
pero de ello no se sigue que su esencia se agote en la realidad de
aquéllas.

La religion es una posibilidad abierta a todo existente, cuyo fin
tltimo es vincularlo con lo divino (Dios vy los dioses). La mistica es la
realizacion radical de 1la religiéon. El momento de la experiencia
religiosa que apunta hacia la unién (que también puede asumir la forma de
disolucion) con (en) lo divino en el que, tras haber renunciado a sus
apegos sensuales, intelectuales e incluso espirituales, el existente se
anonada a si mismo y supera toda mediacién hierofanica o misterioféanica.

El existente deviene mistico cuando, ademas de anonadarse, supera

Para Juan Martin Velasco, las hierofanias son producto de la elecci6én humana
que surgen gracias a una actividad proyectiva influenciada por la cultura, en virtud

de que el Misterio es una presencia. “Presencia designa la existencia en
reciprocidad, la existencia de un sujeto que existe relacionalmente en ese acto de
darse a conocer que llamamos precisamente hacerse presente.”  (Ibidem., p. 144)

Concebir al Misterio Salvifico de esta manera comporta el beneficio de no
atribuir a lo divino un caréacter 6ntico. Permite comprender que lo divino no es una
entidad, por mas suprema que se la piense, sino un acontecimiento fundante que
atraviesa la historia del ser; una realidad cuyo ser trascendente esta mas alla de
las determinaciones o6nticas concretas

Sin embargo, pensar al Misterio Salvifico como un sujeto que s6lo puede existir
en cuanto se hace presente en el centro mismo de la persona equivale a atribuirle
una existencia accidental de orden subjetivo. Idea que, asumida consecuentemente,
obliga a Velasco a admitir que el Misterio Salvifico es una presencia interior que
el hombre conduce voluntariamente a la manifestacién porque es una dimensién suya:
un fenomeno que se puede abordar antropoloégicamente, pero no ontolégicamente, puesto
que compete a la historia de la humanidad y, si se quiere, de la cultura, mas no a
la historia del ser.
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la representacion y el concepto tradicional en favor del encuentro
personal unitivo con lo divino. Se califica como mistica la parte del
proceso que conforma a la experiencia religiosa donde, de manera mas
radical, la vida del existente tiene por sentido Gnico y ultimo el
encuentro con lo divino.

Para quienes no participan de la experiencia mistica, ésta solo
resulta accesible a través de su expresion textual. Gracias a su fijacion
en un texto (que pone a salvo del olvido su testimonio) la mistica se
convierte en un fenémeno hermenéutico del que la fenomenologia puede
hacerse cargo. Situacion a la cual hace referencia Brian Perrin cuando,

a propo6sito de la redaccion del Cantico Espiritual, de SJC, sostiene:

esto hace posible la experiencia tnica de Juan de estar en el mundo [::-]
Juan, de esta forma, al construir el Cantico, configur6 una cierta
experiencia de vida dentro de un texto. Sin embargo, el Cantico media su

lebenswelt, su experiencia de existir en el mundo la cual abre la

. . » 94
experlencla para otros

La fenomenologia hermenéutica es la interpretacién de los testimonios
textuales que dan expresion al sentido esencial del peculiar ser en el
mundo del existente. Asi entendida, la fenomenologia es hermenéutica de
la facticidad, que atiende al decir del existente para hacer explicito el
sentido que anima su cotidianidad y su modo regular de habérselas con
otros y con las entidades intramundanas; su modo de vivir habitando un
mundo y de vivirse en él.

El discurso, de acuerdo con Heidegger, es la manera en que los seres

humanos articulan significativamente la inteligibilidad de estar en el

** Perrin, D. B., Canciones entre el Alma y el Esposo of Juan de la Cruz A

Hermeneutical Interpretation, Scholar Publications, A Catholic Scholars Press Book,
San Francisco—-London—-Bethesda, 1996, p. 149.
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mundo. El discurso puede por los tanto referir a una serie de medios a
través de los cuales los seres humanos expresan la realidad del

Dasein ®

El punto de partida de la fenomenologia hermenéutica de la mistica es el
texto mistico. El fenomen6logo penetra en la experiencia factica y el
ser en el mundo del mistico gracias a la interpretacioén de los
testimonios donde se recoge su declaracién. Atendiendo tanto a dichos
testimonios como a su propia situacién hermenéutica, el fenomenologo
extrae del fenomeno en cuestién (el texto mistico) los conceptos
fundamentales vy las motivaciones que habran de guiar su analisis de la
experiencia mistica, teniendo siempre presente que todo acto de
comprension es un dialogo entre el mundo propio del texto y el entramado
de pre—juicios que conforman el horizonte de comprensién del intérprete.
Cuando se trata de un testimonio de vida, el texto alberga la
expresion del modo de ser en e/ mundo de quien lo escribe. Culminada la
produccién textual, lo que alli se ha dicho se distancia no sé6lo del
autor y del auditorio para el cual fue escrito, sino también de su
sentido referencial original, para fusionarse con la perspectiva del
intérprete. “Si el acto de composicién estd orientado al autor, el
producto esta orientado al lector.” *® Lo que, en otro nivel de reflexion,
impone al fenomenélogo la necesidad de cuestionar el sentido, la
actualidad y pertinencia del mundo de significacion que se abre para él
por medio de la interpretacién; de reconocer la capacidad del texto para
configurar y reconfigurar la existencia del lector. Situacién a la que
apunta David Brian Perrin al considerar la expansién de significado a la

que se ve sometido el texto merced a su interpretacion, cuando sostiene:

% Thidem. , p. 167
% Thidem., p. 149.
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“el significado es virtual cuando esta estructurado en un texto, y a
través del texto existe la potencialidad del significado para convertir
un evento en la vida de una persona.” *

Para Heidegger, “El camino para la filosofia comienza con la
experiencia factica de la vida.” *® lLa filosofia no se identifica con la

vida cotidiana. Sin embargo, todo preguntar filos6fico auténtico surge de

la experiencia de la vida factica de la vida.

tQué significa <<experiencia factica de la vida>>? Experiencia
designa: 1) la confirmacién experiencials; 2) lo experienciado a
través de ésta [...] el yo experienciante y lo experienciado no se
pueden separar [...] <<Experiencia>> no quiere decir <{tomar nota>>

(zur kenntnis nehmen), sino afrontar lo experienciado.?

Asumir que la vida factica es la fuente de donde surge el filosofar, y a
donde retorna cuando no es infértil, equivale a sostener que el existente
deviene filésofo cuando el pensar hace frente a la diversidad de
fenémenos que pueblan el mundo para comprender su sentido. “Lo que
importa es extraer de la experiencia factica de la vida motivos para la

® El punto de partida de la

comprensién propia de la filosofia.”
filosofia, como ciencia originaria que no puede hacer suyos los
presupuestos metodolégicos ni las motivaciones de otras ciencias, es la

experiencia de la vida factica.

La experiencia de la vida es algo mas que una mera experiencia que

toma nota, ya que constituye la posicion total activa y pasiva del

% Thidem. , p. 169.

8 Heidegger, M., [Introduccién a la fenomenologia de la religion, Siruela— Fondo de
Cultura Econémica, México, 2006, p. 41.

% Thidem. , p. 40.

0 Jhidem., p. 62.
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hombre frente al mundo [...] <{Mundo>> es algo dentro del lo cual se
puede vivir. Al mundo se le puede llamar formalmente circundante
(medio), esto es, lo que nos sale al encuentro [...] En este mundo
circundante esta también el mundo acompanado con los otros, es decir,
los otros hombres segn una caracterizacion factica concreta [...]
también esta en la experiencia factica de la vida el yo mismo, el

mundo propio.®'

La experiencia factica de la vida es el despliegue de la existencia en su
concrecion. La manera como el existente se situa (a través de su hacer,
omitir, actuar y padecer) ante el conjunto de significatividades que
conforman el mundo circundante.

La tarea de la fenomenologia hermenéutica de la mistica es la
hermenéutica de la vida factica, del ser en e/ mundo, de los misticos.
Su finalidad es la comprensiéon de la vida factica cuyo sentido se
desprende de las experiencias originarias de encuentro mediato (religion)
e inmediato (mistica) con Dios y con los dioses, tal como éstas se hallan
presentes en los testimonios textuales de quienes han pasado por tales
experiencias. *

La fenomenologia de la mistica es la interpretacion filosofica de
una serie de fenémenos (los diversos testimonios de los misticos), que a
su vez dan cuenta de otros (sus experiencias y procesos vitales), que se
retrotraen al fenémeno por excelencia: el acontecimiento y/o denegacion
de lo divino.

Lo que sea la mistica habra que inferirlo de la fenomenologia

8L Thidem., p. 42.

2 Fn torno a la polémica de si entre religioén vy mistica hay puntos de contacto o,
por el contrario, se trata de posibilidades existenciales distintas, coincido con
el filosofo espafiol en que “la diferencia entre el mistico v el creyente no mistico

sera mas gradual que esencial.” (Gémez Caffarena, J., El Misterio y el Enigma, op.
cit., p. 217)
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hermenéutica de los testimonios de los individuos pertenecientes a las
diversas tradiciones espirituales, quienes hablan sobre la
transfiguracion de su facticidad, luego de haber experienciado el
acontecer de lo divino.

La finalidad del analisis fenomenolégico de la experiencia mistica
es generar una ontologia de lo divino, a la luz del analisis descriptivo
de la estructura esencial del proceso a través del cual se realiza el
contacto personal entre el existente y lo divino. “Ontologia vy
fenomenologia no son dos distintas disciplinas pertenecientes a la
filosofia. Estos dos nombres caracterizan a la filosofia misma por su
objeto y por su método.” ¥

La fenomenologia reconoce el caracter irreductible de los fenémenos
religiosos y misticos, que hace vanos todos los intentos de explicarlos
mediante la aplicacion de categorias procedentes de otros enfoques
tematicos, tales como la cultura, la sociedad o la economia. La religion
- y por tanto la mistica— s6lo se deja comprender en y desde su propio
ambito de sentido porque es “un fenémeno humano sui generis que, aunque
comporte aspectos culturales, sociales, histéricos [...] contiene un
aspecto que le es propio y que le confiere una significacién peculiar
[...] so6lo puede ser conocido desde la captacion de esa peculiaridad vy
desde el respeto de la misma.”

Pese a reconocer la irreductibilidad de tales fendmenos, el

proyecto original de la fenomenologia de la religién surge:

de la aplicacion a los datos de la historia de las religiones de
algunos aspectos del método fenomenologico [...] sobre todo la

preocupacion por la captacion de la esencia o estructura de la

% Heidegger, M., Introduccién a la fenomenologia de la religién, op. cit., p. 49.
* Gomez Caffarena, J., EI Misterio y el Enigma, op. cit., p. 452.
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religion por medio de sus manifestaciones histéricas y la comprension
del significado que se hace presente en todas ellas en virtud de la
peculiar intencion de la conciencia que se ejerce en el mundo de lo

sagrado al que todas ellas pertenecen.®

Desde su nacimiento, la fenomenologia de la religién identificé como su
campo tematico el fenémeno religioso, del que las diversas religiones
histéricas no eran mas que expresiones particulares, susceptibles de ser
subsumidas bajo una estructura analégica, si por tal se entiende el
conjunto de elementos constitutivos de dicho fendémeno, asi como las
relaciones que éstos guardan entre si y su forma de organizacién. La
fenomenologia de la religion surgié como una reflexion de segundo orden,
aplicada a los datos recabados por la historia de las religiones, con
pretensiones de totalidad, cuyo propésito era decantar constantes
estructurales de las manifestaciones religiosas, a través del analisis
comparativo.

Mas alla de las bondades del proyecto fenomenolégico asi entendido,

una de las primeras objeciones que se le pueden hacer es que:

Mientras no esté establecido que coincidan la comprension histérico—
religiosa vy la  propiamente filos6fico-religiosa, esto  es,
fenomenolégica, no puede decirse que la historia de las religiones
puede aportar material a la filosofia (fenomenologia) de la

religion. *

No se puede aceptar como punto de partida de la fenomenologia
hermenéutica el material proveniente de la historia de las religiones, en

tanto la destruccion fenomenolégica no haya hecho la critica de los

% [hidem., p. 432.
% Heidegger, M., Introduccién a la fenomenologia de la religién, op. cit., p. 102.
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conceptos fundamentales que dirigen la comprension histérica, asi como de

los motivos que la justifican.

Conceptos fundamentales son aquellas determinaciones en las cuales se
alcanza del dominio de cosas que sirve de base a todos los objetos
tematicos de una ciencia una comprensiéon previa y directiva de toda

investigacion positiva. ™

Pensar que la fenomenologia puede constituirse en un saber auténomo
tomando de las ciencias de la religién (particularmente de la historia de
las religiones) los hilos conductores con que éstas delimitan su dominio
tematico, equivale a delegar en aquéllas la tarea de elaborar los
conceptos que abren el camino del preguntar filoséfico. Supone renunciar
a que sea la religio6on, como fenémeno originario, la que al desvelar su
sentido permita al fenomenologo extraer de ella, en y desde su propio
ambito, las motivaciones y los conceptos fundamentales que le son
propios.

La actitud contraria de acotar dominios de cosas aceptando como
valido un enfoque tematico parcial y ajeno al fenémeno religioso —que por
lo demas evidencia una practica reduccionista— es obtener del fenoémeno
mismo, considerado holisticamente, sus determinaciones esenciales.
Situacién a la que Heidegger hace referencia cuando, a propésito de la

distincion entre ontologia y ciencia, sefiala que:

El universo de los entes, que abarca distintos sectores, puede
volverse campo de un poner en libertad y un acotar determinados
dominios de cosas. Estos dominios, por ejemplo, la historia, la

naturaleza, el espacio, la vida, el “ser—ahi” , el lenguaje, etc.,

S Ibidem., p. 20.
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consisten por su parte en “tematizarse” como objetos de sendas

investigaciones cientificas.®

El atributo distintivo de la comprensién fenomenolégico-religiosa “es la
obtencion de una comprensién previa para una via originaria de acceso.” ¥
Los conceptos y las categorias que orientan las investigaciones de la
historia de las religiones no son representaciones puras, despojadas de
influjo tradicional ni personal, extraidas de los “hechos religiosos”
Son mediaciones que permiten al investigador interpretar el mundo, desde
un horizonte tematico. Asi, “toda objetualidad histérico-cientifica y la
comprension de lo objetual historico no garantizan nada mientras no esté
todo aclarado respecto al preconcepto director.” *

El rasgo distintivo de 1la fenomenologia hermenéutica es el
reconocimiento de que toda interpretacién posee un matiz proveniente de
los pre—juicios del intérprete. No hay aprehension pura de la esencia o
la estructura de un fenémeno, debido a que toda interpretacion  estéa
mediada por horizonte de saberes previos. El modo més originario de ser
en el mundo del existente es la comprensién, que al desarrollarse deriva
en la interpretacion de aquello que le hace frente en su andar cotidiano.
Interpretacién que, en un nivel primigenio y vago, se enfoca en su estar
mismo y en las maltiples significatividades abiertas por sus proyectos.

La fenomenologia hermenéutica de la mistica tiene por proposito
ofrecer una comprension unitaria de los fendémenos que no aspira a ser
totalizante, dado que se realiza desde una perspectiva determinada por la
especificidad de un pre—concepto director explicito. Principio que le

otorga una clara conciencia de sus limitaciones, al tiempo que la obliga

a dilucidar los conceptos fundamentales que habra de aplicar al analisis

8 Ibidem., p. 18.
% Thidem., p. 103.
1 Ibidem.
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descriptivo, cuyo entramado da origen al  “horizonte en el que los
fenomenos seran avistados.” * De donde se desprende la necesidad de
evidenciar lo que Heidegger denomina “anuncio formal” y que define como

“el empleo de un sentido que guia la explicacion fenomenoléogica.” *

Recapitulacién

La existencia s6lo se da comprendiendo. Habitar es adoptar un modo
peculiar de habérselas con las cosas y con los otros, abierto en cada
caso por la proyeccioén de si, que supone ya una comprension previa del
mundo. Al desarrollarse, dicha comprensién da origen a interpretaciones
que, por un lado, provienen de la experiencia; mientras que por otro, la
hacen posible, por cuanto constituyen una estructura de supuestos
dinamicos que orientan la vida cotidiana.

Siempre estamos en posesion de una comprensiéon especifica del
sentido ontologico, deudora de la tradicion cultural y de los pre—juicios
dominantes de la época histérica en la que vivimos. En toda comprension
de lo ente se alberga una comprension previa del ser en general, que
conforma el horizonte de pre—juicios desde el «cual el individuo
interpreta los fenémenos que le hacen frente. Horizonte en el que se
entretejen elementos provenientes de la formacion cultural y la identidad
personal del intérprete.

Entre el mundo y las diversas entidades que aparecen ante la mirada
del existente existe un vinculo indisoluble. El mundo es un é&mbito de
sentido peculiar donde cabe que acaezcan un determinado tipo de fenoémenos
que guardan una relacion de correspondencia con dicho sentido. (v.g., el

mundo artistico, religioso, cientifico, filosé6fico, etc.)

W Thidem., p. 81.
2 Thidem.
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El  “mundo” de lo sagrado es el ambito de sentido que emerge
cuando el existente se situa frente a la presencia de lo divino,
motivado por su deseo de liberacién y/o salvacién. La disposicion
existencial o el modo de ser en el mundo que permite la apertura de lo
sagrado, en cuyo seno irrumpe la presencia elusiva de lo divino,
constituye la actitud religiosa, respecto de la cual la mistica no es mas
que una radicalizacion.

Histéricamente, los misticos han dejado testimonio del modo
peculiar en que su vida féactica —-su manera de ser, pensar, decir vy
habitar el mundo propio y el mundo compartido con los otros— ha sido
transfigurada o reorientada a resultas de su contacto con lo divino.

La fenomenologia hermenéutica de la mistica es la interpretacion
de la experiencia de la vida factica, del wser en el mundo de los
misticos, que atiende al despliegue de su sentido en la palabra, el
pensamiento y la accién, principalmente expresadas en una construccioén
textual. El punto de partida de la fenomenologia hermenéutica de la
mistica es el texto mistico.

El fenomenologo penetra en la experiencia factica del mistico
gracias a la interpretacion de los testimonios donde se recoge su
declaracion. Atendiendo a dichos testimonios y a su propia situacién
hermenéutica, el fenomenologo extrae los conceptos fundamentales vy las
motivaciones que habran de guiar su analisis del proceso mistico. No
existe la interpretacién pura de los textos, entendidos como testimonios
escritos donde se recogen las experiencias de aquellos individuos que
habitaron un mundo de sentido especifico (el mundo de lo sagrado) y que
accedieron a un conjunto de fendémenos acordes a tal sentido. Todo
enfrentamiento hermenéutico con los textos estda atravesado por el
horizonte de comprensién del intérprete, que actta como un lente a través

del cual se tiene acceso a los fenémenos, para luego explicitar su
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estructura a través de la aplicacion de ciertos conceptos que provienen
en parte de la tradicién y en parte del proceso creador e innovador de
construccion de ideas que pone en marcha el intérprete.

La fenomenologia de la mistica es la interpretacion filosé6fica de
una serie de fenémenos (los diversos testimonios de los misticos), que a
su vez dan cuenta de otros (sus experiencias), que se retrotraen al
fenomeno por excelencia: el acontecimiento y/o denegacién de lo divino.
La finalidad del analisis fenomenolégico de la experiencia mistica es
generar una ontologia de lo divino, a la luz del analisis descriptivo de
la estructura esencial del proceso a través del cual se realiza el

contacto personal entre el existente y lo divino.
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SEGUNDA SECCION

CAPITULO II LA MISTICA DE SAN JUAN DE LA CRUZ: RESPUESTA AMOROSA AL
LLAMADO UNIVERSAL DE DIOS

La cuestién mas relevante para el proyecto de una fenomenologia
hermenéutica de la mistica es decidir si el misticismo entrafia una
posibilidad que concierne a todos los individuos o no. Ante la evidencia
de que historicamente la vida mistica ha sido una posibilidad que sé6lo
una minoria ha abrazado, se impone la pregunta por las raices ontolégicas
y existenciales de que dicho fendémeno sea mas bien una excepcidén que una
generalidad.

La universalidad del misticismo no es un problema contemporaneo,
derivado de la actitud de sospecha de nuestra época nihilista vy
secularizada. La teologia ha pretendido desde siempre arrancarle a los
misticos un posicionamiento claro en torno a si el misticismo es vivencia
abierta a todos (doctrina del 1lamamiento universal); o por el contrario,
s6lo los elegidos pueden acceder a la vida mistica (doctrina de la
predestinacion).

El debate teolégico entre los partidarios de ambas doctrinas, y sus
correspondientes resonancias en la separacién tajante entre la vida
activa y la vida contemplativa -simbolizadas biblicamente por la
oposicion entre Marta y Maria (Le 10, 38-42)- no es privativo del
sanjuanismo. Es una controversia inherente a todo misticismo cristiano,
que emerge con la pregunta: épor qué, si la vida mistica es una
posibilidad a la que todos estan llamados, solamente un porcentaje minimo

de los individuos son misticos?
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2.1 La universalidad del misticismo

Es probable que a Iglesia albergara reticencias frente al misticismo
desde la aparicion de sus primeras manifestaciones, por considerarlo una
opcion de vida radical que dejaba al descubierto el caracter
instrumental, y por ende prescindible, de la institucién eclesiastica.
Dicha tendencia se acentu6 a raiz de la aparicion de modos de produccioén
alternos al capitalismo, hasta degenerar en la disputa sobre el derecho a
existir del misticismo, plasmada en el espiritu de las reformas
impulsadas por el (Concilio Vaticano IIl. En aquellos tiempos, el mundo
atravesaba por un periodo de fuertes transformaciones politicas vy
sociales, derivadas de su fragmentacion en dos bloques en funcion del

modo de producciéon adoptado por los paises.

cuando Juan XXIII convocé al Concilio Vaticano II en 1961 ya de un
modo u otro existia mas de una docena de paises profesando ser
socialistas en Europa (la Unién Soviética, Albania, Alemania Oriental,
Bulgaria, Checoslovaquia, Hungria, Polonia, Rumania y Yugoslavia, vy
con la absorcion de Letonia, Estonia y Lituania por la Unién
Soviética). En Asia, China se proclamaba comunista, junto con Vietnam
del Norte y Tibet. En América Latina, Cuba se adscribia al comunismo y
su influencia expandia el peligro de revoluciones a través de todo el

continente.

La Iglesia catélica —y junto con ella los credos doctrinales afines a sus
principios— vislumbré en las tendencias socialistas y comunistas una

amenaza capaz de socavar su poder espiritual y, sobre todo, politico.

¥ Ferraro. J., La religién como politica. Critica de la historia de la salvacion
como Iideologia. El concepto de hombre. ltaca, México, 2001, p. 38.
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los papas Leon XIII (1878-1903) y Pio XI (1922-1939) habian visto el
socialismo marxista como un peligro para la fe y propusieron una
doctrina social para combatirlo [**] Es por ello que el ecumenismo

tuvo una importancia insélita para los organizadores del Vaticano

Ir.*

El socialismo prometia la liberacion terrenal del hombre (mediante la
abolicion de la propiedad privada, del trabajo asalariado y del del
sistema capitalista) al tiempo que pugnaba por una sociedad donde la
igualdad de derechos y oportunidades evocaba el reino de Dios realizado
mesianicamente en la historia. La fuerza inherente a la dialéctica de la
historia, a la que las interpretaciones menos beligerantes atribuian un
destino ultimo emancipador, osaba desterrar al olvido la necesidad de
evocar a un Dios providente.

Ante la necesidad de cerrar filas y unificar fuerzas para luchar en
contra del comunismo, la estrategia de la Iglesia Catélica fue someter
abiertamente a la espiritualidad a una reforma encaminada a acomodar las
exigencias de la salvacion a los intereses capitalistas. El propésito era
combatir al enemigo universal para el que la 1ideologia cristiana
desempefiaba un papel negativo en la liberacion de la conciencia colectiva

y su constitucion en conciencia de clase.

el Vaticano II recalca -como aparece en varios de los documentos
(Lumen gentium, Gaudium et spes y Apostolicam actuositamen)— el deber
de los laicos en la “cristianizacion de la sociedad [-:] esto quiere
decir que la religion debe ser  “verdaderamente histérica” |
verdaderamente comprometida con la reforma del capitalismo, para
salvar este sistema econémico durante una época de crisis del mismo.

Asi, las necesidades politicas de la Iglesia dictaron la exigencia de

W Thidem. , p. T7-78.
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repensar v redefinir la antropologia cristiana.?

La teologia resultante de la acomodacién de la doctrina cristiana a las
exigencias del modo de produccién capitalista fue el Mysterium Salutis.
El planteamiento central de ésta fue que el hombre se inserta en la

® Tdea a la que subyace una transformacion de la

historia como cuerpo."*
antropologia catolica por cuanto se niega que éste, como individuo
historico, sea mas que cuerpo. Lo que conduce a la exaltacion de la
importancia eclesial de velar por el cumplimiento de los fines naturales
y temporales, en detrimento de la dimensién contemplativa.

Frente a la pugna politica entre capitalismo y comunismo, la
Iglesia catdolica opté por el primero. No podia ser de otro modo, toda vez
que el socialismo no veia en la religioén mas que ideologia. Motivada por
un interés mas politico que espiritual (reunir fuerzas para luchar contra
la amenaza creciente del socialismo) la iglesia puso en marcha una
reforma teologica destinada a atenuar las exigencias ascético—misticas
del catolicismo, a fin de posibilitar el nacimiento de una espiritualidad
ecuménica. Asi las cosas, mas preocupada por la unidad religiosa del
mundo que por la defensa de su identidad, a la pregunta por la
universalidad de la mistica la Iglesia catélica contesté con la doctrina
de las dos vias de salvacién. La cual plantea que el fin de la historia
humana es que todos alcancen la salvacion a través del encuentro personal
con Dios. A pesar de ello, por razones misteriosas que s6lo Dios conoce,
no todos se sienten llamados a ingresar en el proceso mistico. Ahora

bien, como de ello no es posible concluir que las personas religiosas no

misticas queden excluidas de la salvacidén, se sigue que ademas de la via

% Jbidem. , p. 25.

% Para una revision detallada de los principios teolégicos del Mysterium Salutis,
véase: Ferraro. J., La religion como politica Critica de la historia de Ia
salvacion como ideologia. 3. La trinidad y Cristo, ltaca, México, 2003, pp. 27-52.
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mistica o extraordinaria hay una via ordinaria para la uni6én con Dios. A
saber: el ejercicio de la caridad activa, que no se propone arribar a las
alturas de la contemplacién infusa amorosa, sino que se contenta con
reconocer la presencia de Dios en los fenémenos mundanos, mediante el
ejercicio natural de sus operaciones (entendimiento, voluntad y memoria).

En consonancia con dicha doctrina, el hombre se santifica mediante
la operacién de las virtudes teologales que operan segin el modo humano o
natural; pero también puede alcanzar la santificacién por medio de la
operacion mistica o sobrenatural de éstas. Dios predestina a algunos para
que experimenten el llamado a la contemplacién infusa amorosa, sin la
cual no se pueden tener los actos ni los habitos sobrenaturales de las
virtudes teologales ni morales. Quienes no han sido predestinados a tal
fin, deben esforzarse en la practica ordinaria de la virtud.

La doctrina de las dos vias de salvaciéon afirma que, pese a su
caracter infuso y sobrenatural, las virtudes teologales operan ordinaria
y humanamente.*" Supone que la totalidad de “los actos del alma en estado
de gracia, al proceder de ella, son elevados al orden sobrenatural y son

. Afirmacion que

meritorios aunque ni siquiera se piense en Dios”
despoja a las virtudes teologales de su caracter sobrenatural al
defender que lejos de ser operaciones de la gracia santificante se han
convertido en lo que antes del Vaticano II solia llamarse “gracias
actuales” . Acerca de las cuales Garrigou-Lagrange sefiala que las gracias

actuales son de dos tipos: la gracia actual ordinaria y la gracia actual

mistica. En el primer caso, Dios mueve al hombre a obrar segin el modo

" Los tedlogos que afirman que existe un modo humano de obrar de las virtudes

teologales son, entre otros: Garrigou-Lagrange, Maritain, Gabriel de Santa Maria
Magdalena, Jiménez Duque, Merton, Brice, Criségono de Jests Sacramentado, Isidoro de
San José, Sanson, Urbina, Te6filo de la Virgen del Carmen, Kavanaugh, Benjamin de la
Trinité, Federico Ruiz Salvador, etc

8 Ferraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. I, UAM-
Edamex, México, 1997, p. 132.
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ordinario y natural de las virtudes. En el segundo, lo hace segin el modo

sobrehumano de los dones del Espiritu Santo.

Se ha planteado el problema mistico en la época moderna en el mero
sentido de si la contemplacion infusa [entendida como actividad
fundante de la experiencia mistica, toda vez que su presencia
indica el transito del estado de a principiante al de aprovechado]
es o no para todos [***] o se reserva para unos pocos elegidos a
quienes Dios, por una razéon misteriosa, ama mas. La contemplacion
infusa bajo semejante concepto constituye en epifenémeno del
cristianismo en algunos casos, no la finalidad del mismo ni su
razén de ser. Pero si [como sostiene San Juan de la Cruz] poseemos
un fin sobrenatural, si los medios tienen que ser proporcionados al
fin para alcanzarlo, si nada finito presenta esta proporcién, si
solamente los actos de las virtudes teologales son proporcionados
para ello, entonces es claro que no pueden tener un mero modo
humano de obrar sino sé6lo un modo divino que entrafia la experiencia

de la contemplacién infusa.™®

Si hay dos vias de salvacion (una natural u ordinaria y otra mistica o
extraordinaria) el cristiano catolico ya no tiene que poner de su parte
para que el Amado infunda en él la habilidad para merecer la deificacién.
Basta con servir a Dios mediante la practica de la virtud moral
ordinaria, que cree reconocer su presencia en el pobre, el nifio, la
mujer, el que sufre, el enfermo, el explotado, el extranjero, el
excluido, etc. Ser cristiano se identifica entones con el amor—eros al
pr6jimo, capaz de hermanar al individuo con sus semejantes en la lucha

por sus anhelos mas legitimos: justicia, libertad, bienestar, igualdad,

Y Ferraro, J., Misticismo y Liberacion del pobre <JSenderos opuestos?, UAM-Edamex,
México, 1995, pp. 225-226.
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etc.

La teologia del Concilio Vaticano II tuvo el mérito de pugnar por
una relacion ética fundada en presupuestos divinos. Sin embargo, al
afirmar el modo humano de obrar de las virtudes teologales en la unién
con Dios, y descartar el misticismo como Unico camino de salvacion,
redujo lo sobrenatural a lo temporal y la experiencia de Dios al amor
humano.

No s6lo las corrientes teologicas defensoras de las “gracias
actuales” , cuya huella doctrinal quedé plasmada en el Concilio Vaticano
II, fueron responsables de la relegacion de la vida mistica en favor de
la experiencia terrena, historica y ética de Dios. Bajo el influjo del
marxismo, los te6logos de la liberacién se empefiaron en defender que para
poder siquiera reparar sobre su fin sobrenatural el hombre debia alcanzar
previamente un conjunto de condiciones minimas de bienestar. El argumento
era que la presencia del mal, bajo el aspecto del sufrimiento y la
explotacién, impiden reconocer la huella de Dios en la historia.

La teologia de la liberacioéon sostuvo que la salvaciéon se alcanza a
través de la lucha social que concibe la justicia como manifestacion del
reino de Dios. En tal sentido, Leonardo Boff dice que la presencia de

Dios

no se realiza automaticamente ni exclusivamente alli donde se habla de
Dios y se cultiva su memoria, sino siempre y objetivamente donde se
historifica una practica correcta de verdad y de justicia, aunque no

exista una conciencia explicita de Dios.”

Leonardo Boff reconoce la oracién como lugar privilegiado de la

experiencia religiosa, y sostiene que sin ella no se puede acceder a la

% Jhidem. , p. 220.
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vida mistica de la comunién amorosa con Dios. A pesar de eso, confunde
los medios con los fines y afirma que es posible reconocer la presencia
de Dios en los condenados, los oprimidos y excluidos de la historia. En

sus propias palabras:

la contemplacién no se realiza solamente en el espacio sagrado de la
oracién, ni en el recinto sacrosanto de la iglesia o el monasterio;
ella encuentra su lugar también en la practica politica y social,
bafiada, sostenida y alimentada por la fe viva y verdadera, préactica

que objetivamente realiza la salvacion. ™

Situadas en un plano ético inmanente, las aspiraciones de la teologia de
la liberacién son irreprochables. Su defecto es que al haber enfatizado
excesivamente la necesidad de la emancipacién econdmica, la teologia de
la liberacién confundié el medio con el fin. No sélo declaré la necesidad
de postergar para mejores tiempos la liberacion del espiritu sino que,
incluso, sent6 las bases para que la mistica fuera concebida como una
pretensién impertinente y egoista que supone el olvido de lo politico en
favor del encuentro entre Dios y el individuo. Juzgando que el compromiso
fundamental del cristiano es luchar por que todos los hombres gocen de
condiciones de econdomicas y politicas que garanticen una vida digna en
términos materiales, la teologia de la liberaci6on tach6é al misticismo de
actitud pasiva, cuando no quietista, que favorece el individualismo al
asumir que el fin sobrenatural de la deificacion esta por encima del
compromiso moral.

En su esfuerzo por defender la doctrina de las dos vias, algunos
tedlogos de orientacion neopelagianista buscaron elementos ad hAoc en la

doctrina de SJC. Descontextualizando algunos pasajes de la obra del

St Thidem.
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mistico, aquéllos sostuvieron que si Dios coloca en el ejercicio pasivo
de la contemplacion <<a quien quiere y como quiere>> sin que haya una
relacién causal entre los esfuerzos humanos por merecer la unién
transformante y su realizacién, ello es obra de la predestinacion. De lo
anterior concluyeron que si s6lo unos cuantos han accedido a la
experiencia mistica es porque la salvacién no s6lo se alcanza por la
contemplacion oscura amorosa sino que ademas es posible unirse con Dios
en el amor y el ejercicio natural ordinario de las virtudes teologales y
morales, principalmente de la justicia.

Desde mi punto de vista, sostener que a Dios se le encuentra en la
inmanencia de la historia es confundirlo con sus hierofanias vy
misteriofanias. Es suponer que cabe ejercitarse en las obras del amor-—
agape sin la infusién de la contemplacion oscura. Mas renunciar a la
contemplacion infusa en favor de la caridad activa -suponiendo entre
ambas una relacion de posible sustitucién y no de complementariedad— es
despojar a la virtud de su faceta teologal. Despojo cuya gravedad puede
medirse teniendo en cuenta que el principio fundamental que rige la
existencia cristiana no es el cultivo de la virtud como algo valioso y
bueno en y por si mismo, sino como un medio para disponerse
favorablemente para la transformacién de semejanza amorosa.

Para ser virtuoso en el orden natural no se requiere de la ayuda
divina. Para SJC, el fin sobrenatural del hombre es amar y conocer a
Dios como FEl 1lo hace, por participacién de sus operaciones. Con
independencia de la encarnacién, muerte y resurreccién de Cristo, el
hombre es capaz de amar; pero no es capaz de amar sobrenaturalmente a
Dios ni al projimo con el amor que de Dios recibe sin haber atravesado

por las purgaciones pasivas.
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Si vamos a llegar a ser hijos adoptivos de Dios mediante los méritos
de Jesucristo, Dios nos tiene que proporcionar una participacién en su
propia naturaleza divina. Esta participacioén es lo que se llama gracia
santificante. Sin embargo, es preciso que obremos como hijos de Dios,
es decir, que tengamos no so6lo una participacién en la naturaleza
divina sino también en sus operaciones divinas de conocer y amar [---]
Los actos de las virtudes teologales y de la contemplacion infusa que
resulta de éstos, consisten en una participacién en las operaciones

divinas de conocimiento y amor. ™

2.2 PRINCIPIOS DE LA DOCTRINA SANJUANISTA SOBRE EL PROCESO MISTICO

El primer principio que SJC sefiala como origen de la vida mistica es que
Dios cre6 al hombre para que alcanzara libremente la unién de semejanza

con su Creador, mediante el ejercicio del amor-dgape.

Dios ha creado las almas para Si. Dios quiere unirlas a Si vy
comunicarles la inconmensurable plenitud y la inconmensurable
felicidad de su propia vida divina, y esto, ya aqui en la tierra.
Esta es la meta hacia la que las orienta y a la que deben tender con

todas sus fuerzas.®

El erotismo es esa ansiedad furiosa que hace a la existencia extasiarse;
salir de si para buscar la fusion plena con ese “algo” al que desea
poseer. El amor—eros es un movimiento intencional, impulsado por el
deseo de reencuentro y el anhelo de unidad y fusién totales, que puede
orientarse a objetos diversos, en modos también diversos. La variedad y

riqueza de sus formas derivan de que su especificidad proviene no soé6lo

2 Jhidem., p. 237.
% Stein, £, La Ciencia de la Cruz, Monte Carmelo, Burgos, 2000, p. 69
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de su objeto sino también de su intencion.”

Por el contrario, el amor—dgape es entrega incondicional y
donacion libre de si; es ofrenda existencial. En la ofrenda de si, la
existencia se transfigura por su contacto unitivo con la otredad. Para
entregarse a lo totalmente Otro, la existencia se vacia de si para
llenarse, y con ello hacerse semejante, al objeto de su amor. El amor-
agape del mistico es un vuelco del existente hacia Dios que busca borrar
toda diferencia, toda evidencia de separacion, entre amada y Amado. Lo
que el mistico cristiano ansia es amar a Dios de un modo perfecto: de la
misma manera en la que Este se ama a si mismo. Para el cristianismo, es
mistico quien sé6lo en el amor a Dios tiene su oficio y cuidado porque
actia bajo la conviccion de que el sentido de la vida es corresponder a
la llamada del amor que Dios es.

El mistico sabe tanto por autoridad teoldégica como por experiencia
que Dios ama al hombre incondicional y absolutamente. Dicho conocimiento
lo hace feliz, porque se sabe envuelto en el despliegue histérico del
amor divino; mas también es para él ocasién de sufrimiento por causa de
su impotencia para corresponder al amor de Dios si Dios mismo no le
otorga el auxilio de su gracia salvadora. Para la mistica de los
esponsales, a cuya tradicién pertenecen la experiencia vy doctrina
sanjuanistas, entre el hombre y Dios hay un abismo que dnicamente el

amor divino puede salvar. El hombre es incapaz de consumar el proceso

 En conformidad con el libro del Génesis, s6lo después de la expulsion y exilio del
paraiso emerge la condicién humana con las determinantes ontolégicas que la definen:
la muerte, el dolor, el trabajo, la moral, el erotismo de los cuerpos y el erotismo
sagrado, origen de la actitud religiosa. S6lo después de transgredir la prohibicioén
de no comer del fruto del &drbol de la ciencia del bien y del mal, el hombre se sabe
culpable y por ende libre. Sabe que sin ser Dios es capaz de entrar en relacion con
él; que es capax Dei.

Miticamente, el existente deviene tal luego de sucumbir a la osadia de
intentar ser Dios. So6lo entonces sufre los estragos del amor—-eros profano y sagrado;
de esa fuerza vinculante capaz de remediar la soledad humana a través de la fusion
con los otros y con lo totalmente Otro. (Gn. 3, 1-24)
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mistico por su propio esfuerzo. Necesita la ayuda de Dios, y para
recibirla debe dar su consentimiento. Tal es el sentido de las noches
activas del sentido y del espiritu.

En el amor—dgape confluyen la disposicién ascética de la amada y la
obra pasiva de Dios, que aniquila los actos naturales del entendimiento,
la voluntad y la memoria a fin de que sus operaciones se tornen de
humanas en divinas. El propésito es que los actos de dichas potencias
sean expresion de las virtudes teologales y morales sobrenaturales y, por
consiguiente, sean medios proporcionados para la unién entre Amado y
amada.

El segundo principio teolégico de la mistica sanjuanista es que

“todos los medios han de ser proporcionados al fin, es a saber: que han
de tener alguna conveniencia y semejanza con el fin, tal que baste y sea
suficiente para que por ellos se pueda conseguir el fin que se

55

pretende” En conformidad con la revelacion biblica, Dios cred al

existente para el fin sobrenatural de verlo “cara a cara, unida el alma

. Para conocerlo como EI

con esta Sabiduria divina, que es su Hijo”
mismo se conoce en su Verbo, y amarlo con igual amor y modo con que Dios
se ama y ama al hombre.” El cumplimiento del fin sobrenatural del hombre
tiene lugar cuando el espiritual alcanza la deificacioén. Entonces todas
sus obras, aspiraciones y goces, palabras y silencios se tornan divinos,

hasta el punto en que ello es posible en esta vida mortal.

El fin sobrenatural del existente, que se antepone al merecimiento

5% 258, 2

% CB, 37, 2

" Para SJC la mistica es crencia sabrosisima, es decir, contemplacién oscura que
redunda en fruicién amorosa. Si el mistico se decide a salir de si y de sus apegos
para correr en pos de las huellas del Amado es porque Este le ha salido al encuentro
para enamorarlo con su amor preeminente e incondicionado, para invitarlo al
ejercicio del amor-dgape. En la mistica sanjuanista, sabiduria y amor caminan
juntos, aun cuando en ocasiones una se adelante y le cierre el paso al otro. Mistico
es aquél que sabe (conoce y gusta) y participa del amor de Dios
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de la gloria, es el ejercicio del amor perfecto. Cuando el existente
arriba a la unién mistica con Dios no busca como recompensa “la gloria
que Dios le ha de dar, sino darse ella a El [en] entrega de verdadero
amor sin algln respecto de su propio provecho” .°* El amor—dgape del que
habla la Carta a los Corintios, de San Pablo, <<no busca su parte>>. La
amada no reclama como ganancia la perfecta visién de Dios, dado que “el
fin de todo es el amor [...] cuya propiedad es dar y no recibir, y la
propiedad de el entendimiento, que es el sujeto de la gloria esencial, es
recibir y no dar.”

El fin sobrenatural del hombre se realiza cuando, al término del
proceso mistico, éste se hace semejante al Amado Esposo Cristo -y por
consiguiente, a la Trinidad. Para que lo anterior pueda ocurrir la amada
debe vaciarse de todo apego, gusto y asimiento que desvie su atencion
amorosa de la imitacion de Cristo. Debe esforzarse por vaciarse de si
misma para acoger la presencia interior del Amado, en la inhabitacion de
su Espiritu Santo. La necesidad de las purgaciones activas y pasivas se
deriva del tercer principio teol6gico de la doctrina sanjuanista, segln
el cual “dos contrarios, segin nos ensefia la filosofia, no pueden caber
en un sujeto.” ® El amor—agape que une Amado con amada es exclusivo vy
excluyente. La acogida del don de la deificacién supone por tanto el
anonadamiento de todo cuanto no sea el amor—agape manifestado en el
Esposo Cristo.

La union de semejanza es una condicién permanente que une amante y
Amado. Mas el acto de dicha unién, la participacién intensa en las
operaciones divinas, no se da en todo momento. Tal participacién es algo

pasajero que:

*® CB 38, b
* CB 38, 5
1S 4, 2
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acaece en el alma que en esta vida esta transformada con perfeccioéon de
amor, que, aunque hay conformidad, todavia padece alguna manera de
pena y detrimento: lo uno, por la transformacién beatifica que siempre
echa de menos en el espiritu, lo otro, por el detrimento que padece el
sentido flaco y corrulpltible con la fortaleza y alteza de tanto amor,
porque cualquier cosa excelente es detrimento y pena a la flaqueza

natural; por que, seglin esta escrito, corpus quod corrumpitur,

aggravat animam (Sap. 9, 15).°%

La transformacién amorosa del matrimonio espiritual no cancela la
diferencia ontolégica entre el existente y Dios. La distancia entre ambos
es infranqueable. La muestra mas clara de ello es que, en tanto permanece
atada a la vida mortal, la amada no puede participar de la visién amorosa

plena de su Amado. Por lo cual, se lamenta diciendo:

Esta vida que yo vivo
es privacion de vivir,
y asi es continuo morir
hasta que viva contigo.
Ove, mi Dios, lo que digo,
que esta vida no la quiero,

que muero porque o muero.

Sdcame de aquesta muerte,
mi Dios, y dame la vida,
no me tengas Impedida
en este lazo tan fuerte;
mira que peno por verte,

v mi mal es tan entero,

o CB 39, 14
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que muero porque no muero.*®

El cuarto principio de la teologia mistica de SJC es que el hombre es
incapaz de alcanzar la divina transformacién con los medios naturales de
que dispone. El misterio de Dios es para el hombre oscuridad, locura y
desvario porque la manifestacion de su ser sobrenatural y trascendente no
cae bajo noticia natural alguna (sea que esta ualtima provenga del
entendimiento, de la voluntad o de la memoria).

Es inatil recurrir a la analogia como via para comprender a Dios,
dado que ninguna proporcién ni semejanza hay entre el Creador y sus
criaturas. De una naturaleza finita s6lo pueden provenir operaciones
finitas.

La unién mistica supone como condicién de posibilidad que las
potencias humanas muden sus operaciones de humanas en divinas. Lo cual
no puede realizarse sin la infusion de la contemplacion oscura amorosa,
que origina dicha transformacién. Puesto que a cada entidad corresponde
una operacién conforme a su ser, es preciso concluir que no pudiendo
realizar por si mismo las obras de las virtudes teologales sobrenaturales
(anico medio proporcionado para la unioén mistica) el hombre no puede méas
que disponerse favorablemente para que Dios mismo sea quien lo haga
participe de sus operaciones, y con ello lo iguale consigo.

Durante la noche activa del sentido, la amada hace cuanto puede
para corresponder al amor de su Amado, pero entonces no obra todavia bajo
la guia de las virtudes teologales sobrenaturales o infusas y por tanto
sus obras no son medios proporcionados para la unién amorosa. No es sino
hasta su entrada en la noche activa del espiritu, cuando Dios libera al
espiritual de su modo de obrar finito y limitado.

El quinto principio teologico de SJC es que la fe “es sola el

2y 2, 7.



Lucero Gonzalez Suarez 52

proximo y proporcionado medio para que el alma se una con Dios” . La fe
es el “legitimo y proximo medio para la unién con Dios” ,% que
satisface las exigencias de la regla filosofica segin la cual “todos los
medios han de ser proporcionados al fin [...] han de tener alguna
. . . . » 65
conveniencia y semejanza con el fin .
La fe de la que ahora se habla no es la aceptaciéon o el
asentimiento de la voluntad a un conjunto de verdades o articulos

revelados. La fe mistica es experiencia amorosa de orden sobrenatural que

el Amado infunde por gracia.

la contemplacién es ciencia de amor, lo cual, como habemos dicho, es
noticia infusa de Dios amorosa, que juntamente va ilustrando vy
enamorando el alma, hasta subirlo de grado [en grado] hasta Dios su

Criador; porque s6lo el amor es el que une y junta al alma con Dios.®

La fe es el utnico medio proporcionado para la unién con Dios, que anonada
al entendimiento para dejarlo <<sin luz y a oscuras viendo>>, a fin de
que pueda gozar de la visién sobrenatural de Dios, que para él es “noche

" Para acceder al conocimiento del Amado por fe

oscura’ en esta vida.®
sobrenatural, el mistico ha de renunciar activamente a servirse de su
entendimiento y abrirse al encuentro oscuro con su presencia escondida,
Lo cual significa que “ha de ir careciendo el apetito [del gusto] de
todas las cosas del mundo que poseia, en negaciéon de ellas; la cual

negacién y carencia es como noche para todos los sentidos del hombre” .

25,9, 2
28, 30, 5
%28, 8, 2
% 2NO 18, 15
1S, 2, 1

1S, 2, 1
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La fe es “inteligencia mistica y confusa o oscura’ .% Es ciencia oscura
amorosa que no procede de ninguna facultad ni operacién natural,
infundida por Dios mismo, a través de la cual la amada entiende de un
modo sobrenatural el misterio de su amor. De ahi que, comparada con la
sabiduria profana, la fe es locura y extravio, susceptible de ser
declarada en canciones que “no leidas con la sencillez de espiritu del
amor e inteligencia que ellas llevan, antes parecen dislates que dichos
puestos en razon” .7

La sabiduria mistica desborda toda representacién conceptual de
Dios. La inteligencia mistica es conocimiento sobrenatural del Amado que
demanda del existente una correspondencia amorosa. Es la revelacion del
amor—agape que Dios es, pero no es su desvelacion plena.

La expresién mas acabada de lo que SJC entiende por fe mistica estéa
plasmado en el poema titulado Entréme donde no supe. Coplas del mismo

hechas sobre un éxtasis de harta contemplacion. A continuacién me permito

transcribirlo para luego proceder a su interpretacion.

Entréme donde no supe
v quedéme no sabiendo

toda sciencia trascendiendo.

Yo no supe donde entraba,
pero cuando alli me vi, sin saber donde me estaba,
grandes cosas entendrl;
no diré lo que senti,
que me quede no sabiendo
toda sciencia trascendiendo.

De paz y de piedad

89 25, 24, 4
" (CB, Prologo, 1
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era la sciencia perfecta,
en profunda soledad
entendida via recta, que me quedé balbuciendo

toda sciencia trascendiendo.

Estaba tan embebido,
tan absorto y ajenado,
que se quedoé mi sentido
de todo sentir privado,
y el espiritu dotado
de un entender no entendiendo

toda sciencia trascendiendo.

El que alli [lega de vero
de si mismo desfallesce,
cuanto sabia primero
mucho bajo le paresce,

y su sciencia tanto cresce,
que se queda no sabiendo

toda sciencia trascendiendo.

Cuanto mas alto se sube
tanto menos se entendia,
que es la tenebrosa nube
que a la noche esclarecia;
por eso quien la sabia
queda sIempre no sabiendo

toda sciencia trascendiendo.

Este saber no sabiendo
es de tan alto poder,

que los sabios arguyendo
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Jamas lo podran vencer,
que no llega su saber
a no entender entendiendo

toda sciencia trascendiendo.

YV es de tan alta excelencia
aqueste summo saber,
que no hay facultad ni sciencia
que le puedan emprender;
quien se suplere vencer
con un no saber sabiendo

toda sciencia trascendiendo.

YV s1 lo queréis oir,
consiste esta summa sciencia
de la divinal Esencia;
es obra de su clemencia
hacer quedar no entendiendo,

toda sciencia trascendiendo.

El poema arranca con el desconcierto de quien se halla de pronto en un
ambito de realidad totalmente distinto del cotidiano, sin poder entender
como es que ha ido a parar alli. Sdbitamente, por obra de la
manifestacion elusiva del Amado, que con su sola presencia la enamora, la
amada cae en éxtasis, es decir, en un transporte que la saca de si
para sumergirla en el mundo de lo sagrado. Es por eso que confiesa:
{KEntréme donde no supe>>. El origen de su no-saber es la extrafieza,
acompafiada de una certidumbre sin par, de su ingreso en otro ambito de
sentido.

Arrancado de su mundo cotidiano por el éxtasis de la

contemplacion, el mistico prosigue diciendo <<y quedéme no sabiendo>>,
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para aludir a la evidencia de que ninguna de sus capacidades naturales
para conocer puede aplicarse a la experiencia sobrenatural del Misterio
de Dios. Avasallado por la contemplacién amorosa del Amado, el mistico
queda confinado a la inefabilidad. El silencio es el ambito donde
permanece retenido cuanto no puede ser dicho clara ni distintamente, ni
puede ser comunicado a otros.

La experiencia de encuentro con el Amado es originaria y no tiene
paralelo. El lenguaje se conforma de palabras que aluden a la experiencia
natural, incluso en el caso de la religion. De ahi la incapacidad de
hallar una palabra adecuada para la experiencia mistica amorosa, que
surge del encuentro personal, en el medio de la fe sobrenatural, con el
Amado. ™

Cuando el mistico compara la ciencia sobrenatural que el Amado le
infunde en contemplacién oscura amorosa con el conocimiento finito,
limitado y falible que le aportan sus facultades naturales reconoce la
bajeza y nulidad de cuanto creia saber. Confiesa que habiendo quedado
{{toda sciencia trascendiendo>>, al haber llegado a la contemplacién, que
es sabiduria oscura y amorosa de Dios, halla su <<espiritu dotado de un
entender no entendido>> conforme a las operaciones naturales.

La sabiduria mistica emanada de la contemplacién infusa amorosa
supone un ascenso en el monte de perfeccion, que conduce a la
transformacion de semejanza con el Amado. El ascenso es un proceso que
tiene por fin aniquilar las operaciones naturales de las potencias
humanas para dejar al espiritual a oscuras, sin otra luz y guia que la fe
sobrenatural. La intencién del mistico, que sostiene sus pasos durante

cada fase del ascenso, es hallar la presencia esencial de Dios. Ascender

™ De los sentidos en los cuales cabe entender la inefabilidad de la experiencia

mistica me he ocupado ya en el cuarto capitulo de mi tesis de maestria, titulada Del
concepto onto-teo—-16gico a la comprension poética de Dios. Una lectura heideggeriana
de la poesia mistica de San Juan de la Cruz, desde la perspectiva erdética.
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por la escala mistica es renunciar a entender el ser trascendente vy
absoluto de Dios con la luz natural de la razén. Pues <<es de tan alta
excelencia aqueste summo saber, que no hay facultad ni sciencia que lo
puedan emprender; quien se supiere vencer con un saber no sabiendo ira
siempre trascendiendo>>. La teologia mistica es conocimiento fruitivo de
orden sobrenatural, que se distingue de cualquier otro tipo de
experiencia por la dignidad, perfeccién y caracter absoluto de su objeto,

medio, término y fin.

Este saber no sabiendo
es de tan alto poder,
que los sabios arguyendo
Jamas lo podran vencer,
que no llega su saber
a no entender entendiendo

toda sciencia trascendiendo.

Echando mano de una metafora proveniente de la experiencia cotidiana,
SJC habla de la <<la tenebrosa nube que a la noche esclarecia>> para
referirse a la sabiduria mistica. Cuando una nube se interpone entre los
rayos del sol y los objetos que pueblan el mundo impide que su luz los
ilumine directamente, con toda su potencia. La nube es una presencia
sutil que obstaculiza la visién directa y plena del sol, insoportable
para el ojo humano, al que encandila y ciega. Al interponerse entre la
mirada humana y la iluminacién solar, la nube s6lo permite el paso del
rastro de luz que el hombre esta en condiciones de percibir mediante su
habilidad natural.

La contemplacion amorosa infusa es <<{tenebrosa nube que a la noche
esclarecia>> por ser causa del oscurecimiento y negacion del ejercicio

ordinario de las facultades naturales. La contemplacién es un tipo de
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saber que excede los limites de la condicion de ser del existente, cuya
noticia es para éste <<{tenebrosa nube>> porque inunda y desborda su
capacidad de comprensioéon ordinaria.

LPor qué elige SJC la noche como simbolo de aquella experiencia que
sefiala el transito del estado de principiante al de aprovechado? Edith

Stein sostiene que la noche cosmica

No es propiamente un objeto en el sentido literal de la palabra. No
esta delante de nosotros y ni siquiera se sostiene por si mismo. No es
tampoco una imagen, entendida como figura invisible. Es invisible e
informe. Y, sin embargo, la percibimos verdaderamente y esta mas
proxima a nosotros que todas las formas y figuras [...] Como la luz
penetra con sus propiedades visibles todas las cosas, de la misma
manera se las traga la noche y amenaza con tragarnos a nosotros
también. Lo que en ella se hunde es algo mas que nada; continua
existiendo, pero indeterminado, invisible e informe [...] Nos priva
del uso de los sentidos, impide nuestros movimientos, reduce nuestras
fuerzas y nos arroja a la soledad convirtiéndonos a nosotros mismos en

sombras y fantasmas. Es como un preludio de la muerte. ™

La noche no es objeto porque tampoco es presencia; es la ausencia de toda
presencia clara. La noche es una experiencia de ocultamiento. No es
imagen porque escapa a la vision. Es invisible y carece de forma. Mas
aun, es la causa misma de la invisibilidad. Mas que una entidad, la noche

designha un ambito, un abismo donde reposan las cosas en su hundimiento.

La noche mistica no debe entenderse césmicamente. No tiene su origen
fuera del alma sino que brota de sus mismas entrafias y afecta s6lo al

alma de donde nace [...] implica un hundimiento del mundo exterior

" Stein, E., La Ciencia de la Cruz, op. cit., pp. T4-75.
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[...] Establece al alma en la soledad, la aridez y el vacio, liga la
actividad de sus fuerzas y la angustia con los terrores amenazadores
que en ella se ocultan. Sin embargo, también hay una luz en la noche,
que descubre un muevo mundo en lo mas hondo del alma, y en cierto
modo, ilumina desde dentro el mundo exterior que nos devuelve

completamente transformado.™

A semejanza de la noche césmica, la noche mistica de la contemplacién no
s6lo comporta una faceta de oscuridad absoluta, sino también un aspecto
luminoso. La noche coésmica aniquila la visién del mundo externo y deja al
individuo en soledad. La noche mistica le permite a éste asumir una
actitud de recogimiento y demorarse en la experiencia del Amado.

La contemplacion es <<tenebrosa nube>> que se interpone entre la
vision clara y directa de Dios (a la que la amada so6lo puede acceder en
la gloria) y el deseo de ésta de poseerle su presencia en vida mortal.
A semejanza de la nube, la contemplacién es un velo que se interpone
entre lo sagrado y lo profano oscureciendo las facultades naturales; mas
también es un medio permite que se filtre a través suyo un rastro de
luz  que al infundirse en la amada le hace amar y conocer
proporcionadamente al Amado.

La experiencia contemplativa que SJC declara en las coplas
tituladas Entréme donde no supe, tuvo lugar cuando su autor <<Estaba tan
embebido>>. El estado contemplativo se caracteriza por la absorcién en
la experiencia de Dios, que conduce al olvido del cuidado de si. La
revelacion del Amado proveniente de la contemplacién oscura es
{{tenebrosa nube que a la noche esclarecia>> con su luz sobrenatural.

El conocimiento mistico es experiencia integral que permite a la

amada saber lo que siente y sentir cuanto sabe, pues <{consiste esta

™ Jbidem, p. T6.
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summa sciencia en un subido sentir de la divinal Esencia>>.

Fenomenologicamente, Dios es tiniebla para el entendimiento. Por
analogia, la contemplacién es iluminacién sobrenatural que anonada v
deslumbra al entendimiento. Al igual que la contemplacién oscura amorosa
en la que se revela, Dios es tiniebla y noche oscura para el
entendimiento, que lo deslumbra y ciega, inundandolo con su luz excesiva
para unirlo a si. Por obra de la ilustracion oscura de la fe, “la luz de
la fe, por su gran exceso, oprime y vence la del entendimiento, la cual
s6lo se extiende de suyo a la ciencia natural” .™

Por ser una experiencia interior, cognitio experimentalis de Deo
(Sto. Tomas, San Buenaventura), la contemplacién es un encuentro intimo y
personal entre Dios y el espiritual que se da en <<{profunda soledad>>.
Quien afiora el contacto wunitivo con el Amado dificilmente encuentra las
condiciones indispensables para ello cuando vive inmerso en el bullicio
de los afanes cotidianos. El mistico se sumerge en su propia soledad para
apartarse de todo interés mundano. La soledad es para él un retiro, sea

cual sea la forma que ello asuma.”

™S, 3, 1

™ Por citar sé6lo un pasaje de la historia de la mistica donde la inventiva humana
se las ha ingeniado para hacer que el desierto irrumpa aun en la cotidianidad
familiar vale la pena recordar lo que se cuenta de Catalina de Génova:

siendo el dia posterior a la fiesta de San Benito (a instancias de su
hermana que era monja) acudié Catalina a confesarse [---] Y des subito,
habiéndose arrodillado ante él, recibié en su corazéon la herida del
inconmensurable Amor de Dios, con tan clara visién de su propia miseria
y de sus faltas, y de la bondad de Dios, que casi cay6 al suelo. Y con
estas sensaciones de infinito amor, y de las ofensas que se le habian
hecho a este dulcisimo Dios, se sintié tan grandemente alejada de las
pobres cosas de este mundo por un efecto purificador, que estaba fuera de
si, por lo que llor6é interiormente con ardiente amor [--] Y retorné a
casa, prendida y profundamente herida por tan grande amor de Dios [---] Y
recluy6ése en una camara, la mas retirada que pudo hallar, con ardientes
visiones.

(Cit. por: Underhill, E., La Mistica. Estudio de la naturaleza y
desarrollo de la conciencia espiritual, Trotta— Centro Internacional de
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La soledad mistica no es encierro egoista ni desprecio del mundo.
El mistico no se empefia en habitar a solas porque se considere mejor que
quienes lo rodean o los desprecie. Se aleja porque comprende que ho se
conoce lo suficiente; y que no sabe cémo ni dénde buscar a Dios. Se aleja
para emprender su busqueda espiritual sin perturbaciones externas.

Antes de su arribo al matrimonio mistico, la amada (que hasta
entonces no puede acoger la noticia sobrenatural del Amado sin sufrir los
trastornos propios de quien atn adolece de imperfeccion) experimenta
molestia ante el contacto con sus semejantes. Ello obedece a su
concentracién amorosa en la busqueda del Esposo Cristo. No obstante,
consumada la union (por mds que esto nunca se realice del todo dado que
si el movimiento del amor es infinito jamas se puede hablar de un punto
maximo en el acto de amar) ya nada perturba ni desvia la su atencioén
amorosa. Y asi, ya nada es tampoco para ella motivo de turbacién. De
suerte que la cotidianidad es entonces el ambito donde se manifiesta el
amor—agape, esencia de la unién mistica. El matrimonio mistico no cancela
sino que, por el contrario, hace posible el amor perfecto al proéjimo.

El mistico cristiano no es un quietista que busca el retiro para
abandonarse a la experiencia fruitiva de Dios, dejando a un lado sus
obligaciones como miembro de una comunidad a la que debe un servicio. Un
claro ejemplo de ello es SJC, quien lejos de ser un sujeto pasivo o
ensimismado am6 a cada una de las personas con las que tuvo oportunidad
de convivir con el amor-dgape del Esposo Cristo, ensefiando que para este

fin de amor fuimos criados.

Estudios Misticos, Madrid, 2006, p. 209.)



Lucero Gonzalez Suarez 62

RECAPITULACION

La cuestiéon mas relevante para el proyecto de wuna fenomenologia
hermenéutica de la mistica es decidir si el misticismo entrafia una
posibilidad que concierne a todos los individuos o no. Ante la evidencia
de que histéricamente la vida mistica ha sido una posibilidad que so6lo
una minoria ha abrazado, se impone la pregunta por las raices ontoloégicas
y existenciales de que dicho fenémeno sea mas bien una excepcién que una
generalidad.

A la pregunta por la universalidad de la mistica, en el marco de la
celebracion del Concilio Vaticano II, la iglesia catélica contestd con la
doctrina de las dos vias de salvacién. La cual plantea que el fin de la
historia humana es que todos alcancen la salvacién a través del encuentro
personal con Dios. A pesar de ello, por razones misteriosas que s6lo Dios
conoce, no todos se sienten llamados a ingresar en el proceso mistico.
Ahora bien, como de ello no es posible concluir que las personas
religiosas no misticas queden excluidas de la salvacién, se sigue que
ademas de la via mistica o extraordinaria hay una via ordinaria para la
union con Dios. A saber: el ejercicio de la caridad activa, que no se
propone arribar a las alturas de la contemplaci6on infusa amorosa, sino
que se contenta con reconocer la presencia de Dios en los fenodmenos
mundanos, mediante el ejercicio natural de sus operaciones
(entendimiento, voluntad y memoria).

En consonancia con dicha doctrina, el hombre se santifica mediante
la operaciéon de las virtudes teologales que operan segin el modo humano o
natural; pero también puede alcanzar la santificacién por medio de la
operacion mistica o sobrenatural de éstas. Dios predestina a algunos para
que experimenten el llamado a la contemplacién infusa amorosa, sin la

cual no se pueden tener los actos ni los habitos sobrenaturales de las
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virtudes teologales ni morales. Quienes no han sido predestinados a tal
fin, deben esforzarse en la practica ordinaria de la virtud.

En su esfuerzo por defender la doctrina de las dos vias, algunos
tedlogos de orientacién neopelagianista han buscado elementos ad hAoc en
la doctrina de SJC. Descontextualizando algunos pasajes de la obra del
mistico, aquéllos sostuvieron que si Dios coloca en el ejercicio pasivo
de la contemplacion <<a quien quiere y como quiere>> sin que haya una
relacion causal entre los esfuerzos humanos por merecer la unién
transformante y su realizacioén, ello es obra de la predestinacién. De lo
anterior concluyeron que si s6lo unos cuantos han accedido a la
experiencia mistica es porque la salvacién no sélo se alcanza por la
contemplacién oscura amorosa sino que ademas es posible unirse con Dios
en el amor y el ejercicio natural ordinario de las virtudes teologales y
morales, principalmente de la justicia.

En total oposicién a cualquier posicioéon cercana al pelagianismo, el
primer principio de la doctrina teolégica de SJC es que Dios cre6 al
hombre para que alcanzara libremente la unién de semejanza con su
Creador, mediante el ejercicio del amor—dgape. Con independencia de la
encarnacion, muerte y resurreccion de Cristo, el hombre es capaz de amar;
pero no es capaz de amar sobrenaturalmente a Dios ni al pr6jimo con el
amor que de Dios recibe sin haber atravesado por las purgaciones pasivas.

El segundo principio teolégico es que “todos los medios han de
ser proporcionados al fin, es a saber: que han de tener alguna
conveniencia y semejanza con el fin, tal que baste y sea suficiente para
que por ellos se pueda conseguir el fin que se pretende”

El tercer principio teoldégico de la doctrina sanjuanista, es que

“dos contrarios, segin nos ensefia la filosofia, no pueden caber en un
sujeto.” Motivo por el cual, la realizacién del fin sobrenatural del

hombre reclama como condicion de posibilidad que la amada se libere de
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todo apego, gusto y asimiento, a fin de que pueda acoger la presencia
presencia interior del Amado, en la inhabitacién de su Espiritu Santo.

El cuarto principio de la teologia mistica de SJC es que el hombre
es incapaz de alcanzar la divina transformacién con los medios naturales
de que dispone. El misterio de Dios es para el hombre oscuridad, locura y
desvario porque la manifestacién de su ser sobrenatural y trascendente no
cae bajo noticia natural alguna (sea que esta ualtima provenga del
entendimiento, de la voluntad o de la memoria). De una naturaleza finita
s6lo pueden provenir operaciones finitas, pero el ser de Dios es infinito
y absoluto.

El quinto principio teolégico de SJC es que la fe “es sola el
proximo y proporcionado medio para que el alma se una con Dios” . La fe
es el “legitimo 7y proximo medio para la union con Dios” , que satisface
las exigencias de la regla filosé6fica segin la cual todos los medios han

de ser proporcionados al fin.
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TERCERA SECCION

CAPITULO III. HACIA UNA FENOMENOLOGIA DEL CANTICO ESPIRITUAL.
DIRECTRICES HERMENEUTICAS

3.1 EL LENGUAJE

Las principales teorizaciones filoséficas sobre el origen y finalidad del
lenguaje, de donde proceden los desarrollos ulteriores, salvo quizas los
planteamientos de 1la analitica, son las teorias convencionalista vy
naturalista, que Platén reduce al absurdo en Cratilo o del Lenguaje; asi
como la teoria aristotélico—tomista de acuerdo con la cual los términos
son signos de las pasiones del alma. De acuerdo con ambas teorias, el
lenguaje es atributo esencial del alma racional. Por ello, cualquier
intento de dilucidacién del habla ha de tener lugar en el marco del
tratado sobre el alma, la retorica o la légica, segin sea la perspectiva
que se adopte. Ha de circunscribirse a la antropologia, pero no a la
filosofia primera.

Por su parte, a fin de mostrar la divinidad de Cristo y su
identidad esencial con el Padre, el Evangelio segin San Juan, afirma el
origen divino de la Palabra: “En el principio existia la Palabra, la
Palabra estaba junto a Dios, y la Palabra era Dios” (Jn 1, 1). Animada
por dicho propésito, la filosofia cristiana desarrollé una filosofia del
lenguaje que permite reconocer en la palabra una capacidad para
manifestar, poner a la luz y expresar o hacer visible el ser en su
verdad, con lo cual no s6lo se intenta liberar a la pregunta originaria
de las ataduras lo6gicas y racionales, sino que se eliminan también las
limitaciones de una descripcion exclusivamente légica del habla.

Frente a tales reducciones, Heidegger es el primero que se pregunta

por el ser del lenguaje, sin considerarlo atributo humano ni divino, y
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sefiala la necesidad de dilucidar la esencia del habla desde ella misma.
Proyecto al que alude cuando declara su proposito de llevar el habla al
habla en tanto que tal habla), para dar a entender que originaria vy
propiamente no es el hombre sino el ser el que habla; que sé6lo como
escucha y resonancia del logos pre-ontologico, el existente es capaz de

hablar con propiedad.

3.2 LA PALABRA MISTICA

En £/ camino al habla, luego de apuntar que la pregunta por la esencia
del habla no ha sido siquiera formulada, y de exponer las razones de su
olvido por parte de la tradicion filosofica, Heidegger plantea la
pregunta por la esencia del habla (sentido de lo que se pregunta), para
lo cual pone la mira en aquella modalidad que considera mas originaria, a

saber, la poesia.

si debemos buscar el hablar del habla en 1lo hablado, debemos
encontrar un hablado puro en lugar de tomar indiscriminadamente un
hablado cualquiera [v.g., el parloteo de la publicidad o las
habladurias del chisme que hacen eco de voces anénimas]. Un hablado
puro es aquel que desde la perfecciéon del hablar, propio de lo
hablado, se configura como perfeccién iniciante. Lo hablado puro es

el poema.™

El habla no es la actualizacion de una facultad humana; es la mostracion
velada de la verdad del ser en su despliegue histoéorico. El existente sé6lo
habla propiamente cuando se torna eco del decir del ser; cuando a través

suyo se consuma la manifestacion histérica del sentido ontolégico como

® Heidegger, M., EI camino al habla, Serbal, Barcelona, 1990, p. 14.
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evento. El poema es lo hablado puro porque en él se resguarda y salva del
olvido el eco de una experiencia originaria, aunque pre—ontolégica y no
tematizada, de su ser en el mundo, compartido con los otros. La poesia es
palabra inicial; es la manifestacion articulada de la apertura esencial
del existente a si mismo, a los entes intramundanos y a los otros —a lo
cual agregaria yo que también lo es del encuentro con aquello lo

totalmente Otro.™
El poema es la palabra en la que se expresa el habitar poético. El
habitar poético es la disposicién existencial abierta a la espontaneidad
de los fenémenos, que se deja embargar por la donacion de su sentido.
“Sentido es aquello en que se apoya el ’estado de comprensible’ de algo.
Lo articulable en el abrir comprensor es lo que llamamos sentido.” ™
Comprender originariamente una presencia intramundana, un fenoémeno, es
descubrirla a una con el propio ser, sin que por ello se entienda que
tenga lugar una reflexion formal al respecto. Comprender es descubrir el
sentido de lo que se muestra; su verdad. La poesia es aquella modalidad
del comprender donde se resguarda, en su ocultamiento, la manifestacio6n
esencial del ser: el ser en su verdad y la verdad del ser. La poesia es
uno de los abrigos del ser, donde la verdad de lo que s6lo se muestra
veladamente (el ser) perdura en su misterio. Como Heidegger sostiene,

79

“El habla [poética] habla en tanto que son del silencio” ™; conduce a la

resonancia de la palabra el acaecer de una experiencia de encuentro entre

™ Lo “totalmente Otro” es la categoria acufiada por Rudolf Otto para referirse al
ser trascendente de lo numinoso. En tanto que mysterium lo numinoso se distingue
de cualquier otro fenémeno por ser lo totalmente Otro, es decir, lo enteramente
distinto respecto de cualquier otro objeto de experiencia cotidiana. Asimismo, lo
numinoso es mysterium tremendum toda vez que se presenta como poder avasallador que
atemoriza. Por ultimo, lo numinoso es fascinans por su capacidad para seducir y
atraer por completo la atencion de la conciencia relligiosa. Para una presentacion
detallada del concepto, véase: Otto, R., Lo santo. Lo racional y lo Irracional en la
idea de Dios, Alianza Editorial, Madrid, 1996.

® Heidegger, M., FEI Ser y el Tiempo, op. cit., p. 169.

™ Heidegger, M., FEI camino al habla, op. cit., p. 27.
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el existente y algin ambito de sentido ontolodgico.

3.3 LA INEFABILIDAD DE LA EXPERIENCIA MISTICA, ADVERTENCIA CENTRAL DEL
PROLOGO

La palabra poética se torna cancién o cantico mistico cuando es
resonancia de alguna manifestaciéon esencial de 1lo divino. “Cantico
espiritual” vy  “cancion mistica’ nombran la palabra que expresa el
encuentro, gracias al cual se da la apropiaciéon del sentido salvador de
lo divino y, a la par, la apropiacién por parte del existente de su ser
para Dios; de la dimensién existencial que lo hace capaz de abrirse vy
disponerse favorablemente a dicha experiencia. La poesia mistica es la
respuesta sonora del existente, originada por la mostracién silenciosa de
lo divino.

La incapacidad para unirse espontaneamente con lo divino explica el
surgimiento de la religiéon como sistema de mediaciones. Las mediaciones
son principalmente de dos tipos: hierofanias y misteriofanias. El término

“hierofania” , debido a por Mircea Eliade, nombra al  “objeto del mundo
que, sin dejar de ser lo que es, hace presente la realidad del Misterio
para el hombre.” * Por su parte, el término “misteriofanias” , propio de
la fenomenologia contemporanea desarollada por José Goémez Caffarena vy
Juan Martin Velasco, designa ciertas “realidades visibles del mundo
religioso [...] que hacen posible la relacion entre el Misterio [...] ¥y
el ser humano [...] <mediando) la presencia inobjetiva del Misterio en el

8 La categoria fenomenolégica Misterio Salvifico

mundo de los objetos.”
esigna la esencia analogica de lo divino, despojada de su representacion
desi 1 i logi de lo divi d da d r taci

personal o impersonal, monista o dualista, trascendente o inmanente. La

realidad que ella mienta es el centro y origen de la vida religiosa vy

8 Velasco, J. M., [Introduccién a la Fenomenologia de la Religién, Trotta, Madrid,
2006, p. 196.
81 Thidem.
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mistica, en torno al cual se articulan los diversos aspectos del fenémeno
correspondiente.
Tanto las Aiferofanias como las misteriofanias median la presencia
del Misterio Salvifico. Mas para que a través de ellas lo divino le
“hable” al existente, es necesario que este ultimo se familiarice con
el sentido historico—cultural de aquéllas. Sin excepcién, en diferentes
contextos y momentos, cada una de las realidades ha sido elevada al rango
de hierofania o misteriofania. “Misteriofanias” y “hierofanias” no
son entidades de por si sino fenémenos cuya presencia es signo y
evocacion de lo divino. Como cualquier otro fendémeno, la interpretacion
de ambas esta orientada y determinada por el horizonte de pre—juicios
que guian y orientan la comprension del existente. Aquello que para un
cierto pueblo y en un determinado momento es capaz de traer a la
presencia lo divino, mas tarde puede perder su caracter sagrado. Y esto
ultimo, no porque el sustrato material de dichas mediaciones se destruya;
sino porque al caer en el olvido o cambiar de sentido éstas pierden su
capacidad para evocar la presencia de lo divino y retornan al mundo de lo
profano.
Para el cristianismo sanjuanista, la mediacion por excelencia es el
Amado Esposo Cristo porque en El lo divino se manifiesta como donacion
libre y graciosa que convoca al existente a la salvacion mediante el

* Dios crea el mundo y se encarna, a fin de

seguimiento de la cruz.®
ofrecer al existente la posibilidad de la salvacién en el ejercicio del

amor perfecto. “El Hijo de Dios vino al mundo para incorporarnos consigo

8 T1a donacién de lo divino no es un evento que el existente pueda provocar sino un
acontecimiento de caracter gratuito, al que teoldégicamente apunta el problema de la
gracia. El existente no puede demandar ni exigir la salvacién. Sélo puede disponerse
favorablemente al advenimiento de la gracia, pero no puede salvarse a si mismo ni
por sus propios medios. Dicha problematica fue el origen de la disputa entre quienes
afirmaron que la contemplacién adquirida era suficiente para la salvacion y quienes

como SJC, declararon su insuficiencia para preservar la total autonomia de Dios
respecto de la labor espiritual encaminada al merecimiento de la gracia.
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y hacernos vivir de El como El mismo vive del Padre, a fin de que
tengamos vida eterna y de que ésta se manifieste en nosotros cada vez mas
plenamente.” *

Como SJC advierte una y otra vez, el Dios hecho carne del
cristianismo es siempre un Dios desconocido al que no puede comprenderse
sino veladamente en la experiencia contemplativa, en virtud de su
plenitud inabarcable. Dios “es noche oscura para el alma en esta
vida.” ¥ Tal es la primera y principal causa de su inaccesibilidad que

explica el decir paradojico, temeroso y dubitativo, de los <dichos de

amor en inteligencia mistica).

Si con los elementos del prélogo queremos formar una definicién de la
<inteligencia mistica)», podemos decir que <es una teologia o
sabiduria mistica en la cual las verdades divinas sin entenderse
distintamente, no s6lo se conocen, sino que al mismo tiempo se gozan
o gustan, al modo de la fe en que se ama a Dios sin entenderle
lagregaria yo: con la claridad y distincién de la luz natural de la

razon] . %

Para el mistico, el encuentro personal con Dios es una experiencia limite
que rompe con las estructuras de su modo de estar en el mundo previo y
resquebraja la representacién que tiene de si mismo por cuanto abre sus
ojos a wuna realidad hasta entonces deseada pero jamds vista. El
conocimiento amoroso de Dios, que posibilita el ejercicio del amor
perfecto (fin sobrenatural del existente) es por fe, en ausencia de la

luz natural de la razén. Dios no puede ser conocido por el entendimiento,

8 Arintero, J. G., La evolucion mistica en el desenvolvimiento y vitalidad de Ia
lglesia, Bibliioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1968, p. 3.

815 2, 1

% Pacho, E., Vértice de la poesia y de la mistica. EI {Cantico Espiritual? de San
Juan de la Cruz, Estudios Monte Carmelo 4 (1983) p. b54.
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la voluntad ni la memoria (facultades naturales) por que, como SJC repite
una y otra vez, “todos los medios han de ser proporcionados al fin, es a
saber: que han de tener alguna conveniencia y semejanza con el fin, tal
que baste y sea suficiente para que por ello se pueda conseguir el fin

% Dada la desproporcion entre los medios que el

que se pretende.”
existente tiene para conocer y el fin sobrenatural del amor perfecto, al
que arriba el mistico en la unién de semejanza con Dios, de ello se sigue
que “ni el entendimiento con sus inteligencias podra [entender cosa
semejante a El, ni la voluntad podra] gustar deleite y suavidad que se
parezca a la que es Dios, ni la memoria pondra en la imaginacion noticias
y imagenes que le representen” .%

La experiencia mistica es inefable porque acaece en las oscuridades
de la fe teologal. De acuerdo con SJC, una de las razones por las cuales
se llama noche oscura “este transito que hace el alma a la unién de Dios
[---] por parte del medio o camino por donde ha de ir el alma a esta
unioén, lo cual es la fe, que es también oscura para el entendimiento como
noche.” ® La fe es luz sobrenatural que supera los alcances del
entendimiento. Progresar en el conocimiento oscuro por fe de Dios es
quedarse <sin luz (natural) y a oscuras viendo). Teologia y teologia
mistica son caminos diversos que conducen a encuentros igualmente
distintos con lo divino.

Luego de atravesar por la experiencia amorosa de unién con el
Esposo, llevada por su deseo de dar testimonio escrito de cuanto le ha
ocurrido y consciente de los limites del lenguaje ordinario, la esposa
del Céantico Espiritual pregunta: “lquién podrd escribir lo que a las

almas amorosas donde El mora hace entender?, ¢y quién podra manifestar

con palabras lo que las hace sentir?, &y quién finalmente lo que las hace

%258, 2.
5125 8, 5
81S 2, 1
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.¥ Sus preguntas delatan la dificultad de manifestar la

desear?”
experiencia de la fe que otorga al existente un saber sobrenatural
incomprensible para la razoén; el conjunto de sensaciones que se originan
en el contracto con lo totalmente Otro; y el deseo exacerbado de la
presencia de su Esposo que la hace buscarlo durante la noche, estando
sosegada ya la casa de sus apetitos y aficiones

Ante la 1imposibilidad de comunicar a otros mediante palabras
ordinarias la exhuberancia de sentido que comporta su experiencia, SJC
accede a la conciencia de los limites del decir y declara: “esta es la
causa por que [quienes persiguen declarar tal experiencia, lo hacen] con
figuras, comparaciones y semejanzas, Ly asi] antes rebosan algo de lo
que sienten y de la abundancia del espiritu vierten secretos y misterios
que con razones lo declaran.” P Al decir esto, el poeta mistico atribuye
a la palabra poética que emana de la sabiduria mistica la capacidad de
insinuar o balbucir la manifestacion del misterio de Dios, a través de
figuras, comparaciones y semejanzas.

La poesia fractura el vinculo representativo entre el decir
objetivador y la experiencia, porque no representa ni denota la
experiencia de Dios. Porque se asemeja a una caracola marina donde
retumba el eco del encuentro amoroso con Dios para que, quien sea capaz
de acercarla a su oido, pueda escuchar su rumor y dejarse enamorar por la
el testimonio amoroso que ella alberga.

El habitar poético supone la emergencia de un mundo especifico de
sentido y un modo peculiar de habérselas con lo que hace frente (entes
intramundanos, los otros y lo divino). De acuerdo con Heidegger, no hay
oposicioén entre lenguaje ordinario y poesia. “es mas bien el hablar

cotidiano un poema olvidado y agotado por el desgaste y del cual apenas

8 CB, Prologo, 2
% CB, Prologo, 1
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%A pesar de ello, toda vez que la

ya se deja oir invocacién alguna.’
poesia es palabra inicial y el lenguaje ordinario ha perdido su caracter
originario, ello explica la diferencia de sentido entre la poesia mistica
y su declaracion doctrinal; entre SJC poeta y maestro espiritual, que él
mismo tiene en mente cuando advierte: “Por haberse, pues, estas
canciones compuesto en amor de abundante inteligencia mistica, no se
podran declarar al justo ni mi intento sera tal, sino sé6lo dar alguna luz
general.” % Ni siquiera el autor de ambas puede agotar el sentido de la
poesia mistica en la exposicién doctrinal de ésta. El problema no es de

traduccion de unas palabras por otras, sino de irreductibilidad de los

comportamientos poético y teoldgico ante lo divino.

no pienso yo ahora declarar toda la anchura y copia que el espiritu
fecundo de el amor en ellas lleva; antes seria ignorancia pensar que
los dichos de amor en inteligencia mistica, cuales son los de las
presentes Canciones, con alguna manera de palabras se puedan bien

explicar.

Una manera de salvar la distancia entre el decir poético y el doctrinal
consiste en asumir que, al declarar las canciones, SJC adopta un
comportamiento diverso en cuanto a sus motivaciones, origen y finalidad,
respecto del habitar poético. De ahi que, si bien se realiza con ocasién
de la poesia a la que busca esclarecer a través del comentario, la
declaracion de las mismas no se ata a ellas. Para SJC, la riqueza de la
seccioén poética del Cdntico Espiritual radica en su apertura hermenéutica

infinita.

" Heidegger, M., £l camino al habla, op. cit., p. 28.
92(CB, Prologo, 2
9 Ibidem
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los dichos de amor es mejor dejarlos en su anchura, para que cada uno
de ellos se aproveche segin su modo y caudal de espiritu, que
abreviarlos a un sentido a que no se acomode todo paladar; y asi,
aunque en alguna manera se declaran, no hay para qué atarse a la

declaracion. ¥

3.4 ANALISIS FENOMENOLOGICO DE LA ANOTACION

San Juan de la Cruz antepone una pequefla anotacién a las canciones en la
que expone lo que a mi parecer puede concebirse como la descripcion
fenomenologica de la disposicién afectiva que sefiala el momento de la
conversion; del vuelco de la existencia que la introduce en un camino
hasta entonces inexplorado de busqueda del Amado.

La conversion es el acontecimiento por obra del cual el sentido de
la existencia se orienta a la busqueda del encuentro con lo divino, de
modo que sus pasos toman un rumbo distinto. En el caso del cristianismo,
la conversion tiene lugar gracias a la manifestacion amorosa del Esposo
Cristo. Manifestandose como amor en gratuidad, que por amor se ha
entregado a si mismo, la presencia elusiva de Cristo provoca que el
existente reflexione sobre lo que ha hecho y lo que ha dejado de hacer,
asumiendo al responsabilidad de su ser para Dios.

La conversién, sea que se la entienda como un movimiento vital de
la increencia a la fe, o como transito de la fe natural a la

sobrenatural, constituye el primer encuentro auténtico con Dios.” En

9 Thidem

% En un sentido cerrado y excluyente, puede pensarse que el existente s6lo esta en
condiciones de ser interpelado por el acontecer del Misterio Salvifico cuando dicha
busqueda figura entre sus proyectos. Cuando permanece en estado de abierto,
expectante de las mediaciones Alerofdnicas o misteriofanicas propias de su
tradicion. De manera que, cuando tiene lugar la donacién de la gracia, no s6lo asume
la interpelaciéon de dicho acaecer; mas aun, en una mirada retrospectiva, se
represente su obrar pasado como vanidad y dilapidacion. Piensa y siente que la
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cualquiera de los dos casos, las preguntar obligadas son: ¢écémo se da tal
conversion?, éa causa y con ocasién de qué?, hay algin tipo de condicion
sine que non de ese caer en cuenta?.

En la anotacion al Cantico Espiritual, SJC bosqueja una pintura de
quién, a causa del encuentro con el Amado, <cae en al cuenta® o se
comprende afectivamente en su ser para Dios y, al hacerlo, inicia un
movimiento de conversién que lo aparta de si para acercarlo a Aquél. El
primer hallazgo de la existencia conversa es que “/a vida es breve (lob

14, 5)” . En palabras de Job:

El hombre nacido de mujer, corto de dias, y hastiado de sinsabores
[---] sus dias estan determinados [---] Le pusiste limites de los cuales
no pasara. Si ta lo abandonares, ¢él dejara de ser. Entre tanto
deseara, como el jornalero, su dia [:-*] Mas el hombre morira y sera
cortado. Perecera el hombre, ¢4y donde estara él1? [--] Si el hombre

muriere, évolvera a vivir? (Job 14, 1; 5; 6; 10; 14 )

totalidad de sus obras es vana y falta de mérito frente a Dios. Tal es el caso de
quien, ya ha oido hablar de Cristo, pero antes de dicho momento no habia participado
de su experiencia; asi como de quien transita de la fe vulgar a la fe sobrenatural.
Mas problematico resulta el acontecer del Misterio Salvifico que se manifiesta ante
aquellos cuyo proyecto vital se aparta por completo de la disposicién mistico—
religiosa. Siempre que se piense, como hacen muchos intérpretes de la obra de SJC,
que sus guias espirituales estan dirigidas dnica y exclusivamente a quienes tienen
por vocacién institucional la meditacién y amor de Dios, habra que decir que, al no
tener en mente a infieles ni insensatos, su esquema teologico—doctrinal no ofrece
elementos para comprender testimonios como el de Pablo de Tarso. Ante dicha
problematica, una salida facil es apelar a la doctrina de la predestinacion,
descontextualizando las palabras de SJC, de acuerdo con las cuales “Dios pone a
quien quiere y cuando quiere en el camino de la salvacion” . Juzgo mas adecuado
recordar que las guias espirituales son esquematizaciones de la experiencia mistica
que aportan luz general sobre dicho fenémeno. Estructuras en las cuales no puede
constrefiirse el acontecer efectivo del Misterio Salvifico ni la donacién de la
gracia; sino, en todo caso, con fines pedagogicos. A fin de no socavar la libertad
de los actos divinos, de la que hablan tanto el te6logo como el mistico, conviene no
perder de vista que la experiencia de Dios no sigue rutas preestablecidas. Dios se
encuentra con el existente que busca su presencia a solas y en silencio; le habla de
modo que pueda oirle, introduciéndolo en un itinerario tnico.
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La finitud es el primer rasgo de su condicién de ser sobre el que repara
el espiritual, respecto de la cual la brevedad de la vida es una
expresion disminuida. En presencia de Dios, el existente se afirma como
mortal; como quien no solamente no vivira para siempre sino que ademas
puede hacer la experiencia aproximada de su propia extincién a través del
sufrimiento por la muerte del otro —-principalmente del otro amado. Aun
cuando quien muere siempre es otro y por lo pronto no él, al padecer el
vacio de su ausencia, el individuo reconoce su nulidad e inconsistencia.
La muerte del otro es tragica porque obliga a recordar a cada uno de
nosotros que en algin momento seremos ese “otro . Nos sabemos mortales
cuando al padecer la muerte del otro nos replegamos sobre nuestra propia
interioridad sin atrevernos a mirar lo que deseariamos ighorar: nuestra
apertura preeminente e ineludible hacia un destino final que se define
por el acabamiento de todo sentido en el seno de una nada enigmatica que
todo lo devora.

El existente es propiamente tal cuando se sabe y no s6lo se piensa
mortal. Cuando se apropia la capacidad de proyectarse hacia un futuro
incierto sin por ello olvidar la fragilidad de toda promesa futura,
incluso para con uno mismo. Cuando, ante la experiencia dolorosa de una
imagen querida que se recorta del horizonte vital para siempre, acepta su
desaparicion irremediable. Cuando se siente embargado por la angustia de
no ser mas y, al par, por el absurdo que a la vuelta de la esquina o del
espejo desdibuja toda proyeccién y atraviesa el cuerpo como un dolor sin
sitio: el arrojo y la aprehensién que estan en la base de nuestro apego a
la existencia. Unicamente quien se ha extraviado en el laberinto de sus
propias disposiciones emocionales frente a la muerte, se comprende como
finitud.

Al situarse frente a Dios, el converso descubre a un mismo tiempo

su finitud y su sed de infinitud; acepta que siendo capaz de la
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experiencia de Dios no es divino y se reconcilia con su propia condicién;
asume todo lo que no es ni posee, que su vida esta determinada por un
término y su potencia es limitada. Evidencias que lo obligan a cuestionar
el sentido de su vida para caer en la cuenta de que ha dispersado sus
dias y de que, en palabras de SJC, “gran parte de su vida se ha ido en
el aire” . Tal evidencia es el origen del dolor y contricion religiosa

que describe el quebrantamiento interior de quien entiende

La grande deuda que a Dios debe en haberla criado solamente para si,
por lo cual le debe el servicio de toda su vida, y en haberla redimido
solamente por si mismo, por lo cual le debe todo el resto vy
respondencia del amor de su voluntad [-*] y que de todo esto ha de
haber cuenta y razon asi de lo primero como de lo postrero, hasta el
dltimo cuadrante (Mt. 5, 26), cuando escudrifiaré Dios a Jerusalén con
candelas encendidas (Soph. 1, 12), y que ya es tarde y por ventura los

postrero del dia (cf. Lc. 24, 29) para remediar tanto mal y dafio.

Atraido por la presencia fascinadora del Amado y embargado por el padecer
que le provoca su lejania, de la que se sabe responsable, el converso
desea la unién con Aquel a quien por tanto tiempo olvidé. Frente a Dios,
el existente se sabe dependiente; sabe que el término de sus dias depende
de la voluntad de quien lo cre6é y hasta ese momento ha conservado su
existencia. El origen del impulso amoroso que lo hace salir de si en pos
del rastro del Amado no es sé6lo el sentimiento de dependencia. Su
necesidad de unién con el Amado no surge del deseo infantil de seguridad
absoluta. El origen de la contricion que padece el converso ciertamente
es el reconocimiento de su dependencia respecto del Amado; mas la suya es

una dependencia amorosa respecto de quien por amor se encarnd, padecid y

% CB, Anotacién



Lucero Gonzalez Suarez 78

se dejo crucificar, para ofrecerle la vida eterna. A pesar de lo cual,
lejos de corresponder a tal deuda amorosa, hasta antes de <caer en la
cuentay del fin sobrenatural para el cual ha sido creado, el existente no
ha hecho mas que vivir para si o, en el mejor de los casos, se ha
conformado con el ejercicio del amor interesado. Reconocer esto supone
comprender el caracter absoluto de la gracia. La tragedia del converso
reside en que, sabiendo que su misma vida es expresion de la gracia
divina, quiere corresponder a ella aun cuando sabe que es del todo
imposible, fundamentalmente porque la deuda del amor sobrenatural s6lo se
paga con el ejercicio del mismo y es asimismo don de Dios.

Si la vida obedece a un fin sobrenatural, como sostiene SJC, de
ello se sigue que el existente esta obligado a cooperar con lo que de
suyo puede, para hacerse merecedor de la gracia que lo capacita para su
realizacion. De ahi que la dispersion de su vida le genere culpa vy
arrepentimiento. La disposicion  afectiva  engendrada por  tales
sentimientos constituye el primer paso de camino a la salvacién: la
apertura de una esperanza infinita en el amor incondicional del Amado
que, sin merecerlo, se le ha manifestado.

Aun cuando el mistico rebasa toda representacion antropomérfica de
Dios, en el punto inicial de su busqueda espiritual, cuando su encuentro
con Este esta todavia mediado por las representaciones tradicionales, no
puede evitar hacerse una imagen finita de su creador, a quien juzga
demasiado parecido a si. Motivo por el cual teme un castigo por el
incumplimiento de su deber, y se angustia pensando que si su vida
terminara en un estado tan deplorable se veria privado de la gloria.

Quien busca a Dios se lamenta de que “/a senda de la vida eterna

[es] estrecha (Mt. 7, 14), que el Jjusto apenas se salva (1* Petr. 4,
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18)” .77 Y por ello se agobia pensando que antes de su encuentro personal
con el Amado, que con la mostracién elusiva de su faz le ha enamorado, su
capacidad infinita de amar se ha extraviado conformado con el goce de lo
efimero y que por eso mismo no ha cooperado con su salvacion. Quien se ha
medido con Dios sabe que ante el juicio absoluto de sus actos e
intenciones es imposible hallar justificacién y salvacién alguna a no ser
que se reciba la ayuda de la gracia. “la perdicién [es] muy facil, la

% porque reclama del espiritual un proceso de

salvacion muy dificultosa”
auto—superacion para devenir semejanza del Amado, cuyo arduo camino es la
imitaciéon de Cristo. La participacion en las pruebas y tentaciones por
las que FEste atraves6 hasta el sacrificio amoroso de si en la cruz.

Porque, como Edith Stein afirma, refiriéndose al mensaje fundamental de

la teologia paulina de la cruz, de la que SJC es heredero indudable:

Cristo es fuerza de Dios y sabiduria divina, no sélo en cuanto enviado
de Dios, Hijo de Dios y Dios El mismo; sino en cuanto crucificado. Y
es que la muerte de Cruz es el medio de salvacion escogido por la
infinita sabiduria infinita. Y para demostrar que la fuerza y la
sabiduria humana son incapaces de conseguir la Redencioén, ha sido dada
la fuerza salvadora a aquello que, segun las medidas humanas parece
débil vy loco: el que no quiere ser nada por si mismo, sino que deja
que la fuerza de Dios obre sola en él, el que se ha despojado de si

mismo y €se ha hecho obediente hasta al muerte y muerte de Cruz) %

Un hallazgo mas de la existencia conversa es que “las cosas del mundo

son vanas y engafiosas, que todo se acaba y falta como el agua que corre

9% CB Anotacién

% CB Anotacién

% Stein, E., Ciencia de la cruz. Estudio sobre San Juan de la Cruz, Monte Carmelo,
Burgos, 2000, p. 46.
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(2 Re. 14, 14)” .' El mundo es vano no sé6lo en razén de su caracter
contingente e 1inestable que se trasluce en las entidades efimeras,
carentes de fundamento y sustento. Ante todo, lo es porque se coloca ante
la mirada como wuna ilusién que distrae al espiritual de su fin
sobrenatural. De ahi que en los inicios del proceso mistico el mundo deba
despreciarse toda vez que su atencién y cuidado entretienen e impiden que
la atencion vital se dirija a Dios y no mas que a El, por el embeleso
inherente a la contemplacién y el servicio de lo que, pese a su
materialidad y corruptibilidad, es rastro del Amado.

Hacia el fin del camino mistico el mundo se recupera bajo la
perspectiva de la eternidad y perfeccion de la vision divina de la que el
mistico participa. Pero, mientras el mundo no sea mas que un valle de
sombras seductoras que hacen deambular de un lado a otro el deseo, debe
ser rechazado. Para SJC, como para San Agustin, la busqueda mistica de
Dios no es una exploraciéon cosmolégica sino un peregrinaje interior. Que

por ello dice el primero:

Por toda la hermosura
nunca yo me perderé,
sino por un no sé qué

que se alcanza por ventura.

Sabor de bien que es finto,
lo mas que puede [legar
es cansar el apetito
v estragar el paladar;
y asi por toda la dulzura
nunca yo me perderé,

sino por un no sSé qué,

19 CB Anotacion
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que se halla por ventura.'™

Como afirma San Agustin, el hombre participa de la suerte del objeto
amado, de modo que al unirse por amor a tal objeto, se dirige a donde
éste se encamina: a la nada, si ama las cosas efimeras; a la vida eterna,
si ama a Dios como El nos ha amado. Inmerso en la angustia por su nada de
ser, el espiritual que ha accedido al encuentro con Dios se angustia no
por el hecho de que su vida sea vana, sino porque libremente ha abrazado
su vanidad hasta el punto de dejar de lado la correspondencia amorosa a

quien por amor le ha creado y redimido, y asi,

sintiendo a Dios muy enojado vy escondido por haberse ella [la amada]
querido olvidar tanto de El entre las criaturas; tocada ella de pavor
y dolor de corazén interior sobre toda perdicién y peligro,
renunciando a todas las cosas, dando de mano a todo negocio; sin
dilatar un dia ni una hora, con ansia y gemido salido del corazon

herido ya del amor de Dios, comienza [a] invocar a su Amado.'%

Por obra del encuentro con el Amado, el mistico se siente herido de amor,
pues aun sin conocerlo ni amarlo perfectamente comprende que todo
proyecto anterior es vano porque no puede saciar su sed infinita de amor
infinito. Este es el momento mas algido de la conversién, en que el
existente se propone reorientar el amor del que es capaz para darse por
entero al Amado y elige el desasimiento y desapego de sus antiguos
afanes.

La observacién mas importante de este pasaje del C(Cantico
Espiritual, y por ello también la mas dificil de interpretar, es aquella

que declara sentir “a Dios muy enojado y escondido” . La representacién

WEH 1-12.
12 CB, Anotacion
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de Dios en términos antropomérficos como alguien iracundo es simplemente
una imagen poética que pone de relieve el talante personal de lo divino
inherente al cristianismo, que hace de lo divino un rostro amoroso que se
confronta con el individuo llamandole por su propio nombre como a un tu.
El espiritual comienza su itinerario haciendo suyas las
misteriofanias y hierofanias de su tradicién. Sin embargo, “lo que
parece ocurrir en ultima instancia a lo largo del proceso mistico [...]
es algo particularmente interesante: a lo largo de la buasqueda puede
detectarse una paulatina transformacién del concepto de la deidad o, en
términos mas generales, de lo sagrado, a la par que una transformacién en
la concepcion del propio sujeto de la mistica” .'” En los inicios de la
btisqueda, quien busca a Dios en todo lo que no ha hecho por El, lo
imagina y siente muy enojado. Mas tarde, al progresar en el proceso
mistico y superar dicha representacion antropomérfica para sumergirse en
el fondo abismal de un Dios que es en la medida en que acontece como amor
gratuito, comprende que lo que antes percibia como enojo en Dios no era
mas que la decepcioén de si mismo, derivada de su incapacidad y falta de
compromiso para corresponder a Dios con el grado y perfeccion de amor con
que de El es amado. El enojo que el espiritual atribuye a Dios no es sino
la proyeccién de su propio desencanto, provocado por la conciencia de

que no ha hecho de si un espejo finito del amor divino.

Dios no se enoja con la persona. Esta simplemente se ha separado de
la vida divina, todavia definida en términos de fe (que opera
mediante la caridad). Puesto que el alma se ha separado de Dios, el
efecto es, empleando analogias humanas, como si se enojara Dios. Pero
la causa no esta en Dios, sino en el alma. El alma, al rechazar el

amor de Dios no recibe la divina contemplacién y, en ese sentido,

18 Cabrera, 1., “Para comprender la mistica” , Umbrales de la Mistica. Cuadernos 66
(2006), p.11.
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sufre la ira divina. '™

Mayor importancia tiene el esclarecimiento de la afirmacién segin la
cual, para quien busca a Dios en el mundo, herido de amor, Dios esta
escondido. En un primer sentido, la creacién natural es el sitio donde
cabe suponer que Dios esta escondido; el paraje que por su belleza,
armonia, orden y perfeccion, es testimonio silente del Creador. “Por que
lo invisible de Dios, desde la creacién del mundo, se deja ver a la

inteligencia a través de sus obras: su poder externo y su divinidad” (Ro

1, 20).

Pablo y el autor de Sabiduria recuerdan cémo lo que de Dios se podia
dar a conocer a las criaturas empieza a manifestarse en la creacion
del cosmos [...] De lo sensible, dice Pablo, es preciso llegar a lo
que ya no es: a los noGmena, como se lee en el texto de Rom 1, o sea,
a las realidades que s6lo se entienden, partiendo de las que se

sienten y nos estan mas cercanas.'®

Sin embargo, en razén de la infinita desemejanza entre Dios y su obra,
por mas que la naturaleza sea <{prado de verduras de flores esmaltado)
donde puede leerse el rastro de Aquel que al crearlas ha derramado sobre
ella <mil gracias», a partir de su percepcién no es posible acceder a su

experiencia clara y esencial.'® En la estructura del Cantico Espiritual,

0 Rerraro. J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan vol. I, op.
cit., p. 50.

15 Garcia—Baro, M., “Notas sobre la mistica cristiana en la perspectiva de la
experiencia filosofica” , Didlogo Filosofico No. 77, (2010), p. 262

16 Fn diversos pasajes de su obra, SJC advierte sobre la imposibilidad de recurrir
al pensamiento analdégico para comprender la esencia divina. Quizas, uno de los
capitulos donde aborda con mayor claridad la cuestion es el capitulo ocho del
segundo libro de la Subida del Monte Carmelo, titulado “Que trata en general como
ninguna criatura ni alguna noticia que puede caer en el entendimiento le puede
servir de proximo medio para la unién con Dios”
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la contemplacion mistica de la naturaleza como reflejo de las
perfecciones de Dios no acaece sino hasta las canciones catorce y quince,
después que el mistico ha progresado en la unién amorosa. S6lo entonces
su mirada se transfigura y puede decir con verdad cuando mira en
derredor: <Mi Amado las montafias, los valles solitarios nemorosos, las
insulas extrafias, los rios sonorosos, el silbo de los aires amorosos).
Reconozco el valor de la monumental obra San Juan de la Cruz y el
problema de la experiencia mistica, de Jean Baruzi. Sin embargo,

coincido con Macario Ruiz Ofilada en que

Baruzi realizé un estudio agudo del esfuerzo mistagoégico por el cual
se establece la hermeneuticidad, esto es, la posibilidad de
interpretarse de la experiencia mistica. Gracias a las categorias de
la filosofia (metafisica y psicologia racional) la estructura humana
(psicologia experimental) adquirié claridad a la luz de la

experiencia mistica expresada en los textos misticos. "

A diferencia del pensador francés, considero que cuando SJC habla del
Amado como un “Dios sin modo” , lo que con ello da a entender es la
impotencia de todas las representaciones teol6gicas, metafisicas vy
psicologicas, en las cuales sigue anclada la interpretacion de Baruzi,
para conocer y dar cuenta del Misterio de Dios. El “Dios sin modo” de
SJC es una presencia inobjetiva (como la llama Juan Martin Velasco para
evitar los peligros del pensar onto—teo—légico sobre Dios) que por amor y
para el ejercicio del amor perfecto crea al hombre, a fin de ofrecerle la
vida eterna, que consiste en conocer y amar a Dios como El se conoce vy

ama sobrenaturalmente. Un acontecimiento gratuito, que se esencia como

VT Ruiz Ofilada, M., S. Juan de la Cruz. El sentido experiencial del conocimiento de

Dios. Claves para un acercamiento filoséfico al santo Doctor, Monte Carmelo, Burgos,
2002, p. 44.
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amor, que en virtud de su caracter sobrenatural escapa a toda
representacion humana, sea ésta teologica, metafisica, psicologica e
incluso poética. Si lo que Baruzi sostiene es que el concepto onto—teo—
logico de Dios es propio de la teologia, mas no de la teologia mistica
ni, por ende, es apropiado para dar cuenta de la experiencia sanjuanista,
coincido con él. Es una obviedad que el concepto filos6fico “Dios”

difiere del Dios vivo y verdadero de la revelacidén, cuyo encuentro da
origen a la vida mistica. Si, por el contrario, Baruzi interpreta la
expresion sanjuanista  “Dios sin modo” como queriendo significar un
fondo de realidad, de caracter abismatico, que por carecer de una
dimensién personal tampoco podria convocar al existente a un encuentro de
este tipo, por considerar que se equivoca, me distancio de él. Cristo no
es una mediacién prescindible en el proceso mistico, ni una “figura
historica” de lo divino. El Amado cuya experiencia celebra el Cantico
Espiritual es Cristo crucificado: el Dios enamorado cuya presencia fugar
enamora a Su esposa para unirla consigo y hacerla participe del ejercicio
del amor perfecto propio de la vida eterna. La mistica sanjuanista es
cristocéntrica. S6lo cegado por el prejuicio y los excesos de la
especulacion filosofica, puede alguien pensar que es posible sustituir a
Cristo por un abismo de realidad, y a pesar de ello afirmar sin caer en
contradiccion que la vida cristiana es posible, siendo la cruz de Cristo
la maxima manifestacion del amor que Dios es. En tal sentido, pienso que

Federico Ruiz esta en lo correcto cuando sostiene:

La verdad es que tampoco Baruzi habia intentado realizar una
interpretacion completa de San Juan de la Cruz. Su intencién era
extraer de la sintesis sanjuanista los valores fundamentales de la
religiosidad universal, de una mistica sin fe, prescindiendo de los

elementos especificamente cristianos. Pero, aun reduciendo el proyecto



Lucero Gonzalez Suarez 86

a estas proporciones, al cuestién de fondo seguia en pie: GEs posible
realizar esa amputacion metodologica sin destruir lo esencial de la

doctrina sanjuanista?'®

La experiencia mistica de SJC no es panteista ni supone la disolucién del
yo en una naturaleza sacra. Atribuir dicho caracter a la experiencia de
amor mistico descrita por SJC contradice uno de sus principios
doctrinales al suponer que el existente puede Trealizar el fin
sobrenatural para el cual fue creado valiéndose de medios naturales. Como
bien advierte Federico Ruiz, a SJC “no le atrae la idea de lo divino, lo
sublime, lo infinito, lo absoluto en abstraccion. A Dios le piensa y le
quiere personal y concreto. Tampoco admite rebajar a Dios a medida humana
para facilitar la comprensién y el trato. Armoniza el misterio infinito
con su encarnacion en la persona de Cristo en vida humana” . '™

El espiritual vuelto hacia Dios es el “ahi” donde habita la
presencia escondida de 1lo divino, que el primero debe descubrir
escondiéndose en si mismo. Por ser imagenes finitas de Dios, el préjimo y
el si mismo son lugares privilegiados para manifestar su presencia. No
obstante, para SJC, el existente s6lo arriba al conocimiento de su propia
condicion de ser mediante la iluminacion mistica, de la que es causa la
contemplacién infusa amorosa. Merecer el don de la contemplacién infusa
reclama del individuo ejercitarse en la operacién sobrenatural de las
virtudes teologales, que a su vez supone la intervencién de la gracia
divina. Ellas son el utnico medio proporcionado para la realizacion del
fin sobrenatural del ejercicio de amor perfecto. Motivo por el cual,

“sin caminar a las veras con ellas es imposible llegar a la perfeccién

108 . . . .
Ruiz, F., “San Juan de la Cruz: visién mistica y estética de un pensador

original” , Varios. Introduccién a S. Juan de la Cruz, Avila 1987, p. 55
19 Ruiz, F., Mistico y maestro. San Juan de la Cruz, Editorial de Espiritualidad,
Madrid, 2006, p. 148.
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de unién con Dios por amor.” ''°, debido a que éstas “tienen por oficio

apartar al alma de todo lo que es menos que Dios y de juntarla con
El” .111

Para el conocimiento del Misterio de Dios no basta la operacion
natural de las virtudes morales. No es el amor natural sino el
sobrenatural la via universal de la salvacion. Unicamente cuando la
capacidad del espiritual para ejercitarse en el conocimiento amoroso se
ha dilatado hasta el orden sobrenatural, esta en condiciones de reconocer
en el projimo la presencia velada de Dios, hasta el punto de amarlo y
conocerlo con perfeccién sobrenatural.

Finalmente, por ser un factor determinante del modo de estar en el
mundo del individuo, el temple o la disposicién afectiva es el <donded
que abre o cancela la posibilidad de encuentro personal con Dios. Puesto
que todo comprender es afectivo, de ello se desprende la obligatoriedad
de indagar qué tipo de disposicién afectiva se corresponde al acto de
caer en la cuenta del acontecimiento de Dios, que suscita la conversion.
Se denomina “temple” o disposicion afectiva al estado de animo de un
individuo, que condiciona y determina su modo de estar en el mundo en
cada caso. Si, como sostiene Heidegger, todo comprender es afectivo, de
ello se sigue que el mero proyecto de interpretar un poema mistico (donde

“poesia mistica” no designa una forma literaria ni un “contenido”
sino la expresién sonora de un comportamiento irreductible y autoénomo,
que se define por la espera serena del acontecimiento de lo divino)
reclama del intérprete el analisis fenomenolégico del temple, entendido
como el “lugar poético” , en cuyo seno acontece la donacion de lo
divino.

El habitar poético que se despliega en el seno de lo sagrado,

1o 2NO 21, 12
HL2NO 21, 11



Lucero Gonzalez Suarez 88

suscitado por la donacién de lo divino, es el comportamiento originario
del que la poesia mistico—religiosa es eco y resonancia. “La
configuracién ritmica del decir, empero, es determinada previamente por
el temple fundamental de la poesia que se obtiene en el boceto interno
del todo de su forma. El temple fundamental crece, empero, desde el
respectivo lugar metafisico de cada poema” .''*

El temple del converso determina afectivamente su situacién
existencial; el horizonte hermenéutico donde tiene lugar el encuentro con
el Esposo, que provoca el enamoramiento de la que entonces se constituye
como “amada” . De ahi que una de las directrices hermenéuticas del
Cantico Espiritual, si es que ha de mantenerse el propoésito de conducir a
la claridad del pensar filosé6fico la experiencia mistica que en él se
declara, debe ser el analisis fenomenolégico de cada uno de los elementos
que configuran el temple de 1la conversién. Sé6lo a partir de su
dilucidacion cabe comprender quién es el que, herido de amor, pregunta
por el Amado y, no hallando respuesta inmediata en el sitio desde el cual
lo busca (su misma disposicién afectiva), tiene que emprender el camino
de la via mistica, a fin de desocultar la presencia de Aquel, mediante la

purgacion y el desasimiento de cuanto de El difiere. Refiriéndose al

Cantico Espiritual, Juan Martin Velasco sefiala:

el punto de partida es un hombre habitado por una presencia —aunque
ésta tenga su primera manifestacion en el padecimiento por la
ausencia: <(badénde te escondiste...?»- 'y movido, espoleado,
orientado, atraido —con tanta mas fuerza cuanto mas cerca se halla de

su centro de gravedad— por el amor.'”

12 Heidegger, M., Los himnos de Hélderlin ‘“Germania” 'y “El Rin”, Biblioteca
Internacional Martin Heidegger, Editorial Biblios, Argentina, 2010, p. 30.
8 Velasco, J.M., La experiencia cristiana de Dios, Trotta, Madrid, 2007, p. 192.
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El lugar donde el Amado esta escondido es la existencia misma. Mas para
hallarla, el existente requiere emprender un arduo camino de
desasimiento, a fin de que, aquella <presencia inobjetiva® que lo
inhabita —que delata el temple contrito de la conversién— se manifieste,
dando paso a la clara y esencial visiéon por la que, con gemidos
inefables, lo llama a la presencia, preso de la desesperacion. El proceso
de dicho desocultamiento es la trama de las canciones de amor entre la

amada y el Esposo Cristo.

RECAPITULACION

El habla no es la actividad de un atributo humano; es la mostracion
velada de la verdad del ser en su despliegue histoéorico. El existente sélo
habla propiamente cuando se torna eco del decir del ser. A través suyo se
consuma la manifestacion histérica del sentido ontolégico como evento. Es
por ello que, preeminentemente, ‘“verdadera” es la existencia y no la
proposicion.

El poema es lo hablado puro porque resguarda el eco de una
experiencia originaria de encuentro entre el existente y las cosas, que
en su aparecer gestan un mundo de significaciones donde se despliega el
habitar cotidiano. Es la palabra generada por el habitar poético: por la
disposicion existencial abierta a la espontaneidad de los fenéomenos del
mundo, que se deja embargar por la donacién de sentido ontolégico.

En SJC, la palabra poética asume la forma de cantico espiritual
toda vez que recoge el testimonio existencial de la manera en que la
manifestacion esencial de lo divino deriva en la transfiguracién amorosa
de quien <con ansias en amores inflamadas)» avanza en pos del Amado.

El Dios del cristianismo es siempre un Dios desconocido, una

manifestacién a la que no puede comprenderse sino veladamente, en la
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experiencia contemplativa, en virtud de su plenitud inabarcable. Tal es
la primera y principal causa de su inaccesibilidad que explica el decir
parad6jico, temeroso y dubitativo, de los “dichos de amor en
inteligencia mistica” donde se recoge su aparecer fenoménico.

Uno de los problemas inherentes a la interpretacion del Cantico
Espiritual es que, luego de atravesar por la experiencia amorosa de
unidad con el Amado Esposo Cristo, llevado por su deseo de de dar
testimonio de cuanto le ha ocurrido y consciente de los limites del
lenguaje ordinario, el mistico se pregunta: <,quién podra escribir lo
que a las almas amorosas donde El mora hace entender?, ¢éy quién podra
manifestar con palabras lo que las hace sentir?, ¢éy quién finalmente lo
que las hace desear?).

En su calidad de maestro y guia espiritual, consciente de la
inefabilidad de la experiencia mistica, y con el propésito de situar al
lector en el umbral de lo sagrado, para obligarlo a preguntarse si puede
afirmar como propia la disposicién afectiva de la amada que, ante el
encuentro fugaz con el Esposo Cristo, ha quedado herida de amor, antes de
dar paso a la declaracion de las canciones del Cantico Espiritual, SJC
describe esencialmente la disposicion afectiva de la conversion. La
intencién de tal descripcién es sefialar la inutilidad de buscar la
presencia escondida de Dios en la creacion -ya sea que por ésta se
entienda la naturaleza, el projimo— o la Sagrada Escritura. La
experiencia mistico amorosa es encuentro personal con Dios que transforma
al existente, haciéndolo capaz de realizar el fin sobrenatural para el
cual fue creado. El dnico medio proporcionado a tal fin es la
contemplacion oscura amorosa, que Dios infunde por gracia en la
iluminacion de su Verbo.

Si el Amado esta escondido en el hombre mismo, en el sentido de que

el fin sobrenatural para el cual ha sido creado es la unién de semejanza
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amorosa con este Ultimo, descubrir su presencia equivale a emprender un
proceso de desocultamiento que tiene por origen el amor divino: es el
Esposo quien, enamorando a la amada, la hace desear su presencia vy
buscarla de noche; quien la auxilia con su iluminacién para que,
participando de se sabiduria amorosa logre conformarse a su esencia; y
quien, finalmente, la une consigo en matrimonio amoroso.

La poesia mistica es resonancia de la vida mistica; del
conocimiento amoroso por fe sobrenatural, del Misterio de Dios. Por
cuanto dicho conocimiento comporta no sé6lo una dimensién cognitiva sino
que ademas es de orden afectivo, es forzoso comprender que el temple
descrito por SJC el el préologo y la anotacién corresponde al primer
momento del proceso mistico: la conversién. Movimiento por obra del cual
la amada se constituye como tal, por cuanto, confesando a Cristo como su

Amado, funda en la palabra poética su existencia amante.



Lucero Gonzalez Suarez 92

CAPITULO IV FENOMENOLOGIA HERMENEUTICA DEL CANTICO ESPIRITUAL B

CANCION 1

La sola intencién de realizar una fenomenologia del amor—-dgape a través
del analisis hermenéutico del Cantico Espiritual obliga al preguntarse
por el horizonte de experiencias y conocimientos previos de la amada,
desde el cual ésta interpreta su encuentro con el Amado. De ahi la
importancia de prestar oido a la descripcién que SJC hace al respecto en
el prélogo v la anotacion del poema. Lugares donde con especial ciudado
habla del sufrimiento que la aqueja, luego de caer “en la cuenta de lo
que esta obligada a hacer” , para corresponder al amor preeminente de
Dios, lamenta la dispersion y vanidad de su vida pasada.

La comprension plena de que la deificacion es es el fin
sobrenatural para el cual Dios la ha creado, aunada al reconocimiento de
que su vida pasada no ha sido mads que un deambular erratico y vano,
suscita en la amada un deseo de cambio. La decisién surge del
descubrimiento de la vaciedad e 1insuficiencia de 1los proyectos
encaminados a la realizacion de lo que antes tenia por bueno y valioso.
Pues ante la manifestacién elusiva del Amado, que con su presencia
enamora a la que desea desposar consigo, toda accién, compromiso y anhelo
queda reducido a vanidad.

El amor mistico se origina en la iniciativa del Amado. Pues “En
esto consiste el amor: no en que nosotros hayamos amado a Dos, sino en
que él nos am6 a nosotros, y envié a su hijo en propiciacién por nuestros
pecados” (1 Jn 4, 10). Saliendo a su encuentro para enamorarla y ganarla
para si, el Amado concede a su amada la vision anticipada de la

transformacion de semejanza. Vision que provoca en ella una “herida de
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amor’ que, por un lado, expulsa y anonada cualquier otro amor, gusto y
aficioén; mientras que por otro, sefiala el comienzo de una enfermedad de
carencia que s6lo se cura con la presencia esencial del Amado.

Para que la herida de amor haga su efecto y atraiga la voluntad
hacia el Amado no se precisa que la amada conozca a Aquél que la ha
herido por visién clara y esencial. Basta lo que gusta y conoce
confusamente de El para tomar la decision de salir de todos sus afanes,
motivada por sus ansias de amor. Refiriéndose a quien padece la herida de
amor, SJC dice que el alma enamorada, tan pronto es arrebatada y atraida
por el amor divino “ha salido de todas las cosas criadas y de si
misma” . Salida que entrafia el despliegue del itinerario de
perfeccionamiento espiritual simbolizado en el Montecillo.

El amor—eros, suscitado por la experiencia fascinadora del Amado,
es insuficiente para la unién de semejanza. Unicamente quien se hace
semejante a Cristo Crucificado esta preparado “para poderle gozar en
gloria de eternidad” ', después de la muerte. No pudiendo ejercitarse atn
en el amor sobrenatural (que tiene por condicién de posibilidad la
infusion de la contemplacién oscura amorosa, que transforma las
operaciones humanas en divinas la amada padece por la ausencia del Amado
y pregunta: ;A donde te escondiste?

Al pronunciar estas palabras, lo que ella pide es que le sea
mostrado “el lugar donde esta escondido el Hijo de Dios.” '"® El Verbo
Hijo de Dios es la esencia de encarnada del Padre. El lugar donde esta
escondido es el seno del Padre. La esencia escondida del Hijo mora en el
misterio inaccesible del Padre. Mas en el Hijo se hace visible o se
revela el amor del Padre.

El matrimonio espiritual con el Hijo es el fin sobrenatural de la

" CB 1, 2
5 CB 1, 2
1 CB 1, 3
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vida humana. La encarnacién es condicién de posibilidad de la unioén
mistica, por ser el acontecimiento en el cual Dios se hace hombre para
que el hombre se haga Dios por participacién. Conforme a su humanidad,
Cristo es el camino a la divinidad del Padre; pero conforme a su
divinidad, es la Verdad y la Vida. Jestus dijo: “Yo soy el camino, y la

verdad, vy la vida; nadie viene al Padre, sino por mi” (Jn 14, 6).

Preguntarle al Verbo 4A dénde te escondiste:+? es pedir

la manifestacion de su esencia porque el lugar donde esta escondido
el hijo de Dios es, como dice San Juan, el seno del Padre (1, 18),
que es la esencia divina, la cual es ajena a todo ojo mortal vy
entendida de todo humano entendimiento; por eso Isaias, hablando con

Dios, dijo: Verdaderamente tu eres Dios escondido (45, 15)'7

Cristo es Dios encarnado que, al hacerse hombre y habitar en el mundo,
revela al Padre como amor—dgape. Con todo, revelaciéon no significa
desvelacion ni manifestacion total. La esencia divina es ajena a todo ojo
mortal y escondida de todo entender humano, s6lo cognhoscible por fe
sobrenatural. Aun asi, sin importar el grado de unién mistica de la
amada, SJC le aconseja tener siempre a su Amado por escondido, a fin de
salvar su trascendencia.

En consonancia con la teoria del conocimiento y con la psicologia
aristotélica, SJC sostiene que lo primero por naturaleza (orden del ser)
no es lo primero para nosotros (orden del conocimiento). El alma s6lo
conoce por sus propios medios aquello que cae bajo el sentido y pasa por
las operaciones de la memoria y de la fantasia. Dios no es objeto que

pueda caer bajo el sentido externo ni interno. De donde se sigue la

W CeB 1, 3
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imposibilidad de acceder a wuna experiencia natural (a través del
entendimiento, la voluntad o la memoria) de su presencia. en atencién al
principio de que “todos los medios han de ser proporcionados al fin, a
saber: que han de tener alguna conveniencia y semejanza con el fin, tal
que baste y sea suficiente para que por ello pueda conseguir el fin que

se pretende” .'®

Ni méas ni menos todo lo que la imaginacién puede imaginar y el
entendimiento recibir y entender [en esta vida] no es ni puede ser
medio proximo para la unién de Dios, porque, si hablamos
naturalmente, como quiera que el entendimiento no puede entender cosa
si no es lo que cabe y esta debajo de las formas y fantasias de las
cosas que por los sentidos corporales se recibeln:**] no se puede

aprovechar de la inteligencia natural'"

La diferencia entre Dios y el hombre (en términos de ser, perfeccién y
potencia) es infranqueable. La unién mistica es camino descendente que va
de Dios al hombre en el abajamiento de Cristo Crucificado; no hay ruta
que pueda conducir de Dios al hombre. En su calidad de don divino, la fe
sobrenatural es el tnico medio proporcionado para el fin de la unién
mistica. La fe sobrenatural,'® “es sola el préximo y proporcionado medio
para que el alma se una con Dios. Porque es tanta la semejanza que hay
entre ella y Dios, que no hay otra diferencia sino ser visto Dios o
creido” . '™

La visién por fe sobrenatural no es clara sino oscura. Las noticias

189S58, 2
1995 8, 4
120 Cada vez que SJC habla de la fe, salvo en aquellas ocasiones en las que advierte
lo contrario, se refiere a la fe sobrenatural y no a la simple creencia en las

verdades reveladas o en los articulos de la fe
21959, 4



Lucero Gonzalez Suarez 96

del Amado que él mismo infunde en su amada por fe sobrenatural no son méas
que vislumbres de su ser trascendente. En este punto es posible que se
presente una confusién que cabe enunciar de la siguiente manera. Si el
Amado es una misteriofania, una presencia fenoménica perteneciente al
mundo sagrado, en la cual y a través de la cual acontece la revelacioén
del Padre, podria pensarse que es imposible distinguir su ser respecto
de su presencia fenoménica. Lo cual implica sostener que el ser de Dios
se agota en su fenomenicidad.

Ahora bien, en el acontecer de lo divino -y esto no es algo
exclusivo del cristianismo— hay algo que se muestra y algo “otro” , cuya
presencia es evocada en el aparecer fenoménico, pero que de suyo
permanece ausente en la lejania de lo que no se muestra. Ese “algo” tan
s6lo evocado en el fenémeno permanece ausente ya sea porque su esencia no
puede manifestarse plenamente a través de ninguna hierofania ni
misteriofania, o bien porque no ha 1llegado todavia el tiempo de su
acontecimiento.

Que la divinidad del Padre se revele en el Amado no signhifica que
su realidad se haya “vaciado” en El hasta anular su trascendencia —lo
que en términos teologicos equivaldria a suponer que es el Padre quien se
encarna y no el Hijo. La nocién fenomenolégica de  “fenomeno” , que
Heidegger presenta en las primeras paginas de Ser y Tiempo —de la que yo
me valgo para interpretar lo que SJC dice acerca de la experiencia
mistica— apunta la posibilidad de que ciertos fenémenos se originan por
el acontecer de “algo” que se sustrae a la mostracion. Es decir, que
permaneciendo oculto, s6lo se anuncia veladamente en lo que se muestra,
sin identificarse del todo con aquéllo.

Una segunda modalidad que puede asumir el acontecer de lo divino es
la denegacion. Ademés de acontecer como apertura y donacién de sentido

salvifico, lo divino puede también asumir un acontecer negativo. EI
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fenomeno negativo de la presencia divina se concreta en el eclipse de
Dios. Entonces, el mistico vive su encuentro con Dios bajo los signos del
silencio y la lejania de la presencia deseada. En tal -caso,
parad6jicamente, la experiencia de Dios se define por su presencia en
tanto que ausencia. No es que Dios desaparezca. Si desapareciera ni
siquiera podria hacerse la experiencia de su falta. Por el contrario, la
experiencia de Dios como fendmeno negativo, se distingue porque inmerso
en ella el mistico esta situado de cierto modo ante la presencia que se
le niega.

Por otra parte, puede ocurrir que habiendo acontecido, la donacion
de lo divino pase desapercibida como un evento que la tradicién ha
contribuido a ocultar, del cual se ha olvidado o incluso se ha empefiado
en olvidar deliberadamente. Lo que de ser cierto da pie a pensar en el
eclipse de lo divino en dos niveles. Por un lado, el acontecimiento de lo
divino puede quedar oculto porque la misma tradicion, al reflexionar
sobre Dios, reduce su ser al estatuto de principio y fundamento de las
diversas entidades. El concepto onto—teo—légico de Dios dista mucho del
Dios que se revela a la fe. En la medida en que dicha comprension de lo
divino forma parte de los pre—juicios que configuran el horizonte de
interpretacion del existente, constituye un obstaculo para que éste pueda
siquiera pensar que la experiencia de Dios dista mucho del entendimiento
racional de su concepto. Por otro lado, al hacer de Dios un concepto
teologico—filos6fico de dificil comprensién, la metafisica onto—teo—
légica propicia el creyente promedio no busque a Dios por la via mistica
sino que, ante su 1incapacidad para entender las sutilezas de dicho
concepto, se contente con la vivencia estética de lo que cree y entiende
ser Dios.

Peor aun, si a todos los ocultamientos ya enunciados se suman los

discursos de aquellas corrientes teolégicas que afirman que la
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experiencia mistica es un fenémeno extraordinario y casi independiente de
la religiosidad, el resultado es el eclipse total del Dios de la fe.
Consecuencia de ello es que, no atreviéndose siquiera a imaginar el fin
sobrenatural de la vida humana del que habla SJC, el hombre religioso
comprende s6lo los aspectos moral y estético de la fe que dice profesar.

A la luz de su propia experiencia, SJC afirma que el ser de Dios no
se agota en lo que de El puede sentir la amada. Misteriofanias vy
hierofanias son ocasién para la manifestacién elusiva de lo divino, mas
no para el desvelamiento pleno de su esencia. La dificultad de asegurar
que la “presencia sensible” o la  “alta comunicacién” es consecuencia
de su cercania, obliga a pensar que ni Dios es lo que de El experiencia;
ni la experiencia del abandono divino es prueba de su ausencia. La amada
se enamora de aquello que logra comprender acerca de su Amado, por fe
sobrenatural; pero ante todo, se enamora aquello que escapa a toda
comprension. De tal suerte, por mas noticias, toques y visiones divinas
que se tengan, o se crean tener, no es sensato interpretar tales
experiencias como signos inequivocos de la cercania del Amado “porque ni
la alta comunicacion ni presencia sensible es cierto testimonio de su
graciosa presencia, ni la sequedad y carencia de todo eso en el alma lo
es de su ausencia en ella” .'#

Los fenomenos extraordinarios (que en ocasiones acompafian el
ingreso en la fase iluminativa) son movimientos afectivos que no
necesariamente tienen un origen espiritual, ni constituyen el centro del

proceso mistico, Ante la dificultad de interpretar su origen y beneficio,

SJC aconseja rechazarlos.

se han de rechazar tales representaciones y sentimientos porque, dado

el caso que algunos sean de Dios, no por eso se hace a Dios agravio

2 CB 1, 3
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ni se deja de recibir el efecto y fruto que quiere Dios por ellas

hacer al alma porque el alma las deseche y no las quiera.'®

La ausencia aparente de Dios no es prueba de su falta de realidad, ni de
su lejania. Mas aun, la aparente retirada de Dios constituye una
ocasién privilegiada para el ejercicio de la fe desnuda, que confia en el
amor divino, incluso en el momento en que con mayor fuerza padece su
ausencia.

La entrada en la noche oscura™ se define por el sentimiento de
total ausencia y abandono de Dios. Quien transita por la noche oscura
debe “tomar su cruz” vy acompafiar al Amado al Calvario para hacer la
experiencia de la indiferencia del Padre a fin de que, desapegandose del
gusto por su cercania, aprenda a amarlo perfecta y desinteresadamente. La
noche oscura es el momento del itinerario espiritual donde el existente
comprende afectivamente, inmerso en el dolor del abandono, que “por
grandes comunicaciones y presencias y altas y subidas noticias de Dios
que un alma en esta vida tenga, no es aquello esencialmente Dios ni tiene
que ver con E1” .'#

El paso por la noche oscura permite a la amada comprender que la
experiencia del Esposo no ha de concebirse como vivencia afectiva
extraordinaria, cuya fuente de procedencia puede obedecer a multiples
causas que no nhecesariamente tienen relacién con el ©proceso de

transformacién mistico—religiosa.

El poeta mistico niega que, desligada de los aspectos ontolégico y

1225 11, b5
24 TLa noche oscura es la fase del proceso mistico atendiendo a la cual SJC ha
escrito la Subida al Monte Carmelo y el Cantico Espiritual, por considerar que
acerca de las otras fases del proceso mistico hay abundante y provechosa
literatura. En ambas obras, desde perspectivas complementarias, la noche oscura
constituye el lugar hermenéutico de las experiencias espirituales descritas.

% CB 1, 3
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ético, la esfera de los fenémenos psicologicos puede valer como condicion
para discriminar entre la experiencia mistica auténtica vy espuria.
Aunque no lo exprese con estas palabras, su argumento es que la realidad
de Dios no se equipara al contenido mental ni a la “vivencia” ,
presuntamente suscitada por su presencia. De ahi que “si las
comunicaciones sensibles faltaren [:-*] quedando ella [se refiere a la
amada] en sequedad, tiniebla y desamparo, no por eso ha de pensar que le
falta Dios” .'

Quien desea progresar en el amor perfecto de Dios no debe “pedir
la devocion afectiva vy sensible, en que no hay certeza ni claridad en la
posesion del Esposo, sino la clara presencia y vision de su esencia’ .’
Debe pedir la transformacién de sus operaciones de humanas en divinas, a
fin de amar y conocer a Dios como El lo hace.

El Amado esta escondido en el hombre como su principio creador y
conservador, y asi “nunca Dios falta del alma, aunque esté en pecado
mortal, cuanto menos de la que esta en gracia’ .'" Pero no es ese el modo
al que la amada se refiere cuando dice que se ha escondido, ni es esa la
presencia que puede apaciguar su pena.

Lo que ella pide le sea mostrada es su presencia por gracia. Al
respecto, al comentar la primera linea del Cdntico Espiritual, SJC afirma
que “el Verbo Hijo de Dios, juntamente con el Padre y el Espiritu Santo,
esencial y presencialmente esta escondido en el intimo ser del alma” .'*
para dar a entender que si el hombre tiene la capacidad de devenir Dios
por participacién, es porque fue creado a imagen y semejanza de este

altimo. Que en el hombre se encuentre “escondida” 1la presencia de Dios

—que en este pasaje SJC presenta con un marcado acento trinitario-—

1% OB 1,
121 CB 1,
128 OB 1,
129 OB 1,
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significa que, con la ayuda de la gracia, puede alcanzar la unién de
seme janza amorosa.

Enamorada del Esposo Cristo, la amada se alegra al saber que el
lugar donde ha de buscar su presencia por gracia es ella misma Al darse
cuenta de que el Amado habita en su interior, al modo de una 1llamada
amorosa que la invita a emprender la via mistica para escalar el monte de
perfeccion, de modo que “Esta, pues, Dios, en el alma escondido, y ahi
le ha de buscar con amor el buen contemplativo” .'*

Con el deseo de hallar al Dios escondido la amada busca su
presencia a oscuras y en silencio; en negacién de toda luz y gozo
naturales, sabiendo que  “el alma que le ha de hallar conviene salir de
todas las cosas segan la afeccién y voluntad y entrarse en sumo

Bl Salir es abandonar y dejar atras;

recogimiento dentro de si misma.”
asumir un nuevo rumbo existencial que re-significa el pasado y configura
el presente. Abandonar es apartarse; dejar a un lado el cuidado y afecto
de aquello a lo que anteriormente se estaba unido. El abandono espiritual
es dejar “el cuidado de si y del mundo” para recogerse; hundirse en la
interioridad y desocultar la presencia interior de Dios, puesto que “el
reino de Dios esta dentro de vosotros” (Lec 17, 21).

Dios esta presente en el hombre. Eso lo sabe el espiritual porque
la tradicion se lo ensefia. Por eso se pregunta “écémo no le hallo ni le

2 Cémo puedo no hacer la experiencia de lo que, en cierto

siento?”
sentido, soy yo mismo? ¢Cémo puede ocultarse lo que jamds se ausenta?
“La causa es porque esta escondido” ' Porque hay algo que no permite a

quien asi se pregunta acceder a la presencia que lo habita interiormente.

(Cuales son los impedimentos para reconocer la presencia del Amado? En el

" CB 1,
#CB 1,
12 OB 1,
13 OB 1,
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plano personal, en primer término figura el apego. Cuando el amor—eros
esta orientado al mundo vy al cuidado de si no hay sitio para el deseo de
Dios ni, mucho menos, condiciones para su transformacién en amor-dgape.
El conocimiento amoroso del Amado reclama como condicién de posibilidad
la renuncia a cualquier otro amor. Debido a que <<dos contrarios no caben
en un mismo sujeto>>, el amor perfecto para el que Dios creé al hombre
demanda de éste el esfuerzo por vaciarse de todo apetito y apego para
descubrir la presencia del Amado (ocultamiento existencial). En segundo
lugar figura la limitacién de las facultades naturales (entendimiento,
voluntad y memoria) para vincular al hombre con Dios (ocultamiento
antropolégico). El tercero de los impedimentos para el reconocimiento de
la cercania del Amado es el caracter misterioso de lo divino
(ocultamiento ontolégico).

El primer modo de ocultamiento se puede superar a través de la
purificacion activa, a la que SJC dedica la primera seccion de la Subida
del Monte Carmelo. Ante el segundo, la tUnica salida consiste en aceptar
que Dios es inaccesible para el conocimiento natural y que s6lo la fe es
medio proporcionado para la unién mistica. En cuanto al tercer modo de
ocultamiento, no queda mas que aceptar su caracter irrebasable. De donde
se deriva la necesidad de las purgaciones pasivas del sentido y del
espiritu, destinadas a  transformar el ejercicio  natural del
entendimiento, la voluntad y la memoria en sobrenatural. De modo que el
espiritual conozca al Amado por contemplacién oscura, lo ame con el mismo
amor-dgape que de él recibe y de que las aprehensiones de su memoria sean
anticipaciones de la gloria.

A Dios hay que tenerlo siempre por escondido. Su visiéon clara y
esencial es propia de la gloria y no de la vida mortal. Sin embargo,
hasta donde la finitud humana lo permite, la contemplacién oscura amorosa

que Dios le infunde por gracia es el Unico medio proporcionado al fin
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sobrenatural que constituye la razén de ser de su existencia.

porque Dios es la sustancia de la fe y el concepto della, y la fe es

el secreto y el misterio, y cuando se revelare y manifestare esto que

nos tiene secreto y encubierto la fe, que es lo perfecto de Dios,

como dice san Pablo (1 Cor 13, 10), entonces se descubriran al alma

la sustancia y misterio de los secretos. ™

Dios esta escondido. Para hallarlo, la amada debe purificar sus apetitos

y tendencias, a fin de merecer la contemplacién infusa amorosa.

porque la fe, que es el secreto que habemos dicho son los pies con
que el alma va a Dios, y el amor es la guia que el encamina, v,
andando ella tratando y manoseando estos misterios y secretos de fe,
merecera que el amor la descubra lo que en si encierra la fe, que es
el Esposo que della desea en esta vida por gracia especial -divina
unién con Dios—, como habemos dicho, y en la otra por gloria

esencial, gozandole cara a cara ya de ninguna manera escondido'

El Esposo Cristo es y sera siempre un Dios escondido a causa de

infinitud y trascendencia. Es por ello que SJC recomienda:

nunca te quieras satisfacer en lo que no entendieres dél, y nunca
pares en amar y deleitarte en eso que no entendieres o sintieres de
Dios, sino ama y deléitate en lo que no puedes entender y sentir de

El, que eso es, buscarle en fe; que, pues es Dios inaccesible y

escondido'®
B CB 1, 10
¥ CB 1, 11

6 CB 1, 12

su



Lucero Gonzalez Suarez 104

El que aun no celebra el matrimonio espiritual —como es el caso de aquél
que no ha concluido su paso por la noche oscura— s6lo impropiamente y
por anticipacién puede llamar a Cristo Amado. La capacidad de amar en
perfeccion es un don que Dios conceder al hombre en contemplacion infusa
amorosa. Dicha capacidad no la posee todavia quien transita de la
meditacién a la contemplacién, sino quien ya ha hecho de esta ultima un
habito.

Antes de que el itinerario de perfeccionamiento espiritual llegue
al matrimonio, el adjetivo “Amado” s6lo puede aplicarse al Verbo como
expresion de un deseo. S6lo “le puede el alma de verdad llamar Amado
cuando ella estda entera con El, no teniendo su corazéon asido a alguna
cosa fuera de E1” .Y Es decir, cuando el espiritual ha vencido las
pruebas de la noche oscura y, habiéndose despojado de todo apego, ya no
busca a Dios motivado por el regocijo que apareja su presencia amorosa.
Es decir, cuando transita del amor—eros al amor—sdgape.

De acuerdo con SJC, “la ausencia de el Amado causa continuo gemir
en el amante, porque, como fuera dél nada ama, en nada descansa ni recibe

198 iComo interpretar esta afirmacion? Depende de la ubicacioén que

alivio”
se le asigne en el proceso mistico. Si se piensa que el arranque del
Cantico Espiritual es la conversién, resulta impensable que quien esta
todavia apegado a bienes y placeres mundanos y espirituales no encuentre
satisfaccion en ellos. Quien ama a Dios realmente “con ninguna cosa
» 139 . .
menos que El se contenta De tal suerte, tiene mayor sentido pensar que
las palabras del santo se refieren la condicién de quien padece los

aprietos de la noche oscura.

El aprovechado y no el principiante es quien busca a Dios con

gemido. Por lo cual dice SJC que habiendo “gustado alguna dulce vy
BT CB 1, 12
B8 CB 1, 14

B9CB 1, 14
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sabrosa comunicacién del Esposo, ausentandose, [su alma] se quedé sola y
seca de repente” .'" En la meditacion de sus misterios de Dios, de los que
se ve privada cuando Dios la introduce en la purgacioén pasiva, el
principiante encuentra gusto y provecho que lo fortalecen para salir de
sus apegos mundanos.

Dirigiéndose al Amado, la amada diciendo: “Como el ciervo huiste,
habiéndome herido” . El ciervo es semejanza del Amado “no so6lo por ser
extrafio y solitario y huir de las compafias[...] sino también por la
presteza del esconderse y mostrarse” .'" El Esposo es semejante al ciervo
en cuanto a su extrafieza porque respecto del entorno que lo circunda su
presencia no se asemeja a nada. Asimismo, como el ciervo, el Amado
prefiere la soledad. Mencién que, leida en el tono que lo hace Xavier
Pikaza, es problematica porque plantea la pregunta por el lugar propio
para su busqueda y encuentro. La comparacién Esposo—ciervo puede conducir
a la conclusion de que el encuentro personal con el Esposo acaece en
soledad, al margen de la comunidad religiosa. Sin embargo, cabe pensar
que dicha comunidad halla su razén de ser en la disposicién de una
cotidianidad donde se generan condiciones favorables para la soledad, en
cuyo seno emerge la presencia del Amado, sin que ello implique que fuera
de la vida monacal es imposible dar con El ni que la vida de retiro y
privacion es sinénimo de misticismo.

A las almas aprovechadas, el Amado

suele hacer [...] visitas [...] para regalarlas y animarlas, y en los
desvios y ausencias que las hace sentir después de las tales visitas
para probarlas y humillarlas y ensefiarlas; por lo cual las hace sentir

con mayor dolor la ausencia'®

MCB 1, 14
M CB 1, 15
M2 CB 1, 15
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Las cuales se adecuan a la necesidad que cada uno tiene de recibir su
presencia amorosa, a fin de no desfallecer durante la purgacién pasiva,
donde el mayor dolor proviene de la lejania de Dios.

Las visitas del Amado son para el espiritual “toques de amor que,
a manera de saeta de fuego, hieren y traspasan el alma y la dejan toda
cauterizada con fuego de amor” . Si SJC llama “toques” a tales
fenomenos es para dar a entender que la visita es un contacto directo
entre amada y Amado, que redunda para la primera en fruicioén y deleite.

El toque es experiencia amorosa que intensifica el enamoramiento.
Su poder es comparable al de una saeta de fuego, por su capacidad para
consumir lo que abrasa igualandolo consigo. “Porque fuerte es como la
muerte el amor [...] Sus brasas, brasas de fuego, fuerte llama” (Cnt. 8,
6).

En virtud de su accion liberadora, la herida de amor divino es
causa de gran dolor y pena para la amada. El amor divino es llama
purificadora donde se consume la existencia para tornarse Dios por
participacion. Bajo el poder transfigurador de la herida de amor “Los
apetitos y afectos [...] todos se conmueven y mudan en divinos en
aquella inflamaci6on del corazén, y el alma por amor se resuelve en nada,

“nada sabiendo sino amor” .'*
Al saberse  “herida de amor” la amada siente pena. Pero no por el

dolor de la herida sino

porque en aquella herida de amor que hace Dios al alma levantase el
afecto de la voluntad con subita presteza a la posesion del Amado, cuyo

toque sintio, [y] con esa misma presteza siente la ausencia y el no

M CB 1, 17
M CB 1, 18
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poderle poseer aqui como desea.'®

Durante la noche oscura, la amada recibe las visitas del Amado. Sin

embargo,

estas visitas tales no son como otras en que Dios recrea y satisface al
alma, porque éstas s6lo las hace mas para herir que para sanar y mas
para lastimar que para satisfacer, pues sirven para avivar la noticia y
aumentar el apetito y, por consiguiente, el dolor y ansia de ver a

Dios'®

La manifestacién de Dios es dual: en ciertas ocasiones ilumina y enamora,
provocando gozo y fruicién; en otras, tiene un efecto de purificacion. En
el segundo caso, Dios se muestra al espiritual para aumentar el deseo que
tiene de verlo, a fin de infundirle fuerzas para progresar en el amor que
no tiene en consideracion penas y goces.

El amor entre la esposa y el Esposo Cristo entrafia en todo momento
un juego de presencia y ausencia. Asi, por ejemplo, cuando la amada
comienza a internarse en las sequedades de la noche oscura, donde no
siente la presencia de su esposo, aun cuando sabe que Dios no deja de
ser ni se aparta, no por ello deja de sufrir por su lejania.

Antes de la celebracién del matrimonio espiritual, que supone el
fin del enamoramiento y el comienzo del amor desnudo que iguala a los
esposos, la amada es incapaz de reconocer que en la pretendida ausencia,
el en sufrimiento y en el dolor que la aquejan, también esta presente el
amor—agape.

La enfermedad provocada por la herida del amor divino no se cura

por la accion de los contrarios porque es mal de carencia. Es vacio que

M5 CB 1, 19
M6 CB 1, 19



Lucero Gonzalez Suarez 108

ha de colmarse con la posesion del Amado

En las heridas de amor no puede haber medicina sino de parte del que
hirio, vy por eso esta herida alma salio [...] tras de su Amado [...]

saliendo de todas las cosas, lo cual se hace por aborrecimiento y

desprecio de ellas [...] saliendo de si misma por el olvido de S

Consciente de lo anterior, buscando la cura de su enfermedad, el
espiritual se empefia en perderse a si mismo para ganar la presencia
salvadora de Aquél que la hirié para luego abandonarla. Olvido que “no
s6lo la hace salir de si, pero aun de sus quicios y modos e inclinaciones
naturales la saca” . El amor, a semejanza del fuego, relne y asemeja a
los esposos. Mas la union de semejanza reclama la destruccién de lo que,
por ser diferente, opone resistencia a la unién. A saber: las operaciones
naturales, que lejos de propiciar estorban 1la experiencia mistica
amorosa.

Durante la noche oscura, cuando recibe las visitas del Amado, que
la hiere con su amor, aumentan su deseo y esperanza de verlo clara vy
esencialmente. Ante la imposibilidad de dar pronto cumplimiento a su
deseo, se queda “desasida de lo uno [entiéndase los gustos y consuelos
espirituales de que antes gozaba en la meditacioéon] y sin asir lo otro [es
decir, la presencia del Esposo], penando en los aires de amor sin arrimo

149

de Dios y de si” Acerca de lo cual, dice SJC que “Esta pena y

sentimiento de la ausencia de Dios suele ser tan grande a los que van
llegando a el estado de perfecciéon al tiempo de estas divinas heridas,

que, sin no proveyese el Sefior, moririan.” '

" CB 1, 20
" CB 1, 20
" CB 1, 21

50 CB 1, 22
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CANCION 2

Cuando apenas salia la amada en pos de su presencia, el Amado huyo cual
ciervo esquivo, dejandola herida de amor. La primera reaccién de la amada
es pedir ayuda éA quién o a qué puede dirigir sus suplicas? (Hacia que
lugar debe clamar el eco de su voz para solicitar auxilio?

Aqui comienza plenamente el itinerario espiritual que atraviesa la
noche oscura; el trecho del camino donde se hallan las purgaciones méas
intensas. El momento en que, plenamente enamorada, la amada desespera
ante la imposibilidad de que su solo deseo de union baste para reunirla
con su Amado. Inflamada por la llama del amor divino, la amada, “de
sus] deseos, afectos y gemidos se quiere aqui [ella] aprovechar como de
mensajeros que tan bien saben manifestar lo secreto del corazéon a su
amado, y asi los requiere que vayan, diciendo: Pastores los que
fueredes” . ™!

La amada l1lama “pastores” a sus deseos, afectos y gemidos porque
la apacientan; porque “mediante ellos se comunica Dios a ella y le da
divino pasto, porque sin ellos poco se le comunica” ."™ La mediacion de
los pastores no basta suscitar el retorno del Amado. Pero cuando surgen
del amor verdadero, deseos, afectos y gemidos hacen saber al Amado las
penas de su esposa. '™

Deseos, afectos y gemidos son los pastores que transitan “Alla por

las majadas al otero’ . Son la expresién mas clara del dolor y la
BLCB 2, 1
52 CB 2, 2

18 La primera mediacién de que se vale la amada para buscar al Amado no es algo

ajeno a ella misma. El primer momento del camino mistico es la desesperacion
religiosa. El dolor y la pena que la embargan, aunados a su deseo de merece la unioén
de semejanza y a la esperanza de que asi sera, son ya en si mismos una forma de
encuentro con lo divino.
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desesperacion de quien, habiendo comenzado la subida del monte de
perfeccion, abandona las majadas de lo profano y asciende a Dios, ™ “al
cual aqui llama otero por ser El la suma alteza y porque en El, como en
el otero, se otean y ven todas las cosas” ."™ Si el poeta mistico llama a
Dios “otero” es porque en la unién de semejanza amorosa, la amada es
capaz de conocer y amar cuanto se ofrece a su mirada del mismo modo en
que Dios lo hace, porque unida a El participa de sus operaciones

Hablando consigo misma, la amada dice a sus propios deseos, afectos
y gemidos: “si por ventura viéredes aquel que yo mas quiero, decidle que
adolezco, peno y muero’ para expresar su deseo de que éstos sean vistos
y oidos por su Amado. Puesto que “ver” y “oir” Dios sus necesidades
quiere decir atenderlas y remediarlas.

La peticién de la amada se situa en el inicio de su ingreso en la
noche oscura, donde el mayor padecer procede de la experiencia de
abandono que el alma sufre por parte de Dios. Momento en el que siente
que Dios no ve ni oye sus suplicas. La razén de lo cual, dira la amante,
es que no ha “llegado el tiempo en que tenga por bien de otorgar mis
peticiones” .

Para hallar al Amado, la amada debe “esconderse” en si misma. Lo
que significa transitar por el duro camino de la cruz, a lo largo del
cual no es el convencimiento racional sino el enamoramiento del que es

presa lo que la impulsa a seguir avanzando. En el principio de su

busqueda, al dirigirse a su Amado, la amada no puede evitar poner por

5 Bl lector del Cdntico Espiritual recordard que SJC apunta como segunda
interpretacion de dicho pasaje que “También se pueden entender estos pastores de el
alma por los mismos angeles.”  (CB 2, 3) Por lo cual, el alma “Llama majadas a las
jerarquias y coros de los angeles, por los cuales de coro en coro van nuestros
gemidos y oraciones a Dios” (CB 2, 3). Considero que por ser una hierofania que ha
perdido actualidad, la reflexion filos6fica sobre ella carece de importancia para el
intérprete de nuestro tiempo.

%5 CB 2, 3
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delante su dolencia, pena y muerte. La razén de lo cual es que el motor
de su busqueda espiritual es el amor—eros, del que SJC dice ser discreto
y no calificado, “porque el que discretamente ama no cura de pedir lo

que le falta y desea” .

Porque el alma que de veras ama a Dios con amor de alguna perfeccion,
en la ausencia padece ordinariamente de tres maneras segin las tres
potencias del almal...] Acerca del entendimiento dice que adolesce
porque no ve a Dios, que es la salud del entendimiento [...] Acerca de
la voluntad dice que pena porque no posee a Dios, que es el refrigerio
y deleite de su voluntad [...] Acerca de la memoria dice que muere
[...] estas tres necesidades y penas estdn fundadas en las tres

virtudes teologales, que son fe, caridad y esperanza'®

Al transitar de la meditacién a la contemplacion infusa, la amada no
puede ejercitar su entendimiento como antes lo hacia (conforme al modo
natural) ni encuentra en ello gusto o provecho. Insatisfaccién que al ser
contrastada por la memoria con el tiempo en que solia hallar deleite y
salud en la meditacién, sumerge a la amada en un padecer al que SJC se

refiere como “sentimiento a manera de muerte” . '

CANCION 3

Viendo la inutilidad de sus suplicas, proveniente de que no es todavia el

tiempo propicio para que Dios las escuche, la amada

en esta tercera cancion [dice] que ella misma por la obra le quiere

T CB 2, 8
"8 CB 2, 6
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buscar [:-] ejercitandose en las virtudes y ejercicios espirituales de
la vida activa y contemplativa [**] y que para esto no ha de admitir
deleites ni regalos algunos; ni bastaran a detenerla e impedirla en
este camino todas las fuerzas y acechanzas de los tres enemigos de el

alma, que son mundo, demonio y carne'®

Preocupado tal vez por una mala interpretacién de la doctrina de la noche

oscura, proclive a emparentarla con las propuestas del quietismo o del

alumbradismo, '® SJC recalca que para salvarse no basta “abandonarse” a
160 CB 3, 1
61 F]  “quietismo” fue una nocién , acufiada en Italia y Francia, relativa al

proceso en contra de Miguel de Molinos, a quien se considera el mas importante
representante de dicho movimiento espiritual que

significa una orientacion de la mistica cristiana que tiende al ideal de
la perfeccioén como unién con Dios por el camino de la interiorizacién,
realizado en la actitud fundamental de la entrega y la pasividad. EI
camino seguro y rapido para ello es la oracién interior, que se va
simplificando cada vez mas y que conduce a la contemplacion, al silencio
interior de las facultades del alma y a la completa quietud (quies). En
cuento se alcanza este estado [...] los demas ejercicios de la piedad y
de la virtud son mas bien nocivos. La total indiferencia hacia todas las
cosas y sucesos llega hasta tal punto, que el hombre, es ese estado, no
seria ya responsable ni siquiera de una accién moral [...] la mistica
carmelitana —en contraste con el Quietismo— acentudé intensamente la
necesidad del esfuerzo en favor de la ascética y de la virtud hasta en
los grados mas altos de la oracion.

(Diccionario de la Mistica, Editorial Monte Carmelo, Burgos, 2000, p.
868. )

Los alumbrados fueron una forma de iluminismo, que se propagdé en Castilla y
Andalucia entre los siglos XVI y XVII.

Los elementos heréticos centrales de la doctrina del grupo de Toledo,
el mejor, estudiado hasta el momento, eran los siguientes: la negacioén
de la funcién mediadora de la Iglesia en la administracion de los
sacramentos, el rechazo de toda forma de jerarquia eclesiastica, la
acentuacion excesiva de la experiencia religiosa personal y de la
exégesis biblica, la doctrina sobre la consecuciéon de la perfeccioéon por
medio del “dejamiento” (es decir, el abrirse extatico y pasivo a la
Divinidad como tunica via de acceso a ella), la sublimacion del
matrimonio como el estado mas perfecto y, finalmente, la indiferencia
por principio hacia la vida moral activa.
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los inescrutables designios de Dios, asumiendo sin mas que la vivencia

fruitiva es indicacion inequivoca de progreso, deseando como algunos

se les viniese el sabor de Dios a la boca y al corazoén, sin dar paso y
mortificarse en perder alguno de sus gustos, consuelos y quereres

inatiles [mediante la practica de la virtud moral, anclada en la

espiritualidad proveniente de las virtudes teologales]'®

La contemplaciéon infusa amorosa es obra de Dios, pero la disposicion
favorable para que ello ocurra es labor del espiritual. Misticismo vy
practica de las virtudes teologales y morales sobrenaturales, por un
lado; perfeccionamiento espiritual y moral en el orden natural, por
otro, son dos aristas de un mismo por obra del cual el hombre se une a
Dios. Tanto la vida activa como la vida contemplativa son germen de la
salvaciéon porque ambas fortalecen a la amada en su combate del mundo, el
demonio y la carne.'®

En el extremo opuesto de los errores alumbradistas, es un error
funesto considerar que sin la actualizacién plena de la virtud moral es

imposible acceder a la contemplacién mistica. SJC y Santa Teresa aclaran

(Diccionario de la Mistica, Editorial Monte Carmelo, Burgos, 2000, p.
68.)

De acuerdo con uno de los intérpretes mas reconocidos de S]JC, “Una 1lamada
constante a la experiencia, una muy precaria estima de la oracién vocal, una
iluminacion espiritual directa, una subordinacion de las virtudes teologales al amor
divinizado, tales son algunos de los temas del iluminismo espafiol.” (Baruzi, J.,
San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica. Junta de Castilla y
Leon, Valladolid, 1991, p. 269

12 CB 3, 2

63 Fn el quinto capitulo de mi tesis de maestria, titulado  “La mistica erotica de
» « » <« »

San Juan de la Cruz me he encargado de mostrar que mundo” , carne vy

“demonio” nombran existenciarios vy no entidades. No son términos que designen
realidades subsistentes de por si, esencialmente idénticas para todos; sino un
abanico de posibilidades existenciales ligadas al cuidado de lo profano, a la
sensualidad y a la caida en la tentacion del pecado, que s6lo cobran realidad para
un individuo concreto.
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que por un acto de su misericordia, cuando es oportuno y necesario, Dios
le concede algunas visitas a la amada para animarla e impedir que
desfallezca en su camino de perfeccién. Cito las palabras de la santa
acerca de las gracias que a veces concede Dios a quienes lo aman para que
no abandonen el camino de la salvacién, aun sin merecerlo por la
deficiencia de su progreso moral: “Y vosotras, hermanas, no tengédis en
poco esta primera merced, ni os desconsoléis, aunque no respondais luego
al Sefior, que bien sabe Su Majestad aguardar muchos dias y afios, en
especial cuando ve perseverancia y buenos deseos” .'™ A lo que, poco mas
adelante, agrega: “no os desaniméis, si alguna vez cayéredes, para dejar
de procurar ir adelante, que atn de esa caida sacara Dios bien” .'*®

Sobre la conveniencia de buscar a Dios en la contemplaciéon y la

accio6on virtuosa, SJC puntualiza:

El que busca a Dios queriéndose estar en su gusto y descanso, de noche le
busca, y asi no le hallara; pero el que le busca por el ejercicio y obras
de las virtudes, dejando aparte el lecho de sus gustos y deleites, éste le
busca de dia, y asi le hallara, porque lo que de noche no se halla de dia

aparece'®

El encuentro fugaz con el Amado es para el espiritual el inicio de un
proyecto de salvacion. Es el primer paso en el camino de la renuncia a
todo gusto y complacencia. Es la aceptacion de que “pena de amores es
el traje de amadores”

Buscar la proximidad del Esposo por el goce y fruicion de su
experiencia es buscarle de noche, donde “noche” tiene una carga

peyorativa. No es el deseo de sensaciones de bienestar lo que define al

161 Santa Teresa de Jesus, Moradas del castillo interior, Editorial Bruguera, Espafia,
1972, p. 52.

65 Thidem., p. 56.

166 CB 3, 3
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amor desnudo que vincula al hombre con Dios, por mas que la experiencia
mistica en ocasiones lleve consigo un elemento de fruicién. La estrecha
relacion entre los sentimientos misticos y estéticos (especificamente
relativos a lo sublime) no autoriza a confundir ambos comportamientos. En
este sentido, quien busca a Dios para sentirse mejor consigo mismo,
deseoso de conquistar la paz interior que se imagina sera su felicidad,
esta tan cerca de nuevos movimientos religiosos como lejos del sendero
mistico por donde SJC quiere encaminar a la amada. Para hallar a Dios es
preciso un amor desnudo y gratuito, que surge “saliendo el alma de la
casa de su propio gusto” .' El medio apropiado para “salir” , esto es,
para desapegarse de todo apetito, es el ejercicio de las virtudes
teologales y morales en modo sobrenatural. La amada lo sabe porque asi se
lo han ensefiado y convencida por experiencia propia de dicha verdad,
hablando consigo misma dice:  “Buscando mis amores iré por esos montes y
riberas”

Luego de recibir la visita su Amado, la amada sabe que su felicidad
esta con El y en El. Las preguntas obligadas son donde y cémo podra
acontecer el encuentro. Hasta hace poco ella ha buscado a Dios
sirviéndose de lamentos y ruegos. Ahora, percatandose de que no es ese el
modo apropiado para realizar su anhelo, lo busca en la doble senda de la
vida activa y contemplativa “porque para buscar a lo cierto a Dios vy
adquirir las virtudes, la una y la otra son menester.’ '

Para merecer la uni6én de semejanza amorosa no bastan lamentos vy
contricion. Alcanzar tan glorioso estado supone purificarse de todo
apetito temporal y espiritual (via activa) vy, al par, consentir la
accion pasiva de Dios (via contemplativa) &Qué relacion media entre la

vida activa y la vida contemplativa? {¢De qué manera conviven Marta vy

67 CB 3, 3
%5 CB 3, 4
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Maria? ¢(En qué sentido tanto amor—eros como el amor—dgape son expresiones
de la unioén mistica? SJC asume una posicién clara en todas sus obras: El
amor—eros es origen pero no medio adecuado para la realizacion del fin
sobrenatural de la vida humana. El unico medio adecuado para el fin de la
deificacion es la practica de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales, de entre las cuales destaca la fe.

La practica ordinaria de las virtudes teologales y morales, que
define a la vida activa, no es mas que la primera parte del proceso
mistico. No obstante, puesto que la relacién con el préjimo es el ambito
donde se manifiesta el grado de amor divino que se tiene, de ello se
sigue que la practica de la virtud natural es una condicidén necesaria
aunque no suficiente para la transformacion de semejanza amorosa.

Ahora bien, puesto que la fase del proceso mistico en la que se
ubican los lamentos de la amada es la noche oscura, ha de entenderse que
cuando SJC dice que la practica de las virtudes es el camino que ella ha
de tomar para encontrar a su Amado, se refiere al su operacién
sobrenatural. Es por ello que llama “montes” a las virtudes “lo uno,
por la alteza de ellas; lo otro, por la dificultad y trabajo que se pasa
en subir a ellas, por las cuales dice [el alma enamorada] que ira
ejercitandose por la vida contemplativa” .'®

Para entrar en la noche oscura, el espiritual ha de esforzarse en
la imitacion de Cristo Crucificado. Para unirse a su Esposo, tiene que
renunciar a todo bien y placer por amor a El. Asemejarse a Cristo es amar
como El amo al Padre y al hombre. El modo de acceder a la transformacion
de semejanza amorosa es practicar las virtudes sobrenaturales teologales
y morales por amor al Amado. En tal sentido, cuando ella se determina a

subir por las “riberas” , por las cuales entiende “las mortificaciones,

%9 CB 3, 4
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" ho lo hace porque desee la

penitencias y ejercicios espirituales” ,
virtud en si misma. Para abrazar la opcién del bien incondicionado basta
la autonomia de la razén inmanente y la buena voluntad. Si ella desea
adquirir los actos y habitos de las virtudes sobrenaturales es por amor
a su Esposo.

En los 1inicios de la busqueda, la amada practica las virtudes
teologales y morales conforme al modo de ser que le es propio, es decir,
naturalmente; mas al transitar de la meditacién a la contemplacioén, cada
vez de un modo mas perfecto, los actos y habitos de las virtudes que ella
tiene se asemejan mas a las operaciones divinas, seglin sea la gracia que
el Amado le infunda.

Para SJC no cabe hablar de virtud moral perfecta al margen de la
virtud teologal sobrenatural, que a su vez supone la contemplacion
infusa. El hombre es capaz de amar; pero sé6lo es capaz de amar
sobrenaturalmente con ayuda de la gracia, que el Amado le infunde en
contemplacién. Tal es la razén de por qué, a lo largo de todo el proceso
de transformacion divina, el espiritual debe “ir obrando en Dios el bien

™ a fin de disponerse gradualmente para la

y mortificando en si el mal” ,!
infusioén de la gracia salvadora.

/De qué manera puede la amada mortificar el mal que hay en ella?
Hablando consigo misma, ella responde: “ni cogeré las flores ni temeré
las fieras, y pasaré los fuertes y fronteras” . Puesto que “para buscar
a Dios se requiere un corazén desnudo y fuerte, libre de todos los males

2 Desnudarse espiritualmente es

y bienes que puramente no son Dios” .
liberarse de toda atadura y asimiento; de todo apetito que encadene la

voluntad, sin importar si su origen es temporal, espiritual o sensual.

Las flores que el espiritual no debe coger son los “gustos vy
170 CB 3, 4
' CB 3, 4
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contentamientos y deleites que se le pueden ofrecer en esta vida, que le
podrian impedir el camino si cogerlos y admitirlos quisiese” .'™ El
rechazo de la amada debe comprenderse mas como una aniquilacién del
deleite y la complacencia en los frutos de la accién que como desprecio
de los bienes y consuelos. Se trata de no “coger las flores” ; no de
acabar con ellas para evitar la tentacion de su belleza. En si mismo todo
cuanto ha sido creado por Dios es bueno. Los diversos tipos de bienes se
convierten en obstaculos cuando “se tienen en propiedad o se buscan” .'™
Para no dispersarse, la amada se dice a si misma: “ni temeré las
fieras, y pasaré los fuertes y fronteras.” Las fieras simbolizan el
mundo a causa de su caracter amenazador, porque a aquel que busca a Dios
“le ha de faltar el favor del mundo, perder los amigos, el crédito, el
valor y aun la hacienda” '™, puesto que el seguimiento del Esposo reclama
la renuncia a todo. En segundo lugar, les llama asi porque a quien opta
por la renuncia se le impone “sufrir no haber vya jamads de tener
contentos ni deleites del mundo y carecer de todos los regalos del.” '™
Carecer significa no tener la voluntad puesta en el deleite profano. La
tercera razén es porque, a semejanza de Cristo, “se han de levantar
contra ella las lenguas y ha de haber muchos dichos y mofas y lo han de

177

tener en poco’ ', porque la sola pretensién de igualarse al Amado resuena

en los oidos profanos como locura, insensatez y desperdicio de vitalidad.

[a]lgunas almas [mAs] generosas se les suelen poner otras fieras mas
interiores y  espirituales [de] dificultades y  tentaciones,
tribulaciones y trabajos de muchas maneras porque les conviene pasar,

cuales los envia Dios a los que quiere levantar a alta perfeccién,

113 OB 3,
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probandolos y examinandolos'™

sQuiénes son estas almas mas generosas? &Qué clase de tentaciones son
esas a las que califica de “mas espirituales” ? ¢En qué sentido cabe
entender que Dios  “quiere levantar a alta perfeccion” a tales
individuos, y por ello los prueba con mayor dureza; mientras que a otros,
mas débiles quizas, les deja gozar de las bondades y frutos de la
meditacion? La justa interpretacién de las palabras del santo depende de
la comprensién de su doctrina acerca de la gracia. En primer lugar, es
forzoso saber que cuando se dice de alguien que es mas genheroso en
términos espirituales es para poner de manifiesto su capacidad de
entrega.

S6lo quien esta dispuesto a darlo todo, y darse a si mismo del todo
por amor a Cristo, persevera en la busqueda de su presencia hasta merecer
que el Aquél lo introduzca en las pruebas de la noche oscura. Si soélo
algunos dejan la meditacién para entrar en la senda oscura de la
contemplacién no es porque estén predestinados sino no porque han elegido
buscar al Amado allende gustos y placeres, mereciendo con ello que el
Amado les ponga en situacion de aprender a amar en desnudez.

La pregunta sobre la universalidad de la mistica no es tanto dépor
qué s6lo algunos dicen haber arribado a la unién amorosa con el Amado?
sino por qué, pese a las dificultades, sinsabores y penas que implica el
seguimiento de Cristo crucificado, hay quienes se esfuerzan por amar mas
alla del limite de su propia condicion. Estos son los destinatarios de la
doctrina de la noche oscura.

La mayor dificultad para arribar al matrimonio espiritual es vencer
las influencias negativas de los demonios, a los que el santo llama

“fuertes” porque “sus tentaciones y astucias son mas fuertes y duras y

8 CB 3, 8
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mas dificultosas de entender, que los del mundo y carne” .'™ A propésito
de los fendémenos extraordinarios, SJC seflala en la Subida del Monte
Carmelo que con frecuencia quien busca a Dios en la noche oscura puede
inclinarse (llevado por su desesperacién) a creer, por ejemplo, que el
abandono por parte de Aquél es total; a representarse a Dios en término
equivocados y atribuir el abandono a un castigo moral por las faltas
cometidas; asi como a ser presa de la acidia espiritual, que lo atormenta
con la pregunta constante de si el camino andado no sera vano.

La especificidad de las tentaciones depende del caracter vy
afectividad de aquel sobre el cual se ciernen. Frente a ellas, las tnicas

“armas de Dios [de que la amada dispone] son la oracion y la cruz de
Cristo, en que estda la humildad y mortificacion” ."™" Unicamente quien ha
bebido la amargura del abandono divino, reconoce su pequefiez y
limitacioén. Tal reconocimiento lo pone a salvo de creer que sus propias
imagenes, pensamientos y sentimientos espirituales son prueba clara de la
presencia del Amado.

La unién mistica exige dejar atras las “fronteras” , por las
cuales SJC se refiere a “las repugnancias y rebeliones que naturalmente
la carne tiene contra el espiritu [-:*] echando por tierra —con la fuerza
y determinaci6on del espiritu— todos los apetitos sensuales y afecciones
naturales” .'"™ Por “carne” hay que entender aqui la sensualidad que no
esta orientada hacia Dios; la infinitud del apetito no sosegado que
busca inutilmente saciarse con la posesion de los bienes finitos e
incluso con la posesion del Amado a través de medios finitos. Es decir,
la actividad del amor—-eros en virtud de la cual, apenas gusta la realidad
anhelada (sea temporal o eterna, mundana o espiritual), el hombre desea

la repeticiéon de dicha experiencia con un aumento de intensidad. Y no

" CB 3, 9
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hallando la infinita satisfaccién que ansia va en pos de otra por creer

que la anterior ha agotado su capacidad para hacerle gozar. '*

CANCION 4

Las canciones previas dan a entender la comprensién, por parte de la
amada, de que el medio adecuado para acceder a la unién de semejanza es
la practica de las virtudes sobrenaturales teologales y morales. Ahora,
ella sabe el modo como ha de buscar al Amado, pero aun ignhora doénde
habita.

Gracias a la pena provocada por el abandono divino, al que ya no
puede sentir porque en los aprietos de la noche oscura tiene cegado el
entendimiento y seca la voluntad, el espiritual avanza en el

“conocimiento de si, que es lo primero que tiene de hacer el alma para

.1 Conocerse a si misma le permite a la

ir al conocimiento de Dios”
amada tomar consciencia tanto de su finitud —-de la finitud de su poder

ser, cabe decir en terminologia de Heidegger—, como de la esclavitud a la

82 Otra posible interpretacion de la diferencia entre el amor—dgape y el amor—eros
que tiene por objeto a Dios es aquella que alude al dualismo carne—espiritu, que
SJC hereda de San Pablo. Al respecto, su expresién mas clara es la advertencia
paulina “Si mortificaredes las inclinaciones de la carne y apetitos con el
espiritu, vivireis” (Rom 8, 13). Al decir lo anterior, donde San Pablo habla de la
carne y el espiritu como modos de vida y no como entidades, por lo cual sostiene:
“los que son de la carne piensan en las cosas de la carne; pero los que son del
Espiritu, en las cosas del espiritu” (Rom 8, 5). “Por cuanto los designios de la
carne son enemistad contra Dios; porque no se sujetan a la ley de Dios, ni tampoco
pueden, y los que viven segln la carne no pueden agradar a Dios” (Rom 8, 7-8).

Ni San Pablo ni SJC defienden un dualismo grosero para condenar el cuerpo y
enaltecer el espiritu. Si los designios de la carne, o de la sensualidad orientada
a lo profano, son enemistad contra Dios no es porque esencialmente el cuerpo sea
malo y tenga que ser negado; sino porque, cuando la sensualidad no esta reformada,
actua como frontera del amor, que impide su expansién a lo divino.

Quien busca la presencia del Amado para gozarse en ella no hace mas que amar
egoistamente. Cuando mucho, puede decirse de tal busqueda que es expresion de una
religiosidad de caracter estético, pero nunca mistico.

85 CB 4, 1
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que la tienen sometida los apetitos que aun tiene.

Al luchar contra las tentaciones del mundo, de la carne y del
demonio, la amada identifica aquellas que, de no ser vencidas con el
apoyo de la oracién contemplativa y la virtud moral, disminuyen su amor a

Dios. Por lo que, en esta cancién, la amada

comienza a caminar por la consideracién y conocimiento de las criaturas
al conocimiento de su Amado, Criador dellas; porque, después de el
ejercicio del conocimiento propio, esta consideracion de las criaturas
es la primera por orden en este camino espiritual para ir conociendo a

Dios'®

Si SJC dice que la segunda estacion del transito por la noche oscura es
la consideracion de la belleza natural es porque el primer signo de la
presencia del Amado es la grandeza y hermosura de sus obras, que
contrastan con la impotencia e imperfeccién de las propias. La creacion
es rastro de Dios. En palabras de San Pablo: “Las cosas invisibles de
Dios, de el alma son conocidas por las cosas visibles criadas e
invisibles” (Rom 1, 20). Es por ello que, dirigiéndose a las criaturas,

la amada dice:

/Oh bosques y espesuras
plantadas por la mano del Amado,
oh prado de verduras

de flores esmaltado!,

decid si por vosotros ha pasado.

Por ser imagen de Dios, el hombre es la corona de la creacién. Sin

embargo, en razén de la perfeccién y hermosura de la naturaleza “el alma

81 CB 4, 1
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mucho se mueve a el amor de su Amado Dios por la consideracion de las
criaturas” .

Si la naturaleza refleja a Dios es porque fue creada por la mano
amorosa del Amado, de modo que “cada suerte de animales vive en su
elemento y esta locada y plantada en él como en su bosque y regioén donde

P 186
nace y se cria .

CANCION 5

La respuesta de las criaturas a la pregunta de la amada es su sola
presencia. Su respuesta es ‘el testimonio que dan en si de la grandeza
y excelencia de Dios” .'"™ En el principio, la fuerza creadora del Esposo
se manifesté en que “crié todas las cosas con gran facilidad y brevedad

y en ellas dejo algtn rastro de quien El era” .'

Mil gracias derramando

paso por estos sotos con presura
e, yéndolos mirando,

con sola su figura

vestidos los dejo de hermosura

(De qué son rastro las criaturas que el Verbo creé con facilidad y
brevedad a partir de la nada? “las criaturas son como un rastro del paso
de Dios, por el cual se rastrea su grandeza, potencia y sabiduria” .'™ Al

llamarlas a la existencia desde la nada, el Esposo doté a cada una de las

% CB 4, 3
% CB 4, 2
T CB 5, 1
% CB 5, 3
% CB 5, 3
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criaturas de hermosura, “orden y dependencia indeficiente” .'*°

La naturaleza tiene su perfeccién en ella misma. Dotados de belleza
y donaire, el arbol, el pajaro y la lluvia, son espejos finitos de la
abundancia del Amado, porque “con sola esta figura de su Hijo mir6 Dios
todas las cosas, que fue darles el ser natural, comunicandoles muchas
gracias y dones naturales, haciéndoles acabadas y perfectas” .'!

No obstante, los seres naturales son espejos mudos que reflejan la
presencia de Dios sin ser conscientes de ello. Aunque por ellas haya
pasado el Amado, “Mil gracias derramando” , las criaturas no pueden
ofrecer a la amada la respuesta que desea. Pues no es la presencia por
causa'” sino la presencia por gracia del Amado lo que ella ansia conocer,
sentir y gustar. Los elementos y las criaturas s6lo se tornan respuesta
silenciosa a la pregunta por el lugar donde se halla escondido el Amado
(s6lo son propiamente hierofanias) cuando (al participar de las
operaciones divinas) la amada puede mirar las obras de Este como El las

ha mirado en el acto de la creacion,

CANCION 6

Por ser rastro de la presencia del Amado, la observacién atenta de las
criaturas es para la amada causa de mayor pena por la ausencia de Aquél

y, por ende, consuelo insuficiente.

[cuando] las criaturas dieron al alma sefias de su Amado mostrandole en

90 CB 5, 1
YL CB 5, 4
92 Para SJC, la naturaleza es huella del Amado porque es creacién suya. En ello
radica que los argumentos a posteriori para la demostracion de la existencia vy
perfeccion de Dios (San Anselmo, Santo Tomas), procedan a través de una via que
parte de la consideracion de la belleza y grados de perfeccion de las criaturas, a
la postulacion de una entidad poseedora en grado eminente de tales cualidades y
atributos.
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si rastro de su hermosura y excelencia, aumentosele el amor y, por
consiguiente, le creci6é el dolor de la ausencia —porque cuanto mas el

alma conoce a Dios, tanto mas le crece el apetito y pena por verle'”

Las criaturas son sefias o indicaciones de la hermosura, excelencia vy
perfeccién de Dios, noticias finitas “de aquella infinita hermosura
sobrenatural de la figura de Dios” " vy, en tal sentido, hierofanias. Toda
hierofania es un fenémeno en el que se anuncia elusivamente el acontecer
de lo divino pero que, de ningin modo, puede acoger la totalidad de su
ser infinito. De ahi que, para quien desea la mostracién clara, directa y
esencial de Dios, sus sefias sean siempre insuficientes.'®

La vision de las criaturas aumenta el dolor por la ausencia del
Amado, que a través suyo anuncia su presencia pero permanece retenido en
la lejania de lo que no se muestra porque atn no ha llegado el tiempo en
que pueda revelarse. La razéon de dicho ocultamiento es que en este
momento del proceso mistico, el espiritual todavia busca al Amado
motivado por el amor-eros, que se expresa y da cuenta de su
enamoramiento.

El amor er6tico no soporta la ausencia y lejania del objeto amado.
Es por ello que la amada en ningin momento pierde ocasién de buscar el
modo de remediar la pena que la embarga por el aparente abandono de Dios.

El suyo es un amor egoista, que facilmente se inflama ante la visién de

19 CB 6, 2
¥ CB 6, 1
19 No hay “hierofanias en si” o entidades hierofanicas de suyo. Asi, por ejemplo,
aun cuando el rayo o la erupcion de un volcan puedan interpretarse como
manifestaciones de poder y fuerza; unicamente pueden ser kratofanias para el hombre
religioso.

Las hierofanias tiene un modo de ser relacional. Para que una entidad se
convierta en hierofania hace falta que lo divino se manifieste a través suyo y que
haya alguien para quien dicha manifestacién sea evidente. Para que una individuo
pueda reconocer una presencia objetiva como hierofania es necesario que esté
familiarizado con ella.
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lo que interpreta como rastro de la faz luminosa del Amado.

Y, por tanto, llagada el alma en amor por aquel rastro que ha conocido
de las criaturas de la hermosura de su Amado, con ansias de ver aquella
invisible hermosura que estd visible hermosura causd6, dice la siguiente
cancion.

iAy!, dquién podra sanarme?

Acaba de entregarte ya de vero,

no quieras enviarme,

de hoy mas ya mensajero,

que no saben decirme lo que quiero'

El amor—-eros que hace al espiritual clamar por la ausencia del Amado, lo
lleva también a confesar:  “Entre todos los deleites del mundo vy
contentamientos de los sentidos y gustos y suavidad del espiritu, cierto,
nada podra sanarme, nada podra satisfacerme.” '’

Si la amada lamenta la huida del Esposo es por la sensacién de
vacio que la embarga cuando no puede sentirlo cerca. Ella sabe -y asi lo
ha dicho ya— que el modo de hallarlo es la practica de las virtudes
sobrenaturales teologales y morales. Sin embargo, hay que recordar que la
vocacion mistica se origina como enamoramiento (amor—eros) vy sélo después
después de las purgaciones pasivas se transforma en amor calificado
(amor—dgape). De ahi que durante la noche oscura, habiendo superado el
gusto y deleite profanos, no pudiendo tampoco regocijarse en la
experiencia del Amado no encuentre remedio alguno para sus penas de
amor.

La amada pide a su Amado “Acaba de entregarte ya de vero  para

hacerle saber cuanto desea su posesién plena y permanente. Refiriéndose a

% CB 6, 1
7 CB 6, 3
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“cada visita que del Amado recibe de conocimiento o sentimiento, o
cualquier otra comunicacion” ', SJC dice de éstas que  “son como
mensajeros que dan al alma recaudos de noticias de quien El es.” ' Las
visitas del Amado le otorgan a la amada el conocimiento afectivo de Este
que tanto desea.

20 65 considerar la

Distinguir en la naturaleza la huella del Amado
hermosura y perfeccién relativas de las criaturas. Lo cual no hace mas
que acrecentar su amor al Creador “aumentandole y despertandole mas el
apetito, como hacen las meajas en grande hambre” .*"

Quien se enamora del Esposo Cristo no se conforma con la noticia
lejana de su paso. Aquello que la amada desea es el conocimiento del
Amado por fe sobrenatural, “el cual aqui pide el alma, no se contentando
con esas otras comunicaciones [:*-] Y, por tanto, dice luego: no quieras
enviarme de hoy ya mas mensajero” .2*

El conocimiento de Dios a través de sus obras basta para aumentar
en la amada el deseo que tiene de poseer su presencia. Sin embargo, ho
deja de ser remoto e impersonal, por lo cual dice ella a su Esposo: “No
quieras que de aqui adelante te conozca tan a la tasa por estos
mensajeros de las noticias y sentimientos que se me dan de ti, tan
remotos y ajenos de lo que de ti desea mi alma” .**

La belleza, gracia y hermosura de las criaturas son mensajeros que
(dando a ésta remotas noticias de Dios) suscitan en la amada sentimientos

espirituales. Al reconocer en la creacion la huella del Amado, el deseo

que la amada tiene de verlo se intensifica y aumenta su padecer. Si ella

9% CB 6, 4

99 CB 6, 4

2000 A7 parecer, SJC asume una teologia de la creaciéon de acuerdo con la cual el Hijo
es el modelo a semejanza del cual tiene lugar la obra creadora del Padre.

21 CB 6, 4

22 CB 6, b

23 CB 6, 6
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no desea que el Amado le envie mas mensajeros, lo uno es “porque
renuevan la llaga [de amor] con la noticia que dan; lo otro porque
parecen dilaciones de la venida” .?* Lo que la amada desea es la
comunicacion directa del amor de su Esposo. Pues, como ella misma dice a
su Esposo: “ninguna cosa de la tierra ni del cielo pueden dar al alma la
noticia que ella desea tener de ti, y asi, no saben decirme lo que

quiero” .*%®

CANCION 7

En la cancién pasada, “ha mostrado el alma estar enferma o herida de
amor de su Esposos a causa de la noticia que dél le dieron las criaturas
irracionales” .?® La herida de amor “es mds remisa y mds brevemente pasa
[que otros dafios provocados por la manifestacion elusiva del Esposo]” *,
que se asemeja a las lesiones de la piel, que con cuidados y medicacién
se alivian al poco tiempo y, cuando mucho, dejan una huella; una impronta
de aquello que las hirio (las criaturas) asi como de Aquel que las hirio
valiéndose de algtin medio (Amado).

En esta cancién, la amada dice “estar llagada de amor a causa de
otra noticia mas alta que la del Amado recibe por medio de las criaturas
racionales [-:-] las cuales son angeles y hombres” .*® La llaga “hace méas
asiento en el alma que la herida y por eso dura mas” *” porque es una

lesién mayor, y mas profunda, que altera la sustancia de aquello que

hiere. La cual “se hace en el alma mediante las noticias de las obras de

2 CB 6, 6
0 CB 6, 7
W CB 7, 1
W CB T, 2
W CB 7, 1
9 CB 7, 3
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la encarnacién del Verbo vy misterios de la fe” .*°

La herida de amor tiene por causa la consideracion de las
perfecciones, gracia y donaire de las criaturas. La llaga es dolencia
provocada por el testimonio del Amado que las criaturas irracionales
(hombres vy éangeles) le dan a la amada. De estas tltimas dice SJC que

“vagan” porque “van a Dios entendiendo en E1” ,*' de suerte que el
testimonio que dan del Amado ya no es mudo ni inconsciente, como el de la

naturaleza. Por lo cual dice la amada:

Y todos cuantos vagan
de ti me van mil gracias refiriendo,

v todos mas me 1lagan

El testimonio que los hombres dan del Amado es mas perfecto que el de las
criaturas irracionales porque consiste en “la consideracién de la
excelencia que tienen sobre todas las cosas criadas” .?? De ahi que “por
[la consideracion de los discursos de] estas criaturas racionales mas al

213

vivo conoce a Dios el alma.” El ejemplo mas claro de esto son “las

verdades de las Escrituras” .*"

La revelacion biblica expresa lo que Dios ha manifestado de si
mismo a quienes han gozado de su experiencia directa y personal.
Refiriéndose a la interpretacion de las Escrituras, la amada dice que
gracias a ello le es posible “entender admirables cosas de gracia vy

215

misericordia” acerca de la Encarnacion y de las verdades de fe.

La interpretacion de la palabra revelada a la luz de la razén

20 CB 7,
211 OB 7,
212 CB 7’
29 CB 7,
(B 7,
M5 (B 7,

~N 0G0 0 O 0 W
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natural constituye el proposito de la teologia positiva biblica.

La teologia puede ser definida como la ciencia de Dios. Es, por tanto,
el estudio, por parte del hombre, de todo lo que se refiere a Dios y
puede serle conocido. Siendo Dios el ser supremo, Creador y Sefior de
todas las cosas, la teologia abarca cuanto existe y puede existir [---]
Cuando nos cefiimos solamente al analisis de los datos revelados
hablamos de teologia positiva [-*] se trata de limitarse a lo
experimentablemente contenido en las fuentes de la revelacién [++] La

teologia biblica se referira a los datos contenidos en la Biblia®®

El ejercicio de la teologia permite a quienes se ocupan de ello descubrir
el sentido de la revelacién, a través de la interpretacion de los
testimonios de encuentro con Dios.

Al comentar esta cancioén, SJC sefiala que el acontecimiento de mayor
relevancia en las Escrituras es la encarnacion del Verbo. Atendiendo a
ello, por mas que esta sea una lectura fenomenologica del Ciantico
Espiritual, se impone la necesidad de <clarificar dicho concepto
teologico.

La encarnacién es origen y condicién de posibilidad de la
experiencia mistica porque “En Cristo, finalmente, en la persona del
Dios—hombre, el amor de Dios y del préjimo alcanzé su mas profunda
unidad” .*'" Sintesis de humanidad y divinidad, Cristo es el Verbo
encarnado que en el acontecimiento inaudito de la cruz manifiesta el
amor—-agape del Padre como entrega absoluta que no retrocede ante el dolor
ni la muerte.

Interpretada como el abajamiento de Dios (cuya finalidad y sentido

26 Reguant, S., Introduccién a la teologia, Herder, Barcelona, 1962, pp. 15, 18.
U7 Pacomio L. et. al., Diccionario teologico interdisciplinar, t. I-II, Sigueme,
Salamanca, 2003, p. 915.



Lucero Gonzalez Suarez 131

altimo se consuma en la pascua) la encarnacién es la condicion de
posibilidad de la experiencia mistica cristiana. Es el evento tunico por
el que Dios asume la condicién humana para convocar a su esposa a la
realizacion del fin sobrenatural para el cual fue creada, cuya unica via
de realizacién es la unién mistica. Es decir, para invitar al hombre a
participar de la vida eterna.

En la encarnacién, “Dios se ha hecho hombre, lo ha hecho de una
vez para siempre y no puede ya abandonar la naturaleza humana asumida por

28 La encarnacion es la condicion de

medio de la union hipostatica.”
posibilidad de la union de semejanza amorosa entre Dios y el existente,
porque en ella se realiza la union hipostatica®® de lo finito vy lo
infinito.

Para la teologia positiva biblica, la historia del hombre es
expresion de la voluntad salvifica universal de Dios. La salvacion es el
fin ultimo de la historia humana, que “se ha hecho manifiesta a través

del acontecimiento de la encarnacion” .* En el Verbo encarnado (que se

manifiesta después como Cristo Crucificado y Sefior resucitado) se ha

U8 Tpidem. , p. 916.
29 Hipostasis® es un término usado por la teologia griega. Etimologicamente
corresponde al latin substantia ya utilizada para traducir ousia, es decir

“esencia” . La union hipostatica:

es la unién en Jesucristo de dos naturalezas, divina y humana, en la
unidad de la persona o hipéstasis del Hijo. Contra los nestorianos el
concilio de Efeso habia afirmado la unién sin confusién de la naturaleza
humana a la naturaleza divina en Cristo. Contra los monofisistas el
conclio de Calcedonia habia afirmado por su lado la subsistencia de la
naturaleza humana a pesar de su unién inseparable con la naturaleza
divina. Quedaba por encontrar una foérmula teoldgica que permitiera
conciliar estas dos afirmaciones complementarias. Fue obra del tedlogo
Leoncio de Bizancio, que explicé que la naturaleza humana del Salvador
era enhipostasiada, es decir, que subsistia personalmente en la persona
misma del Hijo eterno. Es esta unién sin analogia a la que se llama
hipostatica.
(Bouvyer, L., Diccionario de Teologia, Herder, Barcelona, 2002, p. 317.)
20 Pacomio L., et. al., Diccionario teoloégico interdisciplinar, t. I-II, op. cit.
p. 915.
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revelado de una vez por todas en amor—-agape que Dios es. “A Dios nadie
le vio jamas; el unigénito Hijo, que esta en el seno del Padre, él le ha
dado a conocer” (Jn 1, 18).

El Verbo encarnado es la palabra unica, la esencia idéntica del
Padre, que a lo largo de las generaciones convocar hombre al ejercicio
del amor perfecto. Cristo es Dios encarnado. Por El y en El, “la vida
fue manifestada, y la hemos visto, y testificamos, y os anunciamos la
vida eterna, la cual estaba con el Padre y se nos manifesto” (1 Jn 1,
2).

Si Dios se hizo hombre en el misterio de la encarnacion fue por
amor al hombre: para la redencion®™ de sus pecados. Encarnacioén y
redencién son acontecimientos de la historia de la salvacién intimamente
ligados. La encarnacién es presupuesto de la accién salvifica de Dios
que, a fin de ofrecer al hombre la participacién de su esencia, asume la

condicion creatural.

[La encarnacion es] el misterio central de la historia de la salvacion,

21 El termino “redencion”  proviene del latin redimire. Biblicamente, designa:

la accién salvifica de Dios con respecto a su pueblo [... que] ha hecho
de ella el término por excelencia para expresar el sentido de la cruz de
Cristo [...] los escritores del nuevo Testamento no se extienden nunca
sobre la idea de rescate en si misma para explicar la cruz, sino mas
bien sobre la liberacién de la esclavitud que resulta de ella, con su
contrapartida en la reconciliacién con Dios de los esclavos liberados,
que son por este hecho son adoptados por El como hijos, en el Hijo que
los ha rescatado. La esclavitud de la que somos rescatados por Cristo es
la del pecado (cf. Rom 6, 18 y 8, 2), de la muerte (Rom 8, 21; 2 Cor 1,
10) [...] no se puede comprender la redencién por la cruz si se la
aisla de su contrapartida positiva en la reconciliacién con Dios [...]
el amor de Dios no ha sido reconquistado por el hombre al final de su
liberacion: al contrario, porque este amor no le ha faltado jamas, toma
a su cargo el liberarlo en su Hijo para reconciliarlo consigo mismo,
reconciliacién que, por otra parte, es inseparable de la de los hombrees
entre si (cf. Col 1, 20 y 22 con Ef 2, 11-18). (Bouyer, L., Diccionario
de Teologia, op. cit., p. 317.)
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pero para desplegar su eficiencia tiene que extenderse, en la gloria, a
través de la muerte. El Verbo encarnado, dice santo Tomas (III sent.,
dist. 21, q. 2, a 1, ad. 1), no es la disposicion ultima para nuestra
resurreccion, sino el Verbo encarnado, resucitado y muerto. La mision
del Hijo, su muerte y su glorificacion, son un tnico don del Padre (Jn

3, 14-16)**

Es imposible entender a cabalidad el sentido de la encarnacién sin
considerar la accion redentora de Dios. La encarnacion es de suyo

redentora porque esta ordenada a la pasion, muerte y resurreccion.

La muerte y la resurreccién son la explicacién de la encarnacién y de
la venida de Cristo: <<Dios tanto ha amado al mundo que ha dado al
mundo a su Hijo unico, para que todo el que cree en él tenga vida

eterna>> (Jn 3, 14-16)2%

La encarnaci6on y muerte de Cristo tienen por fin liberar al hombre del
pecado. “Cristo murié por nuestros pecados, conforme a las Escrituras’
(1 Co 15, 3). En su persona, Cristo asumié voluntariamente los pecados
de la existencia para su redencion cuando, inmerso en la mas honda
experiencia de abandono  divino, “fue  entregado por nuestras
transgresiones, y resucitado para nuestra justificacién” (Rom 4, 25).

La formulacion teologica del acontecimiento de 1la encarnacién
descansa en dos principios: 1. La comprensién de Jesus de acuerdo con la
doble temporalidad del rebajamiento y la exaltacion; 2. El esquema de la
preexistencia. En conformidad con el primero, Jestus (Cristo segin la
carne) nacio de la familia de David y murio en la cruz (tiempo de

rebajamiento). Segin el espiritu, Jestis “es el Sefior exaltado [el

22 Pacomio L. et. al, Diccionario teoldgico Interdisciplinar, t. IV, Sigueme,
Salamanca, 2002, p. 16
23 Thidem.
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retorno del logos al Padre] constituido Hijo de Dios con poder a partir
de la resurreccion de los muertos” .**!
El esquema de la preexistencia, sin dejar de lado su status
terreno, sefiala la glorificaciéon pos—pascual®® de Cristo. Esquema que
“esta ya presente, a nivel implicito, en la tradicién sinéptica, que
pertenece al ambiente judio de Palestina, y se remonta sustancialmente al

26y que (en una de sus vertientes interpretativas) pone de

mismo Jesus”
relieve la divinidad de Jests en la encarnacion, al tiempo que alude a la
preexistencia como primer momento de su historia salvifica.

En el FEvangelio segiun San Juan, el esquema de la preexistencia de
Cristo es un acontecimiento salvifico determinante. En el prélogo, San
Juan afirma claramente que el Verbo hecho carne se identifica con el
Verbo preexistente por quien todo fue hecho: “En el principio era el
Verbo, y el Verbo era con Dios, y el Verbo era Dios. Este era en el

principio con Dios. Todas las cosas por él fueron hechas, y sin él nada

de lo que ha sido hecho, fue hecho” (Jn 1, 1-3).

22 Pacomio L., et. al., Diccionario teoloégico Interdisciplinar, t. I-II, op
cit., p. 9l6.
225 Originalmete, la pascua era una fiesta semitica que celebraba la vegetacion

primaveral, que luego se convierte en el memorial de la liberaciéon de Egipto por
la coincidencia de ambos acontecimientos

“Se supone generalmente que su nombre viene de Pasah, <<{pasar<<{, en el
sentido de dispensar (Cf. Ex 12, 23), aludiendo a que el sefior pasa sin
herir con sus plagas delante de las casas marcadas con la sangre del
cordero inmolado por los hebreos. Mas tarde, a la idea de este paso del
Sefior para rescatar a su pueblo de la esclavitud, se unira la idea de
paso del pueblo mismo que se va llevar tras de si fuera de Egipto hacia
el pais de la promesa [...] san Pablo describira la pasién salvadora de
Cristo diciendo: <<Cristo, nuestra pascua, ha sido inmolado>> (1 Cor b5,
7). Asi, por una parte, la celebracion pascual se convertira para los
cristianos en la celebracion de la muerte y de la resurreccion del
Salvador, y de la pascua judia [...] sera para ellos la fuente principal
de su interpretacion de la pasion.”

(Bouyer, L., Diccionario de Teologia, op. cit., p. 317.)

26 Pacomio L., et. al., Diccionario teolégico interdisciplinar, t. I-II, op. cit.,
p. 917.
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Asi entendida, la encarnacion fundamenta la comprensién unitaria

de la vida de Cristo

como un bajar y un subir del Hijo del hombre (3, 13-31, 6, 62), como
una venida del <<Hijo de Dios>> al mundo para volver de nuevo al Padre
(13, 1; 16, 28) y alcanzar de nuevo la gloria primitiva que le

correspondia ya antes de la constitucién del mundo (17, 5-24)%7

Hechas estas consideraciones generales, es pertinente preguntarse d&qué
dice SJC acerca de la encarnacién? oQué aspectos de la reflexion
teologica que se acaba de esbozar estan presentes en la teologia mistica
del santo? La respuesta se insinua en el Romance sobre el evangelio <<In
principiu erat Verbum>>, acerca de la Santisima ITrinidad. Recojo para su
interpretacion los pasajes mas significativos sobre la cuestién que nos
ocupa.

Siguiendo a San Juan evangelista, SJC canta la preexistencia del
Verbo diciendo: “En el principio moraba el Verbo y en Dios vivia [-:-]
El mismo Verbo Dios era que el principio se decia” .**® Pues, como afirma
en otros pasajes de su obra, el lugar donde esta escondido el Verbo Hijo
de Dios es el seno del Padre.

El Verbo es esencialmente idéntico al Padre. E1 Padre “Dale
siempre su substancia y siempre se la tenia. Y asi, la gloria del hijo es

229

la que en el Padre habia” . ’Cual es la relacién entre el Padre y el

Hijo? SJC canta:

Como amado en el amante

uno en otro residia,

2T Tbhidem.
2 TRV 1° 1-2, 5-6.
29 TEV  15-18
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y aqueste amor que les une
en lo mismo convenia
con el uno y con el otro

en igualdad y valia™®

Si el amante (Padre) reside en el Amado (Verbo Esposo) es porque el amor
es comunicacion que supone alteridad. El amante estda mas en el Amado que
en si mismo porque el amor es entrega.

En conformidad con la teologia agustiniana sobre la Trinidad, que
SJC asume como verdadera en este punto, el Padre es el amor como
donacion, el Hijo lo es como recepcién y Espiritu es la relacion
subsistente entre ambos. Si Cristo es Dios encarnado es porque en él se
manifiesta el Espiritu del Padre, que en la crucifixion espird y entrego
ese mismo Espiritu al Padre. Después de la resurreccién, cuando el Hijo
es constituido como Sefior, es ese mismo Espiritu el que envia y del que
hace participes a los discipulos en Pentecostés. El Espiritu es la
presencia divina que lleva el amor a su consumacién o, dicho en
terminologia sanjuanista, es la gracia que convierte al amor humano,
cobarde y egoista, en amor mistico.

Asimismo, por ser amor preeminente e incondicionado, el Dios Amado
reside en el hombre; es alli y en ningln otro sitio —como bien sabia San
Agustin— donde se halla escondida su presencia. Dios mora en el hombre
conservando su entidad; mas mora por gracia en quien camina por la via
mistica. Afirmacién en la que “morar” significa ser el centro esencial
de donde surgen sus obras, deseos, inclinaciones y proyectos.

El ejercicio del amor es el fin sobrenatural para el cual fue
creado el existente, por cuya causa fue hecho a imagen y semejanza de

Dios. El camino para la realizacion de tal fin es el seguimiento del

20 TEV  21-26
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Esposo Cristo, que “en esta vida, no tuvo otro gusto ni le quiso tener
que hacer la voluntad de su Padre” .*!' Por lo cual, para transitar por la
noche oscura, SJC aconseja: “Lo primero, traiga un ordinario apetito de
imitar a Cristo en todas sus cosas, conformandose con su vida, la cual
debe considerar para saberla imitar y haberse en todas las cosas como se
hubiera el (Io 13, 15)” .?? Imitar a Cristo es obrar en cada caso como él
lo haria. Lo cual es imposible sin la contemplacién infusién amorosa,
que transforma las operaciones de humanas en divinas.

El amor-dgape que Dios es vincula al Padre con el Hijo en el
Espiritu Santo; asi como al Amado con su amada. El matrimonio espiritual
con el Amado es la transformacion de semejanza que hace participe al
hombre de la vida intratrinitaria. Pues “En los amores perfectos esta
ley se requeria, que se haga semejante el amante a quien queria” .**

La consideracion de lo que las Escrituras declaran sobre los

misterios de la Encarnacion tiene el poder de llagar de amor a la amada.

A pesar de lo cual, ella se atreve a decir:

pero allende de lo que me llagan estas criaturas en las mil gracias que
me dan a entender de ti; es tal un no sé qué que se siente quedar por
decir, y una cosa que no se conoce quedar por descubrir, y un subido
rastro que se descubre al alma de Dios quedandose por rastrear, y un
altisimo entender de Dios que no se sabe decir (que por eso lo llama no
sé qué) que, si lo otro me llaga y hiere de amor, esto que no acabo de

entender de que altamente siento me mata®?

La meditacién piadosa sobre las Escrituras es para la amada origen de una

llaga amorosa. A diferencia de la teologia positiva biblica, la teologia

#1S 13, 4
#2018 13, 3
5 TEV, 7°  235-238
#CB 7, 9
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mistica, acerca de la cual dice la amada “y déjame muriendo un no sé
qué que quedan balbuciendo” , es ciencia sabrosa de Dios y saber al que

“no lo acabara bien de entender el que no lo hubiere experimentado” *¥

[el cuall] acaece a veces a las almas que estan ya aprovechadas, a las
cuales hace Dios merced de dar en lo que oyen o ven o entienden (v a
veces sin eso y sin esotro) una subida noticia en que se la da a
entender o sentir tan alto de Dios, que entiende claro se [que] da

todo por entender, y aquel entender y sentir ser tan inmensa la

Divinidad, que no se puede entender acabadamente®®

Una vez mas, SJC recuerda a su lector que la doctrina expuesta en el
Cantico Espiritual estda dirigida a los aprovechados que sufren las penas
de amor divino de la noche oscura. A quienes han comenzado a abandonar la
meditacién sobre pasajes de las Escrituras para adentrarse en la
experiencia personal del Amado. A ellos se refiere su advertencia de que
a veces con ayuda de las FEscrituras, y a veces con independencia de
éstas, ocurre a algunos caer en la cuenta de que la grandeza de Dios esta

muy por encima de las noticias positivas sobre el Dios de la teologia.

CANCION 8

Antes de comenzar la glosa de de la cancion, SJC advierte que no sé6lo el
conocimiento teoldgico puede ilustrar a la amada sobre las grandezas de

Dios.

También acerca de las demas criaturas acaecen al alma algunas

ilustraciones [:-*] aunque no siempre tan subidas, cuando Dios hace

# . CB 7, 10
# CB 7, 9



Lucero Gonzalez Suarez 139

merced al alma de abrirle la noticia y el sentido del espiritu en
ellos, las cuales parece estan dando a entender grandezas de Dios que
no acaban de dar a entender, y es como que van a dar a entender y se

quedan por entender®’

La afirmacién anterior es complicada porque, a pesar de haber confesado
que las noticias de las criaturas son insuficientes para el conocimiento
amoroso del Amado, el poeta mistico apunta que en ocasiones la presencia
de Aquél se manifiesta en lo corpéreo, de modo que aporta “ilustraciones
subidas” ¢Cudndo tiene lugar esto? ¢Cuando acontece que las entidades
corporeas si saben decirle a la amada lo que quiere saber? La respuesta
es: cuando Dios hace donacién de si y se torna hierofania.

No es la interpelacion desesperada de la amada sino la donacion
gratuita de Dios la que motiva la mostracién de su grandeza en las
mediaciones de lo corpéreo. El mistico no es productor de hierofanias;
esS su receptor.

La segunda observaciéon importante que SJC hace en la anotacion es
que no s6lo por causa de la meditacién sobre el misterio de la
Encarnacion, sino también “acerca de las demas criaturas acaecen al alma
algunas ilustraciones.” *® Palabras con las cuales da pie a pensar sobre
la posibilidad de descubrir la presencia del Amada a través de las
mediaciones doctrinales y eclesiales, pero también prescindiendo de
ellas. Herida de amor, la amada habla con la vida de su alma
diciendo:

Mas dcomo perseveras,

ioh vida!l, no viviendo donde vives,

y haciendo porque mueras

las flechas que recibes

#TCB 8, 1
28 (CB 8, 1
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de lo que del Amado en ti concibes®”

La amada hace un alto en su busqueda para reflexionar sobre su lamentable
estado. Inmersa en el dolor por la ausencia del Amado, responsabiliza a
“la vida de su alma” y, a modo de reproche sutil, se pregunta a si
. . W, .
misma: seomo puedes perseverar en esta vida de carne, pues te es
muerte y privacién de aquella vida verdadera espiritual de Dios, en que
por esencia, amor y deseo mas verdaderamente que en el cuerpo vives?’
La interpretacion de la pregunta entrafia ya dificultad porque en ella el
concepto “vida” se dice en dos sentidos. Por un lado, cuerpo y espiritu
designan modos de vida que se oponen. En tal sentido, la conservacién de
la propia vida supone el cuidado de si y es impedimento para la unioén
plena con Dios. Por otro lado, mientras dura la vida mortal, la amada no
puede unirse al Esposo por clara y esencial vision.

Lo que la amada se pregunta es coémo puede aferrarse a su propia
conservacion, sabiendo que hacerlo es causa de la “privacién de aquella
vida verdadera espiritual de Dios” .**' Se pregunta como puede persistir en
el cuidado de si cuando lo que anhela es entregarse al Amado. Para el

L . € «  «» . .
mistico, vivir no es conservar las funciones naturales; es
abandonarse a la experiencia transformadora de lo divino, porque “el
alma mas vive donde ama que en el cuerpo donde anima” .**

Sorprendida, la amada repara sobre el vinculo entre afliccion vy

. ({34 - P
salud corporal: seomo  todavia puedes perseverar en el cuerpo tan

fragil, pues, ademas de esto, son bastantes s6lo por si para acabarte la

vida las heridas que recibes del amor de las grandezas que se te

9 CB 8, 1
0 CB 8, 2
#CB 8, 1
2 CB 8, 3



Lucero Gonzalez Suarez 141

comunican de parte del Amado” ** La respuesta que se da a si misma es que
la presencia por causa del Amado en el hombre es su principio creador y

conservador. Pues

tiene el alma su vida radical y naturalmente, como también todas las
cosas criadas, en Dios, segun aquello de san Pablo (Act. 17, 28) que
dice: En él vivimos y nos movemos y somos, que es decir: en Dios

tenemos nuestra vida y nuestro movimiento y nuestro ser. Y san Juan (I,

4) dice: que todo lo que fue hecho era vida en Dios**

La amada “quéjase y lastimase que pueda tanto una vida tan fragil en
cuerpo mortal, que la impida gozar una vida tan fuerte, verdadera vy
sabrosa, como vive en Dios por naturaleza y amor” .**" La oposicion carne—
espiritu es una constante de la mistica cristiana. La novedad del
discurso de la amada no radica en contraponer la vida verdadera en Dios
al valle de lagrimas donde el hombre vive desterrado. Ya en el Komance
sobre el evangelio <<In principio erat Verbum>>, acerca de la Santisima
Trinidad, SJC ha celebrado poéticamente la reconciliacién entre Dios y el
existente en el misterio de la Encarnacion. Si las palabras de la amada
llevan atrevimiento es porque el origen de sus lamentaciones es el deseo
que tienen de gozarse en Dios; de acceder a la experiencia sabrosa de la
union mistica. Si la amada se queja es porque esta “vida penosa le
impide la otra sabrosa [--*] en que tiene todo su ser y vida por

naturaleza, y todas sus operaciones y afecciones por amor’ .*®

(B 8
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CANCION 9

En la primera cancién, la amada compar6é al Esposo Cristo con el ciervo

“por la presteza del esconderse y mostrarse” *" Ahora usa la misma imagen

para referirse a si misma, diciendo que como éste*®,

anda tocada de la yerba del amor [:-y] nunca cesando de buscar remedios
para su dolor, no solamente no los halla, mas antes todo cuanto piensa
y dice y hace le aprovecha para mas dolor. Y ella, conociéndolo asi, y
que no tiene otro remedio, sino venirse a poner en las manos del que la
hirioé, para que despenandola, la acabe ya de matar con la fuerza de su

amor, vuélvese a su Esposo®”

A semejanza del ciervo herido con yerba, la amada busca sin éxito
remediar su pena y, en el limite de su desesperacion, pide al Amado que

la mate con la fuerza de su amor:

JPor qué, pues has 1lagado
aqueste corazoén, no le sanaste?
VY pues me le has robado,

dpor qué asi le dejaste?

Y no tomas el robo que robaste®"

#CB 1, 15

M A o largo de todo el poema mistico es frecuente la aplicacién de las mismas
imagenes a la amada y al Amado. Las mas de las veces, como en este caso, la
atribucion de una imagen tanto a uno como a la otra tiene la intencién de mostrar
que el movimiento fundamental que anima y estructura el proceso mistico es el amor
que iguala al hombre con lo divino. SJC afirma que el amor opera la igualdad entre
amada y Amado; entre amante y amador. Principio que da cuenta de por qué, aunque de
manera analoga, y por ende equivoca, cuanto se dice de uno puede también decirse de
la otra.

M CB 9, 1
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La amada no quiere mas medicina para sus pena de amor que la presencia de
su Amado. Por eso ruega a Este que salga de su escondite y se muestre a
ella. Si se queja no es por haber recibido la noticia del Amado que la ha
1lagado, sino porque “habiendo llagado el corazén no le sand acabandole

251

de matar” . Pues las heridas de amor “sonle tan sabrosas, que querria

la 1lagasen hasta acabarla de matar” .**

El amor—eros que provoca los reclamos de la amada es una tendencia
posesiva, surgida de la insatisfaccion de sus ansias infinitas de
infinitud. Este amor es expresion de una apetencia. Si la amada sufre el

23 del amor

abandono del Esposo es porque ansia el “deleite y gloria”
divino. Al enamorarla, el Amado le ha robado el corazén a la amada.. De

ahi la querella de amor:

YV pues me le has robado
épor qué asi le dejaste?

v no tomas el robo que robaste?

Robar es “desaposesionar de lo suyo a su duefio y aposesionarse de ello
el robador” .** La amada se queja porque no entiende que, habiéndola hecho
abandonar el cuidado de si —-si bien no de modo total por que hasta este
punto lo que impulsa su camino espiritual es el deseo de encontrar
deleite en la cercania del Amado— no la ha tomado para si del todo “como
hace el robador el robo que rob6, que de hecho se lo lleva consigo” .**°

La sefial inequivoca de que la amada tiene el corazon robado es que

tiene siempre “ansias de Dios, y no gusta de otra cosa sino de é&l1” .*°

251 CB 9’
252 CB 9’
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Desasida de si y careciendo del Amado, la amada sufre un vacio de
sentido. Hasta no hallarle esta “como el vaso vacio, que espera su lleno
y como el hambriento, que desea el manjar, y como el enfermo, que gime
por la salud, y como el que esta colgado en el aire, que no tiene en qué
estribar” . ¥’

Lo que ella desea es “la paga y salario de su amor, por el cual
salario sirve al Amado” .%® Su deseo es perfeccionar su capacidad de amar
para poder corresponder al Amado “porque el salario y paga del amor no
es otra cosa [...] sino mas amor, hasta llegar a perfeccion de amor;
porque el amor no se paga sino de si mismo” .

Al dirigirse al Amado, la amada no pide ser liberada del
sufrimiento por su ausencia (trabajo espiritual); pide la ensefianza vy
experiencia del amor sobrenatural en plenitud (obra del amor). “el alma
no espera el fin de su trabajo, sino el fin de su obra; porque su obra es
amor, y de esta obra, que es amor, espera ella el fin y remate, que es su

perfeccion y cumplimiento de amor a Dios” .2

CANCION 10

En esta cancion la amada refiere las tres seflales que anuncian el
abandono de la meditacion en favor de los primeros destellos de
contemplaciéon infusa amorosa. La primera de ellas es que “en todas las
cosas que se le ofrecen y trata siempre tiene presente aquel iay! De su
salud, que es su Amado” .*' Al desempefiar sus labores cotidianas no pone

en ellas cuidado ni afecto. Sin importar qué haga, se muestra desapegada

®»TCB 9, 6
®CB9, 7
®CB 9, 7
%0 CB 9, 7

#1 CB 10, 1



Lucero Gonzalez Suarez 145

respecto del fruto de sus acciones. La segunda sefial es que “tiene
perdido el gusto a todas las cosas” .?* La tercera sefial es que todas las
cosas “le son molestas y, cualesquier tratos, pesados y enojosos’ .2*%

El dolor por la ausencia del Amado impide a la amada reparar en la

presencia afiorada. En lo cual se asemeja a Maria Magdalena, quien, cuando

lloraba por el robo del cuerpo de Jesus:

vio a dos angeles con vestiduras blancas, que estaban sentados el uno a
la cabecera, y el otro a los pies, donde el cuerpo de Jesus habia sido
puesto. Cuando habia dicho esto, se volvié y vio a Jests que estaba
alli: mas no sabia que era Jests. Jestus le dijo: Mujer, épor qué
1loras? é&A quién buscas? Ella, pensando que era el hortelano, le dijo:
Sefior, si tu lo has llevado, dime dénde lo has puesto, v yo lo llevaré

(Jn. 20, 12-15).

Tan grande es la necesidad que tiene la amada de su Esposo, que la pena
por su ausencia la ciega ante cualquier misterofania o hierofania. EIl
defecto del amor impaciente, al que SJC llama también “concupiscencia

' o5 que no s6lo impide a la amada aguardar con serenidad el

del amor”

retorno del Amado; lo que es peor, le impide reconocer su presencia

cuando ello ha ocurrido. Y asi, creyendo que ni halla ni puede hallar al
[13 .

que ama, sufre en tratar con la gente y otros negocios, porque antes

la estorban que la ayudan a su pretension” . 2%

L.a amada 1imita los pasos de la esposa “cuando buscaba a su Esposo

en los Cantares (5, 6-7) diciendo: Ausquéle y no le hallé. Pero

hallaronme los que rodean la ciudad, y [lagaronme, y los guardas de los

%2 CB 10,
* CB 10,
%4 CB 10,
% CB 10,
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266

muros me quitaron mi manto . En el transito de la meditacion a la

contemplacion tiene que vencer algunos obstaculos y pruebas, de entre las
cuales destacan aquellas presencias que “rodean la ciudad” *", es decir,
los tratos del mundo que son para ella fuente de disgustos y penas por
cuanto le 1impiden concentrar su atencién amorosa en el Esposo.
Dificultades a las que se agregan “los que defiendes el muro de la
contemplacion para que su alma no entre en ella, que son los demonios y
negociaciones del mundo, quitan el manto de la paz y la quietud de la
268

amorosa contemplacion” .

La amada quiere darse a Dios por entero. Por ello le pide:

Apaga mis eno_jos,

pues que ninguno basta a deshacellos
y véante mis 0Jjos,

pues eres lumbre dellos,

y sélo para ti quiero tenellos’™

Al cansancio y sinsabor provocados por la ausencia del Amado llama la
amada “enojos” , que Unicamente la presencia de Aquél puede hacer cesar.
En esta cancion pide al Amado que atienda sus peticiones, diciéndole que
su unica pretension y anhelo es la visiéon clara y directa de su faz
“porque la lumbre del cielo es el Hijo de Dios, segin dice san Juan (Ap.
21, 23)” .* " El Amado es para la amada lumbre de sus ojos en dos sentidos.
Primero, por ser el origen de la luz sobrenatural en cuyo medio se le

comunica el misterio de su amor. Ademas de lo cual, “suele llamar al

%6 CB 10,
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“ que le causa su

que ama lumbre de sus ojos, para mostrar la aficion”
ausencia

La amada s6lo esta atenta a la presencia de su Esposo y a cualquier
otra cosa cierra los ojos “para abrirlos so6lo a su Dios” .*” Tener los
ojos cerrados es conocer a Dios por fe sobrenatural, no prestando
atencioén a las noticia provenientes del entendimiento. “Porque, en
alguna manera, esta noticia oscura amorosa, que es la fe, sirve en esta
vida para la divina unioén, como la lumbre de gloria sirve en la otra de

medio para la clara vision de Dios.” "

CANCION 11

Llegado el tiempo en que la amada merece que sean atendidas sus querellas
de amor, el Amado acude a remediar su necesidad. “Que por eso dice
también por Isaias (65, 24), diciendo: Antes que ellos clamen, yo oiré;
aun estando con la palabra en la boca, los oiré. El Sabio (Pv. 2, 4-5)
dice de el que si le buscare el alma como al dinero, le hallara.” ™
Antes que el espiritual atine a pronunciar palabra alguna para
nombrar su estado el Esposo conoce ya todos sus padecimientos. Cuando
aquello que pide le conviene y esta preparado para recibirlo, Dios
consiente a sus peticiones.
En la anotacion, dice SJC que si la amada se desespera es porque
“le hizo Dios alguna presencia de si espiritual, en la cual le mostro
algunos visos de su divinidad y hermosura, con que le aumenté6 mucho el

275

deseo de verle y fervor” Observacion a través de la cual se torna

#t CB 10,
™ CB 10,
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evidente que desde el inicio del Cdntico Espiritual y hasta este punto,
la amada permanece en idéntica situacién. Como en la primera cancion,
ruega al Amado la manifestacién de su presencia escondida con las ansias
en amores inflamadas de quien ha recibido su visita. Llevada por el deseo

de estar nuevamente en su proximidad, le habla asi:

Descubre tu presencia,

y mateme tu vista y hermosura;
mira que la dolencia

de amor, que no se cura

sino con la presencia y la figura™™

Al comentar esta cancion, SJC introduce la doctrina de 1la triple
presencia de Dios. Sostiene que Dios esta presente en todas las criaturas
. <« . . .
por esencia, porque de ese modo les da vida y ser, y si esta presencia
faltase, todas se aniquilarian.” " Esto es, que esta presente

esencialmente en lo creado como causa de su ser y conservacion. ™

7 CB 11, 1

2T CB 11, 3

2® Hasta no penetrar de lleno en los abismos de la contemplacién mistica amorosa, el
espiritual permanece atado a la representacion onto—teo—légica de Dios, heredada de
la tradicion. Su aproximacion a Dios estd mediada aun por un conjunto de pre—juicios
doctrinales de acuerdo con los cuales Dios se define como ente sumo, fundamento que
los demés entes

La mencién de la doctrina sobre la triple presencia de Dios en el hombre en la
glosa de la cancion constituye un desvio que se aleja de la declaracién poética. La
finalidad es, quizas, mostrar que entre la experiencia mistica de Dios y su
conocimiento teolégico hay cierto vinculo. En diversos pasajes, SJC ha procurado
distinguir entre teologia y teologia mistica sin tender entre ambas ningin puente.
Entre la presencia por gracia (condicién de posibilidad del proceso mistico) y la
presencia por esencia de Dios hay una relacion difusa, dificil de precisar.

No basta apelar a una doctrina que equipara la experiencia mistica al
conocimiento teolégico para sostener que entre la primera (entendida como modalidad
de la vida factica) vy el segundo (que constituye tnicamente una modalidad del pensar
metafisico) existe algin vinculo. SJC sabe que sus poemas son resultado de la
inflamacién amorosa que no proviene ni tiene que ver con el saber teolégico.

Es probable que la mencion obedezca a un deseo auténtico de atribuirle a la
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La presencia por gracia acaece ‘cuando mora Dios en el alma
agradado y satisfecho de ella. Y esta presencia no la tienen todas porque
las que caen en pecado (mortal) la pierden. Y ésta no puede saber el alma
si la tiene” .* Esta es la mas importante en orden a la unién mistica
porque constituye la condicién de su posibilidad. Dios s6lo puede morar
con agrado en el hombre cuando el amor—dgape es el unico fin al que
tienden la totalidad de sus obras, pensamientos, sentimientos y palabras.

La presencia por gracia sb6lo puede tener lugar en quienes no
pecan. El pecado, y en mayor medida el que se denomina “mortal” , es una
transgresion de las normas religiosas, que convierte en culpable a quien
las infringe. “Todo aquel que comete pecado infringe la ley, pues el
pecado es infraccion de la ley” (1 Jn 3, 4). Quien peca se aleja de Dios
voluntariamente. El pecado es para el espiritual sinonimo de “muerte”
porque lo aparta del Amado.

El tercer modo en el que Dios puede hacerse presente ante la amada
es por “afeccion espiritual, porque en muchas almas devotas suele Dios
hacer algunas presencias espirituales [::*] con las que recrea, deleita y
alegra” .” Lo que ella desea es la presencia por gracia. Sin embargo, por

cuanto el suyo es todavia un amor impaciente e imperfecto, si ella

teologia positiva un caracter preparatorio respecto de la vida mistica. Con todo, el
intento del poeta mistico por cefiirse a la ortodoxia es fallido. El Dios de la onto—
teo—logia no es s6lo distinto sino del todo opuesto al Dios sin modo del encuentro
mistico, que gradualmente revela su presencia inaparente

CB 11, 3

20 T1a fuerza del pecado no radica en la gravedad del acto cometido, sino en su
capacidad para apartar al hombre de la presencia de Dios. En todas sus obras, SJC
sefiala que la raiz del pecado es dificil de purificar y que la tendencia del hombre
a pecar no desaparece sino hasta las etapas finales del proceso mistico. Lo que el
santo aconseja a quienes ansian la unién con el Amado es que, independientemente del
juicio que puedan hacer sobre sus propias faltas, no por ello se aparten del camino
de salvacion.

Una de las mayores mercedes que el Amado concede a la amada en contemplacioén
infusa es el reconocimiento de sus, que engendra en ella humildad. Para progresar en
la via mistica es indispensables la confianza en la gracia y misericordia de Dios.
®1CB 11, 3
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“anda en fervores y afecciones de amor de Dios, habemos de entender que
esta presencia que aqui pide al Amado que le descubra, principalmente se
entiende de cierta presencia efectiva que de si hizo el Amado” .**

Cuando el Esposo tuvo a bien mostrarse ante ella para enamorarla,
la amada qued6 prendada de la grandeza y hermosura que pudo sentir, mas
también  “sintio estar alli un inmenso ser encubierto, del cual le
comunica Dios ciertos visos entreoscuros de su divina hermosura” .*¥
Aquello que la cautivo fue lo consecuencia de la visiéon fugaz del Amado,
la amada ha quedado cautivo fue lo “presente y encubierto” ** de su
gloria y perfeccion.

SJC compara la situacion de la amada a la de Moisés en el monte

Sinai; a quien, habiéndole rogado que le mostrase su gloria, Yahvé le

respondio:

No podras ver mi rostro; porque no me vera hombre y vivira [---] He aqui
un lugar junto a mi, y tu estaras sobre la pefia; y cuando pase mi
gloria, yo te pondré en una hendidura de la pefla, y te cubriré con mi
mano hasta que haya pasado. Después apartaré mi mano, y veras mis

espaldas; mas no se vera mi rostro (Ex 33, 20-23)

Con la certeza de ser grato a los ojos de Dios, de que Dios mora en él
por gracia, Moisés pide le sea mostrado su rostro por visién clara vy
esencial. A manera de respuesta, Yavhé le advierte que, a causa de su
finitud vy limitacién ontolégica, el hombre no puede contemplar

directamente su realidad desbordante.

sabedora el alma de esta verdad [que el existente no puede ver

® CB 11, 4
# CB 11, 4
# CB 11, 4
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directamente la manifestacion de lo divino], ahora por palabras que Dios
aqui respondio a Moisés, ahora también por lo que habemos dicho que
siente aqui encubierto en la presencia de Dios, que no le podra ver en
su hermosura en este género de vida (porque aun de so6lo traslucirsele
desfallece [---] previene ella la respuesta que se le puede dar, como a
Moisés, y dice:

YV mateme tu vista y hermosurad®

La amada sufre porque tras haberse deleitado en la visién del Amado no
puede hallarlo. Y tanto es su deseo de contemplar la hermosura del Amado,
que esta dispuesta a morir de amor: quiere ofrecer su vida al Esposo
Cristo para alcanzar la unioén.

La suplica de la amada no es expresion de una pulsion de muerte.
Su peticién no delata un deseo de aniquilacion. No es que la amada
aborrezca la vida y quiera huir de ella. Acerca de la valoraciéon de la

muerte por parte de los cristianos, SJC aclara:

No queremos ser despojados, mas queremos ser sobrevestidos, porqgue o
que es mortal sea absorto de la vida, que es decir: no deseamos ser
despojados de la carne, mas ser sobrevestidos de gloria. Pero viendo él
que no se puede vivir en gloria y en carne mortal juntamente, como
decimos, dice a los Filipenses (1, 23) gque desea ser desatado y verse

con Cristo™®

El poeta mistico no repudia el cuerpo ni siente aversién por la
sensualidad. Lo que pretende es conducir al hombre por el camino adecuado

para que pueda expandir su sensualidad y abrirse a la experiencia de

Dios. Si la amada puede llamarse con propiedad asi es porque su vida

# CB 11, 5
# CB 11, 8
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entera esta dedicada a la busqueda amorosa del Esposo Cristo. Porque soélo
con la donacién de su presencia infinita esta dispuesta a saciar su sed
infinita de infinitud. Para ella la vida no tiene otro fin que la

deificacioén y asi:

No le puede ser al alma que ama amarga la muerte, pues en ella halla
todas sus dulzuras y deleites de amor. No le puede ser triste su memoria
[--] pues es el remate de todas sus pesadumbres y penas [entiéndase:

amorosas, por ver a Dios] y principio de todo su bien®’

La amada no reniega de su finitud ni de su mortalidad. Quien ama no
anhela la duracion indefinida de su vida sino el ejercicio indefinido, ¥y
cada vez mas perfecto, del amor. La amada se sabe mortal. Por ello las
paginas previas a la declaracion de las canciones estan dedicadas a
situar el arranque del proceso mistico en el momento vital en que, bajo
la conciencia de muerte y finitud, la amada cae en la cuenta de la
vanidad de la vida que discurre al margen de Dios. La amada sabe que su
vida es fragil y que dificilmente podria soportar la manifestacion de lo
divino sin ser aniquilada por la sobreabundancia de la presencia

salvadora del Amado. Sin embargo, no teme

porque el amor verdadero todo lo que le viene de parte del Amado, ahora
sea adverso, ahora proéspero, y los mismos castigos, como sea cosa que
¢l quiera hacer los recibe con la misma igualdad [:--] porque, como dice

san Juan (1 Jn 4, 18), la perfecta caridad echa fuera todo temor?®

El que ama sin reservas ni condiciones quiere en todo momento recibir los

dones del Amado. Al recibir bienes y prosperidad, agradece y reconoce en

#1 CB 11, 10
#8 CB 11, 10
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ellos la presencia gozosa de Aquél. Acepta con humildad las adversidades,
sin que ello sea motivo para renunciar al amor que la inflama.

Amar sobrenaturalmente, en uno de sus aspectos, es aceptar los
eventos cotidianos sin preguntarse el porqué de su acaecer. Sin quejarse
o auto—compadecerse, pensando que la moralidad de los propios actos es la
causa y explicaciéon de los acontecimientos. Esto no implica que el
mistico sea insensible ante el mal y ajeno al sufrimiento. No es que el
amor a Dios trastoque los primeros movimientos de la sensibilidad, de
modo que incapacite el mistico para sentir placer ante el espectaculo de
un campo florido en primavera y repughancia ante la cercania de un
leproso. El amor mistico no cancela la sensibilidad ni adormece la
sensualidad; las reorienta. Si el mistico es capaz de amar aquello que
para otros es fuente de repughancia y aversién es porque incluso en la
muerte, el dolor, la enfermedad y el sufrimiento reconoce la presencia de
lo divino.

Una posible interpretacién de por qué la amada no teme la muerte
ni la memoria de su futura aniquilacién es que para ella representa la
posibilidad del encuentro pleno con el Amado. Ella no teme la muerte
porque, empefiada en superar todo apego y asimiento por amor al Amado,
sabe que la muerte nada podra arrebatarle que verdaderamente le importe.
La amada desea la muerte si ese es el precio que debe pagar por ver al
Amado clara y esencialmente, pues “sabe que en aquel mismo punto que le
viese, seria ella arrebatada a la misma hermosura, y absorta en la misma
hermosura, y transformada en la misma hermosura, y ser ella hermosa como
la misma hermosura” .**

Si la hermosura de Dios enamora a la amada es “porque delante de

Dios no hay nada precioso sino lo que él es en si mismo” .** Ella esta

# CB 11, 10
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enamorada de la faz hermosa, luminosa y amable de Dios. Le falta aprender
a amarlo en desnudez, en medio del silencio y aparente huida.
Para persuadir al Amado de que le permita nuevamente estar en su

presencia, le recuerda que su mal de amores es enfermedad de carencia:

Mira que la dolencia
de amor, que no se cura

sino con la presencia y la figura

Lo que ella desea es la presencia afectiva de “su Esposo el Verbo, Hijo
de Dios, el cual, como dice san Pablo (Heb. 1, 3), es resplandor de su
gloria y figura de su sustancia (porque esta figura es la que aqui
entiende el alma en que se desea transfigurar por amor)” .*' E1 Verbo es
figura de la sustancia del Padre porque es idéntico a El en esencia. Al
pedir le sea otorgada la posibilidad de gozar la presencia y figura del

Esposo, lo que la amada pide es la liberacion de sus penas de amor.

CANCION 12

En esta cancion SJC se vale de algunas semejanzas y figuras para
describir el sentir de la amada. Para tal efecto dice que quien por amor
a Dios se interna en la via mistica es “como la piedra cuando se va méas
llegando a su centro” .** El impetu natural de la piedra es dirigirse a la
region que le corresponde conforme a su ser y naturaleza. Al igual que
ésta, la amada es atraida hacia Dios por el deseo de su visién clara y
esencial, como el fin sobrenatural al que tiende el movimiento de su

vida. El amor es la fuerza que atrae a la amada al ambito de lo sagrado,

#LCB 11, 12
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cuyo umbral desea trasponer para acceder a la unién amorosa con Dios.

En ausencia de Dios, la amada siente “estar como la cera que
comenz6 a recibir la impresion del sello y no se acaba de figurar” .** Su
deseo es recibir la impresion acabada de la figura del Amado, es decir,
la consumacién de la unién de semejanza amorosa. La razén de su pena es
que sabe “que esta como la imagen de la primera mano y dibujo, clamando
al que la dibujo para que la acabe de pintar y formar” .**

Apartada de lo profano, la amada se encuentra ahora esta ante el
umbral del lugar donde se halla oculto el Amado, sin poder transponerlo.
Su sufrimiento tiene por origen el reconocimiento de que sin importar su

pena y dolor, no puede forzar la manifestacion de Dios.

Sobre la situacio6on vital de la amada, dice SJC que:

teniendo aqui la fe tan ilustrada, que la hace visear unos divinos
semblantes muy claros de la alteza de su Dios, no sabe qué hacer sino
volverse a la misma fe, como la que en si encierra y encubre la figura
y hermosura de su Amado, de la cual ella también recibe los dichos
dibujos y prendas de amor. Y hablando con ella, dice la siguiente

cancion:

/Oh cristalina fuente,

sI en esos tus semblantes plateados
formases de repente

los ojos deseados

que tengo en mis entranas dibujados™

La amada tiene la fe ilustrada con la noticia “de la alteza de su
2 CB 12, 1
2 CB 12, 1
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M

Dios” .*® Si en esta cancién habla con la fe que Dios le ha infundido

“tomandola por medio para esto; [es] porque, a la verdad, no hay otro
por donde se venga a la verdadera union y desposorio espiritual.” #7

En dialogo con la fe sobrenatural que el Esposo ha infundido en

ella, para darle a conocer verdades “encubiertas con oscuridad vy

8 sobre su amor, pide a ésta la manifestacion clara de Aquél.

tiniebla”
Pide a la fe sobrenatural que se retire para abrir paso a la visién
acabada del Amado, tornando aquellas noticias “informes y oscuras [---]

2 Peticion que so6lo se entiende porque

manifestaciones de gloria” .
previamente ha declarado que no teme perder la vida si ello le vale
contemplar la presencia de su Amado.

La amada llama a la fe “cristalina” por dos motivos. El primero,
un tanto forzado, “porque es de Cristo su Esposo, y la segunda, porque
tiene las propiedades del cristal en ser pura en las verdades, y fuerte,
y clara, limpia en errores y formas naturales.” ** La fe sobrenatural se
parece al cristal porque resguarda los misterios del amor divino sin
opacar el brillo de su manifestacion. Esto es, porque permite que se haga
visible la presencia del Amado, sin mezcla de imagenes ni conceptos.

En otro sentido, llama “fuente” a la fe “por que de ella le
manan al alma las aguas de todos los bienes espirituales” **', en memoria
de la ocasién en que Jests dijo a la mujer samaritana “que en los que
creyesen en ¢él se haria una fuente cuya agua saltaria hasta la vida

eterna. Y esta agua era el espiritu que habian de recibir en su fe los

creyentes (Jn. 7, 39)” . El agua limpia aquello que se sumerge en ella.
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La fe es agua que brota de la fuente de la vida eterna. Es habito oscuro
que remueve el pensar representativo sobre lo divino y dispone
favorablemente al hombre para el encuentro con Dios.

A las “proposiciones y articulos que nos propone la fe llama [la

303

amada] semblantes plateados” . Compara la plata con las proposiciones

»

que la fe ensefia; y llama “oro” a “las verdades y sustancia que en si

contienen” %"

Entre las verdades de la revelacion y la experiencia
mistica media una gran diferencia. La relacién entre ambas es
problematica. Para salvar la distancia, SJC afirma que los contenidos de
la doctrina cristiana se identifican con la noticia oscura de la
contemplacion. A ello agrega la advertencia de que no se debe atender a
“revelaciones privadas” de nuevas verdades por cuanto en el Verbo de
Dios esta contenida la palabra definitiva del Padre. Conforme a las
Sagradas Escrituras: “la palabra del Sefior permanece para siempre. Y
esta es la palabra que por el Evangelio os ha sido anunciada” (1 Ped. 1,
3). Su interpretacion corresponde al magisterio de la Iglesia y no a los
particulares.
Por mas noticias y revelaciones privadas que tenga, el espiritual
debe acogerse a la autoridad teologica para confirmar la verdad de lo que

cree haber entendido en contemplacién infusa, a fin de evitar el peligro

de caer en la herejia.

aunque los dichos y revelaciones sean de Dios, no nos podemos asegurar
en ellos, pues nos podemos mucho y muy facilmente engafiar en nuestra
manera de entenderlos; porque ellos todos son abismo y profundidad de
espiritu, y quererlos limitar a lo que de ellos entendemos y puede

aprehender el sentido nuestro no es mas que querer palpar el aire®®

% CB 12, 4
M CB 12, 4
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Una es la interpretacioén que se puede hacer de la noticia amorosa
recibida en contemplacién oscura y otra su verdad abismatica. Incapaces
de comprender la revelacion de lo divino, “habemos de ver y gozar [de
ella] en la otra vida al descubierto, desnudo el oro de la fe” . Las
verdades que el espiritual conoce por fe sobrenatural son “semblantes
plateados” y no “oro” reluciente “porque en esta vida la fe nos las
propone oscuras y encubiertas” .*" Pues nos otorgan el conocimiento oscuro
de Dios, aunque “no por eso nos le deja de dar en la verdad” .*®

El deseo de la amada es contemplar en los “semblantes plateados”
de los articulos de la fe “los ojos deseados” del Amado, esto es, las
verdades divinas “clara y formadamente descubiertas en ellos” .*” La
razén por la cual llama asi a tales verdades es “por la grande presencia
que del Amado siente, que le parece la esta ya siempre mirando; por lo
cual dice: Que tengo en mis entranas dibujados” .*"°

Estar en presencia del Amado es ser mirado por El. Es mantenerse en
apertura receptiva para atender a su llamado amoroso. Ya antes ha pedido
la amada la manifestacién de su Esposo. Ahora declara ser ella la que
alberga de modo imperfecto la presencia deseada. Dice que tiene “los
ojos deseados” dibujados en las entrafias, es decir, “en su alma segln
el entendimiento y la voluntad; porque segin el entendimiento, tiene
estas verdades infundida por fe en su alma. Y porque la noticia de ellas
no es perfecta, dice que estan dibujadas” .*"

La fe sobrenatural es conocimiento oscuro amoroso, que a manera de

dibujo presenta a Dios, que cesa al término de la vida mortal en favor de
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la vision gloriosa. “Ahora vemos por espejo, oscuramente; mas entonces
veremos cara a cara. Ahora conozco en parte; pero entonces conoceré como
fui conocido.” (1% Co. 13, 12)

Mas perfecto que el dibujo de la fe es el

dibujo de amor en el alma del amante, y es segun la voluntad, en la cual
de tal manera se dibuja la figura del Amado [:-*] cuando hay unién de
amor, que es verdad decir que el Amado vive en el amante y el amante en
el Amado, y tal manera de semejanza hace el amor en la transformacién de
los amados, que se puede decir que cada uno es el otro y que entrambos

son uno®?

Si en esta cancion SJC expone algunas claves doctrinales acerca de este
segundo dibujo es porque lo considera oportuno y no para dar a entender
que la amada ha llegado a tal fase del proceso mistico. La consumacioén de
union amorosa so6lo “se hara perfectamente en el cielo en divina vida en
todos los que merecieren ver a Dios” .39

Quienes aman al Amado con el mismo amor con que Este se ama a si
mismo pueden también enamorarlo. El Amado mora en la amada por gracia
cuando ésta se ha despojado de lo que estorba su inhabitacion. En el
matrimonio espiritual, el Amado se convierte en amante, hasta el punto
de que es El quien la busca “porque con eso se contenta grandemente el
Amado; que por eso, deseando él que le pusiese la Esposa como un dibujo,
le dijo en los Cantares (8, 6): Ponme como sefial sobre tu corazén, como
sefal sobre tu brazo® .*' La unién mistica se consuma cuando la amada se

asemeja tanto al Amado que despierta en Este un amor de complacencia.

Quien desea arribar al matrimonio mistico,

2 CB 12, 7
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todas las dificultades del mundo y furias de los demonios y penas
infernales no tendria en nada pasar por engolfarse en esta fuente
abisal de amor. Porque a este propodsito se dijo en los Cantares (8, 6):
Fuerte es la dileccion como la muerte, y dura es su porfia como el

infierno®”®

La amada nada desea aparte de la unién de semejanza amorosa, Nada teme
perder ni pretende ganar que no sea el amor de su Esposo. Aun cuando
entiende que durante su busqueda esta siempre acechada por peligros vy
posibles distracciones, por sus propios temores y debilidades, considera

pocos los trabajos que ha de pasar por ver a Dios como quiere.

CANCION 13

En la anotacion para lo que ahora va a declarar, SJC hace una serie de
comentarios aderezados a enfatizar el caracter transitorio del desposorio
espiritual, cuyo rasgo distintivo son las frecuentes visitas del Amado.*'®
Sostiene que si la amada padece es porque al saberse en su proximidad

[13 . L . L . L . . .

siente en si mas el vacio de Dios y gravisimas tinieblas en su alma,
con fuego espiritual que la seca y purga, para que, purificada, se pueda
unir con Dios” .*'

El que ama poco, padece poco por la ausencia de aquel a quien ama.

Quien ama mucho a un Dios escondido no halla consuelo ante su ausencia.

35 CB 12, 9

18 Como aclara FEulogio Pacho en una nota al pie de la edicién del Cdntico
Espiritual: “esta anotaciéon hace ver cémo en ese proceso se verifica la
purificacion dolorosa de la noche, como condicién necesaria y como obra de Dios en
el alma.” Precision que permite establecer con mayor fuerza el vinculo entre el
Cantico Espiritual y la Noche Oscura. (San Juan de la Cruz, Obras Completas,

Edtorial Monte Carmelo, Burgos, 2003, p. 769.)
ST CB 13, 1
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Y cuando siente que esta cerca de su encuentro padece un vacio mas
intenso. En la proximidad de Dios, el existente cae en la cuenta de cuéan
imperfecta es su capacidad de amar. Al reparar sobre sus defectos
comprende que éstos son la causa de la tardanza del matrimonio mistico.

En esta fase de su itinerario la amada padece las visitas de su
Amado. El motivo es que todavia no esta lo suficientemente purificada
para recibir a modo de iluminacién fruitiva la contemplacién amorosa que
de E1 proviene. Las visitas del Amado tienen el efecto de purificarla y
desnudarla de sus apegos y asimientos. Esta es una experiencia que para
la amada resulta intolerable. Aun cuando en si misma la contemplacion
infusa ilumina y alumbra, en este tiempo, su luz sobrenatural es para la

amada tiniebla.

Todo lo cual dio a entender David cuando dijo (Sal 96, 2): Nube Sal 17,
13) dice: Puso por su cubierta y escondrijo las tinieblas, y su
tabernaculo en derredor de él es agua tenebrosa en las nubes del aire;
por su gran resplandor en su presencia hay nubes, granizo y carbones de

fuego, es a saber, para el alma que se va llegando’®

Durante el desposorio, la amada padece tinieblas y oscuridades en la
proximidad del Amado. Sin embargo, considerando la perseverancia de la
amada, para consolacién suya, en ocasiones, el Amado le hace también

algunas visitas que la llenan de deleite espiritual. La presente cancién

refiere una de ésta altimas, durante la cual le envio

ciertos rayos divinos de si con tal gloria y fuerza de amor que la
conmovi6 toda y todo el natural desencajo. Y asi, con gran temor vy
pavor natural dijo al Amado

[Apartalos, Amado,

W CB 13, 1
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que voy de vuelo!” *"

La experiencia iluminativa del Amado suscita en la amada fascinacion,
pero también temor. A pesar del gran deseo que tiene de verle
esencialmente, la visién deseada le resulta insoportable y provoca en
ella temor por su conservacion.

De acuerdo con SJC, “segin los grandes fervores y ansias de amor
[---] suelen ser las mercedes y visitas” **° del Amado. Habiendo rogado le
descubriera las verdades desnudas de su divinidad, la amada mereci6 la
mostracion elusiva de Aquél, y cay6 en “arrobamiento y éxtasis’ . Ambos
fenomenos extraordinarios suelen ocurrir durante el transito de la
meditacién a la contemplacion. Su acontecer provoca temor “Porque es a
veces tan grande el tormento que se siente en las semejantes visitas de
arrobamientos, que no hay tormento que asi descoyunte los huesos y ponga
en estrecho el natural; tanto que, si no proveyese Dios, se acabaria la
vida” . %!
Si el espiritual padece tal “vuelo del alma” es porque la
experiencia de lo divino suscita en él un conjunto de afecciones que
amenazan la unidad natural de su ser.** SJC alude a dicha preocupacion
valiéndose del lenguaje de la perspectiva teolégico—metafisica que le es

propia, diciendo que cuando la amada “vuela” a Dios “ha de padecer la

carne y, por consiguiente, el alma en la carne, por la unidad que tienen

9 CB 13, 1
20 CB 13, 2
21 CB 13, 4

322 En palabras de SJC, la declaracién de este verso es ocasién “conveniente para
tratar de las diferencias de raptos y éxtasis y otros arrobamientos y sutiles vuelos
de espiritu que a los espirituales suelen acaecer’ (CB 13, 7). A pesar de lo cual,
no se ocupa de ellos por considerar que no es conveniente. A lo cual agrega que
acerca de tales fenémenos extraordinarios: “Teresa de Jests, nuestra madre, dejo
escritas de estas cosas de espiritu admirablemente” (CB 13, 7).
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en un supuesto’ .**

En otro sentido, “padecer” nombra la actitud de quien soporta con
pesar que, por causa de sus imperfecciones, el “vuelo” aludido no le
valga para merecer la unioén amorosa.

Al decir “iApartalos, Amado, que voy de vuelo!” 1lo que la amada

da a entender es que

en aquella visitacion del Espiritu divino es arrebatado con gran fuerza
el del alma a comunicar con el Espiritu, y destituye al cuerpo, y deja
de sentir en él y de tener en él sus acciones, porque las tiene en
Dios; que por eso dijo san Pablo (2% Cor. 12, 2) que en aquel rapto
suyo no sabia si estaba su alma recibiéndole en el cuerpo o fuera del
cuerpo. Y no por eso se ha de entender que desampara el alma al cuerpo
de la vida natural, sino que no tiene sus acciones en é1***
Si la amada deja de “sentir en el cuerpo’ no es porque su sensibilidad
se atrofie o aniquile durante la visita del Amado, sino porque se re-—
orienta hacia El. La inflamacién amorosa del Espiritu Santo orienta con
exclusividad los sentidos y primeros movimientos de la amada hacia el
Amado. A ello y no a una separacién efectiva entre alma y cuerpo, aluden
las palabras de S]JC.

A la actitud precipitada de la amada corresponde el llamado a la

mesura, por parte del Esposo:

Vuélvete, paloma,
que el ciervo vulnerado

por el otero asoma

8 CB 13, 4
21 CB 13, 6
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al aire de tu vuelo, y fresco toma®”

El Esposo llama a la amada “paloma” porque la contemplacién amorosa que
ella tiene se asemeja al “vuelo alto y ligero” .** Al hablarle asi, le
advierte que la visita que ahora recibe no tiene por fin abrirle la
noticia clara y esencial de sus verdades, diciendo: “Vuélvete, paloma,
que la comunicacién que ahora de mi recibes, atn no es de este estado de

7 Para persuadirla a que lo haga, le

gloria que tu ahora pretendes” .
dice: “que también yo, como el ciervo, herido de tu amor, comienzo a
mostrarme a ti por tu alta contemplacién, y tomo recreacién y refrigerio
en el amor de tu contemplacion” .

El Esposo se compara al ciervo porque “la propiedad del ciervo es
subirse a los lugares altos y, cuando estd herido, vase con gran prisa a
buscar refrigerio a las aguas frias y, si oye quejar a la consorte vy
siente que esa herida, luego se va con ella y la regala y acaricia’ .**
Porque mirando a la esposa “herida de su amor, él también al gemido de
ella viene herido del amor de ella” .*® se vuelve hacia ella para
confortarla. Lo que el Amado ama en la amada es su propia presencia. Pues
cuando el proceso mistico se aproxima al matrimonio espiritual, llega a
tanto la semejanza entre ambos que la amada enamora a Dios con el mismo

amor que de El recibe. Es por eso que las penas de la amada lo son

también del Amado “porque en los enamorados la herida de uno es de

% CB 13, 1
3 CB 13, 8
2T CB 13, 2
8 CB 13, 2
%9 CB 13, 9
30 CB 13, 9
fase del proceso mistico. Al inicio del Cantico Espiritual, la amada clama por el
retorno del Amado, que ha huido “como el ciervo” tras haberla herido de amor.
Ahora, el ciervo se torna hacia ella, porque la herida de la amada le ha herido

Notese la sutil indicacion de que esta cancion habla sobre la segunda

tambieén.



Lucero Gonzdlez Suarez 165

entrambos, y un mismo sentimiento tienen los dos” .**

El Amado se comunica a la amada en el medio de la contemplacioén
infusa, cuya altura se compara a la del otero. Asomar por el otero es
mostrarse Dios a la amada en contemplacién. Su mostracién no es plena,

“que por eso no dice que acaba de parecer, sino que asoma; porque por
altas que sean las noticias que de Dios se le dan al alma en esta vida,
todas son como unas muy desviadas asomadas” .**

Al decir a la amada “Que el ciervo vulnerado por el otero asoma al
aire de tu vuelo, y fresco toma” , el Amado declara que el origen de
dicho “vuelo” es el amor. “Y llama aqui a este amor, causado por el
vuelo, aire [...] porque el Espiritu Santo, que es amor, también se
compara en la divina Escritura al aire (Act. 2, 2) porque es aspirado del
Padre y del Hijo” .**

En los Hechos de los Apdstoles, la venida del Espiritu Santo ocurre
el dia de Pentecostés, al término de las siete semanas pospascuales. La
pascua de Cristo, quien se sacrifica en la cruz por la remisién de los
pecados, se consuma con la efusién del Espiritu Santo. Al respecto, las
Escrituras sefialan: “Y de repente vino del cielo un estruendo como de un
viento recio que soplaba, el cual 1llen6 toda la casa donde estaban
sentados [los apoéstoles...] y fueron todos llenos del Espiritu Santo”
(Heh 2, 2-3).

El viento es una presencia inaparente cuya llegada y retirada son
impredecibles. El amor es como el viento: es sin porqué. El amor divino
es un viento salvifico y misterioso que sopla gratuitamente; mueve al
hombre de su sitio para arrojarlo en el seno de lo sagrado, pero no se
deja ver mas que por sus efectos transformadores.

El Espiritu Santo (cuya hierofania es el viento) es manifestacién

#BCB 13, 9
2 CB 13, 10
#CB 13, 11
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del amor sobrenatural del Padre “porque el amor de Dios ha sido
derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos fue dado.”
(Rom 5, 5) Mas aun, es la relacién subsistente de amor que vincula al
Padre con el Hijo; al Amado y la amada “porque asi como el amor es unioén
del Padre y del Hijo, asi lo es del alma con Dios” .

La contemplacion infusa es conocimiento amoroso de Dios. SJC es
enfatico cuando afirma “no dice aqui el Esposo que viene al vuelo del
alma que es [*-] el conocimiento que tiene de Dios, sino por el amor del

conocimiento” .*® Para la mistica de los esponsales, salvarse es amar y no

s6lo ni principalmente conocer a Dios.

CANCIONES 14 y 15

En estas canciones, SJC habla de la transformacion vital del espiritual
en el desposorio. Al describir las bondades del amor pacifico y dulce del
desposorio, SJC exalta la felicidad de la amada comparandola con los
momentos en los que buscaba al Amado con desesperacion e impaciencia.®® En
el desposorio “se le acaban al alma sus ansias vehementes y querellas de

337

amor’ y comienza para ella “un estado de paz y deleite y de suavidad

%8 Sus penas de amor insatisfecho

de amor [---] dulce y pacifico” .
desaparecen.
Dicha experiencia de gozo incita al espiritual a “cantar alabanzas

a su Amado, refiriendo las grandezas que en esta unién él siente y goza

[---] diciendo:

¥ CB 13, 11

¥ CB 13, 11

336 . . .. . )}
No obstante lo anterior, por las canciones siguientes resulta evidente que atn en

esta fase del proceso mistico, y hasta la consumacion del matrimonio, la amada
padece ansias y penas por causa de las imperfecciones que en ella persisten. En
esto radica la necesidad de las purgaciones pasivas del sentido y del espiritu.

BT CB 14-15, 2

38 CB 14-15, 2
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M1 Amado, las montanas,

los valles solitarios nemorosos,

las insulas extranas,

los rios sonorosos,

el silbo de los aires amorosos.

la noche sosegada

en par de los levantes de la aurora,
la misica callada

la soledad sonora

la cena que recrea y enamora®

Fn el dia de su desposorio, “comunica Dios al alma grandes cosas de si,
hermoseandola de grandeza y majestad, arreandola de dones y virtudes, vy
vistiéndola de conocimiento y honra” .*° Palabras a través de las cuales
da a entender el santo que la infusién de la contemplacién oscura no sélo

ilumina sino que también comunica a la amada las perfecciones del Amado.

Antes de proceder a la declaracion de las canciones, SJC advierte:

“no se ha de entender que lo que a todas las [personas espirituales] que

llegan a este estado se les comunica todo lo que en estas dos canciones
se declara, ni en wuna misma manera y medida de conocimiento vy

sentimiento” .*!

Interpretar univocamente la dindmica del proceso mistico
es ignorar el caracter personal del encuentro entre amada y Amado. EI
Amado convoca al hombre al ejercicio del amor—-dgape segin conviene a su

peculiar situacion vital.

A decir del santo, “en estas dos canciones se contiene lo mas que

9 CB 15-15, 1
0 CB 14-15,
“CB 14-15, 2
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342

Dios suele comunicar a este tiempo a un alma” para ofrecer una guia a

quienes atraviesan por el proceso mistico. Por lo cual “pénese aqui lo

7 3 g fin de que

mas que puede ser, porque en ello se comprehende todo
cada uno pueda hallar orientacioén en ellas.

Al comenzar la declaracion de estas canciones, SJC sostiene que,

“en este vuelo que hace a esta divina arca del pecho de Dios” ,** la
amada “entiende secretos e inteligencias de Dios extrafias” .* Lo cual
significa que, a través de la contemplacién sobrenatural de su creacion,

“gusta altamente de la sabiduria de Dios, que en la armonia de las
criaturas y hechos de Dios reluce” .*® Pero “sobre todo, entiende y goza
de estimable refeccién de amor, que la confirma en amor” .*"'

Su Esposo es para la amada misterio de amor impenetrable. Lo que de
El se le muestra es para ella suficiente para enamorarla. El amor mistico
es siempre amor a un Dios escondido. La amada es consciente en todo
tiempo de que entre su experiencia y la realidad abismatica de Dios hay
una diferencia, infranqueable incluso para la fe mistica.

Si las comparaciones provenientes de la naturaleza permiten a la
amada declarar su experiencia de amor divino es por su dimension
hierofanica: por la capacidad que tienen de manifestar la presencia de
Amado. “De donde, por ser Dios todas las cosas al alma y el bien de
todas ellas, se declara la comunicaciéon de este exceso por la semejanza
de la bondad de las cosas, en las dichas canciones.” *#

Si la amada compara a su Amado Esposo con los elementos de la

naturaleza es porque considera que “lo que aqui se declara esta en Dios

2 CB 14-15,
3 CB 14-15,
M CB 14-15,
0 CB 14-15,
M9 CB 14-15,
T CB 14-15,
5 CB 14-15,
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eminentemente en infinita manera [:-*de manera que] cada una de estas
grandezas que se dicen es Dios, y todas ellas juntas son Dios” .** SJC
esta lejos de ser panteista. Para evitar que sus poemas puedan ser
malentendidos acepta la teoria de la eminencia, con base en la cual puede
sostener que el mundo es rastro del Amado, mas no por ello es divino. Si
el Amado es en grado eminente cada una de las grandezas que ella refiere
es porque la perfeccion de la entidad proviene de su presencia esencial
en ellas.

Las canciones 14 y 15 son una alabanza poética de la presencia
esencial de Dios en el mundo, que la amada conoce en contemplacion oscura
amorosa. En ellas se describe lo que “ve el alma y gusta en esta divina

#0 acerca de la presencia del Amado en sus criaturas. En el dia de

union”
su desposorio, cuanto se ofrece a su mirada es para la amada vision
deleitosa del Amado; paraje donde cada una de las presencias que salen a
su encuentro le “dan refrigerio y descanso en su soledad y silencio” .*!
Para evitar que alguien pueda pensar que al decir lo anterior se
atribuye a la amada el conocimiento divino del mundo, SJC aclara que
“no se ha de entender que lo que aqui se dice que siente el alma es como
ver las cosas en la luz o las criaturas en Dios, sino que en aquella
posesion siente serle todas las cosas Dios” . **
La amada no dice “Mi Amado es las como las montafias” sino “Mi
Amado, las montafias” porque la suya no es una experiencia ordinaria que
se pueda verter en el lenguaje representativo. Dice “Mi Amado, las

montafias” para expresar el cardcter originario de su experiencia. Su

Amado es las montafias; no se parece a ellas. Las montafias, que “tienen

9 CB 14-15,
%0 CB 14-15,
%1 CB 14-15,
%2 CB 14-15,
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alturas y son abundantes, hermosas, graciosas, floridas y olorosas” .**

son hierofania del Amado y no una presencia objetiva con atributos
andlogos al concepto “Cristo” . En la proximidad de las montafias, la
amada siente estar rodeada de la grandeza e inmensidad de Dios. Lo que
provoca en ella wuna actitud de recato y sobrecogimiento ante la
majestuosa realidad que la rodea.

“Los valles solitarios nemorosos” son otra hierofania del Amado,
donde se trasluce la suavidad y tranquilidad que invaden a la amada en su
cercania. El valle es un paraje pacifico. “Los valles solitarios son
quietos, amenos, frescos, umbrosos, de dulces aguas llenos, y en la
variedad de sus arboledas y suave canto de aves hacen gran recreacioén vy
deleite” .**

Para declarar otra faceta de su experiencia gozosa del Amado, “por
las grandes y admirables novedades y noticias extrafias alejadas del
conocimiento comtn que el alma ve en Dios, le llama 7nsulas extranas’ .°**
La contemplacién oscura amorosa de Dios es extrafia y ajena a la
comprensién finita. El Amado es misterio insondable vy “solo para si no
es extrafio, ni tampoco para si es nuevo’ .*° Adentrarse en su experiencia
es para la amada navegar por insulas extrafas.

Para la amada, la experiencia de su Amado es también “Los rios
sonorosos’ . En primer lugar, porque en las comunicaciones que tiene de

Dios

se ve el alma embestir del torrente del espiritu de Dios [--*] y con
tanta fuerza apoderarse de ella, que le parece que vienen sobre ella

todos los rios del mundo que la embisten, y siente ser alli anegadas

%3 CB 14-15, 6
%1 CB 14-15, 7
%5 CB 14-15, 8
%6 CB 14-15, 8
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todas sus acciones vy pasiones en que antes estaba. 37

Al llegar al desposorio la amada soporta ya las visitas de su Amado sin
desfallecer. La visita de su Amado no es ya para causa de pena ni temor;
es el acontecimiento del amor-dagape que la habita interiormente para
sacarla de las “acciones 7y pasiones en que antes estaba” .**®

Para la amada, el amor de Dios es un rio pacifico que la embiste
suavemente. “La segunda propiedad que el alma siente es que esta divina
agua a este tiempo hinche los bajos de su humildad y llena los vacios de
sus apetitos” .* La infusion del amor divino no s6lo aniquila en ella la
preocupacion y el cuidado de si sino que sacia las ansias que antes la
tenian fatigada y enferma.

La presencia amorosa del Amado es rio sonoroso para el espiritual
porque “en estos sonorosos rios de su Amado es un dulce ruido y voz
espiritual que es sobre todo sonido y voz, la cual voz priva toda otra
voz, y su sonido excede todos los sonidos del mundo” .* El Amado es voz,
Verbo o palabra interior de Dios que se manifiesta al espiritual para
convocarlo a la vida eterna. La presencia interior del Verbo es para la
amada semejante a los “rios sonorosos’ porque en la comunicacion de su
presencia anonada cualquier otra voz; cancela cualquier otra presencia
que pueda ocupar la atencién amorosa de la amada. Escuchar la voz del
Verbo reclama como condicioén necesaria pero no suficiente silencio vy
recogimiento interior.

La palabra del Amado no es voz corpérea ni semejanza de cosa alguna

o representacién objetiva de algtn ente. “esta voz es espiritual y no

#7T CB 14-15,
% CB 14-15,
%9 CB 14-15,
%0 CB 14-15,

© © 0 ©



Lucero Gonzalez Suarez 172

361

trae esos otros sonidos corporales” . Es presencia amorosa “que viste

al alma de poder y fortaleza” .**

Esta voz espiritual y sonido se hizo en el espiritu de los Apodstoles
al tiempo que el Espiritu Santo, con vehemente torrente, como se dice
en los Actos de los Apostoles (Act 2, 2 ), descendié sobre ellos;
que, para dar a entender la espiritual voz que interiormente les
hacia, se oyo6 aquel sonido de fuera como de aire vehemente, de manera
que fuese oido de todos los que estaban dentro de Jerusalén; por lo
cual, como decimos, se denotaba el que dentro recibian los Apéstoles,

que era, como habemos dicho, henchimiento de poder y fortaleza®®

Para confirmar su experiencia, SJC recurre a la autoridad de las Sagradas
Escrituras, interpretando el pasaje citado (donde se alude a la mision de
la Trinidad en el proceso mistico) a la luz de lo que ha dicho sobre la
voz espiritual del Amado. Lo cual obliga al lector a preguntarse cual es
la relacién entre el Padre y su Verbo, asi como entre cada uno de ellos y
el Espiritu Santo, para comprender por qué SJC alude a Este ultimo como
origen de la voz interior a la que se ha referido en el comentario de la

cancion presente. Es importante tener en cuenta que

El Hijo es enviado por el Padre en cuanto que comienza a estar
visiblemente en el mundo mediante la asuncion de la naturaleza humana.
El Espiritu es enviado por el Hijo o lo que es lo mismo, por el Padre
mediante el Hijo, en pentecostés. Ademds de estas misiones visibles
estan las misiones invisibles , que constituyen la inhabitacioén por la

gracia en el alma de los justos, o sea, la santificacién de la

%1 CB 14-15, 10
%2 CB 14-15, 10
3 CB 14-15, 10
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criatura®®

El Hijo es la manifestacion historica del Padre. A través del Hijo, el
Padre envia al Espiritu Santo, entendido “el Amor subsistente que cierra
el circulo del dinamismo intradivino y abre la divinidad para

365

manifestarse en la creacion y en la redencion” . El Espiritu Santo es

el amor que vincula al Padre con el Hijo

Para Agustin el Espiritu santo es segin su propiedad distintiva, al
mismo tiempo, el amor que precede del Verbo divino (considerando el
aspecto de la esencia divina) y el Amor mutuo entre el Padre v el Hijo

(considerando el aspecto de las personas divinas)?®%®

En Pentecostés, mediante el Hijo, el Padre envia a los apostoles la
presencia interior del Espiritu Santo que procede de ambos. Presencia que
se manifiesta como una voz espiritual que los llena de poder y fortaleza
en el amor divino. La misiéon del Espiritu Santo es habitar por gracia en
el hombre a fin de disponer y consumar la unién mistica.

Al decir que “para dar a entender la espiritual voz que
interiormente les hacia, se oy6 aquel sonido de fuera como de aire

vehemente, de manera que fuese oido de todos los que estaban dentro de

Jerusalén” " SJC establece una clara diferencia entre el efecto vital de
la presencia por gracia del Espiritu Santo, que a manera de “sonido
inmenso [---] viste al alma de poder y fortaleza.” *® 'y su manifestacion

hierofanica como aire vehemente. Como ya he dicho, la hierofania es una

%t 1. Pacomio et. al., Diccionario teolégico interdisciplinar, t. IV, op. cit., p
581.

35 Thidem.

%6 Thidem., p. 582.

%7 CB 14-15, 10

%8 CB 14-15, 10
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realidad relacional. La voz del Espiritu Santo es para la amada “como
sonido del Altisimo Dios, esto es, que altisima y suavisimamente se
comunicaba en é1” . Aspecto que el mismo SJC parece entrever cuando al
declarar lo que esta “voz o este sonido de estos rios” es, sefiala que:
cuando estaba el Sefior Jesus rogando al Padre en el aprieto y angustia
que recibia de sus enemigos, segun lo dice san Juan (12, 28) le vino
una voz del cielo interior, confortandole segtn su humanidad, cuyo
sonido oyeron de fuera los judios tan grave y vehemente, que unos decian
que se habia hecho algin trueno, otros decian que le habia hablado un
angel del cielo, y era por aquella voz que se oia de fuera se denotaba y
se daba a entender la fortaleza y poder que segin la humanidad a Cristo

se le daba de dentro®®

Para la amada, la manifestacioén de su Amado es semejante al “silbo de
los aires amorosos” . Los “aires amorosos” son “las virtudes y gracias

del Amado, las cuales, mediante la dicha unién del Esposo, embisten en el

371

alma” . En contemplaciéon infusa amorosa la amada recibe el “silbo de

372

estos aires” *™, es decir, la “sabrosisima inteligencia de Dios” *™

que
por fe sobrenatural recibe en el “entendimiento del toque que hacen esas
virtudes de Dios en la sustancia del alma” .

De las palabras sustanciales se ocupa SJC en la Subida del Monte
Carmelo. Acerca de este tipo de palabra interior, dice que “imprime
sustancialmente en el alma aquello que significa [:-*] Porque el dicho de

Dios y su palabra, como dice el Sabio (Ecli. 8, 4) es /lena de potestad,

y asi, hace sustancialmente en el alma aquello que le dice” .*” Por lo

%9 CB 14-15, 11
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cual, al referirse a la actitud que debe asumir frente a ellas el

.. « L . . , .
espiritual apunta que “Acerca de éstas, ni tiene el alma qué hacer [ni

- . - . - . - » 376
qué querer, ni qué no querer, ni qué desechar, ni qué temer . Lo
primero, porque son obra de Dios, que con 1independencia del
. . . (13 .

consentimiento de la amada se realizan en ella. porque ni es menester
su querer para que Dios las obre, ni basta con no querer para que dejen
de hacer el dicho efecto” .*" Por hacer ellas efecto en el entendimiento
pasivo, que prescinde de la noticia sensible, la amada no “tiene que
temer algin dafio, porque ni el entendimiento [activo] ni el demonio
pueden entrometerse en esto ni llegar a hacer pasivamente efecto
sustancial en el alma.” *™®

Si la amada llama a la comunicacién de la palabra interior de su

Amado “silbo de los aires amorosos” es para dar a entender que

asi como el toque del aire se gusta en el sentido del tacto y el
silbo del mismo aire con el oido, asi también el toque de las
virtudes del Amado se sienten y gozan en el tacto de esta alma que
es en la sustancia de ella, y la inteligencia de las tales virtudes

de Dios se sienten en el oido del alma, que es el entendimiento®”

En el aire se sienten toque y silbo o sonido. Analogamente, en el aire
amoroso que procede del Esposo cabe distinguir la inteligencia oscura de

sus misterios (que se ofrece a su entendimiento pasivo) a la cual llama

“silbo” 'y el gozo que lleva aparejado la “inteligencia de las tales

virtudes” ® en el “tacto de esta alma, que es en la sustancia de
3628 31, 2
328 31, 2
38 28 31, 2

9 CB 14-15, 13
0 CB 14-15, 13



Lucero Gonzalez Suarez 176

ella” .* Tocar Dios el alma es hacer donacion de su presencia amorosa
para deleitar a la amada con la ciencia sabrosa de sus virtudes.
El “silbo de los aires amorosos” nombra la comunicacién de las
“verdades de la Divinidad y revelacion de secretos suyos ocultos” .** Es
decir, la manifestacion por parte del Amado de sus “verdades oscuras
[...] que se dan al alma sin servicio ni ayuda de los sentidos” .** Los
cuales se distinguen de los articulos de la fe, a los que antes llam6
“semblantes plateados” porque son conocimiento oscuro, adquirido en
contemplacioén  sobrenatural (teologia mistica) y no conocimiento
conceptual de Dios proveniente de la razén natural (teologia positiva).
“Porque asi como la fe, como también dice san Pablo (Rm 10, 17), es por
el oido corporal, asi también lo que nos dice la fe, que es la sustancia
entendida, es por el oido espiritual.” **

La noticia que la amada recibe de su Esposo, el “silbo” al que

antes llamara “los ojos deseados” ,

aunque es desnuda de accidentes, no es por eso clara, sino oscura,
porque es contemplacion, la cual en esta vida, como dice San Dionisio,
es rayo de tiniebla; y asi, podemos decir que es un rayo de imagen de
fruicién, por cuanto es en el entendimiento, en que consiste la

fruicion®®

En la Subida del Monte Carmelo, la Noche Oscura y la Llama de amor vivo,*®
SJC alude al primer capitulo de De Mystica Theologia, del Pseudo—

Dionisio para explicar que teologia mistica y contemplacién infusa

L CB 14-15, 13
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amorosa se identifican. La doctrina mistica del Pseudo—Dionisio (conocida
como teologia negativa) postula la imposibilidad de conocer a Dios,
siempre que por “conocer’  se entienda formarse una representacién
mental o un concepto, dado que Dios estda mas alla del ser concebido en
términos entitativos. Mientras que la theologia kataphatike enuncia

positivamente los atributos de Dios,

La theologia apophatike, la teologia negativa o mistica, examina los
enunciados formulados por la teologia positiva o afirmativa y mantiene
que Dios, a pesar de toda la rectitud y la sostenibilidad de esos

enunciados, no puede encerrarse en un aparato conceptual®®’

En vida mortal, la noticia de Dios es para el contemplativo “rayo de
tiniebla” debido a la limitacion de su entendimiento. El misterio de lo
divino obliga al hombre a “vaciarse de si mismo y entregarse a Dios,
para hacer asi que la experiencia de Dios sea una oscuridad
superluminosa” .*® Esto es, para acceder al conocimiento sobrenatural de
lo divino, que se alcanza <<{toda sciencia trascendiendo>>, donde la
ciencia aqui aludida es la teologia positiva.

En conformidad con el método seguido hasta este punto, SJC refiere
uno de los pasajes del libro de Job porque “confirma mucha parte de lo

¥ Por considerarlo

que he dicho en este arrobamiento y desposorio”
conveniente, lo cita para meditar sobre los puntos que tienen relacién
con lo que ha dicho, no sin antes aclarar que alli “se contiene casi

todo lo que habemos dicho hasta aqui, hasta este punto, de este rapto

desde la cancién 13, que dice: Apartalos, Amado” **. El pasaje es el

8" Diccionario de la Mistica, op. cit., p. 1003

%8 Ibidem., p. 857.
® CB 14-15, 17
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siguiente:

Dice, pues, Elifaz Temanites en Job (4, 12-16) [:--] De verdad a mi se
me dijo una palabra escondida, y como a hurtadillas recibi6 mi oreja
las venas de su susurro. En el horror de la visién nocturna, cuando el
suefio suele ocupar a los hombres, ocupome el pavor y el temblor y todos
mis huesos se alborotaron; y, como es espiritu pasase en mi presencia,
encogiéronseme las pieles de mi carne; puasose delante uno cuyo rostro
no conocia; era imagen delante de mis ojos, y oi una voz de aire

delgado™"

Segin la interpretacion de SJC, la palabra escondida que le fue dicha a
Elifaz Temanites se identifica con la noticia de la divinidad que provoca
el éxtasis de la amada haciéndole decir “Apartalos, Amado” . Con la
noticia de las virtudes del Amado que la amada recibe en el
entendimiento pasivo, libre de los conceptos y representaciones de origen
sensible. “Y en decir que recibio su oreja las venas de su susurro como

» 392

a hurtadillas alude a que “es muy suave la tal comunicacion, asi como

alli la llama aires amorosos el alma, porque amorosamente se comunica’ .**

Comunicacioén que en ambos casos se ha recibido como a hurtadillas
“porque asi como lo que se hurta es ajeno, asi aquel secreto era ajeno
del hombre, hablando naturalmente” .*%
Por ser de origen sobrenatural, la comunicacién mistica del Amado
suscita arrobamiento. Tenerlo presente permite comprender que cuando
Elifaz dijo “En el horror de la visién nocturna, cuando suele el suefio

395

ocupar a los hombres, me ocupé el pavor y el temblor” lo que intentd

¥ CB 14-15, 17
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expresar fue el temor y estremecimiento que provocan los éxtasis, a causa
de los cuales “todos sus huesos se asombraron o alborotaron.” *®
Para evitar una interpretacion equivocada de sus palabras, en el
comentario de las canciones 14 y 15, SJC dice que la comunicacién entre
Amado y amada durante el desposorio no es en todos los casos motivo de
temor y estremecimiento. Ademas de las visitas purgativas, en este tiempo
tienen lugar otras que son para ella  “pacifica noche” , de las que la
amada disfruta de modo intermitente, .*" La frecuencia de estas dltimas
seflala la fase del proceso mistico que ya no es noche oscura sino
“noche sosegada en par de los levantes de la aurora” en la que “recibe
juntamente en Dios una abisal y oscura inteligencia divina” .*® Esta
tercera parte de la noche “que es el antelucano, que es ya lo que esta
proximo a la luz del dia, no es tan oscuro como la media noche, pues, ya
esta inmediata a la ilustracion e informacion de la luz del dia” .* Luego
de entrar a esta parte de la noche, la amada busca al Amado “no de
manera que sea como hoche oscura, sino como la noche junto ya a los
levantes de la mafiana.”
En el dia de su desposorio, la amada puede celebrar que aun cuando

todavia no ha llegado el tiempo en que pueda unirse plenamente a su

Amado, sus visitas ya no le son insoportables, por lo cual

llama bien propiamente a esta luz divina levantes de la aurora, que
quiere decir la mafiana. Porque asi como los levantes de la mafiana
despiden la oscuridad de la noche y descubren la luz del dia, asi este
espiritu sosegado y quieto en Dios es levantado de la tiniebla del

conocimiento natural a la luz matutinal del conocimiento sobrenatural

% CB 14-15, 19
¥ CB 14-15, 22
5 CB 14-15, 22
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de Dios, no claro sino, como dicho es, oscuro™™

En esta cancién SJC dice que el modo de vida de la amada guarda notables
similitudes con la del pajaro solitario. La primera de ellas es que
al gozar de la contemplacién infusa amorosa, que en este tiempo incide

sobre todo de manera iluminativa, “se pone en lo mas alto” **

por cuanto
el suyo es un saber que trasciende el conocimiento representativo de
orden natural.

La segunda propiedad es “que siempre tiene vuelto el pico donde
viene el aire; y asi el espiritu vuelve el pico de afecto hacia donde
viene el espiritu de amor, que es Dios.” '™ El proyecto que orienta vy
dirige su cotidianidad es la transformacién amorosa en el Esposo Cristo.
La amada es tal porque su afecto se dirige al “espiritu de amor, que es
Dios” , "™ al que desea unirse.

La tercera propiedad del pajaro solitario es que “ordinariamente
esta solo y no consciente otra ave alguna junto a si [--] y asi el
espiritu en esta contemplacion estd en soledad de todas las cosas.” ** La
contemplacion oscura es una experiencia de absorcion en el abismo de lo
divino que deja en suspenso todo cuidado, interés y afecto que no se
dirija al Amado. Inmersa en la experiencia sobrenatural de Dios, el tunico
deseo de la amada es abandonarse a la infusién de su noticia amorosa,
prescindiendo de mensajeros y mediaciones.

Lo que ella ansia es el encuentro personal vy solitario con su
Amado. *® Como el propio SJC apunta, la via mistica es una busqueda que

comienza a raiz de que el individuo “caer en la cuenta” de su apretura

11 CB 14-15, 29
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a lo divino. No se puede hablar de movimientos sociales de conversién mas
que de manera accidental. Cuando las mediaciones institucionales de una
cierta comunidad religiosa son eficaces, puede pensarse que sus miembros
gozan de condiciones favorables para arribar a la experiencia de Dios.
No obstante, incluso en ese caso, el modo en que cada uno de sus miembros
se vale de dichas mediaciones da origen a un camino espiritual dunico,
donde el hombre avanza a solas y en silencio hacia en encuentro ansiado.

Las guias espirituales para la vida mistica son consejos que
arrojan “luz general” sobre el modo en que el Amado sale al encuentro
de cada uno, llamandolo por su nombre para convocarlo a participar de la
vida eterna. Es por eso que “los dichos de amor es mejor dejarlos en su
anchura, para que cada uno de ellos se aproveche segin su modo y caudal
de espiritu, que abreviarlos a un sentido que no se acomode a todo
paladar.”

La cuarta propiedad del pajaro solitario con el que SJC compara a
la amada “es que canta muy suavemente [--*] porque las alabanzas que hace
a Dios son de suavisimo amor.” ' La vida cotidiana de la amada es reflejo
de la transformacion de semejanza que tiene con Cristo y, por ende,
ejercicio constante del amor—-dgape. A fin de agradecer a su Esposo el
elevado estado en el que ahora se encuentra, tal como hace el péajaro

solitario, la amada procura siempre cantar sus alabanzas.

La quinta es que no es de algin determinado color; y asi es el
espiritu perfecto que no tiene color de afecto sensual y amor propio,
mas ni aun particular consideracion en lo superior ni inferior; ni
podra decir de ello modo ni manera, porque es abismo de noticia de Dios

la que posee'®

T CB 14-15, 24
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Comparar a la amada con el pajaro solitario que no es de “algtn
determinado color” es un recurso poético para mostrar que en ella se han
atenuado hasta casi desaparecer la preocupacién por si misma y la
busqueda de honores y deleites. Es la manera que SJC encuentra para
aludir a que el proceso mistico entrafia un anonadamiento del yo. Para
quienes no estamos versados en las diversas especies de pajaros, el grupo
al que pertenecen se determina vagamente a partir de su aspecto visible.
Observando cualidades como su color es posible conjeturar el
comportamiento y habitos de un pajaro. La amada, que antes fuera miembro
de una comunidad-parvada, se ha separado de ella y por eso carece de un
color preciso: las operaciones de su entendimiento, voluntad y memoria ya
no obran naturalmente. En tal sentido, su misma carencia de color
determinado explica que viva en soledad. Ella ha salido a buscar a Dios
a solas, en el silencio de la noche que comienza a ceder su sitio a la
alborada; se ha internado en la via mistica para desnudarse de sus apegos
y ataduras. Mas al hacerlo, se ha distanciado de su comunidad—parvada,
sin que tal distanciamiento

En la contemplacion oscura de su Amado

echa de ver el alma una admirable conveniencia y disposicién de la
sabiduria en las diferencias de todas sus criaturas y obras, todas
ellas y cada una de ellas dotadas con cierta correspondencia a Dios, en
que cada una a su manera da su voz de lo que en ella es Dios; de suerte

que le parece una armonia subidisima'®

Después de la celebracion del desposorio, la totalidad de lo real es para
la amada huella creadora del Amado. Antes del desposorio, la naturaleza

era presencia muda que nada podia decirle a la amada acerca del lugar

199 CB 14-15, 25
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donde estaba escondido el Amado. Una vez celebrado aquél, la naturaleza
se convierte en hierofania. El testimonio que las criaturas dan del Amado
le parece a la amada una multitud de voces que se su oido percibe como

“armonia de musica subidisima” .*° La musica de las criaturas es callada
porque se identifica con el testimonio silencioso del Amado, que al pasar
por ellas las dejo vestidas de gracia y hermosura. “Y asi, dice [ella]
que su Amado es esta musica callada, porque en él se conoce y gusta esta

armonia de masica espiritual.” *!

aunque aquella musica es callada cuanto a los sentidos y potencias
naturales, es soledad muy sonora para las potencias espirituales;
porque estando ellas solas y vacias de todas las formas y aprehensiones
naturales, pueden recibir bien el espiritu de la excelencia de Dios en

si y en sus criaturas'®

Cuando sus potencias operan todavia en modo natural, el testimonio que
las criaturas dan de su Amado es para la amada musica callada. Por el
contrario, cuando su entendimiento, voluntad y memoria operan ya en modo
sobrenatural, la presencia armoniosa de aquéllas es misica sonora.

La amada dice que su Amado es “cena que recrea y enamora para
indicar que la presencia pacifica de Aquél es la respuesta a su solicitud
amorosa, que antes expresaba con gemidos y lamentos. “La cena a los
amados hace recreacién, hartura y amor” .*® Asi como la hora de la cena
llega cuando el trabajo termina y cede su sitio al “descanso de la
noche, asi esta noticia que habemos dicho sosegada, hace sentir al alma

cierto fin de males y posesiéon de bienes, en que se enamora de Dios méas

“19°CB 14-15, 25
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de lo que de antes estaba” ." Los trabajos que la amada realiza durante
las fases activas del proceso mistico tienen por fin liberarla de los
apegos que 1impiden la wunién. En el desposorio espiritual cesa la
purgacion y se avizora  “la noche junto yva a los levantes de la

415

mafiana’ . Entonces comienza la obra pasiva de Dios, a la que llama

“principio de descanso de la noche” .*°¢
En el dia de su desposorio, la amada siente “cierto fin de males y

U7 porque esta ya en condiciones de participar de la

posesion de bienes”

cena del Amado; de recibir su noticia pasiva en contemplacién infusa
.o, <«

amorosa para recreaciéon y descanso suyo. Pues el Amado trae la cena

consigo, la cual no es otra cosa sino su mismo sabor y deleites de que él

mismo goza; los cuales, uniéndose él con el alma, se los comunica y goza

ella tambien. *®

CANCION 16

emas de la ordinaria, antepone una anotacion adicional a la
Ad de 1 d SJC t t d 1 1
eclaracion de la presente canciéon antepone una adicional. La razén
declaraci de 1 T t i SJC t u dici 1. La r
que motiva el cambio es su interés en advertir que, por mas alabanzas que
merezca el estado de desposorio, del que tratan las canciones catorce y
quince, no debe olvidarse que la tranquilidad y sosiego de la que
disfruta la amada “s6lo es segln la parte superior; porque la parte
sensitiva, hasta el estado del matrimonio espiritual nunca acaba de
419

perder sus resabios” .

En el desposorio, la amada tiene la dicha de abandonarse a la

1 CB 14-15, 28
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experiencia gozosa del Amado. Lo cual mereci6 gracias a su esfuerzo por
adquirir el habito de las virtudes sobrenaturales teologales y morales
por amor al Esposo Cristo. Sin embargo, aun no se ha purificado de todas
sus pasiones y apetitos.

Para progresar en la escala mistica es necesario que Dios libere a
la amada de las ataduras que por si misma es incapaz de romper, mediante
su accién pasiva. El deseo de la amada no es que Dios aniquile en ella
toda pasion y apetito. En caso de que tal cosa fuese posible, dicha
aniquilacion le arrebataria la experiencia fruitiva de su Amado. Sus
ruegos estan aderezados a que, por obra de la intervencién divina, su
afectividad quede libre de toda atadura y apego, a fin de que pueda amar
en libertad a su Esposo. La voluntad del hombre se ata cuando su
felicidad y bien dependen directamente de la posesién de algo. Cuando ese

“algo” es Dios, cuando la amada busca a Dios desde el apego, el amor
mistico es todavia inmaduro porque no tiende a Dios mismo sino al
disfrute espiritual que conlleva su experiencia iluminativa. Una relacioén
tal con Dios es estética, pero no mistica.

Durante el desposorio espiritual, el Amado visita algunas veces a
su amada para descubrirle su presencia interior, por lo cual dice SJC que

“en muchas de estas visitas ve al alma en su espiritu todas las virtudes
suyas, obrando él en ella esta luz” .*° En tal caso, la visita divina es
para la amada vision gozosa que le permite reconocer su progreso moral y
le otorga la oportunidad de corresponder al amor divino al acoger su
presencia como aposento “en que siente ella estar el Amado como en su

propio lecho” .**

conociendo el demonio esta prosperidad del alma [---] usa de toda su

20 CB 16, 1
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habilidad y ejercita todas sus artes para poder turbar en al alma
[---] Aprovéchase aqui el demonio de los apetitos sensitivos (aunque
con estos en este estado las mas veces puede muy poco o nada, por
estar ya ellos amortiguados), y de que aun esto no puede, representa
ala imaginacién muchas variedades, y a las veces levanta en la parte
sensitiva muchos movimientos [:-] v otras molestias asi espirituales

como sensitivas'®

Para SJC, el demonio no es una entidad, ni mucho menos una realidad
personal; es mas bien el nombre aplicado a la posibilidad existencial
de alejarse del Amado por causa de sus imperfecciones, gustos vy
asimientos, abierta para todo aquel que no ha llegado al matrimonio

mistico. **

Usando el lenguaje teoldégico de su época, SJC considera

“demoniaca” toda dispersién surgida de la raiz de los vicios e
imperfecciones del espiritual, que impide la comunicaci6én amorosa de la
contemplacién infusa. El demonio es la representacién personal de la
resistencia involuntaria que la amada opone a la uni6on mistica,
proveniente de su imperfecta condicion de ser. Imperfeccion de la que no
esta en su capacidad  “poderse librar hasta que el sedor envia su dngel,
como se dice en el salmo (33, 8), en derredor de los que le temen, y los
libra, y hace paz y tranquilidad, asi en la parte sensitiva como en la
espiritual del alma” .**

Acechada por los movimientos involuntarios provenientes de los

sentidos y de la sensualidad (que por sus solas fuerzas no puede

422 CB 16, 2

2 Dado que esta es una meditacién filos6fica y no una reflexién teologica sobre
el proceso mistico, considero que la pregunta por el tipo de realidad del demonio
esta fuera de lugar. Con todo, tanto en el Cdntico Espiritual como en la Subida del
Monte Carmelo, SJC deja entrever que el “demonio” es mas bien una dimension de la
existencia religiosa, configurada por los apegos personales del caso. So6lo el
espiritual puede temer la presencia de lo demoniaco. Para quien no busca la

salvacién, no hay peligro alguno en la dispersién de sus amores
21 CB 16, 2
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apaciguar) hablando con los &angeles cuyo oficio es ahuyentar a los

demonios, la amada canta asi:

Cazadnos las raposas
que ya esta florecida nuestra viAa,
en tanto que de rosas

hacemos una pina,

¥ no parezca nadie en la montifna™

Al decir lo anterior la amada expresa su deseo de gozarse en la
contemplacion de las virtudes sobrenaturales teologales y morales, que su
Amado ha infundido en ella en contemplacién oscura amorosa, a lo cual
alude cuando dice que desea la continuacion de “este deleite interior de

. La vifla que ya esta

amor, que es la flor de la vifia de su alma”
florecida “es el plantel que estd en la santa alma de todas las
virtudes, las cuales le dan a ella vino de dulce sabor” .*" La adquisicion
de la virtud sobrenatural no puede darse sin la contemplacion amorosa
infusa. Por eso dice la amada que en la contemplacién de sus virtudes
“en el mismo Esposo esta deleitandose” .*®* La amada llama a la perfeccion
de sus virtudes “nuestra vifia’ para indicar la unidad de la via activa
y pasiva en el camino de la salvacion personal.
Durante esta fase del proceso mistico, en ocasiones “suelen acudir
a la memoria y fantasia muchas y variadas formas de imaginaciones, y en
la parte sensitiva se levantan muchos y varios movimientos y apetitos” .**

A pesar de eso, puesto que aun tiene alguna imperfeccion de parte de los

sentidos, ocasionalmente la amada padece molestias y perturbaciones
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durante la contemplacion.

Memoria y fantasia son las principales fuentes de donde surgen las
perturbaciones que impiden la experiencia oscura amorosa de Dios. SJC no
aclara ni ejemplifica qué tipo de imaginaciones (del pasado vy/o de la
inventiva) pueden distraer a la amada. La razén es que sin importar su
contenido, tienen en comin el poder negativo de apartar al espiritual de
Dios, concentrando su atencién ya sea en algin evento del mundo o en
alguna cuestion personal.

A tales movimientos sensitivos y apetitos llama raposas “Porque
asi como las raposas se hacen dormidas para hacer presa cuando salen a
cazar, asi todos estos apetitos y fuerzas sensitivas estaban sosegados y
dormidos, hasta que en el alma se levantan y abren a ejercicio estas
flores de las virtudes” .*° Las raposas son simbolo de las inclinaciones y
deseos ocultos que perturban sus sentidos impidiendo y estorbando su
comunicacioén con Dios, sin ella proponérselo ni poderlo evitar. Cual sea
la causa de ello, SJC no lo aclara. Al hablar de tales movimientos y de
la accion de los demonios, se refiere a ambos como fenémenos separados.
No obstante, poco después dice que los demonios son quienes incitan tales

perturbaciones.

Deseando, pues, el alma que no le impidan la continuacién de este
deleite interior de amor, que es la flor de la vifia de su alma, ni
los envidiosos y maliciosos demonios, ni los furiosos apetitos de la
sensualidad, ni las varias idas y venidas de las imaginaciones, ni
otras cualesquiera noticias y presencias de cosas (-] los
maliciosos demonios de su parte hacen aqui molestia al alma de dos
maneras. Porque ellos incitan y levantan esos apetitos con
vehemencia, y con ellos y otras imaginaciones, etc., hacen guerra a

este reino pacifico y florido del alma. Y lo segundo [...] embisten

0 CB 16, 5
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en ella con tormentos y ruidos corporales para hacerla divertir; y

[--] con temores y horrores espirituales, a veces de terrible

tormento®™
Sean o no los demonios la causa de las perturbaciones durante la
contemplacion infusa, la amada sufre con frecuencia por causa de aquellos
fenomenos de origen sensitivo que estorban la presencia del Amado. Para
dar a entender su efecto perjudicial, al conjurarlas para que cesen “no
dice cazadme, sino cazadnos [las raposas], porque habla de si y del
Amado” . **

Al comentar la segunda parte de la cancion, SJC agrega que cuanto
dichas molestias ocurren cuando la amada goza junto con el Amado de la

flor de la vifia de ambos. Y aclara que

aqui dice que la vifia esta con flor y no dice con fruto [-:*] porque
las virtudes en esta vida, aunque se gozan en el alma con tanta
perfeccion [:-*] es como gozarlas en flor, porque s6lo en la otra se
gozaran como en fruto.

Y dice luego:

En tanto que de rosas

hacemos una pifa™

La pifia que hacen Amado y amada nombra la unidad de las virtudes
sobrenaturales teologales y morales, que la segunda manifiesta “haciendo
actos muy sabrosos de amor en cada una de ellas [se refiere a las

virtudes] y en todas juntas, y asi juntas las ofrece ella al Amado con

“1CB 16, 3
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gran ternura de amor y suavidad; a lo cual le ayuda el mismo Amado” .*' El

amor-agape no s6lo es el mayor de los dones que el Amado infunde en su

amada en contemplacién oscura; es también la atadura de sus virtudes

[13 . -
porque fuerte y ordenadamente abraza y contiene en si muchas
perfecciones y virtudes” .**
Para la union mistica no basta “que se cacen las dichas raposas
. . . ., . . ”» 436 L .

para que no impidan la tal comunicacién interior™ . Ademas, se requiere

“soledad y ajenacion de todas las cosas que se podrian ofrecer al

alma” *"  tanto a través de la razon como de los sentidos. No sélo las

sensaciones y afecciones distraen a la amada de la comunicacién amorosa;

también las ideas, conceptos 'y representaciones hechas por el
entendimiento impiden la contemplacién del ser sobrenatural de Dios.

Al decir la amada “y no parezca nadie en la montifia” , pide que

“en la armonia de las potencias y sentidos del hombre, a la cual llama
- .~ % 438 . « ., .

aqui montifia no se haga presente ninguna representacion y figura de

cualquier objeto perteneciente a cualquiera de estas potencias o

sentidos.” **

Asimismo, pide que “en todos los sentidos y potencias
corporales, asi interiores como exteriores, que son 1imaginativa,
fantasia, etc., no haya otras digresiones ni formas, imagenes y figuras,

ni representaciones de objetos en el alma, ni otras operaciones

naturales.”
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CANCION 17

El amor de la amada por su Esposo es intenso y profundo. De ahi que “las
ausencias que padece el alma de su Amado en este estado de desposorio
espiritual son muy aflictivas” .*" Aparte de la comunicacién amorosa con

Dios ella nada desea. Temiendo verse privada de sus visitas

hablando con la sequedad y con el Espiritu de su Esposo, dice en esta

cancion:

Detente cierzo muerto,

ven, austro, que recuerdas los amores
aspira por mi huerto,

y corran sus olores,

y pacera el Amado entre las flores*

La primera y segunda lineas de esta cancion son un dialogo que la amada
con la sequedad de espiritu que padece. En este punto de su itinerario
espiritual, la amada esta casi vacia de los gustos y aficiones que antes
tenia. Lejos de su Amado, se siente abandonada y perdida porque fuera de
El no encuentra gusto ni contento. La sequedad es la experiencia de
quien habiendo renunciado a otros amores para entregarse por entero a
Dios, al sentirlo ausente padece en la misma medida del amor que a El
tiene.

Para impedir que la sequedad se cierna sobre ella impidiendo su

progreso, la amada hace su parte “por medio de la continua oracién y

devocion” .** La fortaleza de su amor se manifiesta en la constancia y
“CB 17, 1
"2 CB 17, 1
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persistencia con las que ella busca la presencia esquiva del Amado, a

pesar de la sequedad padece.

La segunda cosa que hace es invocar al Espiritu Santo, que es el que
ha de ahuyentar esta sequedad del alma y el que sustenta en ella y
aumenta el amor del Esposo, y también ponga el alma en ejercicio

interior de las virtudes, todo a fin de que el Hijo de Dios, su

Esposo, se goce y deleite mas en ella™

La amada invoca al Espiritu Santo para que su inhabitacion la una con su
Amado, en la confirmacién del desposorio. El amor que ella pide ahora no
es la vivencia afectiva de su Amado. Pide que, por el envio del Espiritu
Santo, Dios la haga capaz de realizar las obras correspondientes a los
habitos de las virtudes sobrenaturales teologales y morales, a fin de
corresponder al amor-dgape que de El recibe.

El cierzo es un “viento muy frio que seca y marchita las flores y
plantas y, a lo menos, las hace encoger y cerrar cuando las hiere.” **
La ausencia afectiva del Amado provoca en la amada el mismo efecto que
el cierzo, “apagandole el jugo y sabor y fragancia que gustaba de las
virtudes.” *

Para que no se piense que la amada no hace mas que poner delante
del Amado sus deseos y peticiones, SJC aclara que el “decir” de la
amada ha de entenderse como sinénimo de “hecho y obra de oracién y de
ejercicios espirituales, para que se detenga la sequedad.” *

Sin embargo, en contra de lo que pudiera pensarse, los dichos—obras

de amor de la amada no bastan para suscitar la presencia afectiva del

“CB 17,
O CB 17,
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8 La mocioén

Amado “si el Esposo no hace en ella esta mocién de amor.”
de amor a la que aqui se alude es la inhabitacién del Espiritu Santo, al
cual 1invoca la amada diciendo “Ven austro, que recuerdas los amores’ ,
llamandolo “austro” para asociar su acontecer con el “aire apacible
[que] causa lluvias y hace germinar las yerbas y plantas.” * Al embestir
en la amada, el Espiritu Santo “levanta los apetitos (que antes estaban
caidos y dormidos) al amor de Dios, [de modo] que se puede decir bien
que recuerda los amores de él y de ella.” *° Afirmacion donde “recordar”
significa poner en acto el habito oscuro de la contemplacién infusa
amorosa, para que la amada pueda sentir la presencia afectiva de Dios.

La amada pide al Espiritu Santo que aspire por su huerto. El huerto
del que habla no es una posesién; es ella misma “porque en ella estan

plantadas y nacen y crecen las flores de perfecciones y virtudes” *' Al

comunicar su deseo,

no dice la Esposa: aspira en mi huerto, sino aspira por mi huerto;
porque es grande la diferencia que hay entre aspirar Dios en el alma
y aspirar por el alma. Porque aspirar en el alma es infundir en ella
gracia, dones y virtudes, y aspirar por el alma es hacer Dios toque y

mocién en las virtudes y perfecciones que ya le son dadas. **

El dia de su desposorio, el Esposo infundié en la amada gracias vy
virtudes tales que ahora esta en condiciones de enamorarle con el mismo
amor que de El proviene. Conociendo su progreso, la amada pide la
manifestacioén de la presencia afectiva de su Amado, de la que s6lo puede

gozar intermitentemente “Porque las virtudes que el alma tiene en si

"8 CB 17,
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adquiridas o infusas no siempre las esta sintiendo y gozando

> %3 Manifestarle las perfecciones y virtudes sobrenaturales

actualmente.’
. . . <« L . . .
que ahora tiene es aspirar Dios con su espiritu divino por este
florido huerto de ella” *' La amada expresa su deseo diciendo “aspira por
mi huerto y corran tus olores” , porque aun cuando los suaves olores son
de las flores, éstas Gltimas son creacién y rastro de Dios.
Por causa de la inhabitacién del Espiritu Santo (que el Amado

recibe del Padre y envia a su amada) la amada se transforma en ambito de

manifestacion suya, puesto que

no sé6lo ella lo siente de dentro, pero aun suélele redundar tanto de
fuera, que le conocen los que saben advertir [:] pero
ordinariamente traen en si un no se qué de grandeza y dignidad, que
causa detenimiento y respeto a los demds, por el efecto sobrenatural
que se difunde en el sujeto de la proxima y familiar comunicacioén con

Dios.

En la aspiracién del Espiritu Santo por el alma, “se comunica en alta
manera el Esposo Hijo de Dios.” *® La visita del Espiritu Santo dispone a
la amada para recibir al Esposo, por lo cual se dice del primero “que es
su aposentador.” *7 Sin embargo, seria equivocado pensar que la visita del
Espiritu Santo es un evento separado de la visita del Amado. El Espiritu
Santo es el amor que vincula a las personas de la Trinidad y al mistico
con Esta. De ahi que la preparacion para la acogida del amor—-dgape que se
manifest6 en la cruz de Cristo sea ya una experiencia amorosa.

Si la amada desea la experiencia del Amado es “por lo que en esto

®CB 17,
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sabe que se deleita su Esposo.” *® Para nombrar el deleite que el Esposo
obtiene al visitar a la amada durante el desposorio, SJC dice que
“pacera el Amado entre las flores.”

Es dificil comprender que en algin sentido “el Hijo de Dios se
deleita en el alma en estos deleites de ella y se sustenta en ella.” **
Previamente SJC ha dicho que Dios no se deleita en nada fuera de si. Al
negarse a si misma y desnudarse de todo apego para acoger la presencia
por gracia del Amado, la amada merece el don de la presencia afectiva de
Aquél, que es para ella el mas puro deleite. Asi, cuando la amada dice
que en este punto del proceso mistico el Hijo de Dios se deleita en ella,

no hace mas que apuntar a la disposicioéon afectiva de seguridad, confianza

y bienestar que ella goza en su visita amorosa.'® La razon por la cual

®8 CB 17, 9

9 CB 17, 10

10 Uno de los principales problemas a los que se enfrenta la teologia es conciliar
la impasibilidad de Dios y su talante personal; la imperturbabilidad del Padre y la
pasion del Hijo. Haciendo propia la experiencia griega del ser como presencia, la
teologia concibié el ser de Dios bajo el esquema de la sustancia. Pens6 a Dios como
un ente idéntico a si mismo y fuera del tiempo.

Filos6ficamente Dios es inmutable porque se le reconoce como el principio
de este mundo mudable y maltiple. Biblicamente, por el contrario, Dios es
inmutable en el sentido de que es veraz, de que es fiel: Dios no deja nunca
de amarnos. Esta es la verdadera inmutabilidad de Dios, que no excluye por
consiguiente un compromiso efectivo de Dios con las vicisitudes humanas.”
(L. Pacomio, Fr. Ardusso, G. Ferretti, G. Ghiberti, G. Moioli, D. Mosso, G.
Piana, L. Serentha, Diccionario teoldgico interdisciplinar, t. 1, op. cIt.
p. 533)

Entre la palabra revelada y la reflexiéon teolégica existe por lo menos una
diferencia: la revelacién no esta comprometida con la metafisica griega. Es por ello
que pese a la crisis de la metafisica, es posible ensayar una teologia capaz de
permitir que la revelacion se muestre desde si misma.

Podria parecer que lo dicho hasta ahora es una mera digresiéon. Si he abierto
este paréntesis es para llamar la atencion sobre la radicalidad de la afirmacion que
SJC pone el labios de la amada acerca de que el Esposo se deleita en ella. Del Dios
inmutable de la teologia no puede decirse que padezca ni que, al modo humano, pueda
verse afectado por noticia alguna con placer ni dolor. Tal afirmacién resultaria
contraria a la representacion metafisica de Dios como entidad inmutable e impasible
Por el contrario, del Dios de la mistica sanjuanista si puede decirse que se
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ella atribuye su deleite al Amado es su consciencia del grado de progreso
en la transformacion de semejanza amorosa.
Lo que el Amado recibe de la amada se llama pasto, “por ser el

1 ¢En que

pasto o comida cosa que no so6lo da gusto, pero aun sustenta’
sentido puede ser el mistico sustento para el Amado? No, por supuesto, en
el sentido de que Dios necesite del hombre; si en tanto que, desde la
perspectiva de la economia de la salvacién, el nacimiento, pasién, muerte
y resurreccion del Hijo sb6lo tiene sentido por la correspondencia del
hombre a su llamado amoroso. No obstante, privilegiar excesivamente tal
perspectiva conlleva el peligro de perder de vista la trascendencia de
Dios. Quizas, un modo mas apropiado de interpretar la idea de que el Hijo
encuentra sustento en los deleites de la amada consiste en recordar que
Dios es amor-dgape; que en si mismo y fuera de si (en su relacién con el
hombre) es comunicacién. Dicha comunicacién consiste en la infusion de su

gracia, que capacita a la amada para el ejercicio de la virtud

sobrenatural, por lo cual

no dice el alma aqui que pacera el Amado las flores, sino entre las
flores; porque, como quiera que la comunicacioén suya, es a saber, del
Esposo, sean en la misma alma mediante el arreo ya dicho de las
virtudes, siguese que lo que pace es la misma alma transforméndola en

S

deleita, que sufre y se enamora, porque no es una entidad sino un acontecimiento.

1 CB 17, 10
%2 CB 17, 10
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CANCION 18

En esta canci6on la amada se queja de no poder gozar la comunicacién de su
Amado a causa “de la morada que hace en carne”’ .'™ La amada se lamenta
porque le parece que “estda en el cuerpo como un gran sefior en la carcel,

101 jComo entender sus palabras? SJC no problematiza

sujeto a mil miserias”
el dualismo defendido por la tradicién; lo asume. Lo que a él le preocupa
es explicitar la oposicién entre la carne y el espiritu en clave
existencial.

De acuerdo con la filosofia aristotélica, de la que SJC es heredero
por tradicion y formacién, cuerpo y alma conforman una unidad, sélo
distinguible conforme a la razoén. El cuerpo es el poder ser no realizado
del alma. El alma es el actualidad de dicho poder ser; la realizacioén de
una forma esencial que esta presente potencialmente en todo ser natural,
atendiendo a la cual cabe definirla como “esto” o “aquello” . En el
orden natural, cuerpo y alma forman una unidad y “como estas dos partes
son un supuesto, ordinariamente participan entrambos de lo que uno
recibe, cada uno a su modo.” '™ En el nivel antropolégico—psicolégico, la
perturbacion y desorden del cuerpo provocan el mismo efecto en el alma.
Un claro ejemplo de ello es el caracter afectivo de la percepcioén
sensible.

La parte sensitiva “tiene respecto a las criaturas y a lo
temporal.” " Los sentidos son el medio a través del cual el existente se
abre al encuentro con lo inmediato: de aquello que puede asir, ver,
tocar; en lo que puede gozarse y dolerse, atemorizarse y esperar. SJC no

aconseja la aniquilacioén del cuerpo como entidad, sino la reorientacioén

% CB 18, 1
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de la parte sensitiva, a fin de que la realizacién de las operaciones que
le son propias no estorbe la comunicacién amorosa del Amado.

La parte racional “tiene respecto y comunicacién con Dios” **" en
dos sentidos. En su uso natural, la razén es capaz de pensar a Dios por
analogia. SJC sostiene que no se puede acceder a la transformacion
amorosa mediante el conocimiento racional de Dios. La teologia no es
camino de salvacién sino simplemente conocimiento aproximado de Dios, a
partir de la razéon. En el orden sobrenatural, la parte racional tiene
respecto y comunicacién con Dios en tanto es capaz de acoger la noticia
pasiva y oscura de la fe.

A causa de la desemejanza entre las partes sensitiva y racional,
por lo que hace a sus ambitos y operaciones, cuando en la primera no se
han apaciguado los apetitos y movimientos desordenados, ello suele ser
impedimento para la comunicacion espiritual con el Amado. No es que de
suyo las pasiones y los sentidos sean impedimentos para la contemplacién
mistica, de modo que haya algo en el ser del hombre que estorbe su
comunicacién con lo divino. El hombre es capaz de Dios. Mas, la unioén
mistica requiere que la amada no oponga resistencia a la intervencioén
pasiva de Dios, cuya finalidad es hacer que cesen “los apetitos vy

b

rebeliones que decimos de este tirano rey de la sensualidad.” **®* A esto

alude la cancion:

iOh ninfas de Judeal!

en tanto que en las flores y rosales
el ambar perfumea,

mora en los arrabales,

¥ no querdis tocar nuestros umbrales. ™

73S 26, 4
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El deseo de la amada es progresar en la comunicacién amorosa de su Amado,

y
viendo que de parte de la porcion inferior, que es la sensualidad, se
le podria impedir [---] y perturbar tanto bien pide a las operaciones
y movimientos que se sosieguen en las potencias y sentido de ella y
no pasen los limites de su regio6n, la sensual, a molestar e inquietar
la porcioén superior y espiritual del alma, porque no la impidan aun

por algin minimo movimiento el bien y la sensualidad de que goza. '™

La parte inferior del alma a la que SJC llama Judea es la sensibilidad
no purificada. La sensualidad es una tendencia humana que hace al hombre
buscar gusto y deleite en la operacion de los sentidos. En esta canciodn,

la amada

llama ninfas a todas las imaginaciones, fantasias y movimientos y
afecciones de esta porcion inferior [-:-] porque asi como las ninfas
con su aficion y gracia atraen a si a los amantes, asi estas
operaciones y movimientos de la sensualidad sabrosa y porfiadamente
procuran atraer a si la voluntad de la parte racional [--*] a que
quiera lo exterior que ellas quieren y apetecen, moviendo también al

entendimiento. !"!

La sensualidad es un héabito de imperfeccién, que en las operaciones de
los sentidos busca siempre deleite y gozo. Es una orientacion de la
voluntad que impide al hombre atender a los dictados de la razon.

Puesta en el ambito que le es propio conforme a su naturaleza y

operaciones, la sensibilidad es moralmente neutra en orden a la

10°CB 18, 3
1 CB 18, 4
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realizacion del fin sobrenatural del hombre. La sensibilidad cobra una
carga negativa cuando, en el ejercicio de sus operaciones, inclina la
voluntad hacia la obtencion de goces sensibles o espirituales.

Cuando estan orientadas hacia Dios, las imaginaciones, fantasias,
movimientos y afecciones que provienen de los sentidos son medios remotos
para la unién con el Amado. Pero cuando la existencia se torna sensual
y tiene por fin tnico la procuracién de deleites, se dispersa y aparta de
Dios.

Las noticias de los sentidos son para la amada fuente de perjuicio
cuando, sobrepasando los limites de su funcion, molestan e inquietan la
parte espiritual del alma. En esta cancién, la amada alude a su
participacién en la contemplacién amorosa de su Amado.

El ambar que perfumea es el “divino Espiritu del Esposo que mora
en el alma, y perfumear este divino ambar en las flores y rosales es
derramarse y comunicarse suavisimamente en las potencias y virtudes del

12 En esta

alma, dando en ella al alma perfume de divina suavidad.”

cancion, anticipandose a la posible perturbacién de las noticias de los

sentidos la amada pide a las “ninfas de Judea” , “que son las formas e

imagenes y fantasmas de los objetos [---que] entran a estos sus arrabales

de los sentidos interiores ©por las ©puertas de los sentidos
473

exteriores.” ", que permanezcan quietas y sosegadas para perturbar la

comunicacion amorosa de Dios.

Y no querais tocar nuestros umbrales. Esto es, ni por primeros
movimientos toquéis a la parte superior; porque los primeros
movimientos del alma son las entradas y los umbrales para entrar en
el alma y cuando pasan de los primeros movimientos [en la razoén, ya

van pasando los umbrales; mas cuando son primeros movimientos sé6lo se

2 CB 18, 6
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dice tocar a los umbrales o llamar a la puerta, lo cual se hace
cuando hay acometimientos a la razén de parte de la sensualidad para

algin acto desordenado. '™

Lo que aqui se llama “primeros movimientos” es la presencia de alguna
pasioén, ya sea de gozo, dolor, esperanza o temor. El caracter afectivo de
la experiencia no es moralmente bueno ni malo. El problema comienza
cuando esos primeros movimientos de la sensibilidad alejan al hombre de
Dios originando acciones que mas tarde se convierten en habitos de
imperfeccion, que ciegan y encadenan su voluntad. Sin importar aquello a
lo que apunten, los apetitos son impedimentos para el amor desnudo de
Dios. Por eso la amada pide que los movimientos desordenados de la
sensualidad —que s6lo se apaciguan en la noche pasiva del espiritu— no

toquen siquiera los umbrales de la parte superior.

CANCION 19

La amada desea recibir las comunicaciones amorosas del Esposo, pero como

“éstas no las puede recibir en compafiia de la parte sensitiva, desea que

475

Dios se las haga sin ella” "™, por lo cual ruega a Este diciendo:

Escondete, Carillo,

y mira con tu haz a las montanas,
v no quieras decillo,

mas mira las companas,

de la que va por insulas extrafas.’”

™ CB 18,
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A Dios hay que tenerlo siempre por escondido, toda vez que la revelacioén
no es manifestacion plena. El proceso mistico es el modo de vida que
tiene por pretension disponer a la amada para que se esconda en si misma,
para que pueda hallar en su interior la presencia del Amado. Escondida de
si, ajena al mundo circundante, y entregada a la contemplacién amorosa,
pide en esta cancion: “querido Esposo mio, recogete en lo mas interior
de mi alma, comunicandote a ella escondidamente, manifestandole tus
escondidas maravillas ajenas de todos los ojos mortales. Y mira con tu

YT Por “la haz de Dios” , la amada entiende su

haz a las montafias.”
divinidad. Las montafnas donde le pide que embista son las potencias del
alma (entendimiento, voluntad y memoria). Embestir Dios con su divinidad

en el alma es manifestarse por esencia en contemplacién amorosa.

porque no anda ya contentandose en conocimiento y comunicacion de
Dios por sus efectos y obras, sino son el haz de Dios que es
comunicacién esencial de la divinidad sin ningin otro medio en el
alma, por cierto contacto de ella en la divinidad, lo cual es cosa

ajena de todo sentido y accidentes'™

La teologia es ciencia racional de Dios; la mistica es una experiencia
que escapa al pensar representativo. Consciente de las limitaciones del

lenguaje conceptual, la amada ruega:

y no quieras decillo como antes, cuando las comunicaciones que en mi
hacias eran de manera que las decias a los sentidos exteriores por ser
cosas de que ellos eran capaces [---] sea de manera la profundidad de

este escondrijo de unién espiritual, que el sentido ni lo acierte a

TCB 19, 3
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decir ni a sentir.*™

“Decir a los sentidos” 1la noticia de Dios es servirse de ellos para
acceder a su conocimiento conceptual (teologia). Lo que la amada pide a

Dios no es el conocimiento racional sino la ciencia amorosa oscura de su

esencia.
Porque el “mirar de Dios es amar y hacer mercedes” *°, la amada le
pide que mire a sus compafias, “‘que son la multitud de virtudes y dones y

perfecciones y riquezas espirituales que él ha puesto ya en ella.” *' En
esta cancioén, ella expresa su deseo de enamorar a Dios con las virtudes y
dones que de él ha recibido. Retomando lo que ya ha dicho al explicar el
sentido en el cual cabe entender que Dios se deleita en ella, dice ahora
que desea complacerlo en la contemplacion de las gracias que El mismo le
ha infundido.

SJC enfatiza la distincién entre teologia y teologia mistica. Los
pastores que van de “las majadas al otero” recorren un camino previsto,
con un itinerario fijado por la tradicién, sin hallar la presencia clara
y esencial del Amado. El Cantico Espiritual es la declaracion poética del
modo en que la amada consigue aquello a lo que tales pastores no pueden
llegar andando los caminos ordinarios y seguros, caminando hacia Dios de
noche, sin otra luz y guia que la fe sobrenatural. Con relacién al modo
en que los pastores buscan al Amado, ella es “la que va por insulas
extranias” porque se dirige a El “por extrafias noticias [:--] y por modos
y vias extrafias y ajenas de todos los sentidos y del comin conocimiento

natural.” *?
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CANCIONES 20 y 21

En las canciones previas, la amada ha expresado su deseo de que el Esposo
celebre con ella el matrimonio espiritual. Para llegar a dicho estado
“no s6lo le basta estar limpia y purificada de todas las imperfecciones
y rebeliones y habitos imperfectos de la parte inferior [..] también ha
menester grande fortaleza y muy subido amor para tan fuerte y estrecho
abrazo de Dios.” * La fortaleza que la amada necesita para entrar en el
matrimonio espiritual es un don divino que merece ya por el grado de
semejanza amorosa que ha alcanzado. Es por eso que en este punto del
itinerario comienza la intervencion pasiva del Esposo que, haciéndola
participe del amor—dgape, fortalece las virtudes de la amada para que se
mantenga a salvo de toda perturbacién. Lo cual tiene lugar mediante la
intervencién del Espiritu Santo, que es el que “hace esta junta
espiritual.”
En estas canciones es el Esposo quien habla porque a El corresponde

la purificacion pasiva que dispone a la amada para la union.

Y por eso el Esposo, queriendo concluir con este negocio, dice las dos
siguientes canciones, en que acaba de purificar al alma y hacerla
fuerte y disponerla, asi segin la parte sensitiva como segin la

espiritual [:--]

A las aves ligeras
leones, cuervos, gamos saltadores,
montes, valles, riberas,

aguas, aires, ardores

® CB 20-21, 1
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v miedos de las noches veladores,
por las amenas liras

y canto de sirenas os conjuro
que cesen vuestras Iras,

y no toquéis el muro

porque la Esposa duerma mas segurc®

Conjurar y mandar el Esposo es obrar en la amada que “todas las
potencias y apetitos y movimientos del alma, pierden su imperfeccioén y se
mudan en divinos.” ® a fin de que sus operaciones no impidan la
comunicacién mistica. Para tal fin, en primer lugar, el Esposo manda
sosegarse a  “las aves ligeras” , por las cuales entiende “las
digresiones de la imaginativa.” ® Por su parte, los leones representan
los “impetus de la potencia irascible.” "™ El aprovechado ya no padece
los efectos de la ira contra si mismo (motivada por el pensamiento de que
no progresa cuanto quisiera) ni acerca de otros (por cuanto ya no los
juzga). En esta fase del proceso mistico, la ira es s6lo un impetu; un
movimiento que interrumpe la comunicacién amorosa. En boca del mistico,
las palabras del lenguaje ordinario se resignifican.

Los ciervos y gamos saltadores simbolizan la potencia concupiscible
del alma, que es la capacidad de apetecer “la cual tiene dos efectos: el

> %9 Fn ningin momento del

uno es de cobardia y el otro es de osadia.’
proceso mistico el hombre deja de apetecer. El amor del Amado reorienta
hacia si mas no aniquila las potencias del hombre; ordena sus actos, para

que sus acciones y obras sean virtuosas en modo sobrenatural.

Para la adquirir los habitos de la virtud natural el hombre se
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basta a si mismo; mas no para adquirir el habito de la virtud
sobrenatural. Lo segundo ha menester la intervencién pasiva de la gracia
que, purificando la raiz de sus vicios, otorga a la amada la capacidad
para ejercitarse en el amor perfecto. Uno de los modos en que se concreta
la intervencién de la gracia consiste en liberar al espiritual de la
cobardia, que surge en ¢él cuando encuentra algunos inconvenientes y

¥ 0tro tanto ocurre con la osadia,

“entonces se acobarda y retira.”
cuyos efectos aparecen “cuando halla las cosas convenientes para si
porque entonces no se encoge y acobarda, sino atrévese a apetecerlas y
admitirlas con los deseos y afectos.” "' La importancia de la aniquilacién
de los movimientos desordenados de la ira y la apetencia radica en que,
libre de ellos, el espiritual puede amar a Dios en desnudez.

El Esposo conjura a los montes, valles y riberas, a través de los
cuales alude a los actos viciosos (por exceso o por defecto) del
entendimiento, la voluntad y la memoria, para que tales potencias se
empleen “en la justa operacion que les pertenece.’ **

Aguas, aires, ardores y miedos de la noche veladores nombran las
afecciones de las cuatro pasiones. La conjuracion del Esposo se refiere
a la afeccion de las cuatro pasiones (dolor, esperanza, temor y gozo) y
no a ellas mismas. Las pasiones requieren purificacién a fin de que, sin
que por ello se aniquilen, el movimiento desordenado de ellas no impida
al espiritual juzgar con claridad lo que le conviene elegir para obrar
virtuosamente. La virtud es el habito de elegir el término medio
determinado por la razén en cada caso.

Bajo el influjo de la pasion desenfrenada, el hombre pierde la

libertad para elegir lo conveniente. Asi, por ejemplo, refiriéndose a la

afeccion del gozo en los bienes naturales, SJC advierte que “con mas
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eficacia vy presteza hace el gozo de las tales [almas] impresiéon y huella
en el sentido, y mas frecuentemente las embelesa. Y asi, la razén vy
juicio no quedan libres, sino anublados con aquella afeccion de gozo.” **
De ahi la necesidad de su reorientacioén hacia Dios.

La afeccién de las pasiones es una atraccioén intensa de tipo
emocional que genera dependencia, aun si aquello hacia lo que apunta es
Dios mismo. Las afecciones de las pasiones inclinan al hombre a la vida
sensual. Y cuando no han sido purificadas apartan su atencién amorosa de
Dios para dirigirla al cuidado de si.

La intervencion pasiva del Amado tiene por fin hacer que se
sosieguen las afecciones de las pasiones, de modo que no impidan las
obras de la virtud sobrenatural. Una vez que han sido aniquilados los
movimientos desordenados de las pasiones, el espiritual puede amar a Dios
en desnudez y no simplemente sentir que le ama afectivamente por el
deleite que suele encontrar en la contemplacion. El  amor—dgape no se
identifica con la afeccion del sentimiento al que se asocia. Asi, el
espiritual puede ser virtuoso, sin por ello padecer alguna afeccién
pasional porque “la compasién, esto es, el sentimiento de ella, no le
tiene, aunque tiene las obras y perfeccion de ella. Porque aqui le falta
al alma lo que tenia de flaco en las virtudes, y le queda lo fuerte,
constante y perfecto de ellas.” *

En el desposorio, la amada no se libera de sus pasiones, pero si
del poder que ellas tienen para desviar su atencién amorosa de Dios. Por
obra de la purificacién pasiva, entendimiento, voluntad y memoria no
quedan ociosos de sus operaciones, mas quedan libres de posibles

movimientos desordenados.

Acerca de la relacién entre esperanza y memoria, SJC advierte que,
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una vez purificada la segunda “En los deseos de la esperanza tampoco se
aflige, porque, estando ya satisfecha con esta union de Dios [-:-] ni
acerca del mundo tiene qué esperar ni acerca de lo espiritual qué desear
[--] Y asi, el deseo que tiene de ver a Dios es sin pena.” * La amada
espera la unioén plena con Dios al término de la vida mortal y en este
sentido posee una perspectiva escatologica del futuro. Su espera esta
libre de toda inquietud y perturbacion porque al llegar al desposorio
participa del amor divino.

Antes de la purificacioéon pasiva, las afecciones del gozo aumentaban
o disminuian la noticia amorosa del Amado. Al arribar al matrimonio
espiritual, “ni en ellas echa de ver mengua ni le hace novedad
abundancia.” *® Aunque la amada no carezca de gozos provenientes de la
vida cotidiana “no por ello en lo que es sustancial comunicacion del

» 497

espiritu se le aumenta nada. Vuelta hacia el amor divino, en cada

evento

se convierte a gozar las riquezas que ella tiene ya en si y se queda
con mucho mayor gozo y deleite en ellas y en las que de nuevo le
vienen, porque tiene en alguna manera la propiedad de Dios en esto, el
cual, aunque en todas las cosas se deleita, no se deleita tanto en
ellas como en si mismo, porque tiene él en si eminente bien sobre

todas ellas. '

Convertida en esposa, el unico proposito de la amada es el amor desnudo
de Cristo, que no depende de goces ni noticias sabrosas. La felicidad de

la que goza en el desposorio no puede sufrir alteracioén, aumento, ni
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mengua a causa de los sucesos que conforman su cotidianidad.

Para quien s6lo en el amor de Dios tiene puesta la voluntad, la
totalidad de lo que ocurre es interpretado como manifestacién del Amado.
Para la amada no hay novedad que pueda aumentar ni disminuir el amor—
agape que la vincula a su Esposo. El amor divino hace al mistico
apartarse del mundo. Mas no porque su andar cotidiano le sea
imperceptible —lo que por otra parte deriva de una falsa representacion
de la vida contemplativa que hace del mistico alguien ensimismado, que
no se entera de lo que ocurre a su alrededor— sino porque so6lo presta
atencion a las manifestaciones del Amado. Tal es la razoéon de por qué, al
hablar de la experiencia de los gozos accidentarios, SJC dice que aun
cuando éstos no le faltan a la amada en el matrimonio espiritual —como
podemos también asegurar que no le faltaran contrariedades— no por ello
se entrega a ellos. La experiencia de goces particulares es para ella
ocasion para recordar el amor perfecto del que participa, donde

“recordar” significa interpretar cualquier goce que se le ofrece a la
luz de su experiencia vital. “Y asi es tan poco lo accidentario de
estas novedades espirituales y lo que ponen de nuevo en el alma, en
comparacion de lo sustancial que ella ya en si tiene que lo podemos decir
nada.” "

Antes del matrimonio espiritual, los gozos accidentarios —entre los
cuales puede contarse la contemplaciéon del orden y belleza de las
criaturas— podian aumentar el amor de la amada por su Esposo. Pero
llegada a él, ningtn goce de tal indole puede aumentar ni disminuir el

[13

amor desnudo e incondicionado que a El tiene. La esposa no ama por
que...” ni “a causa de...” , sino a pesar de todo.
La iluminacién amorosa que Dios da de si, aunque no de continuo,

consiste en
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cierta conversion espiritual, en que la hace ver y gozar de por junto
este abismo de deleites y riquezas que ha puesto en ella [-:*] En la
cual iluminacioén, aunque es de tanta excelencia,no se le acrecienta
nada a la tal alma, sino s6lo sacarle a la luz a que goce lo que antes

tenia. *

Asi como los goces accidentarios no pueden alterar la uni6én mistica;
tampoco los  “miedos de la noche veladores” pueden interrumpir la
noticia pacifica de la contemplacién amorosa. Quien s6lo vive para amar a
Dios, TUunicamente teme el abandono de Este. Mas en este punto del camino
mistico, ella sabe ya el silencio de Dios no es signo inequivoco de su
lejania real, asi como tampoco su presencia afectiva lo es de su
inhabitacion. Asi,  “ninguna cosa la puede ya llegar ni molestar,
habiéndose ya entrado ella de todas las cosas en su Dios, donde de toda
paz goza, de toda suavidad gusta y de todo deleite, segin sufre la
condicion y estado de esta vida.” !

La suavidad de la comunicacién amorosa del Esposo es para ella como
el sonido de las “amenas liras” . Pues, asi “como la misica de las
liras llena al anima de suavidad y recreacion, y la embebe y suspende de
manera que tiene enajenado de sinsabores y penas, asi esta suavidad tiene
al alma tan en si que ninguna cosa penosa la llega.” °*

El deleite del amor divino es para la amada una experiencia
envolvente de abandono en su Amado, que “la pone como encantada a todas

503

las molestias y turbaciones.” La existencia volcada hacia el amor

divino no sufre perturbacién porque su amor por Dios no mengua ni se
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acrecienta por placer ni dolor alguno, una vez que la purgacion pasiva la
ha librado de 1las 7 turbaciones y molestias de las afecciones vy
operaciones desordenadas” °™, a las que en esta cancion llama “iras” .

La mayor dicha de la que goza la esposa es que “ya aqui para el
alma no hay puerta cerrada, sino que en su mano estd gozar cada y cuando
que quiere de este suave suefio de amor.” *® No es que asemejandose al
Amado, la esposa lo haya enamorado, invirtiendo el movimiento erético con

el que inicia el itinerario mistico. Si ahora ella puede gozar libremente

de la presencia divina es porque el amor—dgape no espera ni busca nada.

CANCION 22

En la anotacion, mediante la referencia a las parabolas del buen pastor y
de la moneda perdida, SJC alude a que, luego de liberarla de los
movimientos desordenados de la parte sensitiva, “es admirable cosa de
ver el placer que tiene [el Esposo] de ver al alma asi ya ganada y
perfeccionada” °%

La declaracion de las propiedades del matrimonio espiritual, aunque

conciernen a la amada, proceden de la voz del Esposo. En esta cancién

habla el Esposo llamando ya Esposa al alma, y dice dos cosas, la una
es decir como ya, después de haber salido victoriosa, ha llegado a
este estado deleitoso [**] Y la segunda es cantar las propiedades de
este estado [:*-] como son: reposar a su sabor y tener el cuello

reclinado sobre los dulces brazos del Amado. "’
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El matrimonio espiritual es

transformacion total en el Amado, en que se entregan ambos las partes
posesién la una de la otra, con cierta consumacion de unién de amor,
en que esta el alma hecha divina y Dios por participacion [...que]

nunca acaece sin que esté el alma confirmada en gracia.®®

Unida a Dios, la amada se transforma en El. El amor-dgape es relacion de

entrega y recepcion; donacion y acogida. Cuando SJC dice que “se
entregan las partes por total posesion la una de la otra” °, afirmacion
donde, en el caso de la amada, “poseer’ significa acoger pasivamente el

don de la gracia. Superados los impedimentos para la unién de semejanza
mediante “los trabajos y amarguras de la mortificacion” °°, aunados a los
estrechos de la purgacion pasiva, ésta queda confirmada. Esposo y esposa
son entonces “dos naturalezas en un mismo espiritu y amor.” °
El amor mistico es respuesta radical al llamado del amor divino,
que transforma la totalidad de la vida factica del existente, de modo que
cada uno de sus actos expresa el amor perfecto que lo habita
interiormente. El fruto del matrimonio espiritual es la deificacién. No
obstante lo cual, es necesario recordar que transformada en el amor del
Esposo Cristo, la amada es Dios por participacién y no por naturaleza.
SJC aconseja tener siempre al Amado por escondido para no rebajar
su esencia ni suprimir su alteridad trascendente. Al declarar los versos
“Entrado se ha la Esposa en el ameno huerto deseado” , apunta que en

ellos se canta la transformacién de amor “en que se hace tal junta de

las dos naturalezas y tal comunicacién de la divina a la humana, que, no
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mudando alguna de ellas su ser, cada una parece Dios.” °*

En el matrimonio espiritual la amada vive vida de Dios toda vez que
sus actos, proyectos, pensamientos, palabras, renuncias, deseos, etc. dan

cuenta de su transformacion en El. En la cercania de su Esposo, ella

goza y siente deleite de gloria de Dios en la sustancia del alma ya

transformada en él. Y por eso se sigue el verso siguiente:

YV a su sabor reposa

el cuello reclinado

sobre los dulces brazos del Amado™
El cuello es imagen poética de la fortaleza del alma, mediante la cual
“se hace esta junta y union entre ella y el Esposo’, cuya adquisicion
merecié la amada por su entrada en la contemplacién oscura amorosa. El
lugar donde la amada se abandona para reposar a su sabor son “los dulces
brazos del Amado” . Si la amada puede ya abandonarse en el seno de lo
divino es porque su flaqueza y debilidad estan unidas a la fortaleza de
Dios.
En la cercania del Amado, la amada se se sabe “guarecida y
amparada de todos los males y saboreada en todos los bienes.” °® La
salvacion le viene del amor de su Esposo, que apacigua en ella “los

5

apetitos y pasiones” °'° que antes tenia.

Habiéndose desnudado de  “toda impureza temporal, natural vy

espiritual” °Y, a traves de su transito por las noches activa y pasiva, la
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amada se ha unido a Dios “sin algin otro medio” .’ La intimidad e
inmediatez de su relacién con Dios hace decir a SJC que el matrimonio

>

mistico es “el beso del alma a Dios.” ° La comparacion no puede ser mas

acertada: un beso es a la vez donacién y acogida; envio y recepcién de

S1.

CANCION 23

La radicalidad de la teologia sanjuanista s6lo se aprecia en su justa
dimensién cuando se comprende que el matrimonio espiritual es la
realizacion del fin sobrenatural para cual fue creado el hombre: la
deificacion. La transformacién de semejanza amorosa transforma a la amada
en su Amado; hace de ella Dios por participacion.

En el matrimonio espiritual, “con gran facilidad y frecuencia
descubre el Esposo al alma sus maravillosos secretos [--] porque el
verdadero y entero amor no sabe tener nada encubierto al que ama.” ** Si
el amor mistico es comunicacién amorosa, ello se debe a que en si mismo,
en su vida ad intra, Dios es comunicacion. El amor mistico es
participacion en el amor que vincula a las personas de la Santisima
Trinidad.

Si en esta cancion SJC pone de relieve la centralidad del misterio
de la “Encarnacion y los modos y maneras de la redencién humana” ' es
porque, como ya se ha dicho, la Encarnacién es condicién de posibilidad
de la unién mistica. En primer lugar porque en la Encarnacion, el Padre
envia al Hijo el Espiritu Santo, cuya inhabitacién es causa de la

contemplacion infusa amorosa. El fin ualtimo de la encarnacién es la
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pasion y muerte de cruz del Hijo, aceptadas libremente por amor al Padre
y al hombre.

La muerte del Hijo redime al existente de su condicién pecadora. En
el arbol de la cruz, el Verbo Hijo de Dios asume en si mismo la condicion
pecadora del hombre para redimirlo de su inclinacion al mal. Si  “por
medio del arbol vedado del paraiso fue perdida y estragada en la
naturaleza humana por Adan.” °*, en el arbol de la cruz, fue salvada por

la entrega amorosa del Hijo. Cristo Crucificado es el pastorcico, que por

amor al hombre, en obediencia al Padre y por nuestra salvacion:

YV a cabo de un gran rato se ha encumbrado
sobre un arbol, do abrié sus brazos bellos,
y muerto se ha quedado asido dellos,

el pecho del amor muy lastimado.

Las diversas interpretaciones teol6gicas acerca de la oposicién entre
Cristo y Adan (postulada por San Pablo y retomada en esta cancién por
SJC)  comienzan con la pregunta acerca de si el segundo es un individuo
aislado o wuna figura representativa del género humano. El segundo
problema que se agrega a la interpretaciéon de la figura de Adan gira en
torno a si el libro del Génesis es de caracter sapiensal o, por el
contrario, es una descripcion literal sobre los origenes. Dificultades a
las que se agrega la falta de un pronunciamiento claro al respecto por
parte de SJC. Pese a todo esto, considero que a partir de la hermenéutica
fenomenolégica de los versiculos del Génesis sobre Adan es posible

comprender algunos aspectos esenciales de la existencia religiosa.

22 CB 23, 2
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Tom6, pues, Jehova Dios puso al hombre, y lo puso en el huerto del
Edén, para que lo labrara y lo guardase. Y mand6é Jehova Dios al
hombre, diciendo: De todo arbol del huerto podras comer; mas del arbol
de la ciencia del bien y del mal no comeras; porque el dia que de él

comieres, ciertamente moriras (Gn. 2, 15).

Lejos de acatar el mandato divino, Adan quebranté la prohibicién y probd
el fruto del arbol de la ciencia del bien y del mal. Entonces conocio6 la
culpa y, a través de dicho sentimiento, tuvo consciencia de su ser libre.
El castigo a su desobediencia fue la la expulsién del paraiso. Es decir,
la disminucién de su poder ser. En el paraiso, Adan estaba en contacto
directo con Dios; conocia la esencia de cada ser y por ello sabia cual
era su nombre propio™'; tomaba de su entorno cuanto necesitaba para vivir
y no estaba sujeto a la muerte. Tras la expulsién, la nostalgia de su
presencia origina la actitud religiosa; el conocimiento del hombre queda
limitado a lo que sus potencias naturales alcanzan a comprender; la tnica
manera de arrancar a la tierra el sustento necesario para vivir es el
trabajo; el hombre emerge como ser—para—la—muerte..

Ya sea que se le interprete como relato sobre la creacién o como
sabia reflexion sobre la dimension religiosa del hombre, el libro del
Génesis pone de manifiesto una verdad incontrovertible: la conciencia

religiosa surge en el hombre s6lo después que éste se ha medido con lo

20 Aun cuando esta no es una reflexion filosofica sobre el origen del lenguaje,
considero importante llamar la atencion hacia el hecho de que el siguiente pasaje
del Génesis deja entrever un planteamiento tacito de la teoria naturalista. La tesis
central de ésta es que la propiedad o impropiedad de los nombres correspondientes a
cada una de las entidades depende de su capacidad para manifestar la esencia que los
constituye y define como tales: “Y Yavhé Dios formé del suelo todos los animales
del campo y todas las aves del cielo y los llevé ante el hombre para ver coémo los
1lamaba, y para que cada ser viviente tuviese el nombre que el hombre le diera” (Gn

2, 19).
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divino. No importa si el encuentro asume la forma de la confrontacién, de
la desobediencia, de la fascinacion o del temor. El Génesis ensefia que
entre el hombre y Dios media la distancia de la libertad que otorga al
primero la posibilidad de acoger, pero también de rechazar, la
experiencia del segundo.

Mas alla de si el relato de la creacién contiene en germen la
doctrina del pecado original (como piensa San Agustin) lo que si pone de
manifiesto es que el pecado es la muerte espiritual del hombre. La razoén
de lo cual es que tras haber pecado, el hombre se siente indigno de la
presencia de Dios y se aleja de El replegandose sobre si mismo. Dicha
explicacion vale para entender por qué Adan quiso esconderse de Dios
luego de transgredir la prohibiciéon ya aludida. Y asimismo permite
entender por qué, cuando quebranta la ley de Dios, el hombre religioso se
aparta de su presencia, motivado por el sentimiento de su indignidad,

Adan representa la pérdida del vinculo inmediato entre el hombre y
Dios, que engendra el sentimiento y la actitud religiosa. En franca
oposicioén, Cristo Crucificado es el Dios enamorado del hombre que se

abaja para ofrecerle la vida eterna.

en el arbol de la cruz [la amada] fue redimida y reparada, dandole
alli [el Esposo] la mano de su favor y misericordia por medio de su
muerte y pasién, alzando las treguas que del pecado original habia

entre el hombre y Dios. Y asi dice:

Debajo del manzano.

Esto es, debajo del favor del arbol de la Cruz, que aqui es entendido
por el manzano, donde el Hijo de Dios redimi6 y, por consiguiente,
despos6 consigo la naturaleza humana, y consiguientemente a cada

alma, dandola él gracia y prendas para ello en la Cruz. Y asi, dice:
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All7 conmigo fuiste desposada,
alli te di la mano,
[---] Y fuiste reparada

donde tu madre fuera violada. ®”

La cruz de Cristo es “desposorio que se hizo de una vez, dando Dios al
alma la primera gracia, lo cual se hace en el bautismo con cada alma.” °*
La crucifixion esta ligada a la encarnacién por su mision, a saber, la
redencién del pecado. El vinculo entre bautismo, pecado y redencién es
doble. Para redimir al existente de su condicién pecadora, Cristo tenia
que hacerse solidario con él cargando con sus pecados. “Jests habia
cargado con la culpa de toda la humanidad; entr6 en ella en el Jordan.
Inicia su vida publica tomando el puesto de los pecadores.” **' Comprendido
como anticipacién de la pascua, el bautismo del Hijo sefiala el momento en
que FEste asume el ©pecado del existente, para luego ofrecerse
voluntariamente para redencion de aquél. En un sentido derivado, en la
medida en que el fin del sacramento del bautismo es incorporar al
individuo en la Iglesia, borrando la mancha que el pecado original deja
en la condicién humana, cabe decir que mediante el bautismo el hombre se
abre a la llamada universal del amor perfecto.

El bautismo—desposorio de la cruz de Cristo es condicién de
posibilidad de la uni6n mistica; la correspondencia de la amada a la
llamada del amor divino es su cumplimiento. El matrimonio espiritual es

528

union amorosa con el Amado “por via de perfeccioén” Gracias a la

inhabitacion del Espiritu Santo del Esposo Cristo, todo individuo es
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capaz de participar del ejercicio del amor—dgape que constituye la vida

intratrinitaria.

CANCION 24

En esta cancién, la esposa habla nuevamente acerca del amor que la
mantiene unida a su Esposo, diciendo:

Nuestro lecho florido,

de cuevas de leones enlazado,

en purpura tendido,

de paz edificado,

de mil escudos de oro coronado.®®

La comunicacién amorosa entre Dios y el hombre es comunién intima y
solitaria, cuya consumacién es para la amada causa del mayor deleite
porque “después de esta sabrosa entrega de la Esposa vy el Amado, lo que
luego inmediatamente se sigue es el lecho de entrambos en el cual muy de

asiento gusta ella los dichos deleites del Esposo.”

En el matrimonio mistico, la amada “esta divina, pura y casta’ °*,
por cuanto participa plenamente del amor—dgape de su Esposo, hasta donde
lo permite su finitud. En esta cancion SJC identifica al Esposo con el
lecho de ambos: “el lecho no es otra cosa que su mismo Esposo el Verbo,
Hijo de Dios, como luego se dira, en el cual ella, por medio de la dicha

2 En este punto del proceso mistico, el

unioén de amor, se recuesta.’
Esposo es para su amada lecho florido donde ella se recuesta para gozar

pacificamente de la noticia amorosa que el le infunde en contemplacion.
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La comunicacién amorosa que recibe pasivamente en tal estado, es
acerca de “la sabiduria y secretos, y gracias y virtudes, y dones de

» 533

Dios. Por lo cual, la amada dice que el “lecho” donde se recuesta

es suyo vy del Esposo “porque unas mismas virtudes y un mismo amor,
conviene a saber, del Amado, son ya de entrambos.” °*

Las “cuevas de leones” de las que esta enlazado el lecho de los
esposos son las virtudes sobrenaturales teologales y morales que la amada
nombra asi porque el habito de ellas “es como cueva de leones [...] en
la cual mora y asiste el esposo Cristo, unido con el alma en aquella
virtud, vy en cada una de las demas virtudes como fuerte leon.” ** La
virtudes sobrenaturales son la morada (ethos) de la amada, en el sentido
de que es en sus acciones donde se manifiesta el amor-dgape de su Esposo.
Asimismo, los habitos y actos de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales son el refugio donde la amada mora en compafiia de su Esposo, al

amparo de toda posible perturbacion. La practica de la virtud

sobrenatural es, por eso mismo, la muralla que la protege

para que el demonio no pueda entrar, pero ni aun para que ninguna
cosa del mundo, alta ni baja, la pueda inquietar ni molestar, ni aun
mover; porque estando ya libre de toda molestia de las pasiones
naturales y ajena y desnuda de la tormenta y variedad de los cuidados
temporales, como aqui lo estd, goza en seguridad y quietud la

participacion de Dios. %®

En el matrimonio espiritual, el Esposo es para la amada lecho florido,

“en purpura tendido” puesto que por el color “pturpura es denotada la
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caridad en la divina Escritura y de ella se visten y sirven los reyes.” °¥

La encarnacién, pasion, muerte y resurreccién del Amado Esposo Cristo son
manifestaciones del reino de Dios, donde el amor—dgape es la ley que todo
lo rige. Pues “todas las virtudes, riquezas y bienes de él se sustentan
y florecen y se gozan so6lo en la caridad y amor del Rey del cielo.” ** Las
virtudes de la amada reposan en el amor—dgape manifestado en el Esposo
Cristo, como aquello que las retine, sostiene y sustenta

La propiedad del amor perfecto “es echar fuera todo temor.” °* El
lecho de los esposos misticos estd “de paz edificado, de mil escudos de
oso coronado” . Paz y gracia son los atributos del matrimonio espiritual.
La seguridad con que la amada se abandona por entero a su Esposo es
resultado de su liberacién de los miedos, pasiones y movimientos

desordenados de la sensibilidad que antes tenia.

los escudos son aqui las virtudes y dones del alma que, aunque como
habemos dicho, son las flores, etc., de este lecho, también le sirven
de corona y premio de su trabajo en haberlas ganado, y, no sélo eso,

sino también de defensa, como fuertes escudos contra los vicios que

con el ejercicio de ellas vencio.

CANCION 25

Para enfatizar el caracter universal de la unién mistica, SJC continuaa
hablando del matrimonio espiritual, ahora desde una perspectiva

comunitaria. Y asi, comienza la declaracién diciendo que

no se contenta el alma que llega a este puesto de perfeccion de
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engrandecer y loar las excelencias de su Amado el Hijo de Dios, ni de
cantar y agradecer las mercedes que de él recibe y deleites que en él

goza, sino también refiere las que hace a las deméds almas.”"

Con una intencion pedagogica, SJC establece una relacién estrecha entre
el individuo y 1la comunidad mistica. En esta cancién, la amada muestra
su deseo de guiar a otros en su transito por la noche oscura.
En primer lugar, hablando del matrimonio mistico, se refiere a las
“tres mercedes que de él reciben las almas devotas, con las cuales se
animan mas y levantan en amor de Dios” °* La experiencia mistica es una
posibilidad vital abierta a todo hombre. Bajo la consciencia de la
universalidad del misticismo, la amada invita a otros a participar de la

experiencia de Dios.

A zaga de tu huella,

las jovenes discurren el camino,
al toque de centella,

al adobado vino,

emisiones de bdalsamo divino.*

La huella “es rastro de aquel cuya es la huella, por la cual se va

M 14 vida de amor mistico es

rastreando y buscando quien la hizo.

busqueda ininterrumpida de la huella del Amado. Aun después de celebrado

el matrimonio espiritual, la amada busca a su Esposo sin temor en los
“afectos sabrosos de amor” °*°, suscitados por su presencia elusiva.

Maltiples son los caminos por los que discurren quienes avanzan,

M CB 25, 1
"2 CB 25, 2
" CB 25, 1
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con la fuerza y osadia propias de la juventud, en pos de la huella del
Amado. Sin embargo, todos los itinerarios de busqueda espiritual tienen
por origen comin el impulso del amor-eros. Todos aquellos a quienes el

Amado enamora con sus presencia

discurren, esto es, corren por muchas partes y de muchas maneras (que
eso quiere decir discurrir) cada uno por la parte y suerte que Dios
le da de espiritu y estado, con muchas diferencias de ejercicios vy
obras espirituales, al camino de la vida eterna [--] por la cual

encuentran con el Amado. **

A lo largo de las generaciones, el Amado sale al encuentro del hombre
para enamorarlo con su presencia e invitarlo  “no sé6lo a que salga, sino

T en pos de su rastro. Tanto en el

a que corra de muchas maneras”
Cantico Espiritual como en la Noche Oscura, el proceso mistico inicia con
la salida del alma (de sus apegos, gustos y asimientos) en pos de la
presencia del Amado. Mas aun, cada fase del camino mistico constituye una
salida del modo de vida anterior, provocada por el amor divino.

El grado de perfeccién espiritual de la amada se expresa en las
obras exteriores que ella realiza (a las cuales aluden los primeros dos
versos de esta cancion) asi como a través de sus obras interiores. En

“en estos tres versillos da a entender el alma el ejercicio que
interiormente estas almas hacen con la voluntad, movidas por otras dos
mercedes y visitas interiores que el Amado les hace.” °*®

El toque de centella es “un toque sutilisimo que el Amado hace

[---] de manera que la enciende el corazon en fuego de amor.” °* Es
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contacto directo y cierto que, a través del sentido, hace conocer vy
gustar a la amada la presencia del Amado, por el cual “enciéndese la
voluntad en amar, y desear y alabar, y rogar a Dios con sabor de amor.” °
Poniendo el énfasis en la fugacidad que le es propia, SJC habla de la
presencia afectiva del Amado como una experiencia provocada por el toque

.®L A consecuencia de la

de centellas, “salidas del amor de divino”
presencia afectiva del Amado se levantan “en ella los apetitos y afectos
a Dios de desear, amar y alabar [:*] que son las emisiones del balsamo
que de este toque redundan” °*
La otra merced a la que hace referencia esta cancion es el
“adobado vino” , por el cual entiende la amada la infusién amorosa que
la embriaga “en el Espiritu Santo con un vino de amor suave y sabroso y
esforzoso” .** La infusion por gracia del amor que une al Padre con el
Hijo es para la amada una experiencia suave “aunque no siempre en este
grado de intension porque afloja y crece, sin estar en mano del alma.” °**
El adobado vino simboliza el estado de suave deleite propio de los que
aman a Dios en perfeccién, en quienes “hace el divino Amado la
embriaguez divina.” *®
Los nuevos amadores buscan al Amado, mediante las obras exteriores

e interiores, movidos por el sabor de su experiencia. El amor que éstos

tienen a Dios surge del apetito. Al respecto dice S]JC:

no hay que fiar de este amor hasta que se acaben aquellos fervores y
gustos gruesos de los sentidos. Porque asi como estos fervores y

calor de sentido lo pueden inclinar a bueno y perfecto amor [:--]
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también es muy facil en estos principios y novedad de gustos faltar

el vino del amor y perderse el fervor y sabor de nuevo.*®

Por el contrario, los viejos amantes “carecen ya de la suavidad
espiritual que tiene su raiz en el sentido, no traen ya ansias ni penas
de amor en el sentido y el espiritu.” *" Ajenos a la vida sensual, éstos
gozan de la presencia del Amado sin “tener penas y disgustos en el
sentido y en el espiritu.” ®® La “embriaguez” provocada por la bebida
del adobado vino tiene por consecuencia las “emisiones de balsamo
divino” , que son los movimientos y actos interiores de amor, provocados

por el contacto directo del Amado.

CANCION 26

En continuidad con la anterior, en esta canciéon la esposa declara la

experiencia embriagadora, provocada por la infusion del “amor intimo de

Dios” *° que es su Espiritu Santo, diciendo:

En la interior bodega

de mi Amado bebi y, cuando salia
por toda aquesta vega,

ya cosa no sabia,

v el ganado perdi que antes seguia.’

La “interior bodega” es “el altimo y méas estrecho grado de amor en que

6 CB 25, 10
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el alma puede situarse en esta vida.” °® En palabras de SJC, “Para decir
algo de esta bodega y declarar lo que aqui quiere decir o dar a entender
el alma, era menester que el Espiritu Santo tomase la mano y moviese la
pluma.” *** E1 amor mistico es una modalidad de la vida factica del que
poco se puede decir, por ser tan desnudo, incondicionado y perfecto.
Teniendo eso presente, SJC invoca la ayuda del Espiritu Santo para la
declaracion doctrinal de estas canciones compuestas en unién mistica,
dando a entender que s6lo inhabitado por el Espiritu Santo el mistico es
capaz de comunicar (mediante comparaciones y semejanzas poéticas) los

% Asi como la amada no

atributos del matrimonio con el Esposo Cristo.™
puede realizar el fin sobrenatural para el cual fue creada valiéndose de
sus propios medios, tampoco estd en su poder comunicar su experiencia de
Dios prescindiendo de la inhabitacién del Espiritu Santo del Amado. Pues

“lo que Dios comunica al alma en esta estrecha junta, totalmente es

indecible y no se puede decir nada.” ° La inefabilidad de la experiencia

mistica se deriva de que aun “del mismo Dios no se puede decir algo

%1 CB 26, 3
%2 CB 26, 3
%3 Fn esta cancién, la amada identifica el temor con el séptimo grado de amor,
diciendo ademas que es el ultimo de los “siete dones del Espiritu Santo en
perfeccion” (CB 2, 3). A pesar de la importancia desmedida e injustificada que
algunos intérpretes han dado a los  “dones del Espiritu” en la teologia

sanjuanista, es preciso reconocer que para el poeta mistico el amor—dgape es el
origen y sentido de la deificacion. Los “dones del Espiritu” estan subordinados a
la vida teologal, cuyo centro es el amor—dagape.

En el presente contexto, la mencion de los “dones del Espiritu” es apenas
un eco de la tradicién; una categoria que SJC empela para resaltar la altura del
matrimonio espiritual. Como advierte Gabriel Castro:

el tema de los siete dones del Espiritu Santo juega un escaso papel en el
conjunto de la obra sanjuanista. Las menciones explicitas (CB 26, 3; S2
29, 6, estrictamente las ultimas) son tan de pasada que no comportan
convencimiento ni  experiencia particularmente importante en el
pensamiento y en la expresion del mismo.”

(Diccionario de San Juan de la Cruz, Editorial Monte Carmelo, Burgos,
2004, p. 473)
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que sea como ¢€l, porque el mismo Dios es el que se le comunica con
admirable gloria de transformaciéon de ella en ¢él, estando ambos en
uno.” %

Ningin discurso es adecuado al la experiencia mistica. Con todo, la
poesia mistica es superior al lenguaje representativo de la metafisica y
de la teologia, porque permite hablar de Dios sin caer en objetivaciones.
La poesia mistica es el lenguaje balbuciente que tiene por pretensioén
llevar al lenguaje la experiencia de Dios.

Consciente de los limites de la poesia mistica para expresar en
toda su riqueza y plenitud la experiencia sobrenatural del Amado, S]JC
dice que “para dar a entender el alma lo que en aquella bodega de
unién recibe de Dios, ni dice otra cosa, ni entiendo lo podra decir mas
propia para decir algo de ello, que decir el verso siguiente: De mi
Amado bebi.” " Igual que “la bebida se difunde y derrama por todos los

miembros y venas del cuerpo, asi se difunde esta comunicacién de Dios.” %

A fin de comunicar a la esposa su presencia amorosa, el Esposo le da “a
beber amor metida dentro de su amor.” °® Lo cual dice la amada en esta
cancion que se realiza cuando el Amado ordena “su misma caridad; lo
cual es beber el alma de su Amado su mismo amor, infundiéndoselo su
Amado. ” °%
Acerca del vinculo entre conocimiento y amor, SJC sostiene que
“aunque en el caso que vamos hablando, en que dice en alma que bebio de

su Amado, por cuanto es unién en la interior bodega, la cual es segin las

tres potencias del alma, como habemos dicho, todas ellas beben
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juntamente” °™, no ocurre siempre, ni por necesidad, que la infusion del

amor ocurra al par que el aumento de la “distinta inteligencia” °™ de
Dios. Dado que el fin sobrenatural del existente es el amor y no el
conocimiento claro de Dios, a los perfectos “bastales la fe infusa por
ciencia de entendimiento, mediante la cual les infunde Dios caridad y se
las aumenta, y el acto de ella, que es amar mas, aunque no se les aumente
la noticia.” °™

La salvacion procede del amor perfecto, y no de su inteligencia
distinta. De ahi que al término de la merced propia del matrimonio
espiritual a la que ahora se refiere la amada, haya de confesar que

“cuando salia por toda aquesta vega, es a saber, por toda aquesta

anchura del mundo, ya cosa no sabia’ °* la participacion del amor divino
hace a la esposa “olvidar todas las cosas del mundo, y le parece al alma
que lo que antes sabia (y aun lo que sabe todo el mundo) en comparacion
de aquel saber es pura ignorancia.” °™

Comparandolo con el fin sobrenatural al que esta llamada, la amada
juzga vano “todo saber natural y politico del mundo.” °® Ya desde las
primeras canciones dejoé en claro la enorme distancia que separa al
Creador de sus criaturas, a causa de la cual es forzoso concluir que la
consideracién de éstas no en mas que medio remoto para la unién mistica.

En lo tocante a la vanidad del saber politico, una posible
interpretacion de las palabras del santo es que, 1inmerso en la

contemplacién, el mistico es indiferente a su comunidad. Por cuanto la

concentracion amorosa en el Amado y el cuidado de lo mundano son

comportamientos que apuntan hacia ambitos distintos, “lo que los sabios
510 CB 26, 8
511 CB 26, 8
2 CB 26, 8
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de Dios y los sabios del mundo, los unos son incipientes para los otros,
porque ni los unos pueden percibir la sabiduria de Dios y ciencia, ni los
otros la del mundo.” °™

Si por “politica” se entiende el arte de la conquista y
conservacion del poder, es evidente que el mistico es un sujeto a-—
politico. Sin embargo, siempre que por ello se entienda la actividad que
cada uno de sus integrantes realiza con el propésito de contribuir al
bienestar de la comunidad, es igualmente evidente que, lejos de ser
indiferente a las necesidades espirituales de sus compafieros de orden,
SJC procura siempre orientarlos en su busqueda del Amado. Al reproche
constante de que el misticismo es una forma de vida que promueve el
olvido de lo politico y el desinterés por el otro, basta recordar que SJC
es un reformador, y no un individuo ensimismado en el goce de la
contemplacion. Mas lo que a él le interesa es la vida sobrenatural del

hombre y, por ende, la comunidad en cuyo seno se despliega su accion

politica es la Iglesia, entendida como el cuerpo mistico de Cristo

Pues del mismo modo que el cuerpo es uno, aunque tiene muchos
miembros, vy todos los miembros del cuerpo, no obstante su pluralidad,
no forman mas que un solo cuerpo, asi también Cristo. Porque en un
solo espiritu hemos sido todos bautizados, para no formar mas que un
cuerpo, judios y griegos, esclavos y libres. Y todos hemos bebido de

un solo Espiritu. (1 Co 12, 12-13)

Inmersa en la contemplacion divina, a la que SJC se refiere como “aquel
endiosamiento y levantamiento de la mente en Dios, en que queda el alma
» 577

como embebida de amor. , la esposa estéd olvidada del mundo y de si. No

tiene la atencion ni el cuidado puestos en nada fuera de su Esposo.

16 CB 26, 13
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Aparte de El, no conoce, trata, ni se deleita en nada.

Transformada en Dios, la esposa contempla a las criaturas vy
comprende el mundo compartido con los otros a la luz del amor divino y no
a partir de sus estimaciones particulares. Unida a su Esposo, suspende
todo juicio y valoracion moral sobre los acontecimientos que emergen en
su cotidianidad; los deja ser en su simple presencia sin pronunciarse
pronunciarse a favor o en contra de ellos, porque comprende que la
totalidad de lo que es participa del orden divino. En este sentido
interpreto las palabras de SJC cuando, sirviéndose de las categorias del

discurso teologico, dice que en el matrimonio espiritual

Esta el alma en este puesto en cierta manera como Adan en la
inocencia, que no sabia qué cosa era el mal; por que esta tan
inocente, que no entiende el mal ni cosa juzga a mal [---] habiéndole
Dios raido los habitos imperfectos y la ignorancia, en que cae el mal

del pecado, con el habito perfecto de la verdadera sabiduria.®™

Partiendo del consenso entre la mayoria de los tedlogos catélicos vy

¥ acerca de que el libro del Génesis es un texto de caracter

protestante
sapiensal; me adhiero a la afirmacion de que el propésito de su autor es
« . ., ., .
esclarecer la presente situacién humana con una reflexion sapiensal
sobre el pasado; el relato tiene un caracter etiolégico.” **° Considero que
al comparar a la esposa con “Adan en la inocencia’ lo que SJC pretende
dar a entender es que cuando han sido aniquilados su egoismo y su apetito

de conocer a Dios por sus propios medios, el centro de vida no esta

puesto en ella misma sino en Dios. Ya no se toma a si misma por parametro

58 CB 26, 14
™ De entre los primeros destacan Rahner, Flick-Alszeghy, Ladaria y Baumgartner;
entre los segundos, Bonhoeffer, Barth, Althaus y Martelet.

%0 Ruiz de la Pefia, J. L., Antropologia teolégica, Sal Terrae, Santander, 1988, p.

68.
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para juzgar al mundo y a los otros ni estima cuanto le ocurre a la luz de
provecho alguno. No juzga nada ni a nadie. Por lo cual dice poeta mistico
[13 - . . » (13 -
que, como Adan en la inocencia , la esposa poco se entremetera en
las cosas ajenas, porque aun de las suyas no se acuerda.’ " Adelantandose

a cualquier malentendido, SJC advierte:

no se ha de entender que, aunque el alma queda en este no saber,
pierde alli los habitos de las ciencias adquisitas que tenia [--]
aunque ya estos habitos no reinan en el alma de manera que tenga

necesidad de saber por ellos, aunque no impide que algunas veces

sea. %

El conocimiento natural y sobrenatural pertenecen a ambitos distintos.
Por tanto, el conocimiento de Dios por fe sobrenatural no aniquila “los
habitos de las ciencias adquisitas” de la esposa. Dicho 1llanamente, la
infusion de la ciencia amorosa de Dios no destruye el pensamiento.
Mientras dura la contemplacién oscura amorosa, “las noticias y formas
particulares de las <cosas y actos 1imaginarios, y cualquiera otra
aprehensién que tenga forma y figura, todo lo pierde e ignora [la esposal]

en aquel absorbimiento de amor.” °%

Mientras goza de la comunicacion
amorosa de su Esposo, la esposa es incapaz de pensar. En caso contrario
estaria recibiendo la noticia pasiva de la fe sobrenatural de Dios y
ejercitandose en la operacioéon natural de su entendimiento a la vez. Mas

es imposible participar a un mismo tiempo del saber de Dios y del

propio, puesto que ello entrafia contradiccion.

aquella transformacion en Dios de tal manera la conforma con la

1 CB 26, 15
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sencillez y pureza de Dios (en la cual no cae ni forma ni figura
imaginaria) que la deja limpia y pura y vacia de todas formas vy
figuras que antes tenia, purgada e ilustrada con sencilla

contemplacion. **

La transformaciéon del existente en Dios no es sélo conforme al amor. La
experiencia de Dios es ciencia oscura amorosa, que atafie a la voluntad y
al pensamiento. La sabiduria mistica no destruye las potencias naturales,
s6lo las suspende para hacer participe a la amada de las operaciones de
su Esposo.

Desasida del mundo, de si y de la representacién de Dios que antes
tenia, la esposa confiesa: “Y el ganado perdi que antes seguia’ . Hasta
antes del matrimonio espiritual, “le queda algin ganadillo de apetitos y
gustillos 'y otras imperfecciones suyas, ahora naturales, ahora

espirituales, tras de que se anda, procurando apacentarlos en seguirlos y

586 587

cumplirlos.” Ejemplo de ellos son “apetitos de saber cosas” |
gustos y apetitos vinculados a los bienes temporales y a la experiencia

de Dios.

CANCION 27

En el matrimonio mistico, la esposa es ya capaz de enamorar al Esposo
Cristo. Al Dios enamorado que, prendado del amor que su gracia ha
derramado sobre la esposa, “se sujeta a ella verdaderamente para la
engrandecer, como si él fuera su siervo y ella fuese su sefior. Y esta tan

solicito en la regalar, como si él fuese su esclavo y ella fuese su

%t CB 26, 17
% CB 26, 17
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” 88 Bl amor-dgape es servicio voluntario que mira por el bien del

Dios.
amado. Amar de tal modo es entregarse al amado segin conveniente a su
modo de ser y necesidades; conformarse al otro para hacer donacién de si.
Tras la celebracion del matrimonio mistico, la esposa puede “sujetar”

con los lazos de su amor al Esposo Cristo; albergar su presencia

salvifica.

AllT me dio su pecho,

alli me ensefo ciencia muy sabrosa,
v yo le di de hecho

a mi sin dejar cosa-

alli le prometi de ser su esposa.®®

Asi canta la esposa las maravillas del matrimonio por el que “se
juntaron en comunicacién él a ella, dandole el pecho, vya libre de su
amor, en que la ensefi6 sabiduria y secretos.” ™ La sabiduria a la que se
refiere es “la teologia mistica, que es ciencia secreta de Dios, que
llaman los espirituales contemplacién, la cual es muy sabrosa porque es
. . » 591
ciencia por amor.
Para corresponder a la entrega del Esposo, la esposa quiere “no

592

tener cosa en si ajena de él para siempre.” °*; deseo al que ya puede dar

cumplimiento porque Dios le ha otorgado “la pureza y perfeccion que para
esto era menester; que, por cuanto él la ha transformado en si, hacela

toda suya y evacua en ella todo lo que antes tenia ajeno de Dios.”
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Cuando la esposa dice “alli le prometi de ser su esposa’ ¥

manifiesta que

no tiene ya ni afectos de voluntad, ni inteligencias de
entendimiento, ni cuidado ni obra alguna que todo no sea inclinado a
Dios, junto con sus apetitos, porque esta como divina, endiosada; de
manera que aun hasta los primeros movimientos no tiene contra lo que

es la voluntad de Dios.*®

Quien llega al matrimonio espiritual no se aparta del Esposo, ni siquiera
por causa de una inclinacién involuntaria. Cada una de las obras de la
amada es expresion del habito de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales que ya tiene. Al ejercicio de éstas no se opone ya ningin apetito

ni movimiento desordenado.

esta alma, que ya esta perfecta, todo es amor, si asi se puede decir,
y todas sus acciones son amor, y todas sus potencias y caudal de su
alma emplea en amor [--:] que su Amado nada precia ni de nada se sirve
fuera del amor, de aqui es que, deseando ella servirle perfectamente,

todo 1o emplea en amor puro de Dios. %

CANCION 28

Si el Amado enamora a la amada para convocarla a a la realizacion del fin

para el cual fue creada no es porque necesite que ésta corresponda a su

%1 Coincido con Fulogio Pacho en que, sin importar que el verso parece limitarse a
las promesas del desposorio, la declaracion que SJC hace en esta cancion debe
“entenderse en el contexto del matrimonio o entrega efectiva y <<{para siempre>>,

que se ha dado por celebrado desde la cancién 22.”  (Pacho, E., (dir.), Diccionario
de San Juan de la Cruz, Editorial Monte Carmelo, Burgos, 2006, p. 63 )
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amor. Todas “nuestras obras y todos nuestros trabajos, aunque sean lo

mas que pueden ser, no son nada delante de Dios.” °**

[Dios] Para si nada desea, pues no lo ha menester, y asi si de algo
se sirve, es de que el alma se engrandezca; y como no hay otra cosa en
que mas la pueda engrandecer que igualandola consigo, por eso sb6lo se
sirve de que le ame; porque la propiedad del amor es igualar al que

ama con la cosa amada,®®

En esta canciéon la esposa dice el modo en que “se dio toda al Esposo sin

dejar nada para si.” °

Mi alma se ha empleado,

vy todo mi caudal, en su servicio,
ya no guardo ganado,

ni ya tengo otro oficio,

que ya sélo en amar es mi ejercicio.®”

Por el “caudal del alma”

entiende aqui todo lo que pertenece a la parte sensitiva del alma; en
la cual parte sensitiva se incluye el cuerpo con todos sus sentidos y
potencias, asi interiores como exteriores, y toda la habilidad
natural, conviene a saber: las cuatro pasiones, los apetitos
naturales [-**] todo lo cual dice que esta ya empleado en servicio de

su Amado, también como la parte racional.®"
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La unién mistica no modifica la estructura ontico—ontologica del hombre;
no hace de él una entidad divina. Al realizar el fin sobrenatural para
cual fue creado el hombre deviene Dios por participacién, mas no por
naturaleza.

No obstante, wunida a su Esposo, la esposa participa de las
operaciones de Este. Por lo que, aun sin advertirlo, cada una de sus
acciones manifiesta su posesion del uso y habito de las virtudes
sobrenaturales teologales y morales (Cémo puede el mistico practicar la
virtud sobrenatural sin advertirlo? ¢Es acaso que el habito de éstas
cancela su libre arbitrio? Al celebrarse el matrimonio espiritual, Dios
confiere a su esposa el habito de las virtudes sobrenaturales. Tal es la
razén de por qué la esposa puede practicar la virtud sobrenatural
prescindiendo del propésito manifiesto de hacerlo. Dicha disposicién no
es sinonimo de esclavitud ni automatismo de la voluntad. El amor divino
que inhabita a la esposa no cancela su libertad, pero si la orienta hacia
el amor en que ella ha quedado transformada; conforma su ser y hacer.

La esposa sé6lo vive para corresponder a los dones de Esposo. Por lo
cual dice que “ya no me ando tras mis gustos y apetitos, porque,
habiéndolos puesto en Dios y dado a él, ya no los apacienta ni guarda

para si el alma.” %

Muchos oficios suele tener el alma no provechosos antes que llegue a
hacer esta donacién y entrega de si y de su caudal al Amado [---]
cuantos habitos de imperfecciones tenia, tantos oficios podemos decir
que tenia [--] Todos estos oficios dice que va no los tiene, porque
ya todas sus palabras y sus pensamientos y obras son de Dios, no

llevando ellas las imperfecciones que solian.®”
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En el mistico “todo [hacer y padecer] se mueve por amor y en el amor.”

El amor—dgape es el sentido que estructura la totalidad de su ser vy
hacer. “De manera que ahora sea su trato cerca de lo temporal, ahora
sea su ejercicio cerca de lo espiritual, siempre puede decir esta tal
alma: Que ya so6lo en amar es mi ejercicio.” °° Tal es el significado de la

“union de amor de Dios, que es comin y ordinaria asistencia de voluntad

amorosa en Dios.” %

CANCION 29
El amor mistico es “asistencia y continuo ejercicio de amor en Dios” ,°”
que se realiza en soledad y olvido de si. En esta cancién, haciendo
frente a las objeciones que por lo comin se levantan en contra del amor
contemplativo, SJC afirma que, entregada a Dios por entero y olvidada de
si, la esposa “estd perdida en todas las cosas, y solo estd ganada en
amor, no empleando ya el espiritu en otra cosa. Por lo cual, aun a lo que
es vida activa y otros ejercicios exteriores desfallece.”

Las obras virtuosas de la amada motivadas por el amor—eros fueron
el camino que ésta siguié para buscar a su Amado. Elevada al rango de
esposa, puede ya sin temor abandonarse a la comunicacién pasiva del amor-—

agape de su Esposo. Antes que la amada llegue a este momento del proceso

mistico

le conviene ejercitar el amor asi en la vida activa como en la
contemplativa. Pero cuando ya llegase a él, no le es conveniente

ocuparse en otras obras y ejercicios exteriores que le puedan impedir
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un punto de aquella asistencia de amor en Dios, porque es mas
precioso delante de Dios y del alma un poquito de este puro amor, vy
mas provecho hace a la iglesia, aunque parece que no hace nada, que

todas esas otras obras juntas.

Aqui habla la autoridad del guia espiritual. Del amor mistico no se puede
decir que sea tedrico ni practico, ni siquiera apelando a la supuesta
contraposicién entre las religiosidades de Marta y Maria. Actividad y
pasividad son caminos que corren paralelamente a lo largo de todo el
proceso mistico. Pensarlos separadamente es un error.

En los inicios, el espiritual busca al Amado mediante las obras de
amor finito, y por ellas merece la entrada en la contemplacién infusa
amorosa. Llegada al matrimonio espiritual, las obras de la esposa son
expresion del habito del amor perfecto.

Si  “un poquito de este puro amor’ vale mas que todas las obras
del amor imperfecto, es debido a la “asistencia y continuo ejercicio de
amor en Dios” ®° de los que goza la esposa en el matrimonio espiritual.

> 81y no para las obras de la

“para este fin de amor fuimos criados.’
virtud imperfecta. Las obras de la esposa son obras de Dios. Quienes
gozan de tan alto estado de union con el Esposo Cristo hacen “mas y con
menos trabajo con una obra que con mil, mereciéndolo su oracioén, y
habiendo cobrado fuerzas espirituales en ella; porque de otra manera es
martillar y hacer poco mas que nada, y aun a veces dafio.” %

S6lo la entrada en la via pasiva merece la salvacion. El ejercicio

ordinario de las virtudes es insuficiente puesto que “las obras buenas
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no se pueden hacer sino en virtud de Dios.” ®® Por ello, SJC advierte a

los que son muy activos, que piensan cefiir el mundo a sus
predicaciones y obras exteriores, que mucho mas provecho harian a la
iglesia y mucho mas agradarian a Dios [:-*] si gastasen siquiera la
mitad de ese tiempo en estarse con Dios en oracioén, aunque no hubieran

llegado a tan alto [estado].®"

Inflamada del amor que la habita, la esposa responde “a una téacita
reprension de parte de los del mundo, los cuales han de costumbre notar a
los que de veras se dan a Dios, teniéndolos por demasiados en su
extrafieza y retraimiento y en su manera de proceder, diciendo también que
son inatiles.” ®° A tal critica, la esposa responde que “habiendo ella
llegado a lo vivo del amor de Dios, todo lo tiene en poco [:*] se precia
y gloria de haber dado en tales cosas y perdidose al mundo y a si misma

por su Amado.” ©°

Pues ya si en el ejido

de hoy mas no fuere vista ni hallada,
diréis que me he perdido,

que, andando enamorada,

me hice perdidiza, y fui ganada®’

El ejido es el lugar donde

la gente se suele juntar a tomar solaz y recreacioéon, y donde también

los pastores apacientan sus ganados. Y asi, por el ejido entiende el
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alma el mundo, donde los mundanos tienen sus pasatiempos y tratos y

apacientan los ganados de sus apetitos.®®

Duras y tajantes son las palabras de SJC al decir que el lugar donde mora
la esposa no es el ejido ¢Cémo entender la relacién el entre ejido y el
mundo? En la doctrina sanjuanista, “mundo” es un término que sirve para
hacer referencia a una peculiar configuracién de la vida factica,
caracterizada por la busqueda del placer, mas alla de si éste es profano
o sagrado. Tan mundano es un miembro consagrado de la Iglesia, si en su
relacion con Dios todo se le va en “apacentar los ganados de sus
apetitos” espirituales; como quien, al margen de dicha institucion,
tiene por maxima vital la satisfaccién de sus apetitos.

Esta cancion es una defensa de la mistica como vida de recogimiento
y oracién contemplativa, destinada a dar respuesta a las acusaciones de
quienes  “impugnan este santo ocio del alma y quieren que todo sea
obrar.” ¥
Desde la segunda cancién, la amada se aparté de los “pastores”
que vagan de las majadas al “otero’ , es decir, que se valen de las
obras imperfectas de la virtud natural como medios para la busqueda del
Amado. La amada se despidié de ellos cuando, inflamada de amor, salio
del mundo determinada a buscarle a oscuras. Convertida en esposa, ahora
dice “a los del mundo que si no fuera vista ni hallada (como solia antes
que fuese toda de Dios) que la tengan por perdida en eso mismo.” °%

Retirada del ejido, la esposa reposa en el amor de su Esposo;

se ha perdido a todos los caminos y vias naturales de proceder en el

trato con Dios, [puesto] que ya no le busca por consideraciones ni
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formas ni sentimientos ni otros modos algunos de criaturas ni
sentidos, sino que pas6é sobre todo esto y sobre todo modo suyo vya

manera, tratando y gozando a Dios en fe y amor. %

Sin embargo, no por eso debe pensarse que su retiro es desprecio e
indiferencia del préjimo. Por el contrario, la manera que ella tiene de
vivir su unién amorosa con el Esposo Cristo es “obrando las virtudes

[sobrenaturales], enamorada de Dios.” %

CANCION 30

En esta cancion SJC trata “del solaz y deleite que el alma esposa y el
Hijo de Dios tienen en la posesion de las riquezas de las virtudes vy
dones de entrambos y del ejercicio de ellas que hay del uno al otro
gozandolas entre si en comunicacién de amor. ““** Al poseer el habito de
las virtudes sobrenaturales teologales y morales, “todo lo que obra [la
esposa] es ganancia’ ** Unida al Esposo Cristo, la esposa participa de sus
operaciones. Dicha participacién se expresa en cada una de sus obras. Por
ser expresiones del amor—dgape, las obras de la esposa son para ella
ganacia porque su realizacion le vale que Dios aumente la infusion de la
gracia de la que ya goza. Lo que ha de entenderse como una participacién
todavia mas perfecta en la vida intratrinitaria.

Mediante la realizacion de obras virtuosas en modo sobrenatural, la
esposa hace donacion del amor—-dagape que su Esposo le ha infundido vy
continua infundiéndole en la presencia de su Espiritu Santo. La virtud

sobrenatural es un habito infuso que supone la libre disposicién y el
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consentimiento de la esposa; es obra conjunta de la esposa y del Esposo.
El origen del misticismo como modalidad de la vida factica es “el amor
que tiene él [el Esposo] a ella [la esposal.” ®° Su consumacioén, en lo que
respecta a la vida mortal, es resultado de la libre respuesta humana al
1lamado universal del Esposo Cristo, que convoca a todos a la realizacién
del fin sobrenatural para el cual han sido creados.

En matrimonio espiritual la esposa vive ya vida de Dios. Cada una
de sus obras da cuenta de su estado de perfeccion puesto que, al
participar de las operaciones divinas, en ellas se manifiesta “el amor
que ella tiene a é1” ®° del que ya SJC ha dicho canciones atras que es

igual en ser y perfeccion al amor-dgape que vincula entre si a las

Personas de la Santisima Trinidad.

De flores y esmeraldas,

en las frescas mafanas escogildas,
haremos las guirnaldas

en tu amor florecidas

y en un cabello mio entretejidas.®™

Las flores son “las virtudes del alma y las esmeraldas son los dones que

[la esposa] tiene de Dios” ¥, ganadas mediante la realizacion de aquellos

629

“actos de amor en que se adquieren las virtudes.” El amor-dgape es

habito infuso del que la esposa se hace merecedora por “las obras hechas
en sequedad y dificultad de espiritu, las cuales son denotadas por el

fresco de las mafianas del invierno.” ®°
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Las obras del amor que le valieron a la amada la unién de
semejanza fueron las que realizé en sequedad de espiritu, durante su
trayecto por la fase mas oscura de la noche, donde su mas grande pena el

el silencia del Amado.

las [virtudes] que se adquieren de esta suerte y con trabajo por la
mayor parte son mas escogidas y esmeradas y mas firmes que si se
adquiriesen s6lo con el amor y regalo del espiritu, porque la virtud
es la sequedad y dificultad y trabajo echa raices, segin dijo san

Pablo (2 Cor 12, 9)%!

Las flores—virtudes con las que Esposo y esposa hacen guirnaldas son
escogidas por su excelencia “porque de solas estas flores y esmeraldas
de virtudes y dones escogidos y perfectos, y no da las imperfectas, goza

7 82 iCuales son las imperfectas? Por todo lo anterior, la

bien el Amado
respuesta es clara: todas las obras del amor que no son fruto de la
contemplacion oscura amorosa.
La esposa dice “haremos las guirnaldas” de flores y esmeraldas
“porque las virtudes [de las que habran de hacerse] no las puede obrar
el alma ni alcanzarlas a solas sin ayuda de Dios ni tampoco las obra Dios
a solas en el alma sin ella.” ® La virtud sobrenatural es obra del amor-
agape. Por ser el amor—dgape vocacién y respuesta; llamado universal a
recibir el don de la vida eterna y acogida del mismo, de ello se sigue
que en la practica de las virtudes sobrenaturales “el movimiento para el

bien de Dios ha de venir segin aqui da a entender, solamente, mas el

correr no dice que él solo, ni ella sola sino correremos entrambos que es

%1 CB 30, 5
2 CB 30, 5
% CB 30, 6



Lucero Gonzalez Suarez 244

el obrar Dios y el alma juntamente.” %!

En esta cancién, una vez mas, SJC introduce una perspectiva
colectiva al hablar de la posibilidad de entender la figura de la amada
en un sentido mas amplio, a saber, como representacioén de la Iglesia.
Empero, la Iglesia a la que se alude no es la feligresia (el conjunto de
feligreses de una parroquia) ni tampoco es el conjunto conformado por las
diversas ordenaciones religiosas, sino el conjunto de quienes han
arribado al matrimonio espiritual, es decir, los santos. En tal sentido
han de entenderse las palabras de SJC: “Este versillo se entiende harto
propiamente de la Iglesia y de Cristo en el cual la Iglesia, esposa suya,
habla con él diciendo: Haremos 1las guirnaldas entendiendo por
guirnaldas todas las almas santas engendradas por Cristo en la

Iglesia.” ®° Tanto para los individuos como acerca de las comunidades,

La flor que tienen las obras y virtudes es la gracia y virtud que de
Dios tienen [de la que ya SJC ha dicho que s6lo merecen las obras de
amor desnudo], sin el cual no solamente no estarian floridas, pero
todas ellas serian secas y sin valor delante de Dios aunque

humanamente fuesen perfectas. %

’Qué pensar de las comunidades religiosas donde, en el discurso y la
obra, falta el amor contemplativo? SJC es contundente. Para él, la
Iglesia (entendida como el cuerpo mistico de Cristo) estd integrada por
quienes se esfuerzan dia a dia por conformar su vida a la del Esposo, por
amar como El nos ha amado; no simplemente por los que se contentan con
obrar tan bien como humanamente pueden, pensando que la santidad es para

los elegidos.
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De acuerdo con SJC, las obras de la virtud teologal sobrenatural

son como flores entretejidas en el cabello de la esposa. Por su parte,

este
cabello suyo es su voluntad de ella y amor que tiene al Amado, el
cual amor tiene y hace el oficio que el hilo en la guirnalda. Porque
asi como el hilo enlaza y ase las flores en la guirnalda, asi el amor
del alma enlaza y ase las virtudes en el alma y las sustenta en ella;
porque como dice san Pablo (Cl 3, 14) es la caridad el vinculo y
atadura de la perfeccion. %’

CANCION 31

En esta cancion, SJC prosigue hablando de la unién entre la esposa y el
Esposo, “que los transforma y hace uno por amor, de manera que, aunque
en sustancia son diferentes, en gloria y parecer el alma parece Dios, y
Dios el alma.” ®® La obra principal del amor es igualar a los amantes, a
fin de que cada uno parezca el otro. Mediante la utilizacién del verbo
“parecer” , el poeta mistico pone de manifiesto que la transformacioén
mistica de la amada abarca la totalidad de su ser en el mundo, toda vez
que en el matrimonio mistico todos sus deseos, decisiones, actos,
omisiones, renuncias, palabras y silencios, etc., estan conformados al
amor—agape del Esposo Cristo, y asi puede decirse que mas de El que de
ella.
El mistico es Dios por participaciéon y no por naturaleza.
Participar del amor que Dios es significa merecer que “siendo Dios aqui
el principal amante, que con la omnipotencia de su abisal amor absorbe el

alma en si.” , sin cancelar su alteridad, la una consigo a través de un
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largo proceso de transformacién vital.
Para declarar las propiedades del amor—dgape, que es el cabello que

tal junta hace, dice la esposa a su Esposo:

En solo aquel cabello

que en mi cuello volar consideraste,
mirastele en mi cuello

y en él preso quedaste,

¥ en uno de mis ojos te llagaste.®”

La principal propiedad del amor perfecto es la fortaleza. A ella alude
SJC al decir que “El cuello significa la fortaleza, en la cual dice que
volaba el cabello del amor, en que estan entretejidas las virtudes.” ®°
La unidad del cabello de la esposa simboliza el caracter exclusivo y
excluyente del amor mistico. En tan dichoso estado, la esposa participa
de las operaciones del Esposo, de modo que ya s6lo en el ejercicio del
amor sobrenatural tiene puesta su atencion vital, en olvido de cualquier
otro amor. El amor—-dgape, simbolizado es esta cancién por el danico
cabello de la esposa, es suficientemente fuerte para hacer la junta y
reunion de las virtudes que al enlazarse forman la guirnalda a la que se
ha referido en la cancioén pasada.

El Espiritu Santo es el aire que hace volar el cabello de la esposa
hacia Dios, puesto que “sin este divino viento, que mueve las potencias
a ejercicios de amor divino, ni obran ni hacen sus efectos las virtudes,

aunque las haya en el alma.” ®' Al infundir en su esposa el Espiritu

Santo (que procede del Padre y del Hijo por ser la relaciéon subsistente
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de amor que los vincula) el Esposo la llena de dones y virtudes. Dicha
infusién es condicion de posibilidad tanto de los habitos de las virtudes
sobrenaturales teologales y morales como de las obras mediante las cuales
se manifiesta su posesién por parte de la esposa. Pues, en conformidad
con lo dicho en la cancion 17 acerca de la distinciéon entre “aspirar

Dios en el alma y aspirar por el alma” % la accion del Espiritu Santo

no es simplemente

infundir en ella gracia, dones y virtudes [+ sino también hacer
Dios, en el envio del Espiritu Santo del Hijo] toque y mocién en las
virtudes y perfecciones que ya le son dadas, renovandolas, vy
moviéndolas de suerte que den de si admirable fragancia y suavidad al

alma. %

Considerar es “mirar muy particularmente con atencién y estimacion.” *

Al decir que Dios consider6é el vuelo de su cabello, la esposa expresa con
agrado su gratitud por el amor—dgape que el Esposo Cristo le ha infundido

en la comunicacioén de su Espiritu Santo.

porque como habemos dicho, el mirar de Dios es amar, porque, si él
por su misericordia no nos mirara y amara primero, como dice san Juan
(1 Jn 4, 10), v se abajara, ninguna presa hiciera en él el vuelo del
cabello de nuestro bajo amor [...por que] se abaj6é a mirarnos y a
provocar el vuelo y levantarlo de nuestro amor [:--] se prendé en el

vuelo del cabello, esto es, él mismo se pagd y se agrado, por lo cual

645

se prendé.
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Cuando le otorgd a su esposa el don de la deificacién, el Esposo infundié
en ella la habilidad y fuerza para la obra interior y exterior del amor—
agape. lgualada en perfeccion a su Esposo, aunque por participaciéon y no
por naturaleza, la esposa fue entonces capaz de entregar a Este el mismo
amor que de El recibio, por lo cual dice SJC que al recibir de su esposa
el mismo amor que antes habia infundido en ella, el Esposo Cristo “se

” 66 Pues en el matrimonio

pagb y se agrado, por lo cual se prendo.
espiritual, al considerar a su esposa, “en el ojo de su fe aprieta con
tan estrecho nudo la prisién [de amor del Esposo], que le hace llaga de
amor por la gran ternura del afecto con que esta aficionado a ella, lo

cual es entrarla mas en su amor. °%7

CANCION 32

En esta cancién, SJC declara las propiedades del alto grado de amor-dagape

de la esposa, simbolizado por el cabello que “al mismo Dios prenda vy

. _» 648
liga™ .

Cuando tu me mirabas,

su gracia en mi tus ojos Imprimian:
por eso me adamabas,

y en eso merecian

los mios adorar lo que en ti vian.®”

Hablando a su Esposo de tal modo, no queriendo atribuirse mérito alguno,

la esposa sefiala que
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la causa de prendarse él del cabello de su amor y llagarse del ojo de
su fe, fue por haber hecho la merced de mirarla con amor, en lo cual
la hizo graciosa y agradable a si mismo; y que por esa gracia y valor
que de él recibié merecié su amor y [...] hacer obras dignas de su

gracia y amor.®°

Mirando a su esposa, en respuesta a la saplica que antes le hiciera al
rogarle que le mostrara “los ojos deseados” (canciéon 12), por los
cuales se entiende aqui su Divinidad, el Esposo Cristo “imprime en ella

. » 651
su amor Yy gracia.

Esta cancion celebra el momento en que, tras
haberla mirado, el Esposo se enamoréd del amor—dgape que El mismo infundio
en su esposa. Unida e igualada a su Esposo, la esposa es adamada, es
decir, amada por El duplicadamente no s6lo por el mérito propio del amor
imperfecto que de ella proviene conforme a su capacidad finita, sino por
el habito del amor perfecto que Aquél le infundié con su presencia
graciosa.

Si la esposa merece la infusion de la gracia es por el grado de
amor—dgape y gracia que ya tiene. So6lo la gracia divina es causa, o
principio del merecimiento, del aumento de la gracia de la que ya se esta
inhabitado. “Esto es lo que dice san Juan (1, 16): Que da gracia por la
gracia que ha dado, que es dar mas gracia; porque sin su gracia no se

652

puede merecer su gracia.’ Tras hacer cuanto depende de su esfuerzo
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Por mas que SJC sea mistico y no tedlogo, el conocimiento adecuado de su doctrina de
la gracia es de suma importancia para la comprensién de los principios que a lo
largo de todas sus obras explica una y otra vez para dejar en claro que el
misticismo es una posibilidad abierta a todo hombre y que Unicamente en el ejercicio
del amor mistico el hombre llega a ser plenamente lo esta llamado a ser, a saber

Dios por participacion. Como ya se ha dicho, tales principios son: 1. Para el fin
del amor sobrenatural fuimos creados; 2. La union mistica es la uUnica via para la
salvacion; 3. La fe sobrenatural es el tnico medio proporcionado a dicho fin.
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personal para ascender hasta la cima del monte de perfeccioén, el progreso
de la esposa depende de su disposicién para acoger o rechazar la infusioén
de la gracia divina. Su disposicién favorable la hace merecedora de la
gracia que ya tiene y del aumento de la misma. La gracia de Dios esta
presente no so6lo al inicio y en las ultimas fases del proceso mistico,
sino en cada uno de los momentos de la vida mistica. La gracia divina es
el poder sobrenatural que sustenta, soporta, sostiene y alienta al
espiritual en cada fase del proceso mistico.

SJC sostiene que “asi como Dios no ama cosa fuera de si, ninguna
cosa ama mas bajamente que a si, porque todo lo ama por si, y asi el amor
tiene la razon del fin, de donde no ama las cosas por lo que son ellas en
si.” ® En conformidad con el testimonio cristiano acerca de la
experiencia personal de lo divino, Dios se esencia en el Esposo Cristo
(que se identifica con el Verbo encarnado, crucificado y resucitado) como
amor-agape, que convoca al hombre a participar de la vida eterna. El
llamado del Esposo Cristo se dirige a una existencia libre y por tanto

puede ser ignorado, pasar 1inadvertido o incluso ser rechazado.

La comprension de la poesia amorosa de SJC reclama como condicién necesaria
conocer el posicionamiento del santo ante la relacién entre gracia y predestinacion.
Asimismo, es indispensable reconocer que aun si ni siquiera ha reflexionado al
respecto, todo intérprete esta ya posicionado de algin modo en lo tocante a dicha
cuestion en virtud de su pertenencia a una tradicién. El problema hermenéutico de
intentar hoy una lectura viva del Cdntico Espiritual no se reduce a informarse sobre
la manera en que la dialéctica entre libertad y gracia era comprendida durante la
Edad Media y el Renacimiento. Tampoco es suficiente tener noticia de cual era la
posicién que SJC asumi6é ante el problema de la relacién ya enunciada. Ademas de lo
anterior, es forzoso preguntarse cémo es que el intérprete de cada época se enfrenta
a la comprensiéon de las doctrinas de la universalidad de la gracia y de la
predestinacién. La razon de lo cual es que la tnica manera de llevar a buen término
la descripcién fenomenologica de la experiencia mistica amorosa presente en el
Cantico Espiritual es tener claridad sobre el entramado de pre—juicios que
intervienen en su interpretacion: los provenientes del mundo cultural habitado por
SJC, los que éste asumia como propios; los pertenecientes al mundo cultural habitado
por el intérprete y aquellos que guian y orientan su interpretacion del testimonio
mistico.

83 CB 32, 6
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Corresponder al llamado es hacer cuanto sea posible para vaciarse de si
mismo a fin de merecer la infusion de la gracia (en contemplaciéon oscura
amorosa) que al transformar las operaciones humanas en divinas otorga al
espiritual la habilidad y fuerza para dar al Esposo el mismo amor que de
El recibe. La obra del amor-dgape es la union de semejanza que iguala a
los esposos misticos. En tan dichoso estado, la esposa ama “en si
consigo [al Esposo Cristo] con el mismo amor con que él se ama.” ®*

Si Dios ama a la esposa duplicadamente no es por la realizacioéon de
obras interiores y exteriores suscitadas por el amor-eros, sino por el
grado de divinidad del que la hecho participe en la infusién del amor que
El es, porque “amar Dios al alma es meterla en cierta manera en si
mismo, igualandola consigo, y asi, ama el alma consigo con el mismo amor
que él se ama.” ®° Elevada por Dios a tan alto grado de amor, “en cada
obra, por cuanto la hace en Dios, merece el alma el amor de Dios.” ®° El
mirar del Esposo al que se refiere esta cancién nombra la infusion del
Espiritu Santo que aumenta en la esposa la gracia que ya tiene, merecida
por sus obras exteriores e interiores de amor perfecto. Mirando a su
esposa, el Esposo Cristo infunde en ella su amor gracioso. Engrandecida
con tan precioso don, la esposa es digna de corresponder a la mirada de
su Esposo, es decir, de contemplar su presencia salvadora, por lo cual
dice: “las potencias de mi alma, Esposo mio, que son los ojos con que de
mi puedes ser visto, merecieron levantarse a mirarte, las cuales antes
con la miseria de su baja operacién y caudal natural estaban caidas y

bajas.” ®7
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CANCION 33

En continuidad con la cancion anterior, en ésta dice SJC que “la mirada
de Dios cuatro bienes hace en el alma, es a saber: limpiarla, agraciarla,

7 %% Fn los inicios del proceso mistico, la

enriquecerla y alumbrarla.
gracia de Dios inhabita al espiritual limpiandolo y purgandolo de sus
afectos y aficiones para que, desnudo de cualquier otro amor, pueda
correr al encuentro del Amado. Pasadas las pruebas, tentaciones y luchas
interiores —lo que s6lo puede decirse con fines pedagdégicos puesto que
el proceso mistico no es lineal- la contemplacién infusa amorosa no tiene
ya por fin oscurecer el ejercicio ordinario y natural de sus potencias,
sino alumbrarlas.

Luego de sacar a su esposa de su bajo estado, el Esposo no recuerda

a ésta su pecado y fealdad pasadas.

Pero aunque Dios se olvide de la maldad y pecado después de perdonado
una vez, no por eso conviene al alma echar en olvido sus pecados [...]
lo primero, para tener siempre ocasién de no presumir; la segunda, para
tener materia de siempre agradecer; la tercera para que le sirva de mas

confiar para mas recibir. ®®

La esposa atribuye al Amado todos los bienes de que ahora goza “viendo
que de su parte ninguna razén hay ni la puede haber para que Dios la
mirase y engrandeciese, sino s6lo de parte de Dios, y ésta es su bella
gracia y mera voluntad.” °° Sin embargo, por cuanto conoce la perfeccion
que su Esposo ha puesto en ella, osa pedirle la continuacién de la divina

unioén espiritual y manifiesta su deseo diciéndole:

%% CB 33, 1
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No quieras despreciarme,

que si color moreno en mi hallaste,
yva bien puedes mirarme

después que me miraste,

que gracia y hermosura en mi dejaste.®’

Cuando la esposa transitaba por la via activa, por mas que rogaba a su
Esposo que le mostrara “los ojos deseados” , no estaba en condiciones de
recibir el don de su presencia amorosa. Al recordar sus imperfecciones
pasadas y comparar sus penas con la dicha del matrimonio espiritual,

“dicele que ya no la quiera tener en poco ni despreciarla, porque si
antes merecia esto por la fealdad de su culpa y bajeza de su naturaleza,
que ya después que él la miré por primera vez [...] bien la puede mirar
ya por segunda y mas veces. = °%

El amor—-dgape, que constituye la esencia del Padre y se manifest6
plenamente en la cruz del Hijo, no obedece a los posibles méritos del
hombre; es don y no retribucioéon. El amor-dgape es origen, sentido y fin
tltimo de la creaciéon. La unién mistica alcanza su consumacién cuando,
por su cooperacién con la infusién de la gracia, la esposa merece que el
Esposa Cristo la una consigo, transformando sus operaciones de humanas y
naturales en divinas y sobrenaturales.

Una vez celebrado el matrimonio mistico, la esposa tienen, aunque
por participacién y no por esencia, todas las perfecciones de su Esposo.
La consciencia de su grado de perfeccién es el origen de la osadia que la
lleva a pedirle que la mire nuevamente, mereciéndolo ya, ahora que la
infusién de la gracia ha quitado de ella “ese color moreno vy

»

desgraciado de culpa con que no estaba de ver.” ° Lo cual es pedirle la
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continuidad de la infusion y aumento del Espiritu Santo.

CANCION 34

El amor—dgape es don y acogida; llamada y respuesta; entrega vy
correspondencia libres, absolutas, inmotivadas y espontaneas. En las
canciones precedentes fue la esposa quien elevdé su voz para agradecer vy
alabar a su Esposo. Ahora es El quien canta para “engrandecer, alabar y

regraciar a ella” ®* diciendo:

La blanca palomica
al arca con el ramo se ha tornado;
y ya la tortolica

al socio deseado

en las riberas verdes ha hallado®™

Después que la ha mirado su Esposo, la esposa es digna de su amor. En
esta cancion “cantando la pureza que ella tiene ya en este estado” °%,
el Esposo la llama blanca palomica “por la blancura y limpieza que ha
recibido de la gracia que ha hallado en Dios.” %" Durante cada una de las
fases del proceso mistico, la purificacién de sus vicios e imperfecciones
(tanto en el sentido como en el espiritu) ha sido precedida vy
posibilitada por la infusién de la gracia divina. En los inicios, dicha
infusién se manifestaba como inflamaciéon que intensificaba el
enamoramiento de la amada; luego de la entrada en la contemplacién oscura

amorosa, la infusién de la gracia unas veces purgaba y otras tantas

iluminaba el entendimiento, la voluntad y la memoria, a fin de disponer

%4 CB 34,
% CB 34,
566 CB 34,
57 CB 34,

W N = =



Lucero Gonzdlez Suarez 255

favorablemente a la esposa para acoger el don de las virtudes
sobrenaturales teologales y morales. Para merecer la unién de semejanza
amorosa, la esposa hizo cuanto pudo, valiéndose de sus propios medios.
Mas hay que recordar que la salvacién no tiene por causa el mérito de las
acciones virtuosas en el orden natural, sino la infusién de la gracia,
que posibilita la adquisicion del habito y el acto de las virtudes
sobrenaturales.

En esta cancion el Esposo llama a la esposa palomica “para denotar
la sencillez y mansedumbre de condicién y amorosa contemplacién que
tiene.” * El mirar de Dios es amar. Al mirar a su esposa, en
contemplacion oscura amorosa, el Esposo Cristo le otorgdé la capacidad
para participar de su amor—mirada.

El Esposo compara a la esposa con la palomica del arca de Noé

porque

habiendo andado por las aguas del diluvio de los pecados e
imperfecciones, no hallando donde descansase su apetito, andaba yendo
v viniendo por los aires de las ansias de amor al arca del pecho de
su Criador [...] hasta que ya, habiendo hecho cesar Dios las dichas
aguas de todas las imperfecciones sobre la tierra de su alma, ha
vuelto con el ramo de oliva, que es la victoria por la clemencia y

misericordia de Dios. %

El proceso mistico es comparado aqui con el diluvio, entendido como el
acontecimiento por el que la justicia misericordiosa de Dios arrasa con
la maldad y corrupcioén, preservando sélo aquello que merece ser salvado.
Como la paloma, la esposa tuvo que salir de si (de sus aficiones, gustos

, operaciones naturales y habitos de imperfeccion) para hallar la gracia

8 CB 34, 3
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de su Esposo. Lo que no consigui6é sino hasta que, con el auxilio de la
gracias, fue apaciguado el movimiento desordenado de su sensibilidad;
cuando descendieron las aguas turbulentas de las rebeliones de su
sensibilidad y su sensualidad fue reformada.

Por otra parte, el Esposo llama a la esposa tortolica para dar a

entender la necesidad de que, a semejanza de ésta, quien quiera buscarle

no asiente el pie del apetito en ramo verde de algin deleite, ni
quiera beber el agua clara de alguna honra y gloria del mundo ni la
quiera gustar fria de algin refrigerio o consuelo temporal, ni se
quiera poner debajo de la sombra de algian favor y amparo de

criaturas. ¢

Para la unién con Dios es preciso obrar como la tortolica, que cuando
todavia no halla a aquel con quien se ha de unir renuncia a cualquier
otro amor y renuncia al consuelo proveniente de cualquier otro bien. Pero
cuando su busqueda 1llega a buen término, se abandona al gozo vy
satisfaccién de sus amores. Las palabras del Esposo son un canto a la
fidelidad de su esposa, por causa de la cual mereci6 ésta arribar al
matrimonio espiritual; estado en que  “bebe el agua de muy alta
contemplacion y sabiduria de Dios y fria de refrigerio y regalo tiene a

Dios; y también se pone debajo de la sombra de su amparo y favor.” ©°"

CANCION 35

El propésito de esta cancién es exaltar la soledad mistica. En ella, el
Esposo dice las siguientes palabras para dar a entender de qué manera la

soledad es medio para la unioén, disposiciéon afectiva favorable para el
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encuentro amoroso, camino de unién, inmediatez de la comunicacién amorosa

entre en espiritual y Dios, y concentracién amorosa.

En soledad vivia,

en soledad ha puesto ya su nido;
v en soledad la guia

a solas su querido,

también en soledad de amor herido.®”

Fn un primer sentido, el Esposo enaltece “la soledad en que antes el
alma quiso vivir diciendo que fue medio para en ella hallar y gozar a su
Amado a solas de todas las penas y fatigas que antes tenia.” °® El
abandono de toda aficién y gusto por amor a su Esposo fue la causa de que
la esposa renunciara al mundo. Si, a diferencia de los otros pastores, la
amada encontr6o el rastro de su Amado fue porque lo buscé a solas y en
silencio durante la noche oscura. El retiro y apartamiento de la esposa
fueron el medio para alcanzar el recogimiento espiritual necesario para
descubrir la presencia escondida de Cristo. Enamorada y ansiosa de unirse
a su Amado, renunciando a todo afan y goce, la amada “se quiso sustentar
en soledad de todo gusto y consuelo y arrimo de las criaturas por llegar
a la compafifa de su Amado.” " Decidida a renunciarlo todo para
corresponder al llamado del amor divino, la amada “merecio hallar la
posesion de la paz de la soledad en su Amado, en que reposa ajena y sola

6

de todas las dichas molestias” ® provenientes del mundo.

En segundo término, el Esposo se refiere a la soledad como la
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disposicion afectiva propicia para la uniéon mistica. Tal es la soledad
“en que [la esposa] viene a la uniéon del Verbo y, por consiguiente, a
todo refrigerio y descanso; lo cual es aqui significado por el nido que

> 5% Tan pronto se ha

aqui dice, el cual significa descanso y reposo.’
vaciado de todo afecto mundano y ha adquirido el habito de la soledad
mediante la renuncia y privacién de todo por amor a su Esposo, la esposa

es morada digna de su Esposo.

En tercer lugar, la soledad es el camino a la unién durante el cual
Dios la guia y mueve y levanta a las cosas divinas, conviene a
saber: su entendimiento a las inteligencias divinas, porque ya esta
solo y desnudo de otras contrarias y peregrinas inteligencias; y su
voluntad mueve libremente a amor de Dios porque ya esta sola y libre

de otras afecciones y llena su memoria de divinas noticias.®”’

La via mistica es un arduo proceso a lo largo del cual Dios transforma
las potencias de la esposa para que, puestas en soledad de cualquier otro
amor y cuidado, se manifiesten en actos de amor perfecto. Por ello afirma
SJC que “luego que el alma desembaraza estas potencias y las vacia de
todo lo interior y de la propiedad de lo superior; dejandolas a solas sin
ello, inmediatamente se las emplea Dios en lo invisible y divino.” ™

En cuarto lugar, la soledad es un atributo de la comunicacio6n
mistica porque la unién de los esposos prescinde de toda mediacién y de
todo mediador. A la esposa se le comunica “a solas su querido porque no
s6lo la guia en la soledad de ella, mas él mismo a solas es el que obra

en ella sin algtn otro medio.” "
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Finalmente, SJC sostiene que en el matrimonio mistico, el Esposo
esta “en soledad de amor herido” . La soledad y renuncia de la esposa le
valieron la transformacién de semejanza. Al gozar de tan alto grado de
perfeccién, la esposa es capaz de provocar en el Esposo las mismas
heridas de amor que El antes le hiciera para enamorarla. La soledad de la
esposa es concentracién amorosa y entrega plena a su Esposo, que la hace

merecedora de la comunicacioén solitaria del tnico amor que ella desea.

Porque ademas de amar el Esposo mucho la soledad del alma, esta mucho
mas herido del amor de ella por haberse ella querido quedar a solas
de todas las cosas [...] Y asi él no quiso dejarla sola, sino que,
viendo que no se contentaba con otra cosa, él solo la guia a si

mi smo. %°

CANCION 36

Por la declaracion del Esposo en la pasada cancién se comprende en qué

sentido “el amor, como es unidad de dos solos, a solas se quieren

» 681

comunicar ellos. Puesta en la soledad amorosa, a la esposa Unicamente

le queda desear

gozarle perfectamente en la vida eterna. Y asi, en la siguiente
cancién y en las demds que se siguen, se emplea en pedir al Amado

este beatifico pasto en manifiesta visién de Dios. Y asi dice:

Gocémonos, Amado,
y vamonos a ver en tu hermosura

al monte o al collado,

80 CB 35, 7
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do mana el agua pura,

entremos mas adentro en la espesura.®®

Unida a su esposo, la esposa no alberga otro deseo que seguir progresando
en el amor—dgape. Su peticion es doble. No se conforma con pedir al
Esposo que la continuidad de la unién, sino también de la comunicacioén
amorosa “en la que redunda en el ejercicio de amar efectivamente, ahora
interiormente con la voluntad en actos de aficién, ahora exteriormente
haciendo obras pertenecientes al servicio del Amado.” %

En el matrimonio mistico, las obras de la esposa realiza son mas
del Esposo que suyas. Es por ello que, consciente de la perfeccidén de su
virtud, invita al Esposo a que se goce o se complazca junto con ella en
la comunicacién amorosa de la contemplacion oscura, por la cual entiende
las “obras internas” ; sino también en la manifestacién exterior del
amor—agape que los une e iguala. Al pedir al Esposo que juntos se gocen
en el amor que El es, la esposa da a entender que su uUnico deseo es
asemejarse a El. La invitacion amorosa “Y védmonos a ver en tu

hermosura” es un ruego por el que ella solicita a su Esposo que tenga a

bien transformarla en su sabiduria, igualandola consigo.

Hagamos de manera que por medio de este ejercicio de amor ya dicho,
lleguemos hasta vernos en tu hermosura en la vida eterna [...] que de
tal manera esté yo transformada en tu hermosura, que, siendo semejante
en hermosura, nos veamos entrambos en tu hermosura, teniendo ya tu
misma hermosura; de manera que, mirando el uno al otro, vea cada uno en

el otro su hermosura, siendo la una y la del otros tu hermosura sola.®®
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Lo que la esposa pide a su Esposo es que la transformacion de semejanza
se consume después de la muerte, a fin de que pueda contemplar
plenamente, por clara y esencial visién, el misterio de su hermosura. Por
cuanto  “No puede verse en la hermosura de Dios el alma si no es
transformandose en la sabiduria de Dios” ®°, le pide que vayan a verse en
la hermosura de El al monte y al collado, por los cuales simboliza
respectivamente “el Verbo Hijo de Dios” ® y “la hermosura de esa otra
sabiduria menor, que es sus criaturas y misteriosas obras.” %'

El Esposo Cristo es “noticia matutina y esencial de Dios.” % La
creacion es también manifestacion de la sabiduria del Padre. No obstante,
en razon de la desemejanza que media entre el Esposo y el palacio de la
esposa, la consideracion de la belleza, perfecciéon y orden de las
criaturas no es medio proporcionado para el conocimiento sobrenatural de
la sabiduria del Verbo. El deseo de la esposa no se limita a reconocer la
huella de la presencia divina en las criaturas. Lo que ella quiere es
ascender a la cima del monte de perfeccién, en que consiste el
seguimiento e imitacioén del Esposo Cristo, Do mana el agua pura, es
decir, “donde se da la noticia y sabiduria de Dios (que aqui 1llama agua
pura) al entendimiento, limpia y desnuda de accidentes y fantasias, vy
clara, sin tinieblas de ignorancia.” %

La unién mistica es conocimiento amoroso. Sabido es que “cuanto
mas ama [la esposa al Esposo Cristo], mas adentro de ellas [se refiere a
las verdades divinas] apetece entrar, y por eso le pide lo tercero,

diciendo: Entremos mas adentro en la espesura.” ®° Al aumentar el grado

de amor-agape crece también el deseo de la esposa de penetrar en la
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espesura de las “maravillosas obras y profundos juicios [de su Esposo],
cuya multitud es tanta [...] que se puede llamar espesura; porque en

¥ Por ser

ellos hay sabiduria abundante vy 1llena de misterios.”
expresiones de su sabiduria divina, la esposa desea conocer por fe
sobrenatural las obras y profundos juicios de su Esposo. Mas, porque ella
sabe que la contemplacién infusa amorosa es obra del Aquél, no dice que
desea acceder al conocimiento de sus misterios. En vez de ello,
dirigiéndose a su Esposo, le pide con humildad: “Entremos mas adentro
en la espesura’ .

Como el poeta mistico advierte, la dunica via para acceder al
conocimiento proporcionado del  Misterio de Dios es el seguimiento e
imitacién de Cristo Crucificado. Tal es la razén de que, aun siendo el
me jor género de vida posible, la santidad no es un propésito comin entre
los individuos. “Porque para entrar en estas riquezas de su sabiduria
[se refiere al Esposo], la puerta es la cruz, que es angosta. Y desear
entrar por ella es de pocos; mas desear los deleites a que se viene por
ella, es de muchos.”

La sabiduria de la que la esposa pide participar no es otra que el
conocimiento amoroso del Amado que, por amor, se entregdé voluntariamente
para la salvacion de todos. El amor por el que clama la esposa es la
participacion vital en la entrega de si, a la que no se puede acceder sin
trabajos ni tribulaciones. La sabiduria que ella desea es la
transformacion en su Esposo. En tal sentido, “el padecer le es medio
para entrar mas adentro en la espesura de la deleitable sabiduria de

Dios; porque el mas puro padecer trae mas intimo y puro entender, y, por

consiguiente, mas puro y subido gozar, porque es de mas adentro
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saber.”  Participar de la sabiduria divina que es el Verbo de Dios es
seguir e imitar a Cristo crucificado; es amar en desnudez hasta el
extremo de la libre entrega de si, sin mas motivo que corresponder al
amor divino. Por ello dice SJC que “el alma que de veras desea sabiduria
divina, desea primero el padecer, para entrar en ella, en la espesura de

la Cruz” .*

CANCION 37

En la cancion precedente, la esposa declaroé su deseo de ser transformada
en el Esposo Cristo. En el matrimonio mistico amar y ser se identifican:
Dios es amor y, a semejanza suya, s6lo en amar tiene la esposa su cuidado
y ejercicio. La tnica motivacioén que hace a la esposa desear la vida es
corresponder, cada vez de un mejor modo, al amor perfecto de su Esposo.
Si la esposa aprecia su propia vida no es por si misma, sino por ser la
condicién de posibilidad de corresponder a su Esposo. Quiere la vida que
de El recibe para entregarsela por entero.

A pesar de que la vida es un don divino, la esposa es consciente de
que su condicién de ser constituye un obstaculo para la consumacion de la

unién de semejanza amorosa.

Una de las cosas mas principales por que desea ser desatada y verse
con Cristo (Fp 1, 23) es por verle cara a cara, y entender alli de
raiz las profundas vias y misterios eternos de su Encarnacién [...] vy
las vias antiguas de Dios que de ella dependen. Por tanto, acabando
de decir el alma que desea verse en la hermosura de Dios, dice luego

esta cancion:

% CB 36, 12
%4 CB 36, 13
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Y luego a las subidas

cavernas de la piedra nos Iiremos,
que estan bien escondidas;,

v alli nos entraremos,

y el mosto de granadas gustaremos.®”

La visién directa y esencial del Esposo implica conocer los misterios de
Dios relativos a la economia de la salvacion. De ahi que la una de las
principales peticiones de la esposa sea “unir su entendimiento en Dios,
segin la noticia de los misterios de la Encarnacion” *° vy otra
comprender las “vias antiguas” de la revelacion, por las que Dios se
manifesté al hombre antes de la encarnacion.

La piedra a la que aluden las palabras de la esposa es Cristo. Las
subidas cavernas de tal piedra son los “misterios de sabiduria de Dios
que hay en Cristo sobre la unién hipostatica de la naturaleza humana con
el Verbo divino, y en la respondencia que hay a ésta de la unién de los
hombres a Dios.” " Hablando de ese modo, la esposa comunica su deseo de
que al término de la vida mortal le sea dado acceder plenamente al
conocimiento esencial de su Esposo.

A causa de su ser infinito, el amor nunca cesa ni permanece
inactivo. El progreso amoroso es un proceso inagotable que ni siquiera la
muerte puede detener. Tal es la razén de por qué SJC aconseja tener
siempre a Dios por escondido. “Porque, aun a lo que en esta vida se
puede alcanzar de estos misterios de Cristo [...] todas estas mercedes
son mas bajas que la sabiduria de los misterios de Cristo, porque todas

» 698

son como disposiciones para venir a ella. El misterio de Dios no

“ CB 37,
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puede suprimirse en esta vida ni en la otra. Dios es Misterio Salvifico,
no enigma.

Cuando, refiriéndose a las noticias y misterios suyos, la esposa
dice a su Esposo “alli nos entraremos” , da a entender “alli nos
transformaremos, es a saber, yo en ti por el amor de estos juicios

09 La esposa gusta en contemplacion infusa amorosa

divinos y sabrosos.”
“de cada uno de los atributos y misterios y juicios y virtudes de Dios
[que] contiene en si multitud de ordenaciones maravillosas y admirables

efectos de Dios, contenidos y sustentados en el seno esférico de virtud y

misterio.” ™ En la otra vida, su deseo es asimismo conocer plenamente

las virtudes vy atributos del Esposo Cristo “como son justicia,
misericordia, sabiduria, potencia, caridad” ™, a los que ahora concibe
como “‘granicos [de la granada cuyo mosto desea gustar], nacidos vy

sustentados en aquel seno circular que es el mismo Dios.” ™

Luego de conocer a Dios por sus efectos, la esposa desea penetrar
en el seno de su misterio, del que SJC no predica ya atributo alguno. A
pesar de lo cual, para dar a entender aquel mosto de granadas en que se
han de deleitar los esposos, dice que “es la fruicion y el deleite del
amor de Dios, que en la noticia y conocimiento de ellas redunda en el

alma.” ™

CANCION 38

Si la esposa desea el conocimiento amoroso de su Esposo, significado en

la cancion previa por “las subidas cavernas de la piedra” , es para

%9 CB 37,
" CB 37,
" CB 37,
"2 CB 37,
"% CB 37,

O I DN 3



Lucero Gonzalez Suarez 266

recibir la habilidad y fuerza para amar “a Dios con la pureza vy
perfeccion que ella es amada de él.” ™ Ese es el misterio que ella pide

le sea mostrado en la vision gloriosa de la otra vida, diciendo:

Alli me mostrarias

aquello que mi alma pretendia,
v luego me darias

alli, tu, vida mia,

aquello que me diste el otro dia.™

Su pretension es “la igualdad de amor con Dios” ™, inalcanzable en vida

mortal por mas alto que sea su grado de amor. Para que no se entienda
equivocadamente la manera en que ha de consumarse la unién mistica, SJC
aclara que en la gloria
su voluntad sera amor de Dios. Porque, aunque alli no esta perdida la
voluntad del alma, esta tan fuertemente unida con la fortaleza de la
voluntad de Dios con que de él es amada, que le ama tan fuerte vy
perfectamente como de él es amada, estando las dos voluntades unidas

en una sola voluntad y un solo amor de Dios.™

Lo dicho por SJC impide interpretar la uni6én mistica amorosa como
absorcion en el fondo indiferenciado de lo divino. El amor mistico que
se manifiesta en el modo de ser en el mundo de la amada inicia con un
movimiento extatico (motivado por la presencia elusiva del Esposo), a
partir del cual el hombre asume como proyecto vital Gnico la busqueda de
Aquel que, habiéndolo herido con las flechas de su amor, lo dejo

suspirando y gimiendo ©por su presencia. Sin embargo, tanto la

™ CB 38, 2
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aniquilacion voluntaria y activa, como la cooperacién con la obra pasiva
de la gracia son decisiones libres. Para SJC, vaciarse de todo por amor
al Esposo Cristo no significa aniquilarse en tanto que amante; por el
contrario, significa renunciar a cualquier otro proyecto vital para
consagrarse por entero al seguimiento de la cruz.

Lo que la esposa anhela es progresar sin descanso en el amor de su
Esposo. Seria absurdo hablar de progreso en el ejercicio del amor—dgape
suponiendo a la vez que no hay una voluntad a la que pueda atribuirse el
habito y el acto correspondientes. El amor—dgape es relacién: del Padre
con el Hijo en el Espiritu Santo y de la esposa con el Esposo. Es una
relacion subsistente cuyo sentido es la donacién reciproca, que no puede
subsistir si alguno de sus términos se aniquila. En tal sentido,
convertida en esposa, “ama el alma a Dios con voluntad y fuerza del
mismo Dios, unida con la misma fuerza del amor con que es amada de Dios,
la cual fuerza es en el Espiritu Santo.” ™

La obra propia del amor es dar, no recibir. Aun cuando “la gloria
esencial consiste en ver a Dios y no en amar, dice aqui el alma que su
pretension era este amor, y no lo dice de la gloria esencial, y lo pone
al principio de la cancion.” ™ En esta cancion, la esposa declara que su
principal deseo es entregarse por entero a su Esposo. La consideracién de

> o tiene para ella un lugar

“la gloria que Dios le ha de dar’
secundario. Sin embargo, por mas que haya diferencia entre la gloria (que
consistente en la visién clara y esencial de Dios) y la habilidad de amar
al Esposo como de El es amada, no por ello hay separacion tales mercedes,

“porque es imposible venir a perfecto amor de Dios sin perfecta vision

» 711

de Dios. Ademas de lo anterior, es preciso comprender que si en la
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transformacion de amor la esposa participa del obrar de su Amado, ha de
concluirse que, a semejanza de su Esposo, la visiéon de la que ella
participa es de caracter amoroso. Aplicado a los esposos misticos, el
acto de mirar es otro modo de hacer referencia a la visioén amorosa de la
contemplacioén oscura.
La gloria esencial “que consiste en ver el ser de Dios” ™ es
“aquello” que le dio el Esposo a su esposa ‘el otro dia” ¢Como
interpretar esta cancion y las palabras que declaran su sentido? La
comprension adecuada de este pasaje obliga a interpretarlo como parte de
una totalidad de sentido mucho mas amplia (el Cantico Espiritual) y no
de manera aislada; a poner entre paréntesis los propios prejuicios y
atender a la doctrina de SJC sobre la universalidad de la mistica,
expuesta en todas sus obras; asi como a tomar consciencia sobre los
propios pre—juicios que operan en la hermenéutica del texto.
Hechas las aclaraciones pertinentes es forzoso preguntarse ¢de
donde surge el caracter problematico de la afirmacién recién citada del

santo? A fin de dar respuesta, es preciso atender a la explicacién que él

mismo ofrece un poco después:

Por aquel otro dia entiende el dia de la eternidad de Dios, que es
otro que este dia temporal; en el cual dia de la eternidad predestiné
Dios al alma para la gloria, y en eso determiné la gloria que le
habia de dar, y se la tuvo dada libremente sin principio antes que la

criara, lo cual desea ella poseer ya manifiestamente en la gloria.™

A diferencia de Colin Thompson, para quien SJC es poco menos que un
luterano, considero que cuando el santo dice lo anterior no lo hace en

sentido restrictivo, para dar a entender que Dios predestiné a algunos y

M2 CB 38, 5
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excluyo a otros de la vida mistica. No hay posicién teologica mas alejada
de la doctrina sanjuanista que sostener, junto con San Agustin, que para
ser valiosa la salvaciéon ha de limitarse a pocos. Pensar asi es no
comprender el sentido de la pasiéon y muerte de cruz de Cristo por amor a
todos los hombres. De acuerdo con SJC, Dios cred6 al hombre para el fin
sobrenatural de unirlo y transformarlo consigo, mas no prescindiendo de
su cooperacion y libre asentimiento.

Si SJC emplea el término “predestinacion” es para mantener la
trascendencia de Dios respecto del hombre, asi como la autonomia de la
gracia. So6lo en este sentido cabe entender que Dios haga transitar de la
meditacién a la contemplacion a quien quiera y por la razon que quiera.
La gracia es el centro del Misterio de Dios. Pretender encontrar la

“logica interna” es socavar la trascendencia de lo divino. Tal
pretensién supone una grave incapacidad para comprender la libertad

suprema del amor-—agape.

Aquello que me diste, esto es, aquel peso de gloria en que me
predestinaste, ioh Esposo mio!, en el dia de tu eternidad, cuando
tuviste por bien de determinar criarme, me darias luego alli en el
dia de mis desposorio y mis bodas [...] cuando, desatandome de la
carne y entrandome en las subidas cavernas del talamo,
transformandome en ti, gloriosamente, bebamos el mosto de las suaves

granadas.

A fin de interpretar las palabras de SJC como un testimonio de su
experiencia mistica y no como una afirmacién teolégica, comprometida con
una metafisica del ser como presencia, considero apropiado hacer las

siguientes observaciones. El problema fundamental en la afirmacion

™ CB 38, 9
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precedente no es tanto el de la predestinacién como el de la presciencia
de Dios. Dichos conceptos no se identifican. Preguntarse si Dios ha
elegido a unos cuantos para la salvacién desde antes que los creara
(doctrina de la predestinacion) es relevante porque a partir de ello se
decide la universalidad de la mistica o bien se justifica la doctrina de
las dos vias de salvaciéon. La afirmacién de la presciencia divina, abre
la pregunta de cémo el hombre puede ser libre cuando el conocimiento
perfecto de Dios incluye el futuro posible. Este ultimo es un problema
cuya solucion depende de las notas esenciales del concepto metafisico de
Dios. Su tratamiento compete a la reflexién onto—teo—logica sobre los
atributos divinos, fruto de la especulacién filos6fica cuya intencioén es
dar cuenta de la existencia y esencia divinas.

Para la mistica, el problema de la predestinacién es una cuestion
que se decide no con base en argumentos, sino en la experiencia del Dios
de la revelacion. Inquirir por la relacion entre presciencia divina y
libertad humana es un problema filos6fico, comprometido con el concepto
de Dios propio de la metafisica conto—teo—légica, conforme al cual Dios
es una entidad absoluta, que tiene por atributo el conocimiento perfecto
de todo cuanto ha sucedido, sucede y sucedera en el tiempo y en la
historia de los hombres. En palabras de San Agustin, el problema puede

enunciarse como sigue:

Pablo parece eliminar el albedrio por el que merecemos a Dios
mediante las buenas y piadosas obras y con las malas e impias le
ofendemos [...] nuestra respuesta es que Dios, por su presciencia,
sabe ya antes de nacer, cémo va a ser cada uno. Y aqui es donde
alguien podria objetar [en contra del cardacter inmerecido de la
justificacion por gracial: <<Luego Dios eligio las obras en el que
am6, aunque todavia no existian, porque previo que se iban a realizar

[...] las buenas obras se realizan por amor, y el amor estd presente
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en nosotros por el Espiritu Santo [...] Nadie debe por tanto,
gloriarse de las obras como si fueran suyas: son fruto de un don de
Dios, va que es el amor el que opera en él las buenas obras 4Qué fue,
pues, lo que Dios eligi6? Si es él quien da el Espiritu Santo a quien
quiere [...] Porque en ausencia de mérito ya no hay eleccion [...]
mas dado que el Espiritu Santo no se da sino a los que creen, quiere
decirse que Dios no eligio las obras, sino la fe [...] si uno de cree
en Dios, ni se mantiene en la voluntad de recibir el don del Espiritu

Santo, no lo recibe.™

San Agustin pensaba que al no obedecer al caracter meritorio de las obras
humanas, la inhabitacién del Espiritu Santo tenia por causa la fe de
éstos, prevista por Dios desde siempre en razén de su presciencia. No
obstante, como mas tarde se dio cuenta, y Treconocié en las
Retractaciones, también la fe sobrenatural es un don de Dios. A partir de
lo anterior, el obispo de Hipona concluyé que Dios predestina a algunos y
excluye a otros de la 1llamada al misticismo, y por ende de la
justificacion y salvacion. Como es evidente, la doctrina de la
predestinacion es tan inconsecuente con la revelacién evangélica que, en
cuanto a este punto, la posicién de San Agustin jamas ha sido respaldada

por la Iglesia.

Estas palabras: A Jlos que [Ilamo, los _Jjustifico, pueden mover a
preguntarse si todos los que han sido llamados, seran justificados.
De hecho leemos en otro pasaje: Muchos son los [lamados y pocos Ilos
elegidos (Mt 22, 14). pero dado que todos los elegidos han sido antes
llamados, es evidente que no son justificados si antes no son
llamados; pero tampoco se trata de todos los llamados, sino de

aquellos que han sido [lamados segin el designio de Dios [...] el

" San Agustin, FExpositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, prop.

52/60.
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mismo Pablo explica qué alcances tiene este designio cuando dice:
Porqgque a los que de antemano el previo, también los predestiné a ser
semejantes a su Hijo. No, no todos los llamados lo son segin el
designio divino; este designio forma parte de la presciencia y de la
predestinacion de Dios. Bien entendido que a nadie predestiné, sino a

aquél que él previo que iba a creer y a ser fiel a esa vocacién. ™

A diferencia de San Agustin, SJC no reflexiona sobre la predestinacioén
partiendo de la presciencia. Y no lo hace porque su interés no es
garantizar la libertad humana en su relacion con el conocimiento absoluto
del Dios de la onto—teo—logia. La preocupacién del santo no es coémo
podemos ser libres si Dios lo sabe todo, sino cémo siendo el fin
sobrenatural de todo hombre el amor mistico, son pocos quienes transitan
por esta via. Con todo, dada la cercania entre ambas cuestiones y, dado
también que esta es una meditacion filos6fica sobre el testimonio mistico
de SJC, es forzoso decir algo acerca de por qué el problema de la
presciencia divina surge de lo que Heidegger 1lam6 la representacion
onto—teo—logica de Dios.

Tanto el ser como el hacer del hombre son temporales porque se
despliegan en el tiempo. Gracias a la retencién de las percepciones
pasadas y la capacidad para notar la permanencia en el cambio de un mismo
sujeto, el alma racional es consciente del movimiento. Aristételes define
el movimiento como “la actualidad de lo potencial en cuanto tal” ™"; como
el ser—en—trabajo (energeia) de la naturaleza atendiendo al cual ésta se
define como aquello que crece, brota, y se desarrolla en virtud de su
dinamismo esencial. Debido a su capacidad para notar la variacién entre

el momento Al (en el que tiene lugar la realizacién de un acto) y el

6 San Agustin, Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos, prop. 47/
55.
" Aristoteles, Fisica, 220b 40.
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momento A (concebido como la situacion previa respecto de la cual se
predica la variacién) el alma racional se define frente a otras entidades
como entidad donde reside la consciencia del tiempo, siendo éste el

“ntumero del movimiento, segtn el antes y el después” ™ La conciencia de
tiempo supone no s6lo el movimiento de una substancia, sino la numeracioén
de los cambios por parte de un alma racional.

Conforme al concepto onto—teo—légico de Dios, éste es un ser
absoluto y simple (del que por lo tanto no puede pr3eedicarse el
movimiento en ningtn sentido). Concebido a la luz de la metafisica
aristotélica, Dios no deviene ni padece; es acto puro (Santo Tomas). De
ahi que resulte contradictorio afirmar, como pretende la doctrina de la
predestinaci6én, que conoce los actos de los hombres previamente a su
realizacion. Los primeros principios de la lo6gico impiden concluir que,
sin ser en el tiempo, Dios pueda conocer en el tiempo, seglin un esquema

que supone la distincién entre un “antes” vy un “después”

En nuestros dias, los mejores tomistas piensan que se debe abandonar
esa perspectiva del problema [de la predestinacion, a saber, la
presciencial. Pues de hecho Dios no estda en el tiempo; su
trascendencia lo situa en una eternidad que no sabe de pasado ni de
futuro, sino que es un eterno presente, y todavia este concepto es

inadecuado. "

La experiencia mistica de SJC es del todo ajena a tales disquisiciones.
Su obra es testimonio de un encuentro personal con Cristo Crucificado y
no una meditacion metafisica. De ahi que, al aclarar cual es “aquel otro

dia” en que le dio Dios la gloria esencial, el santo dice que “por

8 Aristoteles, Fisica, 219b 1.
™ Rahner, K., & Alfaro, J., (Dirs.), Sacramentum mundi, Enciclopedia Teolégica t.
5, Herder, Barcelona, 1985, p. 530.
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aquel otro dia entiende [la esposal el dia de la eternidad de Dios, que
es otro que este dia temporal.” ™ Para SJC, Dios no es un concepto ni
una entidad absoluta poseedora de atributos infinitos; es amor—dgape. El
Esposo Cristo difiere del concepto onto—teo—logico de Dios, mucho mas de
lo que este ultimo difiere del Dios de la teologia.

Si el poeta mistico dice que el amor-dgape que Dios es no esta en
el tiempo, es para denotar su absoluta trascendencia. Que la presciencia
de Dios sea o no un supuesto necesario para sostener la predestinacion de
los justos, es una cuestién teolégica, no mistica.

Tal como se deduce del pasaje recién citado del Cantico Espiritual,
la dificultad consiste en entender en qué sentido Dios predestino a la
esposa a la gloria esencial. Ante la perplejidad se abren dos caminos. El
primero consiste en no considerar lo dicho por SJC acerca de la
universalidad del misticismo, para luego interpretar dicha afirmacion de
manera aislada. Dicho procedimiento entrafia un doble error: por un lado,
no considera las palabras de SJC a la luz de la experiencia declarada en
el Cantico Espiritual; ademas de ello, parece olvidar que dichas palabras
son el testimonio de una experiencia vital, a partir de la cual han de
ser entendidas. La segunda posibilidad consiste en pensar que, en
conformidad con la experiencia y doctrina de SJC, el término

“predestinacion” ha de interpretarse en sentido abierto y no
excluyente. La razéon ualtima de que el amor mistico sea el fin
sobrenatural para el cual ha sido creado todo hombre, no es otra que la
universal necesidad redencioén. Cristo murié para la salvacién de todos y
no so6lo de algunos, porque no hay un solo hombre que esté libre de pecado
ni de la inclinacion a cometerlo. El sentido tultimo de la cruz de Cristo
es la destinacién de todos y cada uno de los hombre a la realizaciéon del

fin sobrenatural para el cual fueron creados: la deificacién. Sé6lo en ese

™0 CB 38, 6.
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sentido cabe hablar de una destinacién universal a la salvacion. Dios
“nos escogi6 en él antes de la fundaciéon del mundo, para que fuésemos
santos y sin mancha delante de él, en amor habiéndonos predestinado para

ser adoptados hijos suyos por medio de Jesucristo” (Ef. 1, 4-5).

Los pasajes de la Escritura (en especial Rm 9) que parecen excluir de
la eleccion y la salvacion a unos con respecto a otros deben
entenderse en funcion de la economia de la historia (gracia <<gratis
data>>) v no de la escatologia de la salvacion (gracia <<gratum

faciens>>). ™

Cuando SJC dice que Dios predestindé a la esposa a la gloria esencial, da
a entender que el ejercicio del amor—dgape es el fin sobrenatural para el
cual fue creado, y en ese sentido pre—destinado, todo hombre. Sobre el
hombre pesa la enorme responsabilidad de llegar a ser lo que esta llamado

a ser: Dios por participacion. En palabras de Karl Rahner:

Donde se entiende 1la predestinacion como eliminacién de la
responsabilidad y libertad humanas en la obra de la salvacién eterna
(determinismo teolégico), se da un predestinacionismo herético (DZ 300
316ss 320ss 816 827). No hay predestinacién positiva y activa al
pecado ni, consiguientemente, al abuso de la libertad. Tal
predestinacion es incompatible con la santidad de Dios y su voluntad
salvifica universal, y tampoco es teologicamente necesaria, porque la
maldad de la accion pecadora como tal, por ser deficiencia o6ntica, no

requiere causalidad divina positiva. ™

Habiéndose aclarado el caracter universal de la pre—destinacién a la

! Lacoste, Y., Diccionario Critico de Teologia, Akal, Madrid, 2007, p. 972
2 Rahner K., & Alfaro J., (Dirs.), Sacramentum mundi, Enciclopedia Teologica t. b,
op. cit, p, b34.
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gloria esencial, es forzoso preguntarse ahora /como entender esa gloria
esencial, “que consiste en ver el ser de Dios” ™9 Acerca de la vida de
gloria, SJC dice que “por no tener ello nombre, lo dice aqui el alma
aquello. Ello en fin, es ver a Dios; pero qué le sea al alma ver a Dios,
no tiene nombre mas que aquello.” ™ Por mas semejanzas que se usen para
nombrar aquello, “todos los términos excelentes y de calidad y grandeza
bien le cuadran, mas ninguno de ellos le declaran, ni todos juntos.” ™ El
encuentro amoroso que continda en la otra vida es participacién plena en
la vida ad intra de Dios {Acaso hay alguna palabra finita capaz de
balbucear coémo sera aquello? En este punto, la pregunta deja el sitio a

la adoracion silenciosa.

CANCION 39

La cancién mistica es expresion balbuciente del misterio de Dios. Entre
la experiencia y la palabra mistica hay una distancia insalvable. No
obstante, por su participacion de las operaciones divinas, la esposa “no
deja de saber algo de aquello, pues, por estar transformada en Dios pasa
por ella algo de ello, no quiere dejar de decir algo de aquello cuyas

% FEn esta cancion, la esposa se

. L,
prendas y rastros siente ya en si.
~ . (13 . ., L
empefia en decir cuanto puede “de aquella fruicion que entonces gozara en
la beatifica vista.” ™ Y para declarar el don de la presencia amorosa de

su Esposo en la beatitud, canta:

El aspirar del aire,

el canto de la dulce f[1lomena,

™ CB 38,
™ CB 38,
™ CB 38,
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™ CB 39,
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el soto y su donaire,
en la noche serena,

con 1lama que consume y no da pena.™

El aspirar del aire del que la esposa desea participar es la acabada

infusién del Espiritu Santo, que la

habilita para que ella aspire en Dios la misma aspiracién de amor que
el Padre aspira en el Hijo y el Hijo en el Padre, que es el mismo
Espiritu Santo que a ella le aspira en el Padre y el Hijo en la dicha

transformacién para unirla consigo. ™

Como en ninguna otra cancién, SJC se esmera por aclarar que la unioén
entre Esposo y esposa es comunicacién amorosa, es decir, inhabitacion del
Espiritu Santo, entendido como la relacién subsistente de amor—dgape que
vincula al Padre con el Hijo. Hecha Dios por participacién, la esposa no
s6lo recibe la habilidad de amar al Esposo Cristo como de El es amada.
Ademas de esto, en la beatitud, liberada de su finitud y limitacién, es
capaz de acoger el don del amor perfecto “que el Padre aspira en el Hijo
y el Hijo en el Padre.” ™ Pues, de acuerdo con SJC, “no seria verdadera
y total transformacién si no se transformase el alma en las tres personas
de la Santisima Trinidad en revelado y manifiesto grado.” ™'

Acerca de la consumacién de la union de semejanza amorosa en la
gloria, SJC dice que para que la esposa “pudiese venir a esto la creé

Dios a su imagen y semejanza (Gn 1, 26).” ™ La capacidad y fuerza para

la realizaciéon del fin sobrenatural para el cual fue creada no le viene

™5 CB 39,
™ CB 39,
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™2 CB 39,

> W W=



Lucero Gonzélez Suarez 278

de si misma sino del Esposo que. “Y como esto sea, no hay mas saber ni
poder para decirlo, sino dar a entender cémo el Hijo de Dios nos alcanzo6
este alto estado y nos mereci6 este subido puesto de poder ser hijos de
Dios, como dice san Juan (1, 12).7 ™
La participaciéon en el ejercicio del amor-dgape es para la esposa
“sabrosa jubilacion” ™!, comparable al canto de la dulce filomena. Para
la esposa, la voz de su Esposo es semejante al canto de la dulce filomena
por el deleite que lleva aparejada su experiencia una vez que ha pasado
el tiempo de su aparente ausencia y lejania, simbolizado por “los frios,
lluvias y variedades del invierno” ™ En el matrimonio espiritual, la voz
del Esposo es para la esposa dulzura y recreacion. Goces que ella compara
a los que provoca el canto de la filomena o ruisefior, porque “en esta
actual comunicacién y transformacion de amor que ya la Esposa tiene en
esta vida [...] siente nueva primavera en libertad y anchura y alegria de
espiritu.” ™¢
Las canciones de la esposa compuestas en inteligencia mistica, que
constituyen la trama del Cdntico Espiritual, son su respuesta humilde a
la 1lamada amorosa del Esposo Cristo, que sale a su encuentro para
convocarla a participar de la vida eterna. Mientras que la palabra
mistica es eco y resonancia, el decir divino es palabra inicial vy
preeminente. La verdad y belleza de las palabras de la esposa no son
méritos suyos sino del Esposo. “Que por eso él da su voz a ella, para
que ella en uno la dé junto con él a Dios, porque esa es la pretensién y
deseo de él, que el alma entone su voz espiritual en jubilacién a

. » 3
Dios.” ™
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El matrimonio espiritual la esposa se deleita escuchando la dulce
voz de su Esposo, donde “escuchar” significa comprender amorosamente y
ser capaz de corresponder al amor—dgape manifestado en la cruz de Cristo.
Transformada en Dios, la esposa no desea nada, salvo la visiéon directa de
Dios en la gloria, de la que su actual situacién es un anticipo. Sin

embargo, dado que el canto de la dulce filomena en esta vida

no es tan perfecto como el cantar nuevo de la vida gloriosa, saboreada
el alma por esto que aqui siente, rastreando por la alteza de este
canto la excelencia del que tendra en la gloria, cuya ventaja es mayor
sin comparacién, hace memoria de él [recuerda el amor que habra de
recibir, del cual tiene ya cierta anticipacion], y dice que aquello

que le dara sera el canto de la dulce filomena.™®

La esposa declara que en la beatifica transformacioén el Esposo le dara

“El soto y su donaire” , agregando poco después que

Por el soto entiende aqui a Dios por cuanto cria y da ser a todas las
criaturas, las cuales en él tienen su vida y raiz, lo cual es
mostrarla a Dios y darsela a conocer en cuanto es Criador. Por el
donaire de este soto [...] pide la gracia y sabiduria y la belleza que
de Dios tiene no s6lo en cada una de las criaturas, asi terrestres
como celestes, sino también la que hacen entre si, en la respondencia

sabia, ordenada, graciosa y amigable de unas a otras. ™

En el matrimonio espiritual, la esposa se goza en la contemplaciéon de lo
creado; reconoce en cada uno de los seres naturales la belleza vy

perfeccion del que “Mil gracias derramando, pasé por estos sotos con

™ CB 39, 10
™ CB 39, 11
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presura. E, yéndolos mirando, con sola su figura, vestidos los dejo de
hermosura” . Pues al participar ya de las operaciones divinas, la
contemplacién de la naturaleza no es para ella motivo de distraccién ni
ocasion de sufrimiento por la ausencia del Amado. Mas, en esta cancioén
dice que sera en la gloria cuando, unida a Dios, pueda contemplar la
belleza del orden de lo criado en su origen.

Adelantandose a la pregunta de cémo ha de ser aquello, SJC dice que

sera en la noche serena. A la contemplacién de esta vida la 1llama

noche porque es oscura: que por eso la llama por otro nombre mistica
teologia, que quiere decir sabiduria de Dios secreta o escondida, en
la cual, sin ruido de palabras y sin ayuda de algun sentido corporal
ni espiritual, como en silencio y quietud, a oscuras [...] ensefia

Dios. ™

Por mas alta que sea la noticia que la esposa tiene en el matrimonio
espiritual del soto y su donaire, comparada con la vision beatifica y
clara, no deja de ser oscura. “y por eso dice, pidiendo clara
contemplacién, que este gozar el soto y su donaire [...]sea en la noche
ya serena; esto es, en la contemplacion ya clara y beatifica.” ™
La esposa dice que la transformacién amorosa se consumara en la
gloria “con llama que consume y no da pena’ . La llama significa aqui
“el amor del Espiritu Santo” .™ Desatada de su finitud, la del Espiritu
Santo se realizara como inflamacion amorosa. Comparando dicha inflamacion

con la que tiene ya en el matrimonio espiritual, dice que en la

transformacién beatifica

™0 CB 39, 12
™ CB 39, 13
™2 CB 39, 14
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esta el alma en tan conforme y suave amor con Dios, que, con ser
Dios, como dice Moisés (Dt 4, 24), fuego consumidor, ya no le sea
sino consumador y refeccionador. Que no es ya como la transformacion
que tenia en esta vida el alma, que, aunque era muy perfecta vy

consumadora en amor, todavia le era algo consumidora y detractiva.’®

CANCION 40

En la cancion final, la esposa recuerda los momentos previos de su
busqueda amorosa y, al hacerlo, cae en la cuenta de su condicion

afortunada.

Que nadie lo miraba,
Aminadab tampoco parecia,
y el cerco sosegaba,

y la caballeria

a vista de las aguas descendia. ™

Anticipando la gloria que su Esposo le ha de dar en la otra vida, sin

albergar temor alguno, la esposa

estéa ya bien dispuesta y emparejada vy fuerte y arrimada en su Esposo
(Ct 8, 5), para subir por el desierto de la muerte, abundando en
deleites, a los desiertos y sillas gloriosas de su Esposo; con deseos

que el Esposo concluya ya este negocio. ™

Su peticién de ser desatada de la carne, con el propésito ultimo de

arribar a la consumacién de la transformacién amorosa en la gloria, se

™ CB 39, 14
™ CB 40, 1
™ CB 40, 1
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apoya en la conciencia de que “estda ya desnuda, desasida, sola y ajena
de todas las cosas criadas [...] y tan adentrada en el interior

recogimiento” ™° que nada mueve su voluntad “a gusto con su suavidad,

ni a disgusto y molestia con su miseria y bajeza.” ™

Reorientadas hacia Dios sus potencias y apetitos, adquiridos los
habitos y actos de las virtudes sobrenaturales teologales y morales, nada
puede ya contra la esposa tentacion alguna. Por més que el el matrimonio
mistico la esposa no deje de atravesar por situaciones de dificultad y
aprieto, no son éstas ya motivo para alejarse de su Esposo. Eso es lo que
da a entender SJC cuando dice que Aminadab tampoco parecia. “El cual
Aminadab en la Escritura divina (Ct. 6, 11) significa el demonio.” ™ Si
cuando ella tenia aun cierta inclinacion a la sensualidad, el demonio

“la combatia y turbaba siempre con la innumerable municién de su
artilleria [...llegada al matrimonio espiritual, éste] huye muy lejos vy
no osa parecer.’

Antes de las purificaciones pasivas, las pasiones y apetitos de la
esposa “la cercan en derredor combatiéndola.” ™ En el matrimonio
espiritual, su sensualidad ya esta mortificada y sus pasiones y apetitos
estan sosegados. De suerte que la caballeria, por la cual significa “los
sentidos corporales de la parte sensitiva, asi interiores como

751

exteriores” ™, no tiene ya poder para perturbar la uniéon esponsal. A

pesar de lo cual

no dice aqui la Esposa que la caballeria descendia a gustar las

aguas, sino a vista de ellas, porque esta parte sensitiva con sus
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potencias no tiene capacidad para gustar esencial y propiamente de
los bienes espirituales, no s6lo en esta vida, pero ni aun en la
otra; sino por cierta redundancia del espiritu reciben sensitivamente

recreacion y deleite de ellos.™

Como sefiala Colin Thompson,

Las tropas descienden <<a vista de las aguas>>, quizas en alusioén a
Cant 8, 7, <<Aquae multae non potuerunt extinguere charitatem, nec
flumina obruent illam>>, <{No pueden aguas copiosa extinguirlo, ni
arrastrarlo los rios>>. Esto resuelve el problema de como

{{Aminadab>>, la caballeria y las aguas llegan a ser asociadas” ™

™2 CB 40, 6
™ Thompson, C., Canciones es la noche. Estudio sobre San Juan de la Cruz, Trotta,
Madrid, p. 156.
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CUARTA SECCION
CAPITULO V FENOMENOLOGIA DEL AMOR MISTICO

5.1 Fenomenologia hermenéutica de la amada

El titulo original del Cantico Espiritual es Canciones de amor entre la
esposa y el esposo Cristo. Por qué ha sido el primero de estos titulos y
no el segundo el que perdurado es una cuestién que no compete a la
fenomenologia hermenéutica. Sin embargo, es importante recordar cual fue
el titulo que el propio SJC eligié porque al hacerlo dejo claro que el
ejercicio de amor perfecto celebrado por las canciones no desigha una
relacion entre un “yo’ anonadado vy una divinidad abismatica; sino
entre Cristo y cada uno de los sujetos que corresponden a su llamado. EIl
proceso mistico descrito poéticamente en el C(dntico Espiritual es
cristocéntrico.
El sentido del amor-dgape no puede comprenderse a través de
conceptos tales como “vaciamiento” , “anonadamiento” , “abandono” ni
“dejamiento” . Aun el ascetismo de la esposa hunde sus raices en la
inflamacién amorosa del Esposo que se le descubre su presencia esquiva a
fin de enamorarla y ganarla para si. El amor mistico como modo de ser en
el mundo entrafia un abandono de si. Pero dicho abandono es un medio para
desocultar la presencia del Amado y no un fin es si mismo. No se trata de
carecer de todo para permanecer vacio, sino de hacer sitio a la presencia
por gracia del Esposo Cristo.
La descripcion fenomenolégica del amor—-dgape como modo de ser en el
mundo reclama como condicién de posibilidad del claro entendimiento de la
doctrina sobre la encarnacién del Logos. El amor mistico es respuesta y

no movimiento originario. Es correspondencia al amor preeminente que se
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manifesto en Cristo Crucificado.

En los inicios del proceso mistico, la busqueda del Esposo Cristo
tiene por causa es el amor—eros. El cual, pese a ser indispensable para
el abandono de si y del mundo, no basta para la unién mistica, debido a
su desproporcién con el fin sobrenatural del hombre, a saber, la
deificacion. El proceso mistico puede comprenderse como un transito del
amor—eros al amor—dgape, descrito por San Pablo en la Segunda Carta a
los Corintios. De tales cuestiones me ocuparé en las paginas que siguen.
Después de lo cual meditaré sobre las principales imagenes que SJC usa
para referirse a la amada, en su calidad de resonancias del Cantar de los

Cantares.

5.1.1 E1 Amado Esposo Cristo: Logos encarnado que convoca a la amada al
ejercicio del amor perfecto

En el Super Evangelium S. Joannis, Santo Tomas de Aquino sefiala que
“los demas otros evangelistas hablan de la vida activa; San Juan, sin

? ™Y Bl Evangelio segin San Juan no

embargo, de la vida contemplativa.
tiene por prop6sito hablar de Jesus para dar cuenta de que en sus
acciones se realiza el reino anunciado por él; habla de Cristo como
realizacion de la vida eterna, a la que esta llamado a participar todo
aquel que crea en su nombre.

El prologo del Evangelio segun San Juan enfatiza la divinidad de
Cristo, derivada de su identidad esencial con el Padre, por quien es
engendrado eternamente mas no creado. Al decir que “En el principio
existia la Palabra” (Jn 1, 1), éste da a entender que Cristo—Jesus

“constituido Hijo de Dios con poder, segin el Espiritu de santidad, por

su resurreccion de entre los muertos” (1 Ro 1, 4) existe desde el

™ Sancti Thomae, Super evangelium S. Joannis Lectura, ed. de R. Bosa, Santi Thomae
Aquinatis Opera Omnia, vol. 6, 1980, n. 1.
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principio. El Verbo del Padre es co—eterno a El por cuanto no ha
comenzado a ser ni esta en el tiempo, aun cuando s6lo en un momento
preciso de la historia de la salvaciéon se ha manifestado en la carne. Al
decir que “En el principio existia la Palabra” , San Juan establece una
linea de continuidad entre las revelaciones del Antiguo Testamento vy
Nuevo Testamento. Declara que el Hijo no es criatura y que la creacion
es obra conjunta del Padre y de Palabra, dado que “Todo se hizo por ella
y sin ella no se hizo nada. Lo que se hizo en ella era la vida’ (Jn 1,
1.

El Evangelio segiin San Juan distingue a Dios respecto de su Palabra
diciendo que “la Palabra estaba junto a Dios” (Jn 1, 1) para luego
proceder a su identificacion al afirmar “y la Palabra era Dios” (Jn 1,
1). A un mismo tiempo, pero no bajo el mismo aspecto, el Padre y su
Palabra son idénticos y diferentes, pues si la vida eterna que constituye
la esencia compartida de ambos estuviera en la Palabra como lo esta en el
hombre que ha llegado a la unién mistica, Esta no seria origen de lo

creado sino creacion.

En el principio, “Lo que se hizo en ella [la Palabra] era la
vida, y la vida era la luz de los hombres” (Jn 1, 3-4), pues al
consentir a su iluminacién, “uno acepta el conocimiento experimental que

Dios tiene de si mismo, con que el Logos como luz se identifica.” ™ Con
independencia de la encarnacion del Logos, la esencia no manifiesta de

 “A Dios nadie le ha visto jamas: el Hijo unigénito,

Dios es invisible.™
que esta en el seno del Padre, él lo ha contado” (Jn 1, 18). Por el Hijo
y en el Hijo, Dios se ha manifestado en su paternidad para iluminar a los

hombres. Por lo cual, Jests dice: “Todo me ha sido entregado por mi

Padre, y nadie conoce al Hijo sino el Padre, ni al Padre le conoce nadie

™ Ferraro J., Misticismo y compromiso en el FEvangelio de San Juan, vol. 1, UAM-
Edamex, México, 1997, p. 21.
™ San Agustin, [In loannis Evangelium, 1955, 3, 8.
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sino el Hijo, y aquel a quien el Hijo se lo quiera revelar” Mt 11, 27).

S6lo en Cristo el hombre puede acceder a la comunién con el Padre.
Jests es la puerta para la salvacién. Por lo cual afirma: “Yo soy el
camino, y la verdad, y la vida. Nadie va al Padre sino por mi. Si me
conocéis a mi, conoceréis también al Padre; desde ahora lo conocéis y lo
habéis visto” (Jn 14, 6-7). Conforme a su humanidad y a su divinidad,
Cristo Crucificado es la via para acceder a la comunién mistica con la
esencia divina que comparten el Padre y el Hijo. No es una mediacioén
susceptible de ser superada en favor del encuentro con la divinidad del
Padre. So6lo en y por Cristo, Dios se ha revelado a si mismo en su
paternidad como amor—dgape. El Dios enamorado que se deja crucificar no
es una “puerta’ , destinada al anonadamiento; es la esencia del Padre en
su manifestacion carnal. Cristo—Jests es medio, condicién de posibilidad,
sentido y término de la vida mistica.

La cruz no es so6lo el ambito que acoge el acontecimiento a través
del cual se manifiesta la esencia divina como amor—dgape, es también el
sentido de ese amor—dgape. No es simplemente el lugar donde se manifestoé
el amor que Dios es; ante todo, es el acontecimiento por el cual el amor-
agape se hizo visible para fundar un modo de vida: el ser cristiano. Cruz
y amor-dgape se relacionan como el acontecimiento por el cual se esencia
Dios y la esencia misma de Dios. “Quien no ama no ha conocido a Dios,
porque Dios es Amor. En esto se manifesto entre nosotros el amor de Dios;
en que envio a su Hijo tnico para que vivamos por medio de é1” (Jn 4, 8-
9).

Si el Verbo se encarn6 fue para hacer capaz al hombre de
corresponder al amor-dagape que Dios es. En el envio del Espiritu Santo
de Cristo resucitado, el Padre otorga al hombre el don de su presencia
amorosa a fin de que el hombre conozca y ame a Dios como Dios mismo se

conoce y se ama. Al respecto, Jesus en su discurso de despedida:
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Si me amais, guardaréis mis mandamientos; y yo pediré al Padre y os
dara otro Paraclito, para que esté con vosotros para siempre, el
Espiritu de la verdad, a quien el mundo no puede recibir, porque no
le ve ni le conoce. Pero vosotros le conocéis porque mora con
vosotros y estara en vosotros [...] el Paraclito, el Espiritu Santo,

que el Padre enviara en mi nombre, os lo ensefiara todo (Jn 14, 15-17

26).

El Espiritu Santo ilumina amorosamente al hombre, en el medio oscuro de
la fe sobrenatural, para comunicarle la sabiduria del Padre y del Hijo,
a la que aluden las palabras del Esposo en la cancién 13: “Vuélvete,
paloma, que el ciervo vulnerado por el otero asoma al aire de tu vuelo, y

fresco toma” .

Por el vuelo entiende la contemplacion de aquel éxtasis [...] por el
aire entiende aquel espiritu de amor que causa en el alma este vuelo
de contemplacion. Y llama aqui a este amor causado por el vuelo aire
[...] porque el Espiritu Santo, que es el amor, también se compara en

la escritura al aire, porque es aspirado del Padre y del Hijo.™

El Espiritu Santo es para SJC la “aspiracion de amor que el Padre aspira
en el Hijo vy el Hijo en el Padre [...] que a ella [la esposa] la aspira
en el Padre y el Hijo en la dicha transformacion para unirla consigo.” ™
El matrimonio espiritual es la relacién amorosa en la que “el alma
aspira en Dios como Dios aspira en ella por modo participado, porque,

dado que Dios le haga merced de unirla en la Santisima Trinidad, en que

el alma se hace deiforme y Dios por participacion [...] es estar

®TCB 13, 11
™ CB 39, 3
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transformada en las tres Personas en potencia y sabiduria y amor.” ™

5.1.2 E1 enamoramiento mistico

El deseo latente en la actitud mistico—religiosa “no puede ser sino una
expresion de una actitud del hombre hacia Dios” ™; una respuesta a la
llamada atractiva y fascinadora del Esposo. El deseo de poseer por clara
y esencial vision al Esposo es la intencién vital que define al mistico.
El deseo amoroso es la causa que lleva a la esposa a salir
apresuradamente de noche tras las huellas de quien la enamor6 para luego
abandonarla, dejandola herida de amor. El deseo es fuerza que hace salir
al mistico del mundo y de si para buscar al Esposo. Al respecto, SJC se
pregunta sorprendido:  “iOh, Sefior, Dios mio!, ¢quién te buscara con
amor puro y sencillo, que te deje de hallar muy a su gusto y voluntad,
pues td te muestras primero y sales al encuentro a los que te desean?
(cf. Sap 1, 1-2)” .™

Aun cuando el deseo de ver a Dios es una condicién necesaria para
la unioén, requiere ser purificado. Para no degenerar en apetito necesita
mudarse de natural en sobrenatural. En respuesta a un dirigido suyo, SJC
da algunos avisos para llevar a buen término “los grandes deseos que le
da nuestro Sefior de ocupar su voluntad en El solo.” ™, a fin de que evite
buscar a Dios por el apetito de su presencia, sabiendo que “el unico
apetito que quiere Dios [es] el de guardar su ley.” ™

El amor—eros es el movimiento vital por el que la esposa se decide

a abandonarlo todo para gozar del amor fruitivo del Esposo. Sin embargo,

™ CB 39, 4

0 Nygren, A., Eros y dgape. La nocién cristiana del amor y sus transformaciones,
Sagitario S. A., Barcelona, 1969, p. 207.
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por cuanto surge de una raiz egoista, no es medio proporcionado para la
unién. En los inicios del proceso mistico, el amor que la amada tiene
hacia su Esposo es de orden natural. Sus intentos de por hallar el sitio
donde esta escondido Aquél que la enamoré con su presencia surgen del
deseo interesado del gozo espiritual. Buscar a Dios por el gozo derivado
de su experiencia, constituye un obstdculo para la unién. Pues “todos
los dafios en el gozo de bienes tienen raiz y origen en su dafio principal
que es apartar de Dios.” ™

El progreso espiritual reclama la purgacion de todo apetito,
incluso si éste se refiere a Dios. Para SJC, unicamente la intervencion
de la gracia tiene el poder de purgar al entendimiento y la voluntad de
todo gusto y asimiento, debido a que “uno de por si no atina a vaciarse
de todos los apetitos.” "™ Las aficiones “crean preferencias desfigurando
la realidad.” ™ De entre todas las aficiones que aquejan al espiritual,

aquella que mayores peligros encierra es la que tiene al Dios—idolo por

objeto.

5.1.3 Del amor—eros al amor-agape

Eros y agape designhan dos modos de amar que si bien pueden no diferir
entre si por su objeto, surgen de actitudes existenciales opuestas: el
deseo egocéntrico de posesiéon y el don de si, respectivamente. Como
Nygren advierte, “Fros>> 'y <Kagape>> son dos fenomenos que

» 767

originalmente no tienen ninguna relacion. La diferencia entre ambos

no es de grado sino de naturaleza. Tanto el amor—-eros como el amor—dagape

3S 19, 1
1S 1, 4
1S 5, 5

T Nygren, A., FEros y dgape. La nocién cristiana del amor y sus transformaciones,

op. cit., p. 23.
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son movimientos existenciales que orientan a lo superior y suponen un
desdén por lo temporal y efimero. Ambos valen como motivos de la busqueda
de Dios. Pero, mientras que el amor—eros es la expresion de una potencia
humana s6lo despertada por la vision fugaz de lo divino, el amor—agape
designa ante todo la esencia divina.

“El amor divino [eros—agape] es inmotivado; el humano [amor—eros],

»

por el contrario, es motivado.” ™ Dios ama al hombre porque esencialmente
su ser se identifica con el amor. “Esto descarta la cuestion de la mejor
o peor naturaleza de quienes son objeto del amor divino. A la pregunta de
lpor qué ama Dios?, so6lo hay una respuesta justa: porque El es amor en su
esencia.” ™ Por el contrario, el amor—eros es la fuerza con la que el
hombre ama a Dios. Con todo, “Si el amor a Dios fuese un amor—deseo [del
que SJC decia que no pasa de ser un apetito natural que ata al espiritual
a un Dios—idolo], entonces Dios, aunque se le califique de <<bien
supremo>>, no dejaria de ser un medio para satisfacer un deseo humano.” ™

Por si mismo el hombre puede buscar pero no hallar a Dios. El amor
y la fe sobrenaturales son dones divinos. No hay camino del hombre hacia
Dios, sino unicamente de Dios al hombre. El camino de Dios al hombre es
el abajamiento, pasion y muerte de cruz. “Dios nos ha demostrado su
agape haciendo que Cristo muriese por nosotros cuando no éramos Sino unos
pecadores, redimiéndonos asi de la ira al hacernos justos por la gracia
de su sangre.” ™

El término “agape” nombra el amor divino; sélo por derivacion vy
en sentido débil, designa el amor mistico perfecto. Transformado en

semejanza del Esposo, las obras del mistico expresan el amor-dgape que

El es. Amar al projimo en modo perfecto es signo inequivoco de la

8 Jbidem p. 90
9 Thidem p. 68
0 Thidem p. 85
™ Tbidem, p. 111
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seme janza con el Esposo Cristo.

El proceso mistico puede interpretarse como un transito del amor-—
eros al amor—dgape, determinado por la entrada en la contemplacién oscura
amorosa. Lo que hace al principiante salir de si y de sus afanes
temporales para ir tras la huella del Amado es el amor—eros. Por el
contrario, el amor perfecto es comparable al “adobado vino” porque
tiene a Dios un amor que no esta sujeto ni ligado al gusto, que no
aumenta ni disminuye por los goces o privaciones que de El recibe. ™™

La experiencia oscura amorosa del Amado no es conocimiento egoista
sino iluminacion transformadora que se manifiesta en el ejercicio de la
caridad, pues “Incluso cuando la <<agape>> tiene por objeto al hombre,
revela los rasgos del amor divino.” ™ La caridad se ejercita en “el amor

™ A diferencia del amor—eros, el amor-dgape es el sentido

al hermano.”
de la vida mistica que entrafia de suyo un compromiso ético. La
soteriologia cristiana, centrada en la experiencia del amor—-dgape se
distingue del amor—eros porque no se conforma con “la liberacién con
respecto al mundo sensible y la ascensién hacia la patria divina de la

s El amor-agape es la respuesta cristiana al

cual es originaria.”
problema de la ética y de la religion porque designha el ejercicio de amor
perfecto que, siendo de origen divino, alcanza al pr6jimo. “Si alguien
piensa que la bebida es para si, la fuente pierde su virtud. Dios da el
agua de la contemplacién infusa para hacer de ella participe al
préjimo.”

El amor-dgape no es experiencia iluminativa pasiva por la que el

™ CB 25, 10-11

™ Nygren, A., Eros y dgape. La nocién cristiana del amor y sus transformaciones,
op. cit., p. 203.

™ San Agustin, In Epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem, 5/7.

™ Nygren, A., FEros y &dgape. La nocién cristiana del amor y sus transformaciones,
op. cit., p. 1b7.

" San Agustin, [In Joannis Evangelium, 1955, 32, 4.
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individuo se absorbe en lo divino o se ensimisma; es fuerza
transformadora que se manifiesta como amor al préjimo. Como dice el
ap6stol, “la fe sin obras no salva” (Stgo 2, 7). Para que las obras de
amor sean perfectas, y proporcionadas al ser de Dios, es preciso que sean
expresion del ejercicio de las virtudes sobrenaturales teologales vy

morales. En palabras de San Agustin:

La obra de la fe es el amor mismo, segin lo que dice el apédstol
Pablo, Y la fe que obra por el amor (Gal 5, 6). Las obras que
realizaste antes de venir a la fe [sobrenatural, fruto de la

contemplacion] o eran nulas o, si tenian la apariencia de bondad,

eran vanas.

Fn total acuerdo con él, SJC advierte que “las obras buenas no se pueden

hacer sino en virtud de Dios.” ™

5.1.4 El amor mistico como modo de ser en el mundo

La fenomenologia hermenéutica de la mistica se enfrenta se ocupa con la
revelacion para describir la estructura esencial de la experiencia de
encuentro con lo divino. Al ocuparse de la revision de los textos
revelados, la fenomenologia exhibe sus rasgos y estructura unitaria sin
perder de vista que su acaecer tiene lugar en un escenario cuyo telén de
fondo estéd dado por un conjunto de principios teoldgicos tacitos o
explicitos.

El fenomenélogo no puede acceder a la experiencia personal del los
misticos. Lo Unico que estda a su alcance es el testimonio escrito de tal

experiencia. A fin de comprender en qué sentido el amor mistico es un

" San Agustin, In Epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem, 10/1.
™ CB 29, 3
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modo de ser en el mundo, a continuacién ensayaré la descripcioén
fenomenologica del amor—-dgape, a partir de la interpretacién de la

Primera Carta del Apostol San Pablo a los Corintios.

El amor es sufrido, es benigno; el amor no tiene envidia, el amor no
es Jjactancioso, no se envanece; no hace nada indebido, no busca lo
suyo, no se irrita, no guarda rencor [-*] Todo lo sufre, todo lo

cree, todo lo espera, todo lo soporta (1 Co 13, 4-5. 7).

San Pablo afirma: “El amor es sufrido, es benigno” . El poeta mistico
dice en sus Dichos de Amor y de Luz que “El mas puro padecer trae
consigo el mas puro entender’ . Considerado de manera aislada, el
sufrimiento no so6lo carece de justificacién sino que emerge como una
presencia invasiva que priva a la vida de sentido. Padecer, aguantar y
soportar el dolor, lejos de afirmar la vida, la mengua.

El sufrimiento puede asumirse como algo dado que mueve la voluntad
a vencer obstaculos y sobrepasar abismos. Tal es la posicién de quien,
ante el espectaculo de la injusticia social y conmovido por el dolor del
otro, lucha por transformar sus condiciones de vida pensando que “El
sufrimiento es un mal que no hay que evadir con indiferencia sino
combatir con persistencia.” ™ El dolor se convierte entonces en
oportunidad para la afirmacién individual o colectiva.

Ante la experiencia de dolor, se puede también buscar la
imperturbabilidad mediante la supresion del deseo. “La estrategia es
basicamente evasiva: no esperar, no desear, no involucrarse con lo que

ocurre.” ™ Tal es el caso del estoico que se coloca voluntariamente en

™ Cabrera, 1., “San Juan de la Cruz y el sufrimiento” , en: lUniversidad de México.
Revista de la Universidad Nacional Auténoma de México, UNAM, México, agosto de 1993,
p. 35.

w0 Thidem., p. 35.
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situaciones de prueba fisica y espiritual con la intencién de templar su
animo y acostumbrarse a la renuncia de toda satisfaccioén, convencido de
que el origen del sufrimiento es el deseo.

Asimismo, el sufrimiento puede ser provocado por el ofrecimiento
voluntario de si mismo. En tal caso, lejos de empefiarse en ganar
fortaleza o volverse inmune frente a los avatares de la vida, se concibe
al dolor como el precio amargo de la transfiguracién existencial.
Comparto con Isabel Cabrera la interpretacion de que para SJC la
categoria del sufrimiento esta ligada a la idea de sacrificio vy
purificacion. Para el cristiano, “al ofrecer el sufrimiento como un acto
de amor se le esta dando valor y permeando de sentido; de otra manera, lo
que es amenaza absoluta de sin sentido, se convierte en un pleno de
sentido.” ™

Cuando San Pablo sostiene que el amor es sufrido y SJC afirma que

“El amor no consiste en sentir grandes cosas, sino en tener grande
desnudez y padecer por el Amado” ™, la idea central es que el amor-dgape
entrafia sufrimiento porque es donacién y entrega voluntaria. El mistico
no busca deliberadamente el sufrimiento. No es masoquista. No estéa
interesado en buscar la ocasién de ser probado. Pero acepta con humildad
y resignacion el sufrimiento de las purgaciones activas y pasivas. En tal
sentido, interpreta los momentos dificiles de su proceso espiritual como
una ocasion privilegiada para trabajar el desapego, incluso acerca del
gusto espiritual proveniente de las visitas del Amado.

El sufrimiento asociado a las purgaciones es un padecimiento que el

espiritual soporta por amor al Esposo Cristo. So6lo entonces “cumple bien

el precepto de amor, que es amar sobre todas las cosas; lo cual no puede

L Thidem., p. 36.
A 114,
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ser sin desnudez y vacio en todas ellas” .™ Para arribar al matrimonio
espiritual, la esposa debe sacrificar todo gusto y deleite. Debe soportar
los dolores que le caen en suerte, con la esperanza puesta en la gracia y
misericordia de Dios.

Para SJC, la unioén sobrenatural entre Dios y el hombre se da cuando
el segundo quita “de si totalmente lo que repugna y no conforma con la
voluntad divina” ,™ para que “echando todo lo que es disimil vy
disconforme a Dios, venga a recibir semejanza de Dios [:**] y asi se
transforma en Dios.” ™

Ademas de lo anterior, San Pablo afirma que “el amor no tiene
envidia, el amor no es jactancioso, no se envanece . Si el amor-dgape no
conoce la envidia es porque no busca ganancia. La fuerza del amor no
radica en la capacidad de recibir sino de dar, y mas aun, de darse a si
mismo. La envidia surge de la comparacion de la propia situacién vital
con la de otros, a los que se juzga mas afortunados y menos esforzados.
De acuerdo con el Predicador del Zclesiastés, “todo trabajo y toda
excelencia de obras despierta la envidia del hombre contra su proéjimo.
También esto es vanidad y afliccion de espiritu” (Ecc. 4, 4). Palabras
mediante las cuales da a entender que la basqueda de la afirmacién en
términos de ser, tener, poseer, obrar, saber, gustar, etc., genera en el
individuo un falso e injustificado aprecio de si. Quien incurre en dicha
actitud, emite un juicio de valor, ya sea de modo explicito o tacito:

“yo soy superior a los otros y por tanto soy merecedor del favor de
Dios. Es injusto que mi préjimo progrese y yo no’
La danica manera de no envidiar es amar. Quien ama procura el

bienestar y la felicidad del amado. No le interesa que la posesion amada

conserve su integridad y capacidad de satisfacer sus deseos. Tampoco

™ LL 3, b1
2S5, 3
2S5, 4



Lucero Gonzalez Suarez 297

busca convertir en propiedad suya aquello que ama.

Quien se conoce a si mismo y es consciente de sus imperfecciones y
limitaciones personales, sabe que s6lo con la ayuda de la gracia puede
merecer la justificacion. Sabe que ninguna de sus obras, pensamientos ni
renuncias bastan para hacerlo digno del Amado. Sabe que no puede
enorgullecerse de haber conquistado los favores del amor divino, vy
comprende la advertencia: “que nadie se jacte en su presencia’ (1Co 1,
29). El amor es hijo de la humildad, no de la soberbia. De ahi que “el
conocimiento de si [**] es lo primero que tiene de hacer el alma para ir
al conocimiento de Dios.” ™ So6lo quien conoce su finitud, su
imperfeccion, el caracter limitado de su poder ser y su grado de
imperfeccioén, esta libre de envidia y vanidad.

San Pablo sostiene que el amor “no hace nada indebido, no busca lo
suyo, no se irrita, no guarda rencor’ . San Agustin define al mal moral
como un error de la voluntad. Sostiene que nadie elige el mal
deliberadamente. Lo que ocurre es que a causa de su finitud e
imperfeccién, la voluntad confunde la apariencia del bien con el bien
verdadero. Quien obra mal lo hace llevado por una razén y/o una pasion
equivocada y desordenada.

Al hacerla participe de la contemplacién amorosa. El Esposo Cristo
infunde en su esposa el habito y el acto de las virtudes sobrenaturales
teologales y morales. De ello se sigue la imposibilidad de que convivan
en un mismo sujeto el mal moral y el amor mistico. Aun cuando la unién de
semejanza amorosa esta por encima del compromiso moral, el lugar donde se
ejercita el amor-dgape es el projimo. Las obras de amor perfecto son el
parametro con base en el cual es posible discriminar entre el verdadero y
el falso mistico.

El amor—dgape “no busca lo suyo’ porque su esencia no reside en

™ CB 4, 1
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la posesion de lo otro sino en el don de si. La interpretacién corriente
y superflua que sostiene que nadie puede dar lo que no posee no vale para
la actitud teologal que distingue al mistico. El mistico no es alguien
que convencido de su riqueza personal, por un exceso de abundancia y como
por un acto involuntario de emanacién, derrame su amor en Dios. Por el
contrario, es alguien que se empefla en quedar vacio de todo gusto,
asimiento y apetito, para entregarse a si mismo por amor al Esposo.

El amor-dagape repudia al egoismo. Quien ama no se pone a si mismo
por encima de nadie. El conocimiento oscuro de las perfecciones del
Esposo Cristo, hace a la esposa humilde. Ella sabe que ninguna de sus
acciones es meritoria delante de Dios y que la perfeccion de la que goza
en el matrimonio espiritual proviene del Esposo. La esposa se tiene en
poco v, por lo mismo, no cree merecer ninguna merced por parte del
Esposo. Es por ello que, consciente de su falta de méritos, tampoco se
irrita ante las pruebas y sequedades de las purgaciones activa y pasiva.

El rencoroso carece de libertad porque el recuerdo constante de los
males a los que juzga inmerecidos le 1impide acceder a la paz vy
tranquilidad espirituales. En el caso de quienes transitan por la via
mistica, el rencor surge cuando los espirituales sienten que el Esposo no
atiende a sus suplicas y ruegos y que, aunado al aparente abandono, se
ciernen sobre él dificultades y aprietos.

El amor “todo lo cree” v “todo lo espera” . Amor—dgape, fe y
esperanza son virtudes teologales estrechamente vinculadas. La fe mistica
es una virtud sobrenatural que muestra a Dios como fin de la existencia.
La esperanza hace proceder al mismo. En tanto que el amor une a la esposa

con el Esposo Cristo, igualandose consigo.



Lucero Gonzalez Suarez 299

5.1.5 Las imagenes de la amada en el Cantar de los cantares y su
resonancia en el Cidntico Espiritual

Aun si SJC no hiciera mencién explicita de ello, no seria dificil
percatarse de que las principales imagenes de la esposa y del Esposo
Cristo presentes en el Cantico Espiritual son resonancias poéticas del
Cantar de los Cantares. lLa pregunta obligada es {den qué medida un poema
estructurado con base en imagenes provenientes de otro puede considerarse
una creacion independiente? Desde una perspectiva simplista el problema
es de facil solucién. Basta con decir que, respecto del Cantar de Ilos
Cantares, el Cintico Espiritual es un poema de segundo orden toda vez
que, hasta cierto punto, retoma la experiencia vital expresada en el
primero.

El Cantico Espiritual no es un poema sin mas sino un poema mistico.
A través de sus canciones, SJC declara una experiencia que proviene de
una doble raiz ontolégico—existencial: el habitar poético y la actitud
mistico—religiosa, suscitadas respectivamente por un peculiar acontecer
del sentido ontolégico y la donacién mostrativa de lo divino. Ahora bien,
si como ya he dicho, la experiencia mistico-religiosa se realiza a través
de mediaciones culturales (misteriofanias y hierofanias), que posibilitan
y configuran el acceso a lo divino, se tiene que las imagenes del Cantar
de los Cantares no son simples expresiones literarias, sino
construcciones de caracter social, a través de las cuales quienes se han
formado en la tradicion judeo—cristiana se vinculan a lo divino.

En su calidad de mediaciones, las imagenes del Cantar de Ilos
Cantares presentes en el Cintico Espiritual no son sb6lo palabras a
través de las cuales tiene lugar la manifestacién originaria del ser en
su apertura histérica (alétheia). Ante todo, son mediaciones en las que

resuena el eco de un encuentro originario con el Dios de la revelacioén.
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Tanto el Cantar de los Cantares como el Cantico Espiritual son poemas
misticos a través de los cuales se despliega una experiencia igualmente
originaria de encuentro con lo divino.

Al retomar las imagenes del Cantar de los Cantares, el Cantico
Espiritual reasume la tradicién judeo—cristiana que interpreta su
encuentro con Dios en clave de amor esponsal; la dimensién innovadora del
poema sanjuanista proviene de su interpretacién de tales imagenes a la
luz de la experiencia personal de encuentro con el Esposo Cristo. Por mas
que se trate de las mismas imagenes, su pertenencia a modalidades de la
vida mistico-religiosa distintas (judia y cristiana) hace la diferencia.
Seglin aparezcan en uno u otro contexto de sentido, tales imédgenes mientan
experiencias originarias con matices distintos. Aun  cuando el
cristianismo supone continuidad entre el Dios del Antiguo Testamento y el
del ANuevo Testamento, de ello no sigue su identificacion.

Comprender el caracter originario del C(Cantico Espiritual reclama
interpretar sus canciones manteniendo la tensién entre la identidad y la
diferencia de las hierofanias—misteriofanias que aparecen en cada una de
ellas, provenientes del Cantar de los Cantares. De ahi la necesidad de
comprender el sentido que tales imagenes a la luz de la interpretacioén
cristiana del texto judio.

La pascua es la experiencia religiosa fundacional del pueblo de
Israel. Las diversas hierofanias y misteriofanias del judaismo giran en
torno a dicho acontecimiento. “Los testimonios rabinicos de los primeros
siglos de la era cristiana no dudan en resaltar el valor de este libro.
En la Edad Media ya es dato cierto que el Cantar de los Cantares era la
lectura propuesta en la sinagoga durante el tiempo de la pascua.” ™ Con

certeza, en esa época el Cantar de los Cantares se habia constituido ya

" Brandle, F., Biblia en San Juan de la Cruz, Editorial de Espiritualidad, Madrid,
1990, p. 86.
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en uno de los textos clave para la interpretacion de la experiencia judia
de Dios. Momento desde el cual, “la liberacion de Egipto, la gran
experiencia de Israel, es ya leida bajo esta clave.” ™

Desde sus comienzos, la historia de la salvacion del pueblo de
Israel fue interpretada como relacién esponsal con Dios. Pues, si bien es
cierto que la centralidad del amor es propia de la identidad cristiana,
también lo es que al vincularse con Dios bajo los signos de la fidelidad,
la promesa, la renovacion y el dialogo personal, “Israel ha vivido su
historia frente a Dios en clave de amor—comunion.” ™

Asumiendo la continuidad entre las revelaciones del Antiguo y Nuevo
Testamento, Origenes “transformé la interpretacion judia del Esposo del
Cantar como Dios y de la Esposa como su pueblo escogido Israel en el
canto nupcial de Cristo, el Hijo de Dios, y 1 Iglesia, el nuevo
Israel.” ™

(De qué manera la experiencia judia es asumida y reinterpretada por
SJC? En el Cantar de los Cantares “se encuentra la raiz y el fundamento
biblico de toda la obra” .™ El poeta mistico toma de alli las “figuras,
comparaciones v semejanzas’ ™ de que se vale para dar cuenta del
ejercicio de amor entre Amado y amada.

Al retomar las imagenes de la amada y el Amado del texto sagrado
judio, SJC busca “la confirmacion de una experiencia universalizada con
un criterio surgido de las Fscrituras’ .™ No obstante, a fin de evitar

confusiones, es preciso aclarar que las imagenes del esposo y de la

esposa provenientes del Cantar de los Cantares, que SJC retoma en el

88 Thidem.

w0 [bidem., p. 89.

™ Thompson, C., Canciones es la noche. Estudio sobre San Juan de la Cruz, op. cit.,
p. 199.

“ Tbhidem., p. 82.

™2 CB Prologo, 1

™ Baruzi, J., San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, op.
cit., p. 274
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Cantico Espiritual para declarar la experiencia por fe sobrenatural del
Esposo Cristo, no son simples expresiones o construcciones conceptuales
que el poeta mistico elige para nombrar a los actores del proceso
mistico. En tanto que hierofanias y misteriofanias, las imagenes del
Esposo y de 1la esposa son mediaciones que posibilitan, orientan vy
confieren un matiz especifico a la experiencia de encuentro entre el
hombre y Dios. No es que la esposa se enamore de una divinidad sin modo,
a la que posteriormente asigna arbitrariamente los atributos asociados a
las imagenes del Cantar de Ilos Cantares. Interpretadas en clave
cristologica, las imagenes del Esposo y de la esposa constituyen el
horizonte de comprensién e interpretacién de la experiencia mistica. La
esposa del Cantico Espiritual no se enamora de un concepto metafisico ni
teologico de Dios sino del Esposo del Cantar de [los Cantares, al que
identifica con Cristo Crucificado. Asimismo, quien gracias a la lectura
del Cantico Espiritual se enamora del Esposo Cristo, en cierto modo hace
propia o participa de la experiencia de S]JC.

Al hacer propias las imagenes del texto judio para aplicarlas a
Cristo Crucificado, “Juan de la Cruz esta transmitiendo, desde su
propia experiencia, la experiencia viva del amor [del Cantar de Ilos
Cantares|, que es una experiencia en constante tension de consumacion,
siempre nueva y abierta al futuro.” ™

,Como es el encuentro de SJC con el Cantar de los Cantares? En
Salamanca, donde estudia teologia, por aquel entonces hay un fuerte
movimiento biblico centrado en el estudio del hebreo y del griego, que
tiene por proposito arribar a una asimilacion mas profunda del espiritu
que encierra la letra. Tal era el proposito de Fray Luis de Leén cuando

ofrece sus traducciones. Cuando SJC estda en Salamanca corren entre los

™ Brandle, F., Biblia en San Juan de la Cruz, op. cit., p. 86.
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estudiantes las traducciones del Cantar hechas por Fray Luis de Leén. ™
Las imagenes de la amada del Cantico Espiritual, heredadas de la

lectura en clave cristiana del Cantar de los Cantares, sobre las que

quiero centrar mi atencién son la pastora, la mujer morena, la paloma y

el huerto.

5.5.1 La amada pastora

La amada del Cantico Espiritual tiene por oficio el pastoreo. El proceso
mistico descrito en las canciones describe los amores ente la pastora vy
el Buen Pastor. El Evangelio segin San Juan, da testimonio de la
declaracion de Jesus “Yo soy el buen pastor” (Jn 10, 11). La amada no
se concibe a si misma como oveja; no pertenece a la comunidad creyente
que avanza al encuentro de Cristo, dirigida por un guia espiritual, al
que quepa llamar pastor. Ella misma es pastora. La razon de lo cual es
que la intencién del  Cantico Espiritual es orientar principalmente a
quienes han consagrado su vida a la busqueda del Esposo Cristo; a los
pastores y no a las ovejas que éstos deben guiar. La pastora tiene en
comin con las ovejas que es amada por el Buen Pastor; se distingue de
ellas por que su proyecto vital dominante es el encuentro personal con
El.

La amada—pastora reconoce a Cristo—Jests como “El buen pastor
[que] da 1la vida por sus ovejas’ (Jn 10, 11). En razon de su
conocimiento natural de la revelacioén, sebe que Cristo—Jeslus se entregd
voluntariamente, en obediencia al Padre, para otorgar a las ovejas el don
de la vida eterna; “para que tengan vida y la tengan en abundancia” (Jn
10, 10).

El Cantico Espiritual es resonancia poética de un proceso de

™ Thidem., p. 24.
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busqueda, transformacién y unién amorosa entre el Buen Pastor y su amada
pastora, donde se declara el modo en que ella salié de si misma, del
mundo y de sus imperfecciones. Cristo—Jests es el Buen Pastor. “A este
le abre el portero, y las ovejas escuchan su voz; y a sus ovejas las
llama una por una y las saca fuera. Cuando ha sacado todas las suyas, va
delante de ellas, y las ovejas le siguen, porque conocen su voz  (Jn 10,
4-5).

La estructura del Cdntico Espiritual esta pensada como recreacion
poética del itinerario a través del cual, cada vez de un modo mas
perfecto, la pastora descubre que el lugar donde mora el Buen Pastor es
el centro de su alma. A semejanza de la novia del Cantar de los Cantares,
motivada por el amor—eros, la pastora desea que su Amado pastor le
indique el lugar donde esta escondido, a fin de no tomar una senda
equivocada, ni confundirlo con algin otro. Por lo cual le dice, segin la
traduccion hecha por Fray Luis de Leon de Cnt 1,6: “Enséfiame, 6 Amado de
mi alma, dénde apacientas el rebafio, dénde sesteas al medio dia: porque
seré como descarriada entre los ganados de tus compafieros.” ™ El amor-
eros es enfermedad de carencia que s6lo se cura con la presencia del
Amado. La noticia indirecta del Amado pastor que aportan las Sagradas
Escrituras, los sacramentos, consejos y ejercicios espirituales, no son
medios adecuados para la satisfaccion del deseo amoroso de la pastora.

En el Cantar de Ilos Cantares el novio dirige las siguientes
palabras a la novia: “Si no te lo sabes, 6 hermosa entre las mugeres,
salte y sigue las pisadas del ganado, y apascentaras tus cabritos junto &

797

las cabafias de los Pastores.” Para Fray Luis de Leén, lo que éstas

quieren decir es: “[los pastores] te llevaran donde les lleva a ellos su

™ Fray Luis de Leén, £/ Cantar de los Cantares. Traduccién literal y declaracicdn
del 1ibro de los Cantares hecha por Fray Luis de Leon, Espasa Calpe, Madrid, 1958,
p. 3b.

©T Thidem. , p. 49.
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amor, y donde tienen pasto, que es el lugar donde yo estoy con los demas
pastores.” ™ La interpretacion de este altimo supone que el camino para
el encuentro con el Esposo Cristo es la religiosidad de la que
participan quienes forman parte de la Iglesia, ya sea como miembros de la
feligresia o de alguna orden. En franca oposicién, SJC sostiene que soélo
la via mistica es adecuada para la realizacién del fin sobrenatural de

la deificacion.

5.5.2 E1 color moreno de la amada

Otra imagen que el Cantico Espiritual retoma del Cantar de los Cantares
es el color moreno de la amada. En el texto judio figuran dos alusiones
al color de piel de ésta. En primer lugar, para manifestar el caracter
inmerecido del amor de que su Esposo le dispensa, la novia dice en
Cnt 1, 5: “No me miréis que soy algo morena, que miréme el sol: los
hijos de mi madre, porfiaron contra mi, y pusiéronme (por) guarda de
vifias: la mi vifia no me guarde.” ™ Leida en clave cristiana, las palabras
de la novia son una descripcion del hombre que, pendiente de los asuntos
mundanos, se aleja de Dios. En su calidad de imagen poética, el color
moreno es propio de quienes se entregan de lleno a sus labores, olvidando
cualquier otra ocupacion y propésito. La realizacion constante de una
cierta labor engendra el habito de ésta; se transforma de modo de hacer
en modo de ser del hombre que se ocupa con ella. El color moreno es la
huella que dej6 en la novia el oficio que le fue asignado: el cuidado de
la vifia de sus hermanos.

La vifia simboliza el ambito de la labor donde la amada ejerce el

oficio que sus hermanos eligieron para ella. Entregada por entero al

™8 Thidem., p. 50.
™ Thidem.
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cuidado de la vina, la amada Quien sirve a sus hermanos—pastores vy
procura el bien de las ovejas. Entregada al ejercicio de la caridad
activa en el orden natural, la novia se hace asume como miembro de la
vifia—comunidad y no tiene mas interés ni deseo que el de su conservacion.
Mas dejando en el olvido la busqueda de la contemplacién oscura amorosa,
opone resistencia para que Dios la introduzca en las purificaciones
pasivas de sus aficiones y apetitos, sin lo cual no esta en condiciones
de liberarse de los vicios e imperfecciones de su condicién natural. Y
asi, por mas obras de amor natural que realice, no es digna de que ser
mirada por el Amado, por cuanto el mirar de Dios es amar. De suyo, la
amada carece de belleza y perfeccion y, por lo mismo, no es digna de ser
mirada por el Amado. Consciente de lo anterior, ruega con humildad al

Esposo Cristo: “No quieras despreciarme, que, si color moreno en mi
hallaste...”

Ocupada en guardar la vifia de sus hermanos, la amada “no guardo su
vifia porque se olvido de si.” *° La gravedad de su olvido radica en que al
proceder de tal modo, olvidé que los sarmientos no dan fruto si no estan
unidos a la vid. Situacion a la que Jests se refiere cuando sefiala “Yo
soy la vid verdadera, y mi Padre es el vifiador. Todo sarmiento que en mi
no da fruto, lo corta” (Jn 15, 1-2). Pues, “lo mismo que el sarmiento
no puede dar fruto por si mismo, si no permanece en la vid; asi tampoco
si no permanecéis en mi” (Jn 15, 4). Interpretada a la luz de la
parabola de la vid verdadera, la referencia al color moreno de la amada,
resultado del cumplimiento celoso de la labor que le fue asignada por sus
hermanos, y que por amor a ellos aceptd, permite comprender que sin la
participacion en la contemplacion oscura amorosa nadie puede realizar
obras de amor perfecto.

Enamorada por la presencia fugaz del Esposo Cristo, que sali6é a su

80 Thidem., p 46.
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encuentro para sacarla de la vifia y hacerla correr en pos de sus huellas,
la amada pide no ser despreciada por su fealdad, “porque ve que de suyo

7 801 Flla sabe que en razon de la desemejanza que

no merece otra cosa.
habia entre sus bajas operaciones y el ser sobrenatural del Amado, cuando
su Esposo se present6 ante ella por vez primera no estaba en condiciones
de recibir su noticia. No obstante lo cual, sabiendo que al introducirla
en el camino de la contemplacién, su Esposo la llené de dones y virtudes
sobrenaturales, hace suyas las palabras de la novia en Cnt. 1, 4:

“Morena yvo, pero amable, hijas de Jerusalem, como las tiendas de Cedar,
como las cortinas de Salomén.” ®* Su amabilidad procede de la gracia y
hermosura que el Esposo imprimi6é en ella cuando la mir6. Revestida de la
hermosura de su Esposo, dirigiéndose a El, le dice: “ya bien puedes
mirarme, después que me miraste, que gracia y hermosura en mi dejaste” .
Mas que de ella, la hermosura de la amada es hermosura de Dios. En la
cancion 33 del Cigntico Espiritual, donde aparece la referencia al color

moreno que antes tuviera, ‘hermosura’ mienta la desaparicion del color

moreno, simbolo de sus pasadas imperfecciones.

5.5.3 La amada paloma

El poeta mistico compara a la amada con la paloma, retomando dicha
hierofania del Cantar de los Cantares. En la cancion 13 del Cantico
Espiritual, el Esposo llama a la esposa paloma para aludir al vuelo alto
y ligero de la contemplacién infusa amorosa. Pero no es sino hasta la

cancion 34 que

Llama al alma blanca palomica, por la blancura y limpieza que ha

801 CB 3, 4
82 Fray Luis de Leén, FEI Cantar de los Cantares. Traducciéon literal y declaracion
del libro de los Cantares hecha por Fray Luis de Ledén, op. cit., p. 35
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recibido de la gracia que ha hallado en Dios y llamala paloma, porque
asi la llama en los Cantares (2, 10) para denotar la sencillez vy
mansedumbre de condicién amorosa y contemplacién que tiene; porque la
paloma no s6lo es sencilla y mansa sin hiel, mas también tiene los
ojos claros y amorosos; que, por eso, para denotar el Esposo en ella
esta propiedad de contemplacién amorosa con que mira a Dios, dijo

alli también que tenia los ojos de paloma.®”

Durante su trayecto por la noche oscura, la amada se ha tornado de morena
en blanca. Y convertida en esposa, es semejante a la paloma. Purificada
por la gracia de Dios, esta limpia de los vicios e imperfecciones que
antes tenia.

La esposa se asemeja a la paloma no s6lo por su color sino también
por su modo de habitar. Pues “aunque haya muchas palomas en un lugar,
cada par vive por si, ni ella sabe el nido ageno, ni el palomo extrafio

84 Como 1la paloma, la esposa tiene por habito la

le quita el suyo.”
soledad. La vida solitaria de la esposa “merecié que a solas su
querido” habitara con ella, en soledad de todo, conduciéndola so6lo El

por el camino oscuro de la contemplacién amorosa, hacia la unién de

seme janza.

5.5.4 E]1 ameno huerto deseado

En la canciéon 17, en dialogo con la sequedad de espiritu que la agobia,
la amada invoca “al Espiritu Santo, que es el que ha de ahuyentar la
sequedad de su alma [para que] ponga el alma en ejercicio interior de las

virtudes, todo a fin de que el Hijo de Dios, su Esposo, se goce y deleite

83 CB 34, 3
8% Fray Luis de Leén, FEI Cantar de los Cantares. Traduccion literal y declaracion
del libro de los Cantares hecha por Fray Luis de Ledén, op. cit., p. T7
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mas en ella.” ™ La amada pide que aspire por su huerto al Espiritu Santo
del Hijo, al que aqui llama austro. Ella desea la infusién del Espiritu
Santo, que es obra del Hijo, para asi poder participar del amor perfecto
que vincula a las personas de la Santisima Trinidad. Dicha aspiracion
provoca en la amada—huerto que el habito de las virtudes sobrenaturales
éticas y teologales se expresen en obras divinas, cuya suavidad y deleite
compara SJC con el olor de las flores.

Al decirle al Espiritu Santo “aspira por mi huerto, y corran tus
olores, vy pacera el Amado entre las flores” , la amada pone en palabras
su deseo de que, agraciada con la mocion de amor del Espiritu Santo,
pueda ofrecerle al Esposo Cristo las obras de virtud perfecta que El ha
engendrado en ella. Su desea es ser digna de la presencia de su Esposo y
corresponder al amor—-dgape que El mismo le ha infundido. Al pasar de la
meditacion a la contemplacioén, la amada comprende que el amor—eros no
basta para la union de semejanza; que s6lo el camino que va de Dios al
hombre es adecuado para la realizacién del fin sobrenatural de la
deificacion. Lo anterior recuerda las palabras de la esposa en Cnt 6, 1:

“El mi amado descendié al su huerto, a las heras de los aromates, a
apascentar entre los huertos, vy coger las flores.” 5

No es sino hasta la cancion 22 del Cantico Espiritual que la
peticion de la amada se ve cumplida. Ea entonces cuando se alegra
diciendo que “El esposo se ha entrado en el ameno huerto deseado” .
Transformada en Dios por participacién, la amada es para El morada digna
morada de su presencia, al modo en que lo es la novia para en novio en el

Cantar de los Cantares.

85 CB 17, 2
8 Fray Luis de Leén, FEI Cantar de los Cantares. Traducciéon literal y declaracion
del libro de los Cantares hecha por Fray Luis de Ledn, op. cit., p. 143
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porque le habia hecho semejante a un deleitoso huerto, ella agora por
estas palabras, encubierta, y honéstamente ofrécele a si misma, vy
convidale & que se goce de sus amores, como si dijera mas claro: Pues
que vos me hicisteis semejante a un jardin, o6 amado Esposo, vy

dixistes, que yo era vuestro huerto; ansi confieso yo y digo que soy

vuestra, v que todo lo que hay en mi, es para vos.®

La esposa es para el Esposo Cristo “huerto cercado, fuente sellada”

(Cnt 4, 12), que so6lo para su El quiere dar frutos. Transformada en el
Amado, la esposa puede ya atribuirse con verdad la capacidad para hacerlo
gozar. Mas no por lo que es en si misma, dejada a su condicién natural,
sino porque al gozarse en ella, el Amado goza de las perfecciones que le
ha infundido en contemplacién oscura. Aun cuando el deleite de la
presencia del Esposo es una experiencia de la amada, por tener su origen
en Aquél, la canciéon 22 dice que la esposa es comparable a un ameno

huerto deseado.

Recapitulacién

A lo largo de estas paginas me he ocupado con la descripcion
fenomenologica del amor—-dgape como modo de ser en el mundo. Por cuanto el
amor mistico es correspondencia al amor preeminente de Dios que se
manifest6 en Cristo Crucificado y no movimiento originario, la
comprension de su sentido supone el claro entendimiento de la doctrina
sobre la encarnacion del Logos.

En  conformidad con la  experiencia mistico-religiosa del
cristianismo, s6lo en Cristo el hombre puede acceder a la comunién con el

Padre. Conforme a su humanidad y a su divinidad, Cristo Crucificado es la

87 Thidem, p. 121.
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via para acceder a la comunién mistica con la esencia divina que
comparten el Padre y el Hijo. S6lo en y por Cristo, Dios se ha revelado a
si mismo en su paternidad como amor—dgape. Cristo—Jesus es medio,
condicion de posibilidad, sentido y término de la vida mistica.

La cruz no es so6lo el ambito que acoge el acontecimiento a través
del cual se manifiesta la esencia divina como amor—dgape, es también el
sentido de ese amor—dgape. No es simplemente el lugar donde se manifestoé
el amor que Dios es; ante todo, es el acontecimiento por el cual el amor-
agape se hizo visible para fundar un modo de vida: el ser cristiano. Cruz
y amor-agape se relacionan como el acontecimiento por el cual se esencia
Dios y la esencia misma de Dios.

Si el Verbo se encarn6 fue para hacer capaz al hombre de
corresponder al amor—dgape que Dios es. En el envio del Espiritu Santo
de Cristo resucitado, el Padre otorga al hombre el don de su presencia
amorosa a fin de que el hombre conozca y ame a Dios como Dios mismo se
conoce y se ama

El deseo de poseer por clara y esencial vision al Esposo es la
intencion vital que define al mistico. El deseo amoroso es la causa que
lleva a la esposa a salir apresuradamente de noche tras las huellas de
quien la enamoré para luego abandonarla, dejandola herida de amor. EI
amor—eros es el movimiento vital por el que la esposa se decide a
abandonarlo todo para gozar del amor fruitivo del Esposo.

Sin embargo, por cuanto surge de una raiz egoista, el amor—eros no
es medio proporcionado para la unién. Buscar a Dios por el gozo derivado
de su experiencia, constituye un obstaculo para la union. El progreso
espiritual reclama la purgacion de todo apetito, incluso si éste se
refiere a Dios.

Para SJC, unicamente la intervencién de la gracia tiene el poder de

purgar al entendimiento y la voluntad de todo gusto y asimiento. Por si
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mismo el hombre puede buscar pero no hallar a Dios. El amor y la fe
sobrenaturales son dones divinos. No hay camino del hombre hacia Dios,
sino unicamente de Dios al hombre. El camino de Dios al hombre es el
abajamiento, pasion y muerte de cruz.

El proceso mistico puede interpretarse como un transito del amor-—
eros al amor—dgape, determinado por la entrada en la contemplacién oscura
amorosa. De ahi la importancia de comprender los rasgos esenciales del
amor—agape, descritos por San Pablo en la Primera Carta del Apostol San
Pablo a los Corintios.

El Cantico Espiritual no es un poema sin mas sino un poema mistico.
A través de sus canciones, SJC declara una experiencia que proviene de
una doble raiz ontol6gico—existencial: el habitar poético y la actitud
mistico—religiosa, suscitadas respectivamente por un peculiar acontecer
del sentido ontolégico y la donacion mostrativa de lo divino. Ahora bien,
si la experiencia mistico-religiosa se realiza a través de mediaciones
culturales (misteriofanias y hierofanias), que posibilitan y configuran
el acceso a lo divino, se tiene que las imagenes del Cantar de Ilos
Cantares no son simples expresiones literarias, sino construcciones de
caracter social, a través de las cuales quienes se han formado en la
tradicion judeo—cristiana se vinculan a lo divino.

En su calidad de mediaciones, las imagenes del Cantar de Ilos
Cantares presentes en el C(dntico Espiritual no son sb6lo palabras a
través de las cuales tiene lugar la manifestacién originaria del ser en
su apertura histérica (alétheia). Ante todo, son mediaciones en las que
resuena el eco de un encuentro originario con el Dios de la revelacion.
Tanto el Cantar de los Cantares como el Cantico Espiritual son poemas a
través de los cuales se despliega una experiencia originaria de encuentro
con lo divino.

Al retomar las imagenes del Cantar de los Cantares, el Cantico
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Espiritual reasume la tradicién judeo—cristiana que interpreta su
encuentro con Dios en clave de amor esponsal; la dimensién innovadora del
poema sanjuanista proviene de su interpretacién de tales imagenes a la
luz de 1la experiencia personal de encuentro con el Esposo Cristo.
Comprender el caracter originario del Cantico Espiritual reclama
interpretar sus canciones manteniendo la tensiéon entre la identidad y la
diferencia de las hierofanias—misteriofanias que aparecen en cada una de
ellas, provenientes del Cantar de los Cantares. De ahi la necesidad de
comprender el sentido que tales imagenes a la luz de la interpretacioén
cristiana del texto judio.

Las imagenes del esposo y de la esposa provenientes del Cantar de
los Cantares que SJC retoma en el Cantico Espiritual para declarar la
experiencia por fe sobrenatural del Esposo Cristo, no son simples
expresiones o construcciones conceptuales que el poeta mistico elige para
nombrar a los actores del proceso mistico. En tanto que hierofanias y
misteriofanias, las imagenes del Esposo y de la esposa son mediaciones
que posibilitan, orientan y confieren un matiz especifico a la
experiencia de encuentro entre el hombre y Dios. No es que la esposa se
enamore de una divinidad sin modo, a la que posteriormente asigna
arbitrariamente los atributos asociados a las imagenes del Cantar de Ilos
Cantares. Interpretadas en clave cristologica, las imagenes del Esposo y
de la esposa constituyen el horizonte de comprensiéon de la experiencia

mistica.
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5.2 Fenomenologia hermenéutica del Amado

La mistica cristiana es un modo de ser en el mundo, que se exterioriza en
una manera peculiar de pensar, decir, callar y obrar, cuya identidad esta
definida por el conocimiento por fe sobrenatural de Cristo. Para el
cristianismo, el fin sobrenatural de la vida humana es la deificacion.

Mistico es quien elige un proyecto vital exclusivo y excluyente:
cooperar para que Dios le haga la merced de unirlo consigo, mudando sus
operaciones de humanas y naturales en divinas y sobrenaturales. En la
vida mistica confluyen el esfuerzo del individuo por vaciarse, desasirse
y desnudarse de lo que estorba el desocultamiento de la presencia divina
(via activa), asi como la intervencion divina que reforma, purifica vy
aniquila la raiz de los vicios e imperfecciones de éste (via pasiva).

El progreso en la escala de amor mistico se manifiesta en la
realizacion de obras virtuosas en modo sobrenatural. La adquisicién de
los habitos y de los actos de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales tiene por causa la iluminacién del Verbo, en la inhabitacion del
Espiritu Santo. Segin sea la participacién en la contemplacién oscura
sera el grado de amor—-dgape y la perfeccion de la union con el Esposo
Cristo.

El proceso mistico celebrado en el Cantico Espiritual tiene un
marcado caracter cristocéntrico. Cristo—Jests es el Esposo que sale al
encuentro de su esposa para unirla consigo en igualdad de semejanza
amorosa. Cristo es el Dios por nosotros que, al encarnarse para la
redencién, justificacién y salvacion de su amada esposa, revela que la
esencia de lo divino es el amor—dgape.

Ser cristiano es participar de la pasién, muerte y resurreccién de
Cristo—Crucificado. La transformacion de la amada en el Amado se consuma

cuando la primera recibe del Esposo el don del amor-agape, a fin de que
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pueda corresponder al amor recibido y realizar actos de virtud
sobrenatural. “Si uno llega a ser hijo de Dios, debe poseer también las
operaciones divinas de conocer y amar que surgen de y se identifican con
su naturaleza.” ®® Unida por el vinculo de la caridad perfecta, la esposa
participa de la vida eterna; vive vida de Dios. Lo cual significa que aun
cuando su entendimiento, voluntad y memoria obran en modo sobrenatural,
dichas operaciones son participadas mas no actuadas.

Estas péaginas tienen por intencién presentar algunas aportaciones
para una fenomenologia del amor mistico como modo de ser del Amado. En
tal sentido, constituyen una meditacién en torno a las preguntas: équién
es el Esposo Cristo del Ciantico Espiritual?, ben qué sentido cabe
entender que en el acontecimiento insé6lito de la cruz se manifesto la
esencia divina como amor—dgape? dqué relacion hay ente amor—dgape vy
gracia? La adecuada comprension de la doctrina de SJC sobre la unién
mistica declarada en el Cantico Espiritual, supone como condicién
necesaria entender la interpretacioén que éste tiene del pronunciamiento
paulino acerca de que s6lo la gracia merece la gracia, presente en la
Epistola a los Romanos.

Después de lo anterior, abordaré la relacion entre amor—dgape y
cruz, a fin de mostrar por qué, como Edith Stein afirma, la sabiduria
mistica que SJC ensefia puede comprenderse como una ciencia de la cruz, es
decir, como un género de vida que actualiza la teologia de la cruz
paulina.

Finalmente, a fin de arrojar luz sobre las hierofanias vy
misteriofanias del Esposo Cristo en el C(dntico Espiritual, haré algunas
precisiones sobre las figuras del pastor, el rey y el ciervo, en su

calidad de resonancias del Cantar de los Cantares. Ademas del texto

88 Ferraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. I, op.
cit., p. 26.
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judio, el punto de partida seran los comentarios de Fray Luis de Leén al

mismo.

5.2.1 E1 sentido ontolégico de la afirmacién joadnica “Dios es amor”

En conformidad con el FEvangelio segin San Juan, si “el amor es de Dios,
y todo el que ama [al modo de la esposa] ha nacido de Dios y conoce a
Dios” (1 Jn 4, 7), es porque “Dios es amor” (1 Jn 4, 8) {¢Coémo
interpretar el sentido ontolégico de la afirmacién joanica? Para San
Juan, el ser de Dios se ha manifestado plenamente en Cristo Jesus como
auto—donacion, entrega espontanea, gratuita e incondicional, que sale al
encuentro de cada hombre para invitarlo a participar de la unién de
semejanza consigo; a la realizacion del fin sobrenatural para el cual fue
creado.

La creacion del hombre y del mundo, de la esposa y su palacio,
tiene por causa la esencia divina. Si Dios sale de si para crear al
hombre y llamarlo a participar de las operaciones que constituyen su vida
ad intra (auto—comunicacion y auto—conocimiento), es porque en si mismo
Dios es amor—agape.

En el Romance sobre el evangelio <<In prinicpio erat Verbum, acerca

de la Santisima Trinidad, SJC canta:

—Hagase, pues —dijo el Padre-,
que tu amor lo merecia.

Y en este dicho que dijo,
el mundo criado habia,
palacio para la esposa,
hecho en gran sabiduria;
el cual en dos aposentos,

alto y bajo dividia.
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Y aunque el ser y los lugares
de esta suerte los partia,
pero todos son un cuerpo
que el amor de un mismo Esposo
una Esposa los hacia
porque en todo semejante
él a ellos se haria,
y se vendria con ellos,
y con ellos moraria,
v que Dios seria hombre,

v que el hombre Dios serid™

Como advierte San Pablo, en la creacién se encuentra la noticia de lo
divino “Porque lo invisible de Dios, desde la creacién del mundo se deja
ver a la inteligencia a través de las obras: su poder eterno y su
divinidad” (Ro 1, 20). La razén es capaz de conocer a Dios como causa y
origen del mundo, asi como de obtener alguna noticia sobre la esencia de
la divinidad que en ellas se manifiesta veladamente.

La filosofia occidental reconoce a Dios como causa eficiente de lo
ente. El Dios—concepto de la metafisica onto—-teo—légica es un principio
generador. El pensar onto—teo—lo6gico comprende a Dios unicamente conforme
a su poder creador; es incapaz de reconocer su caracter mistérico vy
salvifico. De ahi que la reduccion del Dios de la revelaciéon al Dios de

los filésofos, tenga por consecuencia la desdivinizacion.

Desdivinizacion es el doble proceso de cristianizar la imagen del
mundo, al colocar por una parte como fundamento del mundo lo

infinito, lo incondicionado, lo absoluto y, por otra, transformando

%9 TEV 4° 99-106; 119-125; 135-140
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el cristianismo en una visiéon del mundo (la visién cristiana del
mundo) y al hacerla moderna de esta suerte. La desdivinizacion es el
estado de indecisién sobre Dios y los dioses. Quien mas ha
contribuido a ella es el cristianismo. Mas la desdivinizacién excluye
tan poco la religiosidad, que mas bien gracias a ella se ha
transformado en vivencia religiosa la relacién con los dioses. Cuando

se ha llegado a este punto, los dioses han huido. 8

Al interpretar el vinculo entre el Creador y la creacién mediante la
aplicacion del modelo del producir técnico, la metafisica concibe al ente
natural como lo fundamentado y a Dios como el fundamento causal de las
distintas entidades. “La constitucién onto—teolégica de la metafisica
procede del predominio de la diferencia que mantiene separados vy
correlacionados mutuamente al ser en tanto que fundamento, y a lo ente

” 811 Al establecer dicha relacion

en su calidad de fundado—fundamentador.
entre el ente y el ser, “se ha mencionado yva el concepto metafisico de
Dios. La metafisica ha de ir a parar al Dios con el pensamiento, porque
el asunto del pensamiento es el ser, y éste estd presente (west) de

muchas maneras como fundamento.” ®'%

El pensar fundamentador deja en el olvido la diferencia entre ser y
ente, al presentar como fundamento de lo ente un ente de mayor jerarquia.
La consecuencia es que el fundamento mismo requiere de fundamentacioén, a
fin de garantizar su caracter de ente supremo. Dicha necesidad logica
origina el concepto de Dios como causa sui. Mas, dado que la concepcion
filosofica de Dios como causa sui es s6lo un producto del pensamiento

metafisico, Heidegger ha contestado a la pregunta acerca de en qué medida

810 Hoidegger, M., “La época de la imagen del mundo” , en: Sendas perdidas, Buenos
Aires, Losada, 1960, p. 68
8L Thidem.

812 Thidem., p. 131.
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le es esencial a la metafisica un caracter onto—teo—logico. “El asunto
originario del pensar se presenta como la cosa originaria, como la causa
prima, que corresponde al retorno fundamentador a la ultima ratio, a la
Gltima cuenta que hay que rendir. El ser de lo ente se representa a

fondo, en el sentido del fundamento, como causa sui.  ®"

Ante un Dios vivo y verdadero el existente puede cantar, escribir
himnos, elevar plegarias y sacrificarse. Ante un concepto, so6lo cabe la
comprensiéon adecuada o inadecuada; la indiferencia intelectual mas no el
ateismo. “A este Dios [de la onto—teo—logia] el hombre no puede rezarle
ni hacerle sacrificios. Ante la causa sui el hombre no puede caer
temeroso de rodillas, asi como tampoco puede tocar un instrumento ni
bailar ante este Dios.” ** Situacion que lleva a Heidegger a concluir,
que “el pensar sin Dios, que se ve obligado a abandonar al Dios de la
filosofia, al Dios causa sui, se encuentra mas proximo al Dios divino.
Pero esto s6lo quiere decir que tiene mas libertad de lo que la onto—teo-—
logica querria admitir.” 5

El concepto onto—teo—légico de Dios difiere del todo del Dios
escondido y misterioso de la revelacion biblica, cuyos amores celebra el
Cantico Espiritual. Entre el Misterio de Dios y las entidades finitas no
hay analogia que permita transitar del conocimiento natural al
sobrenatural. Aun cuando la razén comprende a Dios como principio de lo
ente, no dice nada respecto del misterio de la redencidén, que para San

Juan evangelista constituye la maxima manifestacién del amor que Dios es.

Y asi, es forzoso preguntarse:

(Es aplicable el concepto de Dios a la fe cristiana del Dios

813 Thidem.
814 Thidem.
815 Thidem.
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crucificado? Para la metafisica, la esencia del ser divino esta
determinada por su unidad e indivisibilidad, su carencia de
principio, de fin, su inmovilidad e inmutablidad. Puesto que [a la
luz del pensar metafisico] la esencia del ser divino es pensada en
orden del ser finito, tiene que incluir todas las determinaciones de
éste, excluyendo las que se dirigen contra el ser, si asi no fuera el

ser finito no podria encontrar en el ser divino base y un apoyo

contra la nada amenazante de la muerte, el sufrimiento y el caos. %

En conformidad con la revelacion neotestamentaria, el lugar donde Dios
reveld plenamente su ser no es el mundo, sino la cruz. La cruz es el
ambito donde tuvo lugar la revelacién de la esencia divina como amor
sacrificial y preeminente. El amor—dgape que Dios es consiste “no en que
nosotros hayamos amado a Dios, sino en que él nos amé” (1 Jn 4, 10).
Respecto del mistico, el amor de Dios es preeminente. El amor mistico es
respuesta v no llamada, toda vez que “nosotros amamos porque él nos amé
primero” (1 Jn 4, 19). Dios “nos amé primero para que nosotros, los
amados, le amasemos a El. (cf. 1 Jn 4, 19) [...] Y aunque alguien se
atribuya a si mismo el obedecer a quien lo llama, nadie podra atribuirse

7 81 Refiriéndose al ejercicio del amor-dgape,

el haber sido llamado.

SJC afirma que “para este fin de amor fuimos criados.” *® Dios cre6 al

hombre por amor y para amar. Para amar sobrenaturalmente se precisa la

intervencion de la gracia, que justifica al hombre sin reparar en sus

méritos, a fin de que pueda gozar de la vida eterna. Sin el envio del
» 819

“espiritu de su Esposo, que es el Espiritu Santo , la amada no puede

recibir la iluminacién del Logos. Lo que, como ya se ha dicho, es

816 Moltmann, J., EI Dios crucificado, Sigueme, Salamanca, 2010, p. 245.

817 San Agustin, [FExpositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
7 [1, 1-7]

818 CB 19, 3.

8911 1, 3.
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condicion de posibilidad de la infusion de los habitos y actos de las
virtudes sobrenaturales teologales y morales, que son los unicos medios
proporcionados para la unién mistica.

Puesto que no hay obra virtuosa en el orden natural cuyo mérito
baste para corresponder al amor divino, podria pensarse, a semejanza de
San Agustin, que si la gracia no obedece los méritos de aquel en quien se
infunde, dicha infusion esta condicionada por la fe de éste. No obstante,
como el mismo San Agustin admite al escribir las Retractaciones, si la fe
es un acto sobrenatural es también un don y no proviene de ninguna
cualidad ni operacién humana. Sin importar su obediencia a la ley, nadie
tiene la capacidad de favorecer ni mucho menos de suscitar la iluminacioén
del Logos, sin la cual no hay justificacién ni salvacién posibles.

“Porque la Ley fue dada por medio de Moisés; la gracia y la verdad nos
han llegado por Jesucristo” (Jn 1, 17).

En total acuerdo con la doctrina de la salvacion del Evangelio
segtin San Juan, SJC sostiene que hay una Unica via para la justificacioén
y salvacién: la via mistica, que consiste en hacerse Dios por
participacion, a través del matrimonio espiritual con el Esposo Cristo.

“La justificacion consiste en que la vida divina more en uno y, luego,
> 820

puesto que un contrario remueve a otro, se quiten los pecados.’

Fiel a la revelacion evangélica, SJC sostiene que

Poseemos un fin sobrenatural que consiste en amar y conocer a Dios
como El mismo se conoce y se ama; 2) los medios tienen que ser
proporcionados o adecuados para alcanzar el fin que se pretende;
3) nada finito posee la adecuacién para alcanzar un fin infinito;
y 4) las virtudes teologales no pueden tener un modo puramente

humano de obrar, puesto que el mismo es infinito. Y, por tanto, se

80 Ferraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. 1, op
cit., p. 33.
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concluye que s6lo obran de modo mistico. 2!

Para San Agustin, “en el pecador, la gracia precede al mérito del
arrepentimiento: nadie podria arrepentirse de sus pecados, si de alguna
manera Dios no lo hubiera invitado con una llamada.” " Arrepentirse de
los propios pecados es ya un acto meritorio por ser el primer movimiento
de la conversion; el despertar de la conciencia religiosa, que culmina
en la adopcion de la actitud teologal. Pero incluso en ese acto hay que
reconocer la presencia escondida de la gracia, que llama a la conversion.

La invitacién divina de la que habla San Agustin es la iluminacio6n
del Logos. La iluminacién que el espiritual recibe en contemplacioén
oscura, va acompafiada de la presencia del Espiritu Santo que inflama su
voluntad con el amor-dgape del Esposo. “Puesto que el Espiritu Santo es
el amor, un acto de fe teologal o de nacimiento de la vida divina o de
arriba entrafia su presencia en la voluntad como un bien, moviéndola a
aceptar la iluminacion.” *%

En el proceso mistico confluyen el amor preeminente de Dios (que se
infunde en el hombre por gracia) y el amor humano (que responde
proporcionadamente al de Dios, al participar de las operaciones divinas).
Por medio de Cristo—Jests, “hemos recibido todos gracia por gracia” (Jn
1, 16) dado que “uno recibe la posibilidad de recibir otra comunicacion
de la luz divina por haber cooperado con la anterior.” ®!' Hablando con
sus discipulos, Jests dice: “No me habéis elegido vosotros a mi, sino
que yo os he elegido a vosotros, y os he destinado para que vayais y deis

fruto” (Jn 16, 16). Afirmacion que, en un nivel de mayor universalidad,

82U Thidem., p. 1b.

82 San Agustin, FExpositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
9 [1, 1-7]

83 FRerraro, J., Misticismo y compromiso en el FEvangelio de San Juan, vol. 1, op.
cit., p. 42

84 Tbhidem., p. 33
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se repite cuando sefiala: “Nadie puede venir a mi, si el Padre que me ha
enviado no lo atrae” (Jn 6, 44). Escuchar al Logos del Padre o venir a
la naturaleza divina de Cristo es obra de la gracia y manifestacion de la

preeminencia del amor divino, pues

nadie puede venir a la naturaleza divina de Cristo a menos que el
Padre mande la iluminacioén y atraiga a la persona a aceptarla
mediante el movimiento del Espiritu Santo en la voluntad. Se dice
que aquellos que el Padre atrae con éxito mediante el amor divino a
su idea interiormente engendrada, el Logos, son ensefiados por Dios,
puesto que el Logos es el conocimiento que el Padre posee de si

mismo y, por tanto, es la ensefianza divina. ™

En cada una de sus fases, el proceso mistico es participaciéon de la vida
intratrinitaria. La iluminacién del Logos supone la inhabitacién del
Espiritu Santo, que procede del Padre y del Hijo. Para SJC, el fin de la

comunicacion del Espiritu Santo es posibilitar que la esposa

aspire en Dios la misma aspiracion de amor que el Padre aspira en el
Hijo y el Hijo en el Padre, que es el mismo Espiritu Santo que a ella
la aspira en el Padre y el Hijo en la dicha transformacién para
unirla consigo. Porque no seria verdadera y total transformacioéon si
no se transformase el alma en las tres Personas de la Santisima

Trinidad. **°

Acerca de lo anterior, José Ferraro precisa:

La contemplacion infusa en el principio consiste en una atencioén

85 Thidem. , p. 61.
8% CB 39, 3.
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quieta y amorosa en Dios, sin imagenes [...quel] implica la
experiencia del Hijo y del Espiritu Santo. Lo “amorosa” entrafia la
experiencia del amor o del Espiritu Santo en la voluntad, y la

“atencion” la comunicacioén del Logos al entendimiento por el Padre.
Sin embargo, no hay una realizaciéon explicita de que son estas dos
personas de la Trinidad que experimentan, ni que en esta experiencia
se incluye también la del Padre. La naturaleza trinitaria de la
contemplacion se vuelve patente en las etapas mas adelantadas de la
experiencia mistica. Antes de llegar a estas alturas, es el papel de

la revelacion y de la teologia explicarnoslo.

El mistico es Dios por participacion porque, al vaciarse de si y del
mundo para acoger plenamente la presencia salvadora de Aquél,
transformado en semejanza suya, es capaz de dar a Dios el mismo amor-—
adgape que de Dios recibe. En palabras de SJC, “amar Dios al alma es

meterla en cierta manera en si mismo, igualandola consigo, y asi ama a el

. . . % 898
alma en si consigo con el mismo amor con que El se ama.

Y no hay que tener por imposible que el alma pueda una cosa tan alta
que el alma aspire en Dios como Dios aspira en ella por modo
participado, porque dado que Dios le haga merced de unirla en la
Santisima Trinidad, en que el alma se hace deiforme y Dios por
participacién, &qué increible cosa es que obre ella también su obra
de entendimiento, noticia y amor, o, por mejor decir, la tenga obrada
en la Trinidad juntamente con ella como la misma Trinidad [...]
porque esto es estar transformada en las tres Personas en potencia y

sabiduria y amor, y en esto es semejante el alama a Dios, y para que

87 Ferraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. 1, op.
cit., p. 98.
88 CB 29, 3.
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pudiese venir a esto la crié a su imagen y semejanza (Gn 1, 26).°8%%

Acerca del amor-dgape, que constituye la esencia del Dios uno y trino,

SJC canta:
Como amado en el amante
uno en otro residia,
y aqueste amor que los une
en lo mismo convenia
con el uno y con el otro

en igualdad y valia.

Tres personas y un amado
entre todos tres habia
y un amor en todas ellas
y un amante las hacia,
y el amante es el amado
en que cada cual vivia,
que el ser que los tres poseen
cada cual le poseia,
y cada cual de ellos ama

a la que este ser tenia.

Este ser es cada una
y éste solo las unia
en un inefable nudo

que decir no se sabia. "

La vida intratrinitaria es comunicacién amorosa. Si Dios es amor—dgape es

porque ante todo es también alteridad. Para que haya donaciéon de si se

89 CB 39, 4.
80 TEV  1° 21-40
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precisa la dualidad amante—amado. “La <<agape>> de Dios es en primera
linea el amor eterno del padre al Hijo: <<{Me amaste antes de la creacién
del mundo>> (Juan 17, 24; véase también 3, 35; 5, 20; 15, 9). El amor es
aqui sinénimo de la comunicacién que el Padre hace de si mismo al

” 81 De la comunicacién divina resultan tres manifestaciones o tres

Hi jo.
modos de ser Dios, cada una de las cuales se esencia a su modo como amor—
dgape. el Padre es amor—dgape en su fontalidad, que haciendo donacién de
si engendra eternamente al Verbo; el Hijo es amor—dgape (de la misma
esencia del Padre, engendrado, no creado) que se esencia como donacion
libre y gratuita de si; el Espiritu Santo es el amor-dgape, entendido
como la relacion subsistente entre el Padre y el Hijo.

Que Dios sea alteridad y relacion en si mismo (ad intra) es una
verdad a la que el espiritual s6lo tiene acceso por revelacion vy
experiencia personal. SJC era ante todo un mistico y no un tedlogo, mas
un mistico ortodoxo para quien ninguna revelacién privada puede afirmarse
como verdadera si contradice al testimonio biblico. Es por eso que al
hablar de la Trinidad no especula acerca de la vida de Dios ad intra sino
que se limita a mostrar el modo en que, a partir de la economia de la
salvacion, se revela lo que Dios es en si mismo. La Trinidad inmanente
coincide con la econémica en que su ser es amor—agape.

El amor-dgape es auto—donacién y gracia plena. Del amor—-dgape cabe
sostener que “Forma parte de su naturaleza el hecho de no admitir

82 El amor-dgape es éxtasis

limitacioén: esta dirigido hacia el exterior.”
y abandono de si, cuya finalidad es la comunién con la alteridad. Solo
comprendiendo lo anterior cobra sentido la afirmacién de que la cruz es

el lugar donde acontece la revelacion de Dios en su ser para nosotros y

en si mismo. “Porque tanto amé Dios al mundo que dio a su Hijo

81 Nygren, A., FEros y dgape. La nocién cristiana del amor y sus transformaciones,

op. cit., p. 144.
82 Thidem. , p. 133.
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unigénito, para que todo el que crea en él no perezca, sino que tenga
vida eterna” (Jn 3, 16).

A semejanza de San Juan evangelista, SJC sabe que Dios es amor—
agape y que el ejercicio del amor—-dgape es el fin sobrenatural para el
cual fue creado el hombre. Por lo cual, luego de extender los brazos en

el arbol de la cruz, el Esposo dice que en la gloria, a su esposa tomaria

en sus brazos tiernamente,
y alli su amor le daria;

y que asi juntos en uno

al Padre la llevaria,
donde el mismo deleite

que Dios goza gozaria,
que, como el Padre y el Hijo
v el que dellos procedia
el uno viene en el otro,
asi la esposa seria,

que dentro de Dios absorta,

vida de Dios viviria.®¥

5.2.2 La llamada del amor divino como donaci6én de la gracia salvadora en
la Segunda carta a los romanos, de San Pablo

En su Carta a los Romanos, San Pablo responde a la pregunta por el origen
de la salvacién diciendo que ésta no proviene del cumplimiento de la ley
sino de la gracia. Conforme a la doctrina paulina, la gracia es un don
divino que Dios otorga a todo hombre, independientemente de su condicién
(de si es griego, judio o gentil) para liberarlo del pecado.

San Pablo opone ley y gracia. Luego de llamar la atencién sobre el

83 TEV  4° 155-166
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hecho de que todos somos pecadores, porque “No hay quien sea justo, ni
siquiera uno” (Ro 3, 10), sostiene que “nadie sera justificado ante él
[se refiere, por supuesto, a Dios] por las obras de la ley, pues la ley
no da sino el conocimiento del pecado” (Ro 3, 20). La ley permite al
hombre reconocer la pecaminosidad como una condicién de ser, de la que
por si mismo no puede liberarse. La ley pone al descubierto que,
abandonado a sus solas fuerzas, “No hay un sensato, no hay quien busque
a Dios. Todos se desviaron, a una se corrompieron, no hay quien obre el
bien, ni siquiera uno” (Ro 3, 11-12). La ley no es mds que un parametro
que permite discriminar la justicia e injusticia natural de los actos
humanos. La ley carece de fuerza salvadora. Su conocimiento no entrafia el
auxilio divino para su pleno cumplimiento.

En ningtn caso, el cumplimiento de la ley (entendido como
realizacion de actos virtuosos de orden natural) merece la justificacién
y salvacion. Sin la gracia, el hombre no puede cumplir a cabalidad con
las exigencias de la ley. La gracia es el don espontaneo, libre,
independiente de todo mérito y universal que Dios hace de si para
incitar, alentar, sostener y dar al hombre la fuerza necesaria para
adquirir el habito y el acto de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales. El hombre no puede producir la gracia, pero si puede rechazar su
obra pasiva. La gracia es un don eficaz, mas no por ello deja de ser
libre y, como tal, reclama para del asentimiento de la voluntad.

La justificacién no emerge como retribucién debida al cumplimiento
de la ley. La tnica justificacioéon posible surge de la gracia, que por ser
un don divino no obedece a mérito alguno y es universal, como universal
es la necesidad de redencion. Para enfatizar que ninguna accién humana
merece de suyo justificacion, San Agustin precisa: “Si en realidad hay
méritos precedentes, ya no es gracia, pues lo retribuido no seria gratis,

sino seria la paga de una deuda a sus méritos, mas bien que una
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donacion.” ®*

La ley pone al descubierto el pecado, pero es incapaz de llevar a
cabo su remisién porque carece del poder para liberar al hombre de la

inclinacién al pecado propia de su condicién.

Pero ahora [dice San Pablo refiriéndose a 1la cruz como el
acontecimiento central de la  historia de la salvacién],
independientemente de la ley, la justicia de Dios se ha manifestado
[...] por la fe en Jesucristo, para todos los que creen —pues no hay
diferencia; todos pecaron y estan privados de la gloria de Dios vy
son justificados por el don de su gracia, en virtud de la redencioén
realizada por Cristo Jests, a quien exhibié Dios como instrumento de
propiciacion por su propia sangre, mediante la fe, para mostrar su
justicia [...] para ser justo y justificador del que cree en Jests

(Ro 3, 21-26).

Por causa de la incapacidad del hombre para acceder a la justificacioén y
salvacioén por sus propios medios, a fin de reconciliarlo y unirlo consigo
en semejanza amorosa, Dios se manifest6 en Cristo JeslGs como amor
gratuito, espontaneo, inmerecido, incondicionado y universal, que redime
al hombre de su condicién pecadora, operando en él una nueva creacioén. En
palabras de San Agustin, “antes de la gracia no hay libertad para no

? 85 Al morir en la cruz, Cristo

pecar sino s6lo para no querer pecar.
destruy6é la condicién pecadora, simbolizada en las Sagradas Escrituras
por el hombre viejo. Si la necesidad de redencién es universal, ello se

debe a que la desviacion y el alejamiento de Dios lo son también,

atendiendo a lo cual San Pablo dice que, antes de la pasion, muerte y

84 San Agustin, £Ex libris retractationum (I, 23), 2.

85 San Agustin, ZExpositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
12/ 13-18.
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resurreccion de Cristo, “todos pecaron y estan privados de la gracia de
Dios.” La sangre redentora de Cristo Crucificado es la condicién de
posibilidad de que el hombre pueda unirse a Dios en matrimonio mistico.
“La crucifixién del hombre viejo esta significada en la cruz del Sefior,
como la renovacién del hombre nuevo lo esta en la resurreccion.” *°
Para rescatarnos de las ataduras que nos impedian gozar de la vida
eterna, Cristo “cargé con nuestros pecados (cf. Is 53, 11), y Dios lo
hizo pecado por nosotros (cf. 2 Cor 5, 21), v desde el pecado logré la
condena del pecado (cf. Rom 8, 23).” *7" Voluntariamente, en obediencia
amorosa al Padre, Cristo se entregd a la muerte para la remisiéon de los
pecados, haciendo suya la condicién del hombre viejo; haciéndose pecado
y participando de la maldicién propia de los pecadores. “De acuerdo con
la mentalidad israelita, quien colgaba de la cruz era un maldito por el
Dios de la ley y quedaba excluido del pueblo que él se habia elegido y de
la alianza de la vida. <<Maldito el que cuelga del madero>> (Dt 21, 23;
Gal 3, 13).” ¥ Por amor al hombre, Cristo “cargdé con nuestros pecados
(cf. Is 53, 11), y Dios lo hizo pecado por nosotros (cf. 2 Co 5, 21), vy
[...] desde el pecado logro la condena del pecado (cf. Rom 8, 3) [...]
Para que ya no seamos mas siervos del pecado” .* Pues “para esto se ha
manifestado él: para destruir los pecados. Y en él no hay pecado. Aquel
en quien no hay pecado es aquel que vino a borrar el pecado.” *?
Cristo Crucificado resucit6 de entre los muertos para la
justificacion de todos, mostrando que la justicia divina no es

retribucién a una deuda sino donacién, posibilitando asi que el hombre

pueda realizar obras meritorias, con el auxilio de la inhabitacion

86 Thidem. , 26/ 32-34.

87 Thidem.

88 Moltmann, J., £/ Dios crucificado, op. cit., p. 156.

San Agustin, £Expositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
26 [32-34]

80 San Agustin, In Epistolam loannis ad Parthos tractatus decem, 4/8.

839
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divina, por cuanto luego “de su resurreccion, los discipulos recibieron
el don del Espiritu.” ®*

En el capitulo octavo de su £pistola a los Romanos, San Pablo
sostiene que el Espiritu Santo libera del pecado y mueve la voluntad
humana a la eleccién del bien, sin por ello cancelar la libertad, de dos
maneras: 1. Derramando el amor de Dios en el corazén (Rom 5, 5);
2. Inspirando en el hombre el santo temor de ser separado de Dios,
quebrantando su seguridad de salvacién, a la que Jean—-Louis Chrétien se

2 Refiriéndose al primer modo en que el Espiritu

refiere como peligro.®
Santo se hace presente en el hombre, San Agustin sostuvo: “A nosotros
nos pertenece la fe y la voluntad, y a él [Dios] dar a quienes creen y
quieren, la facultad del bien obrar por el espiritu Santo, por quien la
caridad se derrama en nuestros corazones. ** Dicha afirmacién expresa la
primera postura de San Agustin acerca del origen de la justificacién,
segin la cual ésta es resultado tanto de la accién del Espiritu Santo
como en la infusién de la fe sobrenatural. De acuerdo con San Agustin, lo
que San Pablo quiso decir mediante las palabras recién citadas es que

“El creer nos pertenece a nosotros, mientras que las buenas obras son de
Aquel que otorga el Espiritu Santo a los creyentes.” *!

,Coémo entender la afirmacién de San Agustin? Qué se puede decir

sobre ella, a la luz de la doctrina sanjuanista sobre la justificacion?

811 San Agustin, FExpositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
1/1.

82 La tesis principal del filésofo francés es que uno de los rasgos esenciales de la
experiencia cristiana de Dios es la tensién constante entre los sentimientos de
seguridad y temor, a los que San Agustin llama “alegria trémula” . Para una
exposicion detallada de los peligros de la seguridad centrada en la doctrina
agustiniana y la experiencia de temor y temblor referida por Kierkeggard en el texto
del mismo nombre, véase: Jean Louis Chrétien, La mirada del amor, Ediciones Sigueme,
Salamanca, 2005.

83 San Agustin, Expositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
55/ 61.

84 San Agustin, Expositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
53— 61.
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En contra del obispo de Hipona, y como mas tarde reconocera él mismo en
las Ketractaciones, S]JC piensa que la fe natural es obra humana; pero la

fe sobrenatural es don divino.

hasta la misma fe es uno de los dones de Dios (cf. 1Cor 12, 9) [...]
Asi que una y otra las hace nuestras el albedrio de la voluntad, y al
mismo tiempo una y otra se nos dan por el Espiritu de fe y de
caridad. No nos viene de Dios s6lo la caridad, sino como dice la
Escritura: La caridad junto con la fe de parte de nuestro Sefior

Jesucristo (Ef 6, 23).%%

S6lo la fe sobrenatural es meritoria. La intervencioéon del Espiritu Santo,

que se manifiesta como llamada universal a la salvacién, “se da al que

» 846

es fiel, pero también se le da para serlo. Por nuestros propios

medios

no somos capaces de querer [esto es, de albergar un deseo
sobrenatural conforme al ser de Dios, que no se limite a ser mero
apetito de su presencial] si no somos llamados [es decir, interpelados
por su amor gratuito y preeminente], pero después de la llamada y de
haber respondido queriendo, no basta nuestra voluntad y nuestro afan
[para la justificacién y salvacion], si Dios no presta su ayuda a los

que se afanan y los conduce hasta la meta.®!

Tanto San Agustin como SJC piensan que en el principio de la
justificacién estéa la gracia divina: el amor preeminente que Dios es. La

intervencion divina no se limita a la fase pasiva del proceso mistico;

85 San Agustin, £Ex libris retractationum (I, 23), 2.

San Agustin, FEx libris retractationum (I, 23), 2.

San Agustin, Expositio Quarundam propositionum ex epistola apostoli ad romanos,
54/ 62.

846

847
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esta presente en todos y cada uno de los momentos que lo constituyen
posibilitando, sosteniendo, y consumando la unién mistica. Asi, en los
inicios del proceso mistico la gracia se manifiesta como inflamacién
amorosa que provoca la busqueda desesperada del Amado. Mas adelante, en
el transito de la meditacion a la contemplacién oscura amorosa, la gracia
divina se hace presente como  purgacion  pasiva que ilumina
sobrenaturalmente, a fin de transformar las operaciones de la esposa de
humanas en divinas.

La justificacién procede de la gracia divina y no de la ley. EIl
hombre es incapaz de merecerla como retribucién a sus obras, dada la
desproporcion entre el ser sobrenatural del amor que Dios es y la
imperfeccion del amor—eros. La universalidad del pecado exige la
necesidad de la redencién. Sé6lo la sangre redentora de Cristo Crucificado
posee el poder para destruir el pecado que divide al Creador y su
criatura. Liberando al hombre del pecado, la gracia purifica y regenera
su condicion de ser, haciéndola capaz de devenir hijo Dios. “Esta
filiacién nos  transforma 1interiormente hasta deificarnos; 'y la
deificacion es imposible sin la real e intima Jjustificacion que destruya

el pecado, el cual ponia division irreductible entre Dios y nosotros (Is

59, 2).7

La gracia es, pues, como dice San Juan, semil/l/a de Dios, que nos
regenera para que podamos ya desde ahora vivir como dioses; es una
participacion real y formal de la misma naturaleza divina, segun la
expresion de San Pedro; es, como San Pablo la llama, verdadera vida

eterna. "

88 Avintero, J.G., La Evolucién Mistica en el desenvolvimiento y vitalidad de Ia

Iglesia, op. cit., p 88.
89 Thidem. , p. 85.
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Por ser un don divino, la infusiéon de la gracia no entrafia imposicién ni
violencia en contra de la voluntad humana. El don viene de Dios, pero la
disposicion para su acogida es decision del hombre. San Agustin sostiene:
“El que te cre6 sin ti, no te salvara sin ti” . Aun si la disposicioén
para creer y amar sobrenaturalmente son dones divinos, corresponde al
hombre la decision de aceptarlos y corresponder a ellos o de rechazarlos.
El Espiritu Santo es “quien prepara la voluntad (cf. Prov 8, 35 ([LXX]),
pero al mismo tiempo [las obras hechas por fe y amor sobrenaturales] son
nuestras, puesto que nada de esto sucede si nosotros no queremos.  *
San Agustin y SJC coinciden en pensar que la purificacion de la
raiz de las imperfecciones naturales y espirituales es obra de Dios.
“Pero él [dice el primero] no te hace puro si tu no quieres. Por tanto
len cierto sentido] te haces puro a ti mismo en tanto en cuanto unes tu
voluntad a la de Dios. Te haces puro a ti mismo no por tus fuerzas sino

” %1 E]l hombre no puede

por las de aquel que vino para habitar en ti.
producir, pero si puede impedir la obra de la salvacién. “Pero, asi y
todo, [Dios] quiere que realmente la merezcamos [se refiere a la vida
eternal, aunque de El nos viene el poder de merecerla; pues al coronar
nuestros trabajos, como dice San Agustin (Ep. 194 n. 19), corona sus

propios dones.” **

5.2.3 La doctrina sanjuanista de la justificacién

Un principio teologico  que SJC repite incansablemente es que “los

medios deben guardar proporcion con los fines para ser adecuados” . El

fin sobrenatural del hombre es la uniéon de semejanza con Dios. El tunico

80 San Agustin, £Ex libris retractationum (I, 23) 3.

%1 San Agustin, In Epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem 4/7.

82 Arintero, J. G., La Evolucion Mistica en el desenvolvimiento y vitalidad de la
lglesia, op. cit., p. 87.
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medio proporcionado a él son las virtudes sobrenaturales teologales vy
morales. Para comprender plenamente la teologia mistica de SJC es
necesario esclarecer el concepto de “gracia” , a fin de entender en qué
medida las virtudes sobrenaturales son obra divina y no operacio6on humana.
Por qué la salvacién es un don y no una retribucién al mérito.

No faltara quien afirme que es equivocado introducir un concepto
fundamental de la teologia en una meditacién fenomenolégica. Considero
que tal juicio ignora los peligros derivados de dejar fuera de la
interpretacion de la experiencia mistica el concepto de “gracia” . Por
s6lo nombrar el principal, diré que la consecuencia casi inevitable de
ignorar lo que SJC entiende por gracia, es pensar que por sus propios
medios el espiritual puede suscitar la contemplacién amorosa, que en tal
caso ya no seria infusa sino adquirida. Quienes asi piensan, confunden la
experiencia y doctrina de SJC con la de Luis de Molina, para quien  “la
gracia no es eficaz de por si, su eficacia depende de nuestra libre
voluntad.” ** El segundo de los peligros interpretativos, derivados de la
no consideracién de la doctrina de la gracia de SJC, consiste en afirmar
que sin importar la cooperacion y asentimiento del hombre, la voluntad de
Dios ha determinado desde la eternidad quién seréa llamado a entrar en la
via mistica y quién no. Defender la predestinacién implica negar la
universalidad del misticismo.

En todas sus obras, SJC sostiene sostiene que hay una sola via para
la justificacién y la salvacién: la mistica. Es decir, la participacioén
de las operaciones divinas, que se manifiesta en la realizacién de obras
de amor perfecto, nacidas del habito de las virtudes sobrenaturales
teologales y morales.

El cultivo y adquisicién de las virtudes naturales es un paso

83 Ferraro, J., San Juan de la Cruz y el problema mistico. La necesidad de un nuevo
Concilio, op. cit., p. III.
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necesario aunque no suficiente para que el individuo se libere de la
esclavitud de sus pasiones y apetitos. El reconocimiento de la necesidad
y conveniencia del ejercicio de la virtud natural es una idea recurrente
en la historia de la moral. Lo propio del cristianismo no es la
exaltacion de la virtud como fin en si mismo y origen de la felicidad. La
virtud a la que tiende la vida cristiana no es de orden natural sino
sobrenatural; es un don divino y no una conquista humana.

Las virtudes sobrenaturales teologales (fe, esperanza y caridad
sobrenaturales) y morales son obra de la gracia. La inflamacién amorosa
provocada por la inhabitacion del Espiritu Santo en la voluntad dispone
favorablemente a la amada para recibir la iluminacioén del Logos. Cuando
esta ultima coopera con su asentimiento a la experiencia purgativa de la
fe, se ejercita en el cultivo de las virtudes morales infusas. De ahi
que, al declarar el sentido de los versos <<{De flores y esmeraldas, en la
fresca mafiana escogidas, haremos las guirnaldas en tu amor floridas y en

un cabello mio entretejidas>>, SJC diga que este

cabello suyo es su voluntad de ella y amor que tiene del Amado; el
cual amor tiene y hace el oficio que el hilo en la guirnalda, porque,
asi como el hilo enlaza y hace las flores en la guirnalda, asi el amor
del alma enlaza y ase las virtudes en el alma y las sustenta en ella;
porque, como dice San Pablo (Col 3, 14), es la caridad el vinculo y
atadura de la perfeccion [...] De manera que no basta que Dios nos
tenga amor para darnos virtudes, sino que también nosotros se le

tengamos a El para recibirlas y conservarlas. %!

El hombre no puede ejercitarse ni practicar las virtudes sobrenaturales

morales si no participa de la contemplacién infusa amorosa. La vida

81CB, 30, 9



Lucero Gonzalez Suarez 337

mistica es el Gnico camino para la realizacion del fin sobrenatural para
el cual fue creado el hombre: la transformacion en el amor—dgape que Dios
es. Ser Dios por participacion es conocer y amar a Dios como El se conoce
y se ama a si mismo. Es decir, conocerlo en modo sobrenatural por fe, y
amarlo con el mismo amor—dgape que de El se ha recibido. Lo cual es del
todo imposible sin atravesar por las purgaciones pasivas del sentido y
del espiritu de las que habla SJC al exponer su doctrina de la noche
oscura.

Al margen del proceso mistico no hay justificacién ni salvacioén
posibles. Sin la gracia de Dios ninguna accién humana es meritoria. Pues
“no es aquel apetito -cuando el alma apetece a Dios— siempre
sobrenatural, sino cuando Dios lo infunde, dando El 1la fuerza de tal
apetito, y éste es muy diferente del natural, y hasta que Dios lo
infunde, muy poco o nada se merece.” *° La inhabitacién del Espiritu
Santo, que prepara a la esposa para la iluminacion del Logos, es
condicion de posibilidad de la infusiéon tanto de los habitos como de los
actos de las virtudes sobrenaturales teologales y morales. Unicamente
éstos son meritorios, por ser proporcionados al ser sobrenatural de Dios.
Su realizacion merece que el Esposo aumente en la esposa la gracia que ya
tiene. De modo que “El alma en el estado de gracia no merece por cada
acto sino por cada acto efectuado mediante la mocion divina de la
caridad.” ¥° Tal es el sentido del principio segin el cual, “solo la
gracia merece la gracia’ . Conforme a las ensefianzas de Jests, a quien
haga fructificar la gracia divina, le sera dada mas gracia; mas, a aquel
que viva estérilmente, aun la que tiene le sera quitada. “Porque a todo
el que tiene se le dara y le sobrara, pero al que no tiene, aun lo que

tiene se le quitara” (Mt 25, 29).

85 1,1. 3, 75
86 Ferraro, J., San Juan de la Cruz. Hacia un nuevo Concilio, op. cit., p. 103.
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Ser mistico es responder proporcionadamente a la interpelacion
divina que invita al ejercicio del amor—dgape. S6lo Dios puede otorgar al
hombre la salvacién mediante la infusién por gracia de las virtudes
teologales y morales. Lo que obliga a preguntarse si dicha infusion
ocurre libremente u obedece a algin tipo de predestinacion. Esto es, si
la entrada en la via mistica es algo que depende exclusivamente de Dios o
si, en vez de ello, el consentimiento del espiritual juega un papel
importante en su realizacion.

El problema aparece cuando se trata de armonizar la libertad humana
con la omnisciencia divina, de la que la presciencia es una derivacion.
Si Dios conoce de manera perfecta la totalidad de nuestras acciones,
incluidas las futuras, éen qué sentido somos libres?

Siempre que se piense a Dios como ente que estd en el tiempo es
forzoso concluir que el hombre esta predestinado a la salvacion; que por
razones misteriosas e inescrutables, segin sea el caso, esta excluido o
incluido en el grupo de los escogidos.

No obstante, al explicar la cancion 38 del Cantico Espiritual, que
a la letra dice <KY luego me darias alli ta, vida mia, aquello que me

diste el otro dia>>, SJC aclara que

Por aquel otro dia entiende el dia de la eternidad de Dios, que es
otro que ese dia temporal. En el cual dia de la eternidad predestiné
Dios al alma para la gloria, y en eso determiné la gloria que le habia
de dar, v se la tuvo dada libremente [y] sin principio antes que la
criara. ¥’

Interpretado aisladamente, dicho pasaje produce la impresién de que el

santo es partidario de la doctrina de la predestinacién, por cuanto

sefiala que s6lo Dios sabe la razon por la cual no todas las almas

%7 CB 38, 6 (las cursivas son mias).
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transitan de la meditacién a la contemplacion. Colocado en su contexto
originario, el pasaje citado enfatiza que Dios conoce el grado de gloria
que el hombre es capaz de alcanzar en la medida en que conoce la
disposicion del alma que quiere recibirlo.

De acuerdo con SJC, Dios concede la contemplacién amorosa infusa a
quienes se preparan adecuadamente para ella y eligen la via crucis. Con
todo, porque la gracia es don y no determinacién, su eficacia esta en
relacion directa con el libre consentimiento del individuo. Como espero
haber mostrado al interpretar la cancion 38 del Cdantico Espiritual, no es
que Dios haya predestinado a unos pocos a la via extraordinaria del
misticismo v a muchos otros a la via ordinaria de la virtud natural; hay
pre—destinacién de todos a la realizacién del fin sobrenatural del amor-—
agape. El hecho de que s6lo unos cuantos caminen por la via mistica no
tiene por causa predestinacién sino la libertad. Como SJC da a entender
en repetidas ocasiones, es de pocos desear el sufrimiento que lleva
aparejado la imitacién de Cristo Crucificado; mas es de muchos desear el

deleite de su experiencia amorosa.

5.2.4 Amor y cruz en San Pablo y San Juan de la Cruz

El ser de Dios se manifesté en la vida y muerte de cruz del Hijo. “Si a
Jestus crucificado se le 1llama <<imagen viviente del Dios invisible>>,
esto significa: ese es Dios y asi es Dios.” ™ La mision del Hijo no fue
otra que la redencién de los pecados. La cruz de Cristo es la maxima
manifestacion de la esencia divina. En la crucifixioén no sélo se reveld
el amor—dgape como esencia de lo divino; también se revel6 una divinidad
capaz de sufrimiento y entrega. En la cruz coincidieron el sacrificio del

Hijo por amor al Padre y la entrega del Hijo amado por el Padre, para la

88 Moltmann, J., EI Dios crucificado, op. cit., p. 234.
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salvacion de los hombres. “En esto se manifest6 el amor de Dios por
nosotros: en que envié a su Hijo Gnico a este mundo para que vivamos por
medio de E1” (1 Jn 4, 9).

Cruz y amor-dagape se relacionan entre si como el acontecimiento
ins6lito por el cual se revel6é el ser de Dios y el sentido de dicha
revelacion. La cruz es el acontecimiento gracias al cual se abre el
ambito de la sagrado en cuyo seno acaece la maxima manifestacién de Dios,
que se esencia como amor universal espontaneo e inmerecido.

La entrega voluntaria del Hijo para la salvacion del hombre (cf:
Gal 2, 20), tiene por causa el pecado —o mds exactamente la pecabilidad
en tanto que condicién de ser que cualifica al hombre viejo. En tal
sentido, “fue el pecado el que movié a Cristo a cargar con su pasién y
muerte.” ¥ La muerte de cruz de Cristo fue el medio para la redencion
del pecado; 1la redencion fue fruto de la cruz. La cruz es el
acontecimiento central de la historia de la salvacién. Su condicion de
posibilidad es la encarnacion.

En palabras de San Agustin, antes de ser redimidos por la sangre de

Cristo,

a nosotros nos tenia sujetos nuestra culpa, pero él descendié por
misericordia; entré a donde estaba el [hombre] cautivo [del pecado]
para rescatarle, no para hundirle [mediante el juicio condenatorio de
la ley, incapaz de llevar a cabo la remision de los pecados]. El
sefior derram6é su sangre por nosotros, nos redimi6, nos devolvio la

esperanza. *%

El amor—dgape que se manifesté en la cruz es la unica via para la

justificacion y salvacion. La cruz es el camino descendente de Dios al

89 Stein, E., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 314.
80 San Agustin, In Epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem, 2/10.
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hombre (Coémo entender adecuadamente, hasta donde el misterio de Dios lo
permite, la relacién entre Cruz y amor? El primer paso es escuchar
detenidamente las palabras de aquellos que han dado testimonio de dicho

acontecimiento.

En Rom 8: 32 y Gal 2, 20 Pablo describi6 el abandono de Jesus por
parte de Dios como entrega y la entrega como amor. La teologia joanea
lo resume en esta sentencia: <<Tanto am6 Dios al mundo que entregé6 a
su Hijo unigénito, para que todos los que creen en él no se pierdan,
sino que tengan vida eterna>> (Jn 3, 16). Y 1Jn ve en este
acontecimiento del amor en la cruz de Cristo la existencia del mismo
Dios: <<Dios es amor>> (4, 16) [...] Constituye su existencia en el
acontecimiento del amor. Existe como amor en el acontecimiento de la

cruz. 5

De acuerdo con Jiirgen Moltmann, lo que define la cruz de Cristo es la
experiencia terrible de un triple abandono. En primer lugar figura el
abandono del Hijo, por causa del cual, “clamo Jests con fuerte voz:
KiEli, Eli! élemd sabanctani?>, esto es: <<iDios mio, Dios mio! {¢por
qué me has abandonado?” (Mt 27, 46), repitiendo las palabras del Salmo
22. Puesto que “en aquel tiempo [el Padre] lo desamparé porque pagase la
deuda y uniese al hombre con Dios, quedando asi aniquilado y resuelto en
nada.” ®* Careciendo del consuelo proveniente de la comunicacién amorosa
con el Padre, que en ese momento se le negd para que el amor desnudo se

manifestara en plenitud,

al punto de su muerte [Cristo] quedé también anihilado en el alma sin

consuelo y alivio alguno, dejandole el Padre asi en intima sequedad

8! Moltmann, J., £I Dios crucificado, op. cit., p 281.
862 25 7, 11
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segin la parte inferior [...] 1lo cual fue el mayor desamparo
sensitivamente que habia tenido en su vida; y asi, en él hizo la
mayor obra que en [toda] su vida con milagros y obras habia hecho ni

en la tierra ni en el cielo, que fue reconciliar y unir al género por

gracia con Dios. ™

En segundo término, Jesus padecié por el abandono voluntario de si mismo,
cuando se entregd a la muerte para el perdén de los pecados, en
obediencia al Padre. Segin San Marcos, Jests expiré dando un grito fuerte
e 1inarticulado. En general, “Los sinépticos hablan undnimes de su
{Temor y temblor>> (Mc 14, 34) y de la tristeza mortal de su alma.
Afronté su final >>con grandes gritos>> y lagrimas>> (Heb 5, 7).” **' Con
la muerte de Cristo “Todo esta cumplido” (Jn 19, 30) porque “la lucha
de Jests acaba con la victoria y su glorificacién en la cruz.” ** Inmerso
en el abandono mas profundo, en la mas terrible noche oscura, “Cristo es
consciente de que éste [se refiere al Padre] no se halla lejos, sino
cerca; que no juzga, sino que perdona.” ®° Es asi como en la mayor
desesperanza se originan el amor, la fe y esperanza perfectas.

Ademas de lo anterior, es importante poner la mirada en un aspecto
de la crucifixion que por mucho tiempo ha pasado desapercibido: el
abandono que el Padre hace de si en el Hijo, al entregarlo. Como sefiala
Moltmann, el abandono de Jestis no es solamente una experiencia propia de
la historia de la salvacion; “El abandono en la cruz, que separa al Hijo

del Padre es un acontecimiento en Dios mismo.” *" A decir de H. J. Iwand:

Hegel defini6 la cruz diciendo <<Dios ha muerto>>, y probablemente

83 25 7, 11

84 Moltmann, J., £l Dios crucificado, op. cit., p. 178.
865 Jbidem. , p. 155.

86 Thidem. , p. 178.

87 Ihidem. , p. 182.

>
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percibi6é con exactitud que ella nos pone ante la noche de la
verdadera, ultima e incomprensible lejania de Dios, y nos muestra
que, frente a ninguna otra realidad en el mundo, uUnicamente contamos

con la sola fide. ®®

De acuerdo con Moltmann, el acontecimiento de la cruz no s6lo pertenece a
la historia de la salvacién sino que acaece en Dios mismo, en su ser ad
intra. La cruz de Cristo introduce la méas profunda distancia entre las
Personas de la Trinidad. La cruz de Cristo es el acontecimiento que se
distingue por el mas intenso padecer donde, contra toda evidencia, surge
la esperanza. Si la identidad del cristianismo radica en la fe, la
esperanza y el amor desnudos, es porque en el supremo abandono y silencio
de Dios el hombre participa de la pasion y muerte de Cristo vy, al
hacerlo, confia en que participara también de su resurreccion.

Como Iwand sefiala, con el propésito de enfatizar la diferencia

entre Cristo Crucificado y el Dios de la onto—teo—logia,

Aqui no encontramos ninguna de las opera Dei que nos remiten a él,
el Creador eterno, y a su sabiduria. Aqui se quiebra la fe en la
creacion, de la que procede todo paganismo. Aqui se ve que toda
sabiduria y filosofia es demencia. Aqui Dios es no-Dios. Aqui triunfa
la muerte, el enemigo, la no iglesia, la injusticia, los blasfemos,

los soldados.

Al Dios de la onto—teo—logia conduce la razén que va de la consideracioén
de los efectos a la Causa; de la nocion esencial del fundamento a lo
fundamentado. Al Dios enamorado que se deja crucificar no hay via

racional que conduzca. Para la razoén, Cristo Crucificado es locura.

88 Cit. por Moltmann, J., EI Dios crucificado, op. cit., p. 60.
89 Cit. por Moltmann, J., £/ Dios crucificado, op. cit., p. 60.
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La fe, el amor y la esperanza desnudos que constituyen la esencia

de la vida teologal, surgen contra toda evidencia racional.

Nuestra fe comienza precisamente donde los ateos piensan que acaba.
Nuestra fe comienza en esa dureza y poderio que es la noche de la
cruz, de la tentacion y de la duda sobre todo lo que existe. Nuestra
fe tiene que nacer donde todos los hechos la desmientes. Tiene que

nacer de la nada.®"

S6lo porque Dios es amor—dgape en si mismo puede manifestarse en Cristo
como Dios por nosotros; que por nuestra salvacién se entregd
voluntariamente a la muerte de cruz, en medio del abandono del Padre y
del repudio de la amada.

Los evangelios dan testimonio de la vida del Jestus terreno (que
culmina con su pasién y muerte de cruz) a partir del encuentro con Este
que sucede a la resurreccion. El principio fundamental de la fe cristiana
es que el Sefior resucitado es también el Verbo encarnado y crucificado.
La buena noticia anunciada por el evangelio es la resurreccion del
Crucificado, acompafiada de la presentacion de “la cruz como llamada al
seguimiento [...] Seguimiento que quiere decir siempre negarse a si mismo
y cargar con la propia cruz. 5"

,Como entender la 1llamada al seguimiento de Cristo Crucificado?
Histéricamente, la primera forma que dicho seguimiento asumi6é fue el
martirio. La renuncia voluntaria a la propia vida por amor a Cristo fue
la primera forma de imitacion. Al respecto, para no ir muy lejos de la
tradicién que nos ocupa, basta recordar que, cuando alin era una nifia,

Santa Teresa plane6é viajar a tierra de moros en compafiia de su hermano

para morir como martir.

810 Thidem.
811 Thidem., p. 79.
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Una segunda modalidad que asumi6 el seguimiento fue la busqueda
voluntaria de la muerte espiritual, a través de ejercicios ascético—
misticos. Ya la mistica de la cruz considera que el camino para la
identificacién con Dios no es la muerte del cuerpo ni el sufrimiento
fisico. Si s6lo el amor perfecto es capaz de unir a la amada con su
Amado, es preciso recordar que por si solo, ningin ejercicio ascético
basta para la unién. Ya que por ser éste un acto humano, es un medio que

no guarda proporcioén con el fin sobrenatural de la deificacion.

A la comunién con Dios no se llega mediante sacrificios externos vy
participacion en el culto de la Iglesia, sino que el camino que lleva
a la gloria pasa por los sufrimientos personales. Asi, se sumergia
uno mediante la meditacion y adoracion en los sufrimientos de Cristo,
se compenetraba con ellos y los sentia como propios. Y al contrario,
en los propios sufrimientos volvia a descubrir la comunién con

aquella cabeza <<llena de sangre y espinas>>.%”

Para la tradicion mistica a la que pertenece SJC, Unicamente la
identificacion con Cristo Crucificado vale como seguimiento. A la
descripcion del modo en que dicho proceso tiene lugar, SJC ha dedicado
cuidadosos analisis, al hablar del proceso de transformacion por el que
transita la amada desde la via activa a la pasiva. Seguir los pasos del
Amado significa “traducir, en las propias responsabilidades y en las
circunstancias actuales la misi6én de Cristo y cargar con la propia
cruz.” *®

Ser cristiano es hacerse semejante a Cristo; es amar como El nos

am6. Por ello dice SJC “Si quieres ser perfecto [...] ven a Cristo por

82 Ibhidem. , p. 70.
8% Stein, £, La ciencia de la cruz, op. cit., p. 87
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874

mansedumbre y humildad y siguele hasta el Calvario y sepulcro” iDe que

modo? Mediante la crucifixion del hombre viejo. Pues “no hay otro medio
de llegar a la patria sino el madero de la cruz.” *?

Puesto el seguimiento de la cruz es el Gnico camino para acceder a
la vida eterna, SJC advierte: “conviene que no nos falte cruz como a

86 v aconseja a todo aquel que

nuestro Amado, hasta la muerte de amor”
suspira por el Amado que “no busque a Cristo sin la cruz.” 7 Mas, dde
qué manera ha de concretarse el seguimiento de Cristo Crucificado? En una
carta escrita a wuna dirigida de Segovia, SJC hace la siguiente
exhortacioén: “Ame mucho a los que la contradicen y no la aman, porque en
eso se engendra amor en el pecho donde no le hay; como hace Dios con
nosotros, que nos ama para que le amemos mediante el amor que nos
tiene.”

Por mas similitud que haya entre la experiencia de la noche oscura
y la crucifixioén, no debe olvidarse la distancia infinita que media entre
ambas. “Jests sufrié y muri6é en soledad, mientras que sus seguidores
sufren y mueren en comunién con él.” *” En razon de la inefabilidad del
Misterio de Dios, seria inatil buscar las palabras apropiadas para dar
cuenta con justicia del caracter incomparable y unico del sufrimiento de
Cristo en la cruz, proveniente de su abandono por el Padre. “A Jestus le
estuvo reservado el sentir en toda su profundidad el abandono divino y
solamente El pudo padecerlo, por ser Dios y hombre a un tiempo.” *° Solo

el Hijo podia sufrir en toda su hondura el abandono del Padre. “Ningtn

humano corazén ha penetrado jamds en tan oscura noche como el Verbo

874 D 11

8% San Agustin, In Epistolam Ioannis ad Parthos tractatus decem, 2/4.
86 CR 11

87 CR 24

878 CR 32

89 Moltmann, J., EI Dios crucificado, op. cit., p. 8l.

80 Stein, J., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 313.
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encarnado en Gestemani y en el Golgota.” '

El mistico no es Dios por esencia, sino por participacién. Por lo

cual, a quien transita por la via mistica, le es provechoso saber que
« . . . .

dos cosas sirven al alma para subir a la uni6én con Dios, que son la

compasion afectiva de la muerte de Cristo y la de los préjimos, que

cuando el alma estuviese detenida en la compasién de la cruz y pasion del

Sefior se acordase que en ella estuvo obrando nuestra redencion.” ®° El

fruto del arbol de la cruz es la redencién, a la que SJC canta:

Deba jo del manzano,
alli conmigo fuiste desposada,
alli te di la mano,
y fulste reparada,

donde tu madre fuera violada.®

Redimida de su pecados, la esposa estd en condiciones de corresponder al
llamado amoroso del Esposo Cristo; de alcanzar la union de semejanza y
poder decir, con San Pablo “Vivo yo, ya no yo, pero vive en mi Cristo.
Porque en decir vivo yo, ya no yo, dio a entender que, aunque vivia él,
no era vida suya, porque estaba transformado en Cristo.” ®*
Edith Stein afirma que unida y transformada en su Amado, la esposa
“llega por la participacion en la Pasion del Crucificado (es decir, en
la noche oscura de la contemplacién) al conocimiento del bien y del
mal>>, adquiriendo experiencia de su fuerza redentora [se refiere a la

cruz de Cristol.” ®° Penetrar en el misterio de Cristo Crucificado es

participar de sus operaciones: conocer y amar como El se conoce y se ama

8L Thidem. , p. 60.

882 D 11
83 CB 23, 1
81 CB 12, 7

85 Stein, E., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 314.
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as si mismo. Puesto que “Dios es divina luz y amor, en la comunicacioén
que hace de si al alma igualmente informa estas dos potencias,
inteligencia y voluntad, con inteligencia y amor.” *® Razén por la cual,
llamando a Cristo “piedra” vy a los misterios de la sabiduria del Padre
“subidas cavernas” , SJC dice que “en la gloria viendo a Dios cara a
cara, unida el alma con esta Sabiduria divina, que es el Hijo de Dios,
conocerda el alma los subidos misterios de Dios y Hombre, que estan muy
subidos en sabiduria escondidos en Dios.” ®7
Para acceder a la region de lo sagrado y participar de la vida
intratrinitaria, “la puerta es la cruz, que es angosta, y desear entrar
por ella es de pocos, mas desear los deleites a que se viene por ella es
de muchos.” ™ En palabras de SJC, “s6lo el amor une y junta el alma con

89 Mas el amor al que aqui se refiere no es gusto sensitivo de la

Dios”
presencia deseada. El tnico amor proporcionado al ser de Dios es el amor
desnudo, que no consiste sélo en  “querer carecer de eso y de esotro por
Dios, sino inclinarse a escoger por Cristo todo lo mas desabrido, ahora
de Dios, ahora del mundo; y esto es amor de Dios.” ¥ De ahi la
advertencia de Jests: “Si alguno quiere seguir mi camino, niéguese a si
mismo y tome su cruz y sigame” (Mc 8, 34-35).

La cruz “es simbolo de todo lo dificil y pesado, y que resulta tan
opuesto a la naturaleza que, cuando uno toma esta carga sobre si, tiene
la sensacion de caminar hacia la muerte.” ¥ Si el seguimiento e
imitacién de Cristo define la identidad del cristianismo, es preciso

preguntarse ¢éde qué manera comprendié SJC que habia de vivirse tal

seguimiento? Edith Stein responde:

86 11 3, 49

87 CB 37, 2

88 CB 36, 13

89 2NO 18, 5

80 25 7, 5

81 Stein, E., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 42.
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los sufrimientos de la noche oscura son una participacién en la
Pasion de Cristo y, principalmente, en el tormento principal de la
misma, el abandono de Dios. Esta idea esta expresamente confirmada en
el Cantico Espiritual, donde el ansia de ver al Dios desconocido

constituye el martirio que domina todo el camino mistico.®?

Noche oscura es sinonimo de purgacion, vya sea que ésta tenga por
principal agente a la esposa o al Esposo Cristo. Durante las noches
activas del sentido y del espiritu, el seguimiento de la cruz consiste en

“presentar batalla en toda la linea de la propia naturaleza, tomar sobre
si su cruz y entregarse a la crucifixion” ®°, esto es, mortificar los
sentidos y las cuatro pasiones hasta dejar la <<casa sosegada>>. En la
noche activa, el espiritual toma su cruz para seguir al Amado, aceptando
padecimientos y sequedades de toda 1indole. A pesar de todos sus
esfuerzos, y a fin de evitar la tentacion de creer que por si mismo puede
alcanzar 1la justificacién, el principiante debe tener presente que

“Puede entregarse para ser crucificado, mas no crucificarse él mismo.
Por ello, lo que la noche activa ha comenzado, ha de completarlo la noche
pasiva, esto es, el mismo Dios.” **

No hay obra virtuosa en el orden natural, que baste para la
purificacién de la raiz de los vicios e imperfecciones humanos. Sé6lo los
actos de la virtud sobrenatural son dignhos de mérito. Mas, como ya se ha
dicho, su realizacion supone como condicién necesaria la iluminacion del
Verbo. De donde se deriva la necesidad de las purgaciones pasivas del

sentido y del espiritu. Mismas que provocan en los espirituales grandes

padecimientos, por la tiniebla que la contemplacion arroja sobre sus

892 Thidem.
83 Thidem. , p. 83.
8% Thidem. , p. 85.
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operaciones naturales, haciéndoles sentir que “Se encuentran como
clavados en su incapacidad para usar de sus propias fuerzas. A la
sequedad se afiade el tormento de [pensar que con seguridad han de] ir
equivocados. ” 5

A semejanza de Jesus en el Calvario, quien pasa por la noche oscura
padece el abandono divino. Buscando de noche el lugar donde se halla
escondido el Esposo Cristo, la amada padece por “la aniquilacién de toda
suavidad en Dios, en sequedad, en sinsabor, en trabajo (lo cual es cruz
pura espiritual y desnudez de espiritu pobre de Cristo).” ¥° A fin de
merecer la unién con su Esposo, la amada “tiene que morir ahora para
llegar hasta Dios, morir a todas sus fuerzas naturales, a sus sentidos y
a su misma razon. *" Tal es el fin de la noche del espiritu, donde tiene
lugar la negacién de la actividad natural. Durante esta fase del proceso
mistico, “Del mismo modo que Cristo en su abandono en la Cruz se entregd
en manos del Dios invisible e incomprensible, asi debe también ella
abandonarse en la oscuridad de la media noche de la fe, que es el udnico
camino para llegar al Dios incomprensible.” ™ El amor-dgape que define
al mistico “no es sentimiento, sino accién y disposicién para el
sacrificio, conformidad de la propia voluntad con la divina, para ser
s6lo dirigida por él.”

La noche oscura es el proceso de transformacion mistica, conformado
por un momento activo y otro pasivo, gracias al cual el espiritual
transita de la meditaciéon a la contemplacioén; del amor-eros al amor—

agape. La doctrina de la noche oscura estd presente en la totalidad de la

obra sanjuanista: de manera explicita en la Subida del Monte Carmelo y la

85 Thidem. ., p. 88.

86 2S5 7, 5

87 Stein, E., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 95.
88 Jhidem. , p. 163.

89 Thidem.
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Noche Oscura; 'y tacita en el Cantico Espiritual vy la Llama de amor viva.
Su finalidad es guiar a los espirituales para que puedan participar en la
pasién y muerte de Cristo vy, transformados en ¢él, puedan también
compartir su resurreccién y vida eterna.

Para el cristianismo, el verdadero camino de la salvaciéon es “la
justicia que viene de Dios, apoyada en la fe, y conocerle a él, el poder
de su resurreccion y la comunion en sus padecimientos” (Flp 3, 10). El
Verbo encarnado se identifica con Cristo Crucificado y resucitado,
constituido en Ayrios por el Padre. “Pablo entendio la resurreccion de
Cristo [...] como el acontecimiento escatologico que cualifica como
Kyrios al Jestus terreno crucificado.” °® En la historia del cristianismo,
el reconocimiento de Jestus como Kyrios coincide con la resurreccién. La
experiencia de la resurreccién es el acontecimiento a partir del cual, en
una mirada retrospectiva, se interpreta el sentido de la vida y muerte de
cruz del Jestus histérico. San Pablo alude a la centralidad de la
resurreccién mediante las siguientes palabras: “Si Cristo no ha
resucitado, nuestra predicacién es baldia y nuestra fe también lo es” (1
Co 15, 14). Para la Iglesia primitiva, “todo conocimiento de Jests en el
sentido de la certeza salvadora so6lo es posible desde la pascua, y esto
vale tanto para el encarnado y crucificado como para el preexistente y
exaltado.”

La teologia de la cruz paulina enfatiza la miseria humana a fin de
mostrar en su justa dimensién que s6lo la gracia es origen de la
justificacioéon y salvacion. El amor—dgape que constituye la esencia divina

“se revela en la cruz de Cristo abandonado por Dios. Su gracia se revela

en los pecadores. Su justicia se manifiesta en los injustos y en quienes

90 Moltmann, J., £EI Dios crucificado, op. cit., p. 102.
O Thidem. , p. 187.
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viven sin ley, vy su eleccién gratuita en los condenados.” **

Como Edith Stein apunta atinadamente, la ciencia de la cruz que el
doctor mistico ensefia es la actualizacion de la teologia de la cruz como
verdad operante>>, que configura la vida del mistico “determinando de
tal manera sus actos y omisiones que por ella se hace manifiesta.” * En
el proceso mistico se realiza “un concepto de la vida y una visién de
Dios v del mundo que permiten un particular modo de pensar”’ **, de obrar,
de habitar y de ser. La ciencia de la cruz es la “caracteristica
especial de la Reforma: la vida de los carmelitas descalzos debia basarse
en el seguimiento de Cristo al Calvario y en la participacién de su

cruz.” %%

5.2.5 Las imagenes del Amado en el Cantar de los cantares y su
resonancia en el Cidntico Espiritual

El Cantico Espiritual celebra el encuentro amoroso entre la amada y el
Esposo Cristo. Las canciones que lo conforman no son sélo expresién de
una experiencia individual. Antes bien, tanto la seccién poética como la
dedicada a la exposicion doctrinal recoge los testimonios de todos
aquellos con quienes ha entrado en contacto SJC: compafieros de orden,
dirigidos y personas religiosas.

Tanto la experiencia mistica como su interpretaciéon estan mediadas
por un las hierofanias y misteriofanias propias de las tradiciones que
entran en didlogo en el acto comprensivo. Tomar consciencia de cudles son
los pre—juicios que posibilitan, orientan y guian la hermenéutica de un

texto mistico es responsabilidad del filosofo. Pero también lo es

2 Ibhidem. , p. bH2.

93 Stein, E., [La ciencia de la cruz, op. cit., p. 32.
0 Thidem.

5 Jhidem. , p. 31.
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ocuparse con el esclarecimiento de las mediaciones que operan en el
encuentro que el mistico tiene con lo divino.

En franca oposicién a quienes defienden 1la verdad de las
revelaciones privadas, SJC afirma en todas sus obras que la revelacion
biblica es el parametro maximo con base en el cual se puede determinar la
autenticidad de la experiencia mistico-religiosa. En tal sentido, para

“fundamentar su doctrina no duda en colocar la Escritura como garante;
pero cuidado, lo que intenta es iluminar con una ensefianza clara una
experiencia viva de Dios.”

Cada titulo atribuido al Amado del Cantico Espiritual, cada imagen
que nombra su presencia, expresa un modo peculiar de encuentro con el
Esposo Cristo. Al integrarse en el horizonte de comprension de los
cristianos, los titulos atribuidos por la tradicién a Cristo configuran
la experiencia de quienes participan de ella. Los titulos asociados a

Cristo son misteriofanias que permiten a los sujetos acceder en cierto

modo a la experiencia mistico-religiosa.

5.2.5.1 E1 Esposo Cristo

El Csantico Espiritual es un poema donde, a través de las imagenes
provenientes del Cantar de los Cantares, resuenan las experiencias de la
tradicion judia, de la que abreva la mistica cristiana de los esponsales.
Al igual que Origenes, Gregorio de Nisa y Bernardo de Claraval, SJC vive
su unio6én con Cristo como matrimonio espiritual. Tanto su experiencia como
su doctrina pertenecen a la mistica esponsal, entendida como la
experiencia de Dios para la cual Este se manifiesta ante quien lo busca

como Amado.

9% Brandle, F., Biblia en San Juan de la Cruz, op. cit., p. 25.
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El fundamento biblico [de la mistica de los esponsales] lo constituye
la metafora empleada en el Antiguo Testamento, que habla de una
relacién nupcial entre Yavhé y su pueblo, por ejemplo: “Pues asi
como un Jjoven se casa con sSu novia, asi se casara contigo tu

Constructor; como goza el esposo con la esposa, asi gozara contigo tu

Dios.” (Is 62, 5)

El pueblo de Israel vivié su relacion con Dios como alianza e interpretdé
la fidelidad de Este como cuidado y compromiso conyugales. Pero es la
interpretaciéon mistica del Cantar de los Cantares de donde surgen las
expresiones que nombran el amor esponsal entre Dios y el pueblo escogido

por El.

Aunque esta obra poética no haya tenido originalmente caréacter
religioso y no mencione siquiera el nombre de Dios, sin embargo, en
los escritos rabinicos del s I a. C. se lo interpreta ya en sentido

alegorico refiriéndola a las relaciones entre Dios (el Esposo) e

Israel (la Esposa). %’

La interpretacién mistica del Cantar de los Cantares es origen de las
expresiones de la mistica de los esponsales, cuyo mas exquisito
representante es SJC. En el Cantico Espiritual, la esposa se vale de
comparaciones, figuras y semejanzas para describir su experiencia de
busqueda, encuentro y unién con el Esposo Cristo. Al dirigirse a su
Esposo, la esposa le habla de las penas de amor que la aquejan para
persuadirlo a que descubra su presencia y se muestre ante ella por clara
y esencial vision. Y pese a su reticencia para nombrar a su Amado, al que

reconoce estar muy por encima de cualquier representacién sensible o

0T Diccionario de la mistica, op. cit., p. 195
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intelectual, lo llama esposo porque esa es la relacion que con El desea
construir. Si el mistico se situa ante Cristo como esposa es porque vive

su presencia bajo el signo de la relacioéon esponsal.

La nota dominante del Cantico es la de una fuerte tensioén a que esta
sometida el alma entre el tormento de una busqueda ansiosa y la
satisfaccion y felicidad del encuentro. Esta nota dominante ha
hallado su expresion en la imagen, que a su vez denomina el conjunto
por encima de la muchedumbre de imagenes [...] la imagen de la

esposa. "%

La imagen de la esposa se origina tanto en la interpretacién mistica del
Cantar de los Cantares como en la revelacion neotestamentaria que
concibe a Jesus como el Esposo cuya venida anuncia y prepara Juan el

Bautista

Por aquellos dias se presenta Juan el Bautista proclamando en el
desierto de Judea: <<Convertios porque ha llegado el Reino de los

Cielos>>. Este es de quien hablé el profeta Isaias cuando dice:

Voz que clama en el desierto:
Preparad el camino del Sefor,

enderezad sus sendas. (Mt 3 1-3)
Asimismo, en la parabola de las diez virgenes (Mt 25 1-13; Ef 5 21-23),
Jestus se presenta como el novio cuya llegada debe esperar en todo momento

la novia:

el Reino de los Cielos sera semejante a diez virgenes que, con su

98 Stein, E., La ciencia de la cruz, op. cit., p. 295
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lampara en la mano [...] Como el novio tardar, se adormilaron todas y
se durmieron. Mas a media noche se oyé un grito ’iYa estd aqui el
novio! iSalid a su encuentro!’ Entonces todas aquellas virgenes se
levantaron y arreglaron sus lamparas [...] y las que estaban
preparadas entraron con él en el banquete de boda. (Mt 25 1, 1; 1 5-

7; 1 10)

La totalidad de la vida y muerte de cruz de Cristo da testimonio del
Padre. Como El mismo aclara: “Si yo diera testimonio de mi no seria
valido” (Jn 5 31). No obstante lo cual, en razén de su identidad

esencial con el Padre, puede el Hijo decir también:

porque las obras que el Padre me ha encomendado llevar a cabo, las
mismas obras que realizo, [al afirmar lo cual alude a los milagros
como obras que muestran que es Dios quien actua con El, por El y en
E1], dan testimonio de mi, de que el Padre me ha enviado. Y el Padre

que me ha enviado, es el que da testimonio de mi. (Jn 5, 36-37)

Al contestar a las objeciones de los fariseos, acerca de que al incluir
su persona en el contenido de la revelacion invalida su propio testimonio
del Padre, Jesus aclara que su testimonio del Padre consiste en su vida y
muerte de cruz.

El Padre y el Hijo son uno. De ahi que, en continuidad con el
Antiguo Testamento, el Hijo sea llamado también “esposo” . Conforme a la
revelacion veterotestamentaria, Dios es para Israel lo que un esposo ha
de ser para su esposa. Por ello le exige fidelidad y exclusividad. Y por
eso también, como esposo celoso, se dirige a ella para recriminarle su
infidelidad cuando, encontrandola en el desierto, la adopta durante su
huida de Egipto y celebra con ella en el Sinai una alianza a la que ésta

es incapaz de corresponder. “Cuando Israel era nifio, lo amé, y de Egipto
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1lamé a mi hijo. Cuanto mas lo llamaba, mas se alejaba de mi: ofrecia
sacrificio a los Baales, e incienso a los idolos” (0s 11, 1-2).

Con Cristo Crucificado, la alianza del Antiguo Testamento asume la
forma de matrimonio espiritual. Para SJC, la esencia del matrimonio
mistico entre la esposa y el Esposo Cristo es la transformacién de
semejanza amorosa, susceptible de ser comprendida como un transito del

amor—eros al amor-agape.

5.2.5.2 E1 Buen Pastor

Tanto en el Cantico Espiritual como en el Cantar de los Cantares, el
Amado se identifica con el Buen Pastor que atrae hacia si a su amada
pastora para hacerla participe de la comunicacién oscura del amor-dgape

que lo define esencialmente.

de manera que el buen Pastor se goza con la oveja sobre sus hombros
que habia perdido y buscado por muchos rodeos (Lc 15, 5) [...]
llamando a sus amigos y vecinos, se regracia con ello[s] diciendo:
Alegraos conmigo, etc. (Lc 15, 9); asi este amoroso Pastor y Esposo
del alma ya asi ganada y perfeccionada, puesta en sus hombros y asida

de su manos en esta deseada junta y union.

Cristo es el buen Pastor que llama a las ovejas por su nombre para que se
retiren en si mismas’ a fin de que puedan descubrir la presencia
escondida del Esposo en el “centro de su alma” . En la obra sanjuanista,

“La 1lamada de Cristo a sus ovejas, la manifestacién del Padre y la luz

que Jests comunica son diferentes maneras de describir la contemplacion

%9 CB 22, 1
0 ¢f. San Agustin, [In loannis Evangelium 25, 15
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infusa.” !

La interpretacion del Cantico Espiritual reclama como condicion
minima reconocer que el Amado pastor es el Buen Pastor y, por tanto,
comprender que el fin ultimo o la misién de la encarnacion del Verbo no
fue otra que la redencion de los pecados. Si Cristo se encarné y entregbd
voluntariamente en la cruz fue porque respecto de los hombres es el Buen
Pastor, que da la vida por sus ovejas extendiendo los brazos en el arbol
de la cruz para la redenciéon universal de los pecados. Jestus dice de si
mismo “Yo soy el buen pastor; y conozco a mis ovejas y las mias me
conocen a mi, como me conoce el Padre y yo conozco a mi Padre y doy la
vida por mis ovejas” (Jn 10, 14-15).

El Buen Pastor es el pastorcico, de quien SJC ha dicho:

/Ay, desdichado
de aquel que de mi amor ha hecho ausencia
y no quiere gozar la mI presencia,

v el pecho del amor muy lastimado!

Y a cabo de un gran rato,

se ha encumbrado sobre un arbol,
do abrié su brazos bellos,

y muerto se ha quedado

asido dellos,

el pecho de el amor muy lastimado.’”

De acuerdo con SJC, el fin sobrenatural de la vida humana es el

conocimiento oscuro amoroso del Esposo Cristo. Para que las ovejas

M Ferraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. 1I, op.
cit., p. T76.
912 P 4-5,
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conozcan a Cristo como el Padre le conoce y para que conozcan al
Padre como Jests le conoce es necesario que participen en el
conocimiento que el Padre tiene de si mismo y que ha engendrado
desde toda la eternidad. Es menester que conozcan la naturaleza del

Hijo de un modo proporcionado a su naturaleza divina.®?

Al explicar la parabola del Buen Pastor, Jestus habla de su misién
diciendo que él es la puerta para acceder a la vida eterna. La
iluminacién del Verbo es el unico medio proporcionado para el
conocimiento amoroso de la esencia divina. El Verbo es la luz de los
hombres porque su presencia les hace conocer el fin sobrenatural para el
cual fueron creados. Lo que el mistico conoce en el medio oscuro de la fe
es la esencia divina que comparten el Padre y el Hijo en el Espiritu

Santo, tal como ésta se manifest6 en la cruz de Cristo.

RECAPITULACION

El proceso mistico celebrado en el Cdntico Espiritual tiene un marcado
caracter cristocéntrico. Cristo—Jests es el Esposo que sale al encuentro
de su esposa para unirla consigo en igualdad de semejanza amorosa. Cristo
es el Dios por nosotros que, al encarnarse para la redencion,
justificacién y salvacién de su amada esposa, revela que la esencia de lo
divino es el amor—agape.

El ser de Dios se ha manifestado plenamente en Cristo Jesus como
auto—donacioén, entrega espontanea, gratuita e incondicional, que sale al
encuentro de cada hombre para invitarlo a participar de la unién de

semejanza consigo; a la realizacion del fin sobrenatural para el cual fue

%3 Rerraro, J., Misticismo y compromiso en el Evangelio de San Juan, vol. 1, op
cit., p. T1.
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creado. El progreso en la escala de amor mistico se manifiesta en la
realizacion de obras virtuosas en modo sobrenatural. La adquisicién de
los habitos y de los actos de las virtudes sobrenaturales teologales y
morales tiene por causa la iluminacién del Verbo, en la inhabitacion del
Espiritu Santo. Nadie tiene la capacidad de favorecer ni mucho menos de
suscitar la iluminacién del Logos, sin la cual no hay justificaciéon ni
salvacion posibles. Segin sea la participacion en la contemplacion oscura
sera el grado de amor—dgape y la perfeccion de la unién con el Esposo
Cristo.

La cruz es el ambito donde tuvo lugar la revelacién de la esencia
divina como amor sacrificial y preeminente. El amor mistico es respuesta
y no llamada. En el proceso mistico confluyen el amor preeminente de Dios
(que se infunde en el hombre por gracia) y el amor humano (que responde
proporcionadamente al de Dios, al participar de las operaciones divinas).

En cada una de sus fases, el proceso mistico es participacion de la
vida intratrinitaria. La iluminacién del Logos supone la inhabitacion del
Espiritu Santo, que procede del Padre y del Hijo. La vida intratrinitaria
es comunicacion amorosa. Si Dios es amor—-dgape es porque ante todo es
también alteridad. Para que haya donacion de si se precisa la dualidad
amante—amado. De la comunicacién divina resultan tres manifestaciones o
tres modos de ser Dios, cada una de las cuales se esencia a su modo como
amor—-agape. el Padre es amor—dgape en su fontalidad, que haciendo
donacion de si engendra eternamente al Verbo; el Hijo es amor-dgape (de
la misma esencia del Padre, engendrado, no creado) que se esencia como
donacion libre y gratuita de si; el Espiritu Santo es el amor—dgape,
entendido como la relacion subsistente entre el Padre y el Hijo.

La vida mistica es el Unico camino para la realizacion del fin
sobrenatural para el cual fue creado el hombre: la transformacién en el

amor—dagape que Dios es. Ser Dios por participacién es conocer y amar a
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Dios como El se conoce y se ama a si mismo. Es decir, conocerlo en modo
sobrenatural por fe, y amarlo con el mismo amor—-dgape que de El se ha
recibido. Lo cual es del todo imposible sin atravesar por las purgaciones
pasivas del sentido y del espiritu de las que habla SJC al exponer su
doctrina de la noche oscura.

La inhabitacién del Espiritu Santo, que prepara a la esposa para la
iluminacién del Logos, es condicion de posibilidad de la infusién tanto
de los héabitos como de los actos de las virtudes sobrenaturales
teologales y morales. Unicamente éstos son meritorios, por ser
proporcionados al ser sobrenatural de Dios. Su realizacién merece que el
Esposo aumente en la esposa la gracia que ya tiene. Tal es el sentido del
principio segun el cual, “s6lo la gracia merece la gracia’

De acuerdo con SJC, Dios concede la contemplacién amorosa infusa a
quienes se preparan adecuadamente para ella y eligen la via crucis. Con
todo, porque la gracia es don y no determinacién, su eficacia esta en
relacién directa con el libre consentimiento del individuo. No es que
Dios haya predestinado a wunos pocos a la via extraordinaria del
misticismo vy a muchos otros a la via ordinaria de la virtud natural; hay
pre—destinacion de todos a la realizacion del fin sobrenatural del amor-—
agape. El hecho de que s6lo unos cuantos caminen por la via mistica no
tiene por causa predestinacion sino la libertad. Como SJC da a entender
en repetidas ocasiones, es de pocos desear el sufrimiento que lleva
aparejado la imitacién de Cristo Crucificado; mas es de muchos desear el
deleite de su experiencia amorosa.

Cruz y amor-agape se relacionan entre si como el acontecimiento
ins6lito por el cual se reveldé el ser de Dios y el sentido de dicha
revelacion. La cruz es el acontecimiento gracias al cual se abre el
ambito de la sagrado en cuyo seno acaece la maxima manifestacién de Dios,

que se esencia como amor universal espontaneo e inmerecido. La muerte de
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cruz de Cristo fue el medio para la redencion del pecado; la redencién
fue el fruto de la cruz. La cruz es el acontecimiento central de la
historia de la salvacion. Su condicién de posibilidad es la encarnacion.

Para la tradicion mistica a la que pertenece SJC, uUnicamente la
identificacién con Cristo Crucificado vale como seguimiento. A la
descripcion del modo en que dicho proceso tiene lugar, SJC ha dedicado
cuidadosos analisis, al hablar del proceso de transformacién por el que
transita la amada desde la via activa a la pasiva. Como Edith Stein
apunta atinadamente, la ciencia de la cruz que el doctor mistico ensefia
es la actualizacion de la teologia de la cruz como <<verdad operante>>,
que configura la vida del mistico.

Tanto la experiencia mistica como su interpretacién estan mediadas
por un las hierofanias y misteriofanias propias de las tradiciones que
entran en dialogo en el acto comprensivo. Tomar consciencia de cuales son
los pre—juicios que posibilitan, orientan y guian la hermenéutica de un
texto mistico es responsabilidad del filésofo. Pero también lo es
ocuparse con el esclarecimiento de las mediaciones que operan en el
encuentro que el mistico tiene con lo divino.

Cada titulo atribuido al Amado del Cantico Espiritual, cada imagen
que nombra su presencia, expresa un modo peculiar de encuentro con el
Esposo Cristo. Al integrarse en el horizonte de comprension de los
cristianos, los titulos atribuidos por la tradicién a Cristo configuran
la experiencia de quienes participan de ella. Los titulos asociados a
Cristo son misteriofanias que permiten a los sujetos acceder en cierto
modo a la experiencia mistico-religiosa.

La interpretacion mistica del Cantar de [os Cantares es origen de
las expresiones de la mistica de los esponsales, cuyo mas exquisito
representante es SJC. En el C(Cdntico Espiritual, la esposa se vale de

comparaciones, figuras y semejanzas para describir su experiencia de
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busqueda, encuentro y unién con el Esposo Cristo. Las imagenes mas
importantes que SJC retoma del texto judio son la del Esposo y la del

Pastor.
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CAPITULO VI APORTACIONES PARA UNA ONTOLOGIA DE LA MISTICA AMOROSA

6.1 Existencia propia e impropia

Lo distintivo del ser-ahi es ser—en—el-mundo. El existenciario “mundo”
nombra el sistema de relaciones significativas que vinculan entre si a
los entes. El mundo es el ambito de sentido en cuyo seno hacen frente las
cosas y los demds. Habitar un mundo supone la pertenencia a un pueblo, y
la comprension pre-reflexiva (no tematizada ni desarrollada) de su
peculiar interpretacion del ser, de lo divino, del wser—-ahi y de las
cosas. Los pre—juicios que el ser-ahi hereda de la tradicién del pueblo
del que forma parte constituyen su horizonte de comprensién e
interpretacion. Lo que el ser—ahi hereda de 1la tradicion es la
interpretacion de los fendémenos que han acontecido en el seno del pueblo
en cuestion.

Arrojado en medio de un mundo, de un ambito de sentido especifico,
el ser—ahi puede tomar la decision de habitarlo en el modo de ser de la
propiedad o bien puede dejarse arrastrar ciegamente por lo que uno debe
pensar, decir, hacer y ser. Cuando el ser-ahi se olvida de elegir no es
¢l mismo sino uno mas, por cuanto “El arbitrio de los otros dispone de

» [13
ol Los otros son

las cotidianas posibilidades de ser del ser-ahi.
aquellos de los cuales regularmente no se distingue uno mismo, entre los
cuales es también uno.” *® Los “otros” , esa masa anénima a la que no se
puede responsabilizar de nada, no son una comunidad ajena al individuo;
¢l mismo pertenece al grupo de los otros y contribuye a consolidar su

poder. “Los otros, a los que uno llama asi para encubrir la peculiar y

. . . . (13
esencial pertenencia a ellos, son los que en el cotidiano ser uno con

M Thidem. , p, 143.
%5 Thidem. , p, 134.
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otro”  “son ahi” inmediata y regularmente.” °'°

Extraviado en el anonimato del wno, el comportamiento del ser—ahi
participa de las practicas y los discursos de los otros. Lo que el uno
presenta como directrices para la vida cotidiana “regula inmediatamente
toda interpretacion del mundo y del 'ser ahi’ y tiene en todo razon” .%
Las creencias, ideas, representaciones y habitos del wno son la expresién
incuestionada de las convicciones del dominio publico sobre el mundo, que
no pasan de ser mas que pre—juicios heredados de la tradicion.

Dicha comprensién “abre las posibilidades de su ser y las regula.
Su peculiar pasado -y esto quiere decir siempre el de su “generacién” -
no sigue al ser—ahi, sino que en cada caso ya le precede” .”® El que asi
sea explica por qué, tomando como modelo de pensamiento y accién a su
generacioén, el wuno se abre pero también se cierra a ciertas experiencias.

Para Heidegger, el comprender a partir del cual el ser—ahi se abre
al mundo desde su estado de yecto “es siempre afectivo” . El estado de
animo, el modo como le va al ser-ahi determina su apertura o cerrazén al
mundo y a las cosas que dentro de él hacen frente; mas aun, determina
también la apertura o el encubrimiento de su propia condiciéon de ser.

“El  estado de animo ha ’abierto’ en cada caso ya el 'ser en el mundo’
como un todo y hace por primera vez posible un ’dirigirse a’ **

Al preguntarse si hay alguna modalidad del encontrarse comprensor
desde la cual pueda el ser—-ahi transitar a la existencia propia,
Heidegger concluye que efectivamente hay un sefialado encontrarse capaz de

abrir dicha posibilidad: la angustia. La angustia es el estado

fundamental en el cual le va a wno inhéspitamente, que “hace patente en

916 Thidem.

N Ibhidem., p, 149.
8 Thidem. , p, 30.
9 Thidem. 160.
920 Thidem. 154.

T T
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el 'ser ahi’ el ser relativamente al mas peculiar 'poder ser’, es decir,
el ser libre para la libertad de elegirse y empuiiarse a si mismo’ .°*

Si por la caida el ser-ahi se pierde en el mundo, abandonado a su
ser yecto; por la angustia se distingue del mundo y se recupera a si
mismo al comprenderse como libertad. La angustia le abre al ser—ahi la
posibilidad de la resolucién por cuanto le descubre la potencialidad de
su ser. En el peculiar encontrarse de la angustia se le desemboza al ser-—
ahi su estado de yecto como ser-para—la—-muerte.

El wno sabe que “Este o aquél préjimo o lejano muere.” ** El ser-
ahi impropio concibe la muerte como un accidente indeterminado que nos
sorprende y, justo por eso, se consuela pensando que “al fin y al cabo

923 Cuando el ser—ahi

uno morira pero por lo pronto no le toca a uno .
comprende la muerte como un accidente cancela la posibilidad de
apropiarse de su ser relativamente al fin.

Como Heidegger sostiene, “La muerte es un modo de ser que el ser-
ahi toma sobre si tan pronto como es” ."! Entregado al mundo, el ser-ahi
impropio se desentiende de su ser—para—la-muerte y escapa de la
angustia. Gracias a la angustia, el ser—ahi comprende que la muerte es
la “posibilidad de la absoluta imposibilidad del ’ser ahi’. Asi se
desemboza la muerte como la posibilidad mas peculiar, irreferente e
irrebasable.” % Al saberse mortal, el ser—-ahi se reconoce la finitud de
su ser. S6lo  cuando comprende lo que especifica su condicién de ser, es
capaz de proyectarse sobre las posibilidades concretas en las cuales es

yecto.

Mientras que la caida hermana al ser—-ahi con la colectividad

2L Thidem. , p. 208.
922 Ihidem., p. 276.
923 Ibidem.

2t Thidem. , p. 277.
9 Thidem. , p. 274.
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anonima del wno, la angustia ante su ser—para—/a—muerte lo individualiza.
Inmerso en la angustia, el ser—ahi comprende que quien irremediablemente

morira es €l y no otro porque nadie puede morir su muerte.

Las posibilidades que en cada caso se me abren y ofrecen, aquello que
realmente yo comprendo porque puedo serlo inmediatemente, son tan
poderosamente mias y so6lo mias debido, fundamentalmente, a la
presencia entre ellas de la posibilidad mas ciertamente tal y mas

inevitablemente presente: la de mi muerte, que es, desde luego, mi

muerte solitaria, so6lo mia.®®

La comprension de si mismo como ser-para—la—-muerte le permite al ser—ahi
darse cuenta de que la totalidad de sus proyectos vitales estan sujetos
al tiempo y de que el tiempo de la existencia es finito; de que el tiempo
es el ser del existente y que la muerte no es en evento accidental de la
vida sino su determinacion mas original. “Sin muerte, no hay tiempo, vy
sin tiempo no hay existencia, es decir, posibles actos y, sencillamente,
la posibilidad como tal. Pero sin la posibilidad, no hay sentido y no hay
tampoco libertad.*’

El ser-ahi vyecto, arrojado en la existencia y condenado a la
libertad, no encuentra ni en si mismo ni fuera de si (en la facticidad)
indicacién alguna acerca de como aduefiarse del fundamento de su ser. La
tnica alternativa es vivir de modo tal que en cada situacién exista como
fundamento de si. “El si mismo que en cuanto tal ha de poner el
fundamento de si mismo, no puede hacerse duefio nunca de ese fundamento y
928

sin embargo ha de tomar sobre si existiendo el ’ser fundamento.” $,Cémo

9  Garcia-Baro, M., “Mas yo que yo mismo’ , en: Velasco, J. M., (ed.), La

experiencia mistica. Estudio interdisciplinar, op. cit., p. 288.
927 Garcia—Baro, M., De estética y mistica, Sigueme, Salmanca, 2007, p. 109.
98 Heidegger, M., FEI ser y el tiempo, op. cit., 309.
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puede el ser-ahi tomar sobre si el ser fundamento de si mismo?
Proyectandose sobre la posibilidad extrema de su muerte. Unicamente la
consciencia de si como ser-para—la-muerte abre la posibilidad de vivir
propiamente, asumiendo la responsabilidad que de ello se deriva. Sélo
entonces se liberan todas las ©posibilidades del existente como
determinadas por el fin.

Que hay un modo propio y uno impropio de existir y no esta a
discusion. Sin embargo, me parece 1inaceptable afirmar junto con
Heidegger que no hay diferencia real entre ambas posibilidades vitales.
De acuerdo con el filésofo aleman, “Lo que es onticamente en el modo de
término medio, puede apresarse ontologicamente muy bien en estructuras
muy plenas que no se diferencien estructuralmente de las determinaciones

799 Al afirmar lo anterior lo que

de un ser ’'propio’ del ’ser ahi.
Heidegger da a entender es que la existencia propia no constituye un modo
de ser-en—el-mundo excepcional por el que el individuo se separa del uwno;
la existencia propia es tan s6lo una modalidad de 1la estructura
fundamental del wno. Por tanto, “no es la existencia propia nada que
flote por encima de la cotidianidad cadente, sino existenciariamente soélo
un modificado empufiar ésta.”
La caida por la que es ser—ahi se absorbe en el mundo y se deja
arrastrar por los dictados del wno, no es una propiedad ontica de
“éste” o “aquel” ; es una determinacion ontolégica del ser—ahi. De tal
suerte, “se entenderia mal la estructura ontologico—existenciaria si se

%1 Heidegger

le quisiera dar el sentido de una mala propiedad éntica” .
piensa que la condicién cadente del ser-ahi designa un existenciario vy,
por lo mismo, es ontologicamente neutra. A la constitucion ontolégica del

ser—ahi es inherente la caida como absorcién en el wuno y en el estado de

99 Thidem., p, b6.
90 Thidem., p, 199.
8L Thidem. , p, 196.
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interpretado del mundo porque, lejos de hacer la experiencia del ser en
su verdad vy de la verdad del ser, el ser-ahi “se apropia en muchos casos
el “estado de descubierto no por medio de un descubrir peculiar, sino
oyendo lo que se dice” .%* Esto es, aceptando las opiniones del wno, que

las habladurias difunden.

Este caracter del ser del “ser ahi” , embozado en cuanto a su de
donde y su adonde [...] este “que es” lo llamamos el “estado de

yecto” de este ente en su ahi, de tal suerte que en cuanto es un

)

“ser en el mundo” , es el “ahi” . La expresién “estado de yecto”

busca sugerir la facticidad de la entrega a la responsabilidad.®®

El “estado de yecto” es la expresién a través de la cual Heidegger pone
de manifiesto la facticidad del ser—-ahi como ser arrojado en un mundo
donde todos los fenémenos han sido interpretados de antemano por la
tradicion. Regularmente, el estado de yecto del ser—-ahi esta embozado.
Dicho ocultamiento le impide al ser-ahi impropio caer en la cuenta de que
en virtud de su ser yecto tiene la responsabilidad de pro—yectarse; de
otorgarse un caracter mediante la eleccioén de si mismo como pro—yecto.
Heidegger piensa que la unica distancia entre la existencia propia
e impropia radica en el reconocimiento de que el estado de yecto nombra
la condicién de ser del ser—ahi. El desarrollar la ontologia de £/ Ser y

el Tiempo, Heidegger

ha interpretado la existencia o ser de cada uno de nosotros en
términos de puro ir—a—ser sin estar ya nunca siendo nada (o sea, sin
poseer atributo esencial alguno, sino no consistiendo mas que en

posibilidades apropiables y apropiacién factica de alguna de ellas ya

92 Jhidem. , p, 245.
93 Thidem. , p, 152.
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siempre®™!

El que su inmersién en la existencia impropia impida al ser-ahi caer en
la cuenta de que en su estado de yecto no hay indicacién alguna sobre su

“de donde” vy su “a donde” , ni sobre “quién es” , pone de manifiesto
el caracter enigmatico de su ser, bajo la forma negativa del ocultamiento
y el olvido. Al poner el énfasis en la condicién caida del ser—ahi, la
ontologia de Ser y Tiempo ha dejado de lado el enigma que el ser—-ahi es
para si mismo tan pronto sale de su letargo. Heidegger no le concede
importancia al hecho de que, con la misma evidencia que me reconozco como

ser yecto, se desemboza el caracter enigmatico de mi propio ser.

6.2 Religiosidad propia e impropia

La religion es un modo de ser en el mundo (que se manifiesta en un
pensar, un decir vy un habitar especificos e irreductibles), originado
por el encuentro personal del hombre con alguna manifestacién del
Misterio Salvifico™. El encuentro del hombre con alguna manifestacion
del Misterio Salvifico le otorga a este uUltimo una pre—comprensioén no
tematizada de si mismo, de los otros, asi como del mundo (entendido como
entramado de relaciones significativas en cuyo interior hacen frente las
cosas) y del ser. La religion surge a partir del acontecimiento
mostrativo del Misterio Salvifico. Presupuesto dicho acontecimiento, su

finalidad es mantener y estrechar el vinculo entre el hombre y lo divino

%1 Garcia—Baro, M., Mas yo que yo mismo” , en: Velasco, J. M., (ed.), La experiencia
mistica. Estudio interdisciplinar, op. cit., 303.
9% Misterio Salvifico es una “categoria hermenéutica mediante la cual se comprenden
todas las figuras que, en las distintas religiones, juegan homeomérficamente el
papel de la figura de Dios en la tradiciéon cristiana” . (Rodriguez Panizo, P.,
“Presencia inobjetiva: la fenomenologia de Juan Martin Velasco” , en: Antonio Avila
(ed.), Homenaje a Juan Martin Velasco. Nostalgia de infinito. Hombre y religion en
tiempos de ausencia de Dios, Verbo Divino, p. 92)
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(la figura especifica que el Misterio Salvifico adopta), a través de un
sistema de mediaciones (misteriofanias y hierofanias) de caracter
historico y cultural.

Como cualquier otra modalidad de la vida féactica, la religiosidad
puede realizarse propia o impropiamente. En el primer caso, cuando se
pierde de vista el caracter mediatico de las misteriofanias vy
hierofanias, la actitud religiosa se vacia de sentido. Para evitar dicho
peligro no basta participar de la mitologia y los cultos que cada sistema
religioso concibi6 como medios adecuados para la unién con lo divino; es
necesario comprender su sentido.

Cuando la comprension pre-reflexiva y no tematizada que el hombre
religioso tiene de si, de los otros, del mundo y las cosas, no proviene
de un encuentro personal con lo divino sino del testimonio ajeno, éste
s6lo participa de la religion “de oidas” , y por tanto, impropiamente.
Desligada del encuentro personal con lo divino, que las mediaciones
evocan pero no pueden producir ni emplazar, la religién se convierte en
un discurso que, en el mejor de los casos, es factor de unidad y cohesién
social. Entonces, los rituales se viven como ceremonias; los mitos como
simples relatos de la tradicion, que se confunden con leyendas o incluso
con anécdotas histéricas; la oracién se torna palabra desarraigada y
carente de sentido, que ha perdido su potencia para invocar la presencia
divina.

Asumida impropiamente como algo que wuno puede aceptar o rechazar
indistintamente, como una conducta social mas cuyo sentido pristino se
desconoce, la religion se convierte en un entramado de actos y dichos,
detras de los cuales no es posible distinguir ya el testimonio de un
encuentro personal con lo divino. La causa de esto ultimo puede ser que
las misteriofanias y hierofanias no valen ya como medios apropiados para

la busqueda y encuentro con lo divino. También ocurre que su significado
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no puede ya ser comprendido por quienes se aferran a ellas porque con el
paso del tiempo las misteriofanias y las hierofanias sufren un desgaste
provocado por el hecho de que otras realidades y experiencias que se
asocian a ellas les restan fuerza e incluso eclipsan su sentido original,
provocando que éste caiga en el olvido. Cuando el olvido es a su vez
olvidado, el sentido originario de las misteriofanias y hierofanias queda
sepultado. Quien se vale de las mediaciones cuyo sentido ha quedado
oculto y olvidado, lo sepa o no, mantiene una relacién impropia con
ellas. Y a tanto puede llegar el desconocimiento del sentido esencial del
acontecer del Misterio Salvifico (que se muestra veladamente en las
misteriofanias y hierofanias) que quien recurra a ellas ignore cudl es su
funcion. En el caso del cristianismo, el ejemplo mas evidente de olvido e
incomprensién de las hierofanias y misteriofanias, tiene que ver con el
los santos: cuando se piensa que el testimonio de vida de quienes han
alcanzado la unién mistica no es un modelo a seguir sino un sucedaneo de
Cristo Crucificado, el sentido mismo de la religiosidad cristiana se ha
desdibujado. Con relacién a la mistica, la religién es una preparacioén;
un preambulo necesario. Sin embargo, en virtud del ocultamiento vya
referido, quienes asumen la religiosidad superficialmente no sélo piensan
que la mistica es algo inalcanzable y hasta cierto punto increible, sino
que es un fenomeno independiente de la religion.

Asumida impropiamente, la religién es un elemento mas de la
cultura. Cuando la religion se aleja del éambito de lo sagrado y se
integra en el de la historia cultural, incluso puede ser un factor de
unidad sociopolitica, pero entonces ha perdido su sentido pristino: el de
fundar la relacion entre el hombre y lo divino y, a partir de ahi,
otorgar un sentido a la vida.

Por tratarse de un modo de ser en el mundo, la religién es un

entramando de pre—juicios, ideas, valoraciones y creencias sobre lo real,
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que constituyen el horizonte de interpretaciéon desde el cual cabe
comprenderse a si mismos y comprenden el mundo que habitan. Asimismo, la
religion determina la manera en que el hombre se relaciona con lo divino
y hace frente a ciertas interrogantes vitales.

Como Miguel Garcia—Baré sefiala, las religiones poseen un caracter

ambiglio.

Por un lado, suelen ofrecerse en el camino de la existencia como el
mas poderoso medio no tanto del consuelo como del adormecimiento del
enigma de la existencia; por otro, el mismo persistir de la religién
en la vida es un eficaz recuerdo de que ésta no puede sinceramente

absorberse del todo en el tiempo del mundo y en la finitud.®®

En tanto que modalidad de la vida factica del ser—ahi impropio, mas que
un sistema de mediaciones que tienen por fin estrechar el vinculo con lo
divino, la religion es una poderosa tecnologia para ocultar el caréacter
enigmatico y problematico de la existencia. Pero aun asumida
impropiamente, la religiéon proporciona al ser-ahi una representacion
peculiar del mundo asi como una serie de normas para la accién, a través
de las cuales se expresan los deberes y obligaciones ante Dios.

En la religiosidad impropia subyace oculto el testimonio de un
dialogo entre el hombre y lo divino, al modo de lo que esta enterrado por
el peso de interpretaciones y experiencias que al agregarse a dicho
fenémeno eclipsan su sentido inicial. La permanencia de la religiosidad
impropia es testimonio de que en algin momento hubo quienes (sus
fundadores), tuvieron un encuentro personal con lo divino.

Por un lado, al ofrecer por adelantado respuestas a las preguntas

bquién soy?, 4qué debo hacer?, (de dénde provengo? y écual es el sentido

96 Garcia—Baro, M., De estética y mistica, Sigueme, Salmanca, 2007, p. 87
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ultimo de la vida?, la religién contribuye poderosamente a adormecer el
enigma que somos para nosotros mismos. No obstante, como Miguel Garcia—
Baré afirma, la persistencia de la religién da cuenta del deseo infinito
de sentido infinito del existente, asi como del reconocimiento tacito del
caracter 1irreductible de la experiencia religiosa y del Misterio
Salvifico como término de ésta. La religion evoca “la capacidad que el

mundo tiene de desesperar” .%

6.3 El erotismo: condicién de ser del existente

La comprensioén angustiosa de si mismo como ser—-para—la—-muerte origina en
el existente la conciencia de finitud. El poder-ser finito del existente

8 de su hacer y ser—-en—el-

“define la totalidad en cada caso posible”
mundo.  Sin ser nunca “nada” en sentido fuerte, el ser-ahi es pura
existencia; puro Iir-a-ser cuyos actos ponen al descubierto la finitud de
su poder—ser en dos sentidos. En primer lugar, por existir en el tiempo
como ser—para—la—muerte, el ser ahi no puede obrar indefinidamente. La
muerte es el acontecimiento que sefiala el fin de toda posibilidad vital.
En segundo término, el ser—-ahi es finito a causa de la finitud de su
poder—ser; porque, ademds de no poder ser siempre en el tiempo, por sus
solos medios sé6lo es capaz de tareas finitas.

El mundo circundante es corruptible pero no finito. Mundo y vida no
se identifican. A diferencia de las entidades intramundanas, yo no sé6lo

Soy, Sé que Soy y que no sé quién soy. Para mi misma soy un enigma. Esta

es quizas la intuicion mas fundamental que tengo.

Para empezar, es absoluta la experiencia de mi propio estar

%" Thidem., p. 88
98 Heidegger, M., El Ser y el Tiempo, op. cit., p. 256.
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existiendo como ser enigmatico, como problema abierto y candente.
Cualquier intento de volver mas liviana la experiencia de mi peso

sobre lo real fracasa inmediatamente porque supone este peso mismo,

esta absoluta gravedad. *

Vivirse como enigma, independientemente de que dicha vivencia tenga por
causa una experiencia limite o un conjunto de experiencias mas o menos
cotidianas, es el comienzo de la existencia auténtica. De ahi que, al
aclarar en qué sentido “La experiencia del enigma es realmente la matriz
de toda experiencia” *°, Miguel Garcia—Baré hable de ella como un segundo
nacimiento por el que nos separamos y diferenciamos respecto del mundo.
“Toda la estructura de la existencia queda marcada por al inicial
experiencia del enigma, por el choque inicial y brutal, sin preparativos
[...] con la seriedad de la vida en marcha continua hacia la muerte.” **
Ese segundo nacimiento despierta en el existente la consciencia de
finitud; le hace saber y sentir que el mundo perece, pero sélo él se sabe
mortal.

La ontologia heideggeriana sostiene que toda posibilidad vital del
ser—-ahi es finita. Que mediante nuestros propios medios s6lo estamos en
condiciones de emprender tareas finitas no esta sujeto a discusién. Con
todo, y es alli donde se centra mi critica de la filosofia heideggeriana,
no hay fundamento alguno para concluir que no hay mas que finitud con
base en la finitud del poder-ser. Como Garcia—-Baré sefiala, del
reconocimiento de que la posibilidad es tal sé6lo a la luz de la muerte,

el filésofo aleman concluye que “arrojado en el descubrimiento de la

facticidad, el ser—ahi propio es aquel que se sabe s6lo capaz de tareas

99 Garcia—Baro, M., “Mas yo que yo mismo” , en: Velasco J. M., (ed.), La

experiencia mistica. Estudio Interdisciplinar, op. cit., 290.
M Thidem. ., p. 292.
L Thidem.
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finitas.” ® La conclusion a la que llega Heidegger es del todo
consistente con el supuesto de que no hay mas que una manera de ser—en-—
el/-mundo, cuyas estructuras fundamentales cabe dilucidar prestando
atencion a la cotidianidad del hombre inauténtico, del wno. Supuesto que,
a su vez, descansa en la afirmacién infundada de que entre propiedad e
impropiedad no hay mas que una diferencia de orden comprensivo: mientras
que el ser-ahi propio reconoce la finitud de su poder—-ser, el impropio la
ignora.

Dejando de lado la autoridad de Heidegger, considero pertinente
preguntar: ¢4la experiencia cotidiana subjetiva e intersubjetiva confirma
que no somos mds que finitud? Pensar que “ademas de falible vy
contingente, soy evidentemente mortal [y] no poseo derecho propio a la
existencia” **® {me autoriza a concluir que no haya mas que esto?; dque
existir propiamente no es mas que reconciliarme con mi ser finito? ¢&No
ocurre, por el contrario, que el reconocimiento de la finitud de nuestro
poder—ser se afirma con mayor fuerza y rebeldia en la aspiracién a lo
infinito? Pienso que basta una mirada a la existencia cotidiana para
admitir sin reparos que el rasgo distintivo de nuestra condicion de ser
radica en la desproporcion esencial entre la finitud que somos y la
infinitud a la que aspiramos. El problema no es que el ser—-ahi que soy yo
en cada caso no pueda ser en el tiempo indefinidamente sino en que
existir es desear lo infinito. El origen de la desazén inherente a ser—
en—el/-mundo no es la finitud del mundo, a la que me refiero cuando digo
que no hay mas que esto, sino el hecho de que esto, pese a su variedad
inagotable, no basta para colmar mi deseo infinito de sentido infinito.

Para Heidegger, “el hombre no es sino siendo, pero se proyecta en

2 Thidem.
M Thidem., p. 296.
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% E1 problema radica en

base a la dimension anticipatoria de su deseo” .
la desproporcion entre el poder—ser finito y la infinitud del deseo de
ser que define al ser-ahi, que origina la insatisfacciéon inherente a la
existencia tanto propia como impropia. El conflicto inherente a la
existencia es la contradiccion insuperable entre lo que se aspira a ser y
lo que se puede ser y hacer. El ser-ahi es finitud abierta a lo infinito.

La desproporcién entre lo que somos y lo que aspiramos llegar a ser
origina una insatisfaccién que se manifiesta como resistencia a aceptar
que no hay méas que esto. Tal insatisfaccién posee el caracter de la
infinitud: no nos sentimos mas o menos a disgusto con el hecho de no
poder poseer todas las perfecciones que podemos pensar, ni por ser
mortales y limitados; tan pronto cobramos consciencia del infinito—finito
que somos, nhos invade el desasosiego y la desesperacién de tener que
llegar a ser a partir de nuestras propias decisiones, sin ser nunca nhada.
La desesperacion infinita que trae consigo la conciencia sobre la finitud
de su poder—-ser pone al descubierto que aquello que distingue al ser—-ahr
es su deseo infinito de ser, nacido de la infinita insatisfaccioéon ante la
finitud de su poder—ser. Habitamos el mundo, pero no somos mundo y es por
eso que aspiramos a lo infinito. S6lo un ser que tiene una sed infinita
de sentido infinito puede aspirar a lo absoluto desde su contingencia. La
finitud es el origen del erotismo.

Al no reconocer la finitud-infinita que constituye al ser—ahi, la
ontologia fundamental de Ser y Tiempo no puede dar cuenta del erotismo.
Al dejar en el olvido la meditacién sobre la infinita insatisfaccién del

ser—ahi, derivada del reconocimiento de la finitud del poder-ser,

9 Rollan Rollan, M., “De la fe angustiada a las ansias de amor: Séren Kierkeggard
y San Juan de la Cruz” , en: Steggink, 0. (coord.), San Juan de la Cruz, Espiritu de
la llama. Estudios con ocasién del cuarto centenario de su muerte (1591-1991),
Vacare Deo—X Studies in Spirituality Supplemente I, Institutum Carmelitanum, Roma,
1991, p. 871.
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Heidegger deja en suspenso el planteamiento de la pregunta que interroga
por uno de los rasgos esenciales del ser—ahi: el erotismo. La manera en
que se desentiende de dicha cuestiéon es afirmando que existir propiamente
es aceptar la finitud de cuanto existe (tanto del mundo y como de la
existencia). Por el contrario, de acuerdo con el filésofo aleman, toda
aspiracion infinita (tanto a lo finito como a lo infinito) no es mas que
una fuga hacia la impropiedad.

A mi parecer, dejar en el olvido la desproporciéon inherente al
infinito—finito que somos, es ignorar la condicién de ser que nos
constituye; negar el enigma que somos para nosotros mismos. La limitacioén
de la ontologia fundamental del primer Heidegger radica en no haber
prestado atencién al hecho de que el erotismo no es uno entre tantos
modos de ser posibles del ser-ahi; es su constitucion fundamental.

De acuerdo con Miguel Garcia-Baro, dada la desproporcién entre
nuestra infinita sed de sentido infinito y la finitud de nuestro poder-—
ser, sb6lo caben dos posibilidades. La primera consiste en recortar los
proyectos vitales a la finitud de lo féactico; en hacerse wuno con el
mundo. Es decir, asumiendo que no hay mas que lo inmediato finito,
recortar el alcance de las aspiraciones de ser y hacer. Lo que para el
filoésofo espafiol equivale a vivir teniendo por maxima la idea de que
{Ktodo es posible, salvo aquello que reclame un compromiso infinito>>.
Tal es la posiciéon defendida por Heidegger cuando afirma que existir
propiamente es reconocer la finitud del poder—ser y conformarse a ella.
Del reconocimiento de que la posibilidad es tal s6lo a la luz de la
conciencia de finitud, este ualtimo concluye que arrojado en la
facticidad, el ser—ahi propio es aquel que s6lo emprende tareas finitas.
Por mi parte, considero que optar por una valoracién optimista de la
inagotable variedad de lo efimero no resuelve el problema abierto por la

desproporcién que somos porque, lejos de dar satisfaccion a la infinita
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sed de infinitud que nos define, lo que hace es dirigir el deseo infinito
de sentido infinito a la finitud. Pero, éacaso lo finito puede saciar la
infinita sed de sentido infinito del ser—-ahi? (No ocurre mas bien que el
deseo infinito so6lo puede ser satisfecho por la apropiacién infinita de
lo infinito?

El que acomoda a la finitud la infinitud de su voluntad de ser y
hacer, sea o no consciente de ello, orienta su deseo infinito de sentido
infinito hacia wuna infinitud encubierta y disminuida: la pretendida
infinitud de lo finito. Dicha orientacién surge de un movimiento infinito
que, al dirigirse a lo finito, es causa de una constante insatisfaccioén.
Al respecto, SJC sostiene que el deseo infinito de lo infinito sé6lo se
sacia con la presencia de lo infinito mismo. Tal es la razén de porqueé,
en el goce de los bienes finitos, quien padece por los amores del Amado

no encuentra mas que insatisfaccion. En palabras del poeta mistico:

Sabor de bien que es finito,
lo mas que puede [legar
es cansar el apetito

y estragar el paladar.®”

En consonancia con la idea de que toda aspiracion a lo infinito es una
fuga respecto de la finitud, Heidegger considera que tanto la religion

como la mistica son modalidades de la vida factica del uno.

Un filésofo situado en la perspectiva de Ser y Tiempo s6lo puede vy
debe interpretar la experiencia mistica como una lamentable ilusion
del autoconocimiento y, en definitiva, como un espectacular fenomeno

de la condicién <<caida>> del ente existente, que en vez de volverse a

“ H 1, 5- 8
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la llamada formal de la conciencia y a la tarea histérica y finita de
su generacion, prefiere absorberse, calumniando el mundo y la via, en
un suefio de autocomplacencia al que se atreve a llamar gozo intimo de

Dios. %1

La critica heideggeriana a la religion y a la mistica (entendida esta
tltima como radicalizacién de la primera) se apoya en la idea de que
necesariamente el reconocimiento de la finitud de nuestro poder—ser (de
que so6lo podemos actuar en un tiempo limitado por el acontecimiento
irrebasable de la muerte, y de que en si mismo nuestro obrar es limitado
y contingente) obliga a concluir que s6lo estamos llamados a la
realizacion de tareas finitas. La pregunta que se impone es: d&de qué
seamos finitos se sigue que estemos negados a toda experiencia de sentido
y obra infinitas, aun si no somos los responsables de su acaecer? ¢la
experiencia cotidiana aporta elementos suficientes para sostener que el
ser—-ahi no es capaz de acoger el don de lo infinito? ¢Producir, emplazar
y acoger un sentido infinito son acciones equivalentes? Al plantear estas
preguntas no tengo por intencién incurrir en la falacia ad ignorantiam.
No pretendo concluir que como ningin argumento filos6fico ha demostrado
que el hombre no sea capaz de lo infinito, entonces lo es. So6lo quiero
llamar 1la atenciéon hacia un fenoémeno cotidiano innegable que Miguel

Garcia—Bar6 enuncia con lucidez unica:

La evidencia de que la autopercepciéon me marca indudablemente con los
rasgos de toda esta finitud y toda esta dependencia ontica. Y sin
embargo, yo sé con perfecta evidencia que asi soy; como si mi
naturaleza no se agotara en esta precariedad tan honda, puesto que se
lanza, al menos en lo que hace al conocimiento, mas alla de si misma,

al descubrir con perfecta certeza sus limites, al saber perfectamente

96 Thidem., p. 303.
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nuestra imperfeccioén (no sabemos imperfectamente nuestra
imperfeccion). Mi conocimiento sobre mi no puede conseguir esta hazafia
que, sin embargo, siempre ya ha conseguido, al menos que él proceda de
alguna manera de lo absoluto por cuyo contraste esta tan cierto de la
finitud de si mismo. Todo en mi es finitud y dependencia, menos la
idea por la que las comprendo a la perfeccién. Esta idea es la de lo

infinito, la de la realidad absoluta.®

Yo sé con infinita perfeccién que soy finito, s6lo a la luz que arroja
sobre mi capacidad finita de comprensién la idea que tengo de lo
infinito. Soy un ente finito capaz de pensar y de desear infinitamente lo
infinito, asi como de reconocer mi contingencia y limitacién ¢&Soy acaso
el autor de la idea de infinito? Dejando a un lado las objeciones hechas
por el racionalismo y la filosofia kantiana al empirismo ramploén, lo que
no puedo negar es que tengo en mi la idea de un infinito del que no tengo
experiencia.

So6lo porque tengo en mi la idea de lo infinito puedo desearlo. Mas
aun, porque mi voluntad misma es infinita, puedo desear infinitamente lo
infinito. La infinitud de la voluntad no requiere ser demostrada ni
deducida respecto de ningin principio superior; su evidencia se impone
con la fuerza de la intuicion. Al respecto, en la cuarta meditacion,
Descartes sostiene: “S6lo la voluntad o libertad de arbitrio siento ser
en mi tan grande, que no concibo la idea de ninguna otra que sea mayor
[...] claramente siento que no esta circunscrita por limite alguno.” **#
Descartes encuentra la imagen de Dios en los afectos y la voluntad; en el

querer del hombre. No nos detenemos en lo real cuando queremos, ni

M Thidem., p. 296.
98 Descartes, R., Meditaciones Metafisicas con objeciones y respuestas, Alfaguara,
Madrid, 1977, p. 48.
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siquiera en lo posible.

A diferencia de Heidegger, Descartes reconoce lo que cada quien
puede confirmar si repara sobre su propia experiencia: sin importar la
finitud de nuestro poder—ser, nuestra voluntad desea infinitamente lo
infinito. La mayor evidencia acerca de mi misma es que aquello que me
distingue del resto de los entes es la infinitud de mi deseo de ser, que
pone de manifiesto mi infinita insatisfaccién de lo finito.

La sed infinita de sentido infinito, su aspiracién a lo absoluto,
es la mas clara expresion del erotismo que define al ser-ahi. El erotismo
es la condicion de ser que se manifiesta en la tendencia ontoldgica a
ocuparse con tareas infinitas, destinadas a dar alcance al sentido
infinito al que apunta nuestra voluntad. Desear infinitamente lo infinito
no supone la negacién de la finitud de nuestro poder—ser. No deseamos lo
infinito por ser infinitos; lo deseamos, precisamente, porque no lo
somos.

A partir del reconocimiento de que ningin bien finito basta para
saciar nuestra sed infinita de sentido infinito, SJC afirma que sé6lo la
vision clara y esencial del Esposo Cristo por fe sobrenatural responde
proporcionadamente al deseo infinito de sentido infinito que nos define.
La razén de lo cual es que s6lo el amor—dgape que constituye la esencia
de lo divino posee el caracter de la infinitud. Asimismo, so6lo la fe
sobrenatural es medio proporcionado para la uni6n amorosa y el
conocimiento oscuro del Esposo Cristo, en quien se manifesto
definitivamente la esencia escondida del Padre. A causa de su finitud y
limitacion, ni el mundo ni los otros pueden satisfacer el deseo infinito
de sentido infinito que nos distingue. S6lo lo infinito absoluto es capaz

de colmar nuestras aspiraciones a ser y hacer, en virtud de su proporcioéon

" Garcia—Baroe, M., “Mas yo que yo mismo” , en: Juan Martin Velasco (ed.), La

experiencia mistica. Estudio interdisciplinar, op. cit., 297.
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esencial con nuestro deseo.

El reconocimiento de la finitud-infinita que somos es el origen de
la religién como modo de ser—en—el-mundo cuyo propoésito es vincular al
existente con la infinitud de lo divino. El origen de la actitud
religiosa es que “la pasion infinita [nacida] del interés infinito [...]
nunca puede ser tal mas que cuando va dirigida [...] a lo enteramente
otro de nosotros mismos.”

El deseo infinito de lo infinito (que delata el talante erético del
existente) no puede satisfacerse con la posesion de lo finito, pero
tampoco puede satisfacerse con la posesion finita de lo infinito. Uno de
los principios basicos de la teologia mistica de SJC es que “los medio
deben ser proporcionados a los fines” . La mistica se origina en la
aceptacion de que, abandonados a nuestras propias fuerzas, no disponemos
de los medios apropiados para vincularnos con la infinitud de la divino.

“Un deseo asi [esto es, infinito] no puede satisfacerse gracias a la
aprehension finita de lo infinito, ni colmarse por una recepcién finita
de lo infinito. Este deseo se dirige hacia lo que no puede ser contenido
ni abarcado.” *!

No obstante lo anterior, el deseo infinito de lo infinito no es
prueba de la realidad de dicho infinito. La constatacion del infinito-—
finito que somos no autoriza a sostener que aquello a lo que apunta
nuestro deseo existe. La evidencia de nuestra condiciéon erotica no es
argumento suficiente para afirmar la realidad de su correlato. Asimismo,
la infinitud de lo divino podria no existir, pero no se puede negar que
tanto la religion como la mistica designan modalidades de la vida

factica.

La identificacioén cristiana entre infinito, amor—-dgape y Dios tiene

%0 Garcia—Baro, M., “Mas yo que yo mismo  , en: Velasco, J. M., (ed.), La

experiencia mistica. Estudio interdisciplinar, op. cit., p. 297.
%l Chrétien, J. L., La mirada del amor, op. cit., p. 211.
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por sustento la revelacion. A causa de su origen sobrenatural, la
revelacion del amor—dgape como esencia de la infinitud de lo divino no
puede ser deducida ni demostrada. No hay via que conduzca del poder—ser
finito del entendimiento humano al ser infinito de Dios, que se esencia
como amor—dgape en el acontecimiento ins6lito de la cruz de Cristo.
Ninguna de las potencia naturales del hombre es medio proporcionado para
acceder al Misterio de Dios. Aun el conocimiento sobrenatural de Dios
presupone su autorrevelacion.

La actitud mistico-religiosa tiene su origen en la finitud y el
erotismo humanos. Su finalidad es vincular al individuo con la infinitud
de lo divino, teniendo claro que por ser la tnica realidad infinita, soélo
la experiencia de Dios puede satisfacer la sed infinita de sentido
infinito del hombre.

En las primeras paginas del C(Cantico Espiritual, haciendo propias
las palabras de las Sagradas Escrituras, SJC sostiene que el origen del
proceso mistico es doble. Por un lado, la busqueda de la esposa es
resultado de la manifestacién elusiva del Esposo Cristo, quien sale a su
encuentro para convocarla a la realizacion del fin sobrenatural para el
cual fue creada. Por otro lado, ademas de la inflamacién amorosa
provocada por la visita del Esposo Cristo, lo que hace a la amada salir
de si y del mundo para ir tras las huellas del que la dejo herida de
amor, es el hecho de caer en la cuenta de su finitud, asi como de su
deseo infinito de sentido infinito, al que identifica con el Amado.

Para la mistica cristiana, Dios es el dnico bien infinito capaz de
saciar la sed infinita de sentido infinito del hombre. La transformacion
amorosa en Cristo Crucificado es el fin sobrenatural a cuya realizacion
estan destinados todos los hombres. A causa de su finitud, contingencia y
limitacién, Dios es la meta inalcanzable del anhelo del hombre, si no es

ella la que sale a su encuentro. Pero, écomo podria Dios, cuya esencia es
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amor-agape, no haberse manifestado en la cruz de Cristo para ensefiarle al

hombre el camino a la vida eterna?

6.4 Erotismo profano y erotismo sagrado

El existente se define por una sed infinita de sentido infinito que
contrasta con la finitud de su poder—-ser. La desproporcién entre ambos es
el origen de la insatisfaccién que nos distingue. No hay manera de
modificar la estructura del mundo ni de nuestro ser para que se adecuen
uno al otro a fin de que la finitud del mundo se torne infinita y pueda
satisfacer nuestro deseo infinito; o el deseo infinito de sentido
infinito que nos define se convierta en finito y pueda saciarse con la
aprehension o donaciéon finita de lo finito. La insatisfaccién proviene de
que queriéndolo todo, nuestra voluntad tenga que conformarse con tener no
mas que ‘“esto” , y aun de un modo finito.

El deseo infinito que somos puede orientarse tanto a lo infinito como a
lo finito. Las posibilidades fundamentales del existente son: 1.
Empefiarse en desear finitamente lo finito. 2. Desear finitamente lo
infinito. 3. Desear finitamente lo infinito. 4. Desear infinitamente lo
infinito.

La primera de ellas expresa un esfuerzo denodado por reducir el alcance
del deseo, a fin de que se ajuste a la finitud del mundo y de nuestro
poder—-ser. Tal es el impulso que anima toda pretension ascética. El
supuesto sobre el cual descansa dicho proyecto es que el modo mas eficaz
de hacer frente a la desazéon provocada por la desproporcién entre la
infinitud de nuestro deseo y la finitud del mundo y de nuestro poder-ser
consiste en recortar el alcance de nuestra sed infinita de sentido. La
intenciéon ultima es que, de algan modo, a través del la actitud vy

practica ascéticas, el individuo se obligue a renunciar a toda tarea
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infinita. De lo que se trata es de no contraer compromisos infinitos con
lo efimero, para evitar la insatisfaccion que de ello se deriva. No es mi
intencién discutir hasta qué punto se puede lograr esto. Tampoco es este
lugar para mostrar que, en caso de ser posible, arribar a tal conquista
entrafia una negacion de nuestra condicién de ser. Simplemente sostengo
que esta elecciéon busca desdibujar la diferencia entre la vida y el
mundo.

En lo tocante a la segunda posibilidad, que consiste en desear
infinitamente lo finito, ha de advertirse que a diferencia de la primera,
ésta es mas bien una tendencia ontolégica que un proyecto. En continuidad
con la escolastica, SJC distingue “cuatro pasiones naturales, que son

»

gozo, esperanza, temor y dolor.” ** Abandonadas a si mismas, las pasiones

naturales devienen deseos desordenados de la voluntad o apetitos.

Tanto mas gozo buscamos en una cosa, tanto mas nos inquietamos con la
esperanza de poseerla, tanto mas sufrimos por el temor de no

alcanzarla o de perderla si ya la poseemos, y tanto mas sufrimos el

dolor al no poder obtenerla o al perderla una vez obtenida.*”®

Los apetitos “causan en el alma dos dafios principales: el uno es que la
privan del espiritu de Dios, y el otro es que al alma en que viven la
. » 954 .
cansan, atormentan, oscurecen, ensucian vy enflaquecen. Si  como
sostiene SJC, “no  pueden caber dos contrarios 8segin dicen los
filoésofos) en un mismo sujeto” *°, de ello se deriva en tanto no haya

apaciguado sus apetitos, la esposa es incapaz de acoger el don del amor-—

agape. Asimismo, alborotada por sus apetitos, la amada no encuentra paz

%2 1S 13, b.

%3 Ferraro, J., Misticismo y Liberacién del pobre (Senderos opuestos? op. cit, p.
56.

%1 1S 6, 1

95 1S 6, 1
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ni sosiego, independientemente de si el objeto de éstos es un bien
temporal (riquezas, oficios, hijos, parientes, etc.), natural (hermosura,
gracia, donaire, y complexion corporal, etc.,), sensual (en tanto
procede de los sentidos y de la imaginacién) o un bien natural espiritual
(buen entendimiento, discrecion y otras facultades de la razon).

En cualquier caso, los apetitos colocan al hombre en una situacién
miserable, principalmente porque lo orillan a buscar la satisfaccién de
su deseo infinito de sentido infinito en la posesién de bienes finitos,
cuyo goce no hace sino aumentar el deseo original. Consciente del peligro
derivado de no purificar los apetitos, SJC aconseja a los principiantes

que:

para mortificar y apaciguar las cuatro pasiones naturales, que son
gozo, esperanza, temor y dolor [...]

Procure siempre inclinarse:

no a lo mas facil, sino a lo mas dificultoso; *

no a lo mas sabroso, sino a lo mas desabrido;

no a lo mas gustoso, sino antes a lo que da menos gusto;

no a lo que es descanso, sino a lo trabajoso;

no a lo que es consuelo, sino antes al desconsuelo;

no a lo mas, sino a lo menos;

no a lo mas alto y precioso, sino a lo mas bajo y despreciable;
no a lo que es querer algo, sino a no querer nada;

no andar buscando lo mejor de las cosas temporales, sino lo peor;

y desear entrar en toda desnudez y vacio y pobreza por Cristo de todo

cuanto hay en el mundo. *®

La doctrina de la noche oscura tiene por propésito desapegar el deseo

infinito de los bienes finitos. No se trata de negar la infinitud del

%6 1S 13, 56
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deseo (como en la primera alternativa) sino de re—orientarlo hacia el
objeto que le es propio, con el cual guarda proporcién y semejanza. La
primera fase del proceso mistico, la noche activa del sentido, tiene por
fin “la privacion del gusto en el apetito de todas las cosas.” ®" Su
intencién es disipar la desazoéon que causa el deseo infinito de los bienes
finitos, incapaces de satisfacer el deseo infinito de sentido infinito

del hombre. De acuerdo con Jean Baruzi, al sefialar

la antitesis entre una aspiracion a Dios y un apego a las cosas. Juan
de la Cruz no enfrenta al luz a las tinieblas, Dios a nuestro amor al
mundo, con una violencia verbal. Pero le parece que el alma que busca
a Dios y sin embargo no renuncia al mundo nunca encontrara a Dios. A
su juicio, esto seria menos un castigo que una imposibilidad. Cuando
el hombre se ase a las criaturas, es incapaz de tender a la esencia

divina” %8

Lo que SJC aconseja no es la aniquilacion de los bienes finitos (buenos

en si mismos) ni la aniquilacion de la voluntad, sino su desapego.

Y por eso llamamos esta desnudez noche para el alma, porque no
tratamos aqui del carecer de las cosas —porque eso no desnuda el alma
si tiene apetito de ellas—, sino la desnudez del gusto y apetito de
ellas, que es lo que deja al alma libre y vacia de ellas, aunque las

tenga.959

Si a SJC le interesa dar algunos avisos para que los principiantes
superen el deseo desordenado de los bienes finitos es porque viviendo

asi, ademas de alejarse de Dios, estan condenados a la insatisfaccion

%715 3, 1

98 Baruzi, J., San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, op.
cit., p. 399.

%9 1S 3, 4
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perpetua y al sufrimiento que de ella se deriva.

Para arribar al matrimonio espiritual, es necesario carecer de cualquier
apetito voluntario.®® Durante la noche pasiva del sentido, el espiritual
. .. . . .. « ~ .,
se libra de sus vicios, imperfecciones y asimientos segin la afeccioén y

> 91 Pero no es sino hasta 