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1. INTRODUCCION GENERAL AL MISTICISMO

Antes de comenzar un estudio de la obra mfstica espafiola, hay que
analizar primero exactamente lo que es el misticismo,

Se define as{:

Doctrina religiosa o filoséfica que ensefla la comunicacién inmediata
y directa entre el hombre y la divinidad «~ o en la visibn intuitiva

o en el éxtasis.l
Eso presupone un sentimiento de amor hacia lo divino o hacia un

ideal de perfeccibén. Con esta idea del misticismo, se puede decir que
por todas partes se hallan diversas formas de este fendmeno espiritual.
Pero, json verdaderas todas estas formas? Usamos la palabra "mistico" o
"migticismo" sin distinguir bien el valor de la palabra. Por eso se di-
vide el concepto del misticismo entre lo filos8§fico y lo vulgar., Aquél
es el amor puro del Ser supremo, sea lo que sea el nombre con que designe
a este Ser la filosoffa o la religién del sabio. Lo vulgar no es nada
mfs que una exaltacién del sentimiento religioso fuera de los l{mites de
lo racional. Es segin esta @ltima idea que llamamos "mfstico" todo tipo
de escritura que demuestra un anhelo religioso. Dice Menéndez y Pelayo:

Para ser mfstico, no basta ser cristiano ni devoto, ni gran te$logo,

ni santo, sino que se requiere un estado psicolégico especial « una

efervescencia de la voluntad y del pensamiento, una contemplacién

ahincada y honda de las cosas divinas y una metaffsica o filosoffa

que va por_camino diverso, aunque no contrario al de la teologfa
dogmftica.?

1"Misticismo", Enciclopedia Universal Ilustrada Europea Americana,

XxXxv, pdg. 1054.

ZMarcelino Menéndez y Pelayo, La M{stica Espafiola (Madrid: Aguado,
1956), pég. 143.




Ni ha de confundir el ascetismo con el misticismo como lo hacen mu-
chos criticos de la literatura mistica. El misticismo en esencia y de obje-
tivo busca la unificacién con Dios en la plenitud de la fe y del amor. El
misticismo depende de la voluntad de Dios. El ascetismo tiene el fondo di-
déctico y formativo del alma para el mejor ejercicio de las virtudes. Es
producto de la actividad humana. E]l misticismo, entonces, es de Dios; el
ascetismo es del hombre. Dice Parente en su obra Mystical Life que un
asceta siempre es asceta; el m{stico es mistico s8lo cuando experimenta
“una u otra sensacibn mfstica.3

Veremos wfs tarde cémo, segln los varios misticos, el ascetismo es
base necesaria del desarrollo al misticismo,

La vfa mfstica nos ofrece tres caminos por donde viajamos a Dios:
la primera es la purgativa; la segunda, la iluminativa; la tercera, la uni-
tiva. En la primera somos sujetos al pecado y necesitamos la penitencia y
la mortificacidn para despegarnos de todo lo mundano. Esta es la etapa pu-
ramente ascética doude el alma tiene que esforzarse a purificarse. En la
vi{a iluminativa, el alma estf libre de sus defectos y comienza a participar
de los dones del Espfritu Santo; esta etapa ya es mfstica aunque no libre
por completo del ascetismo. S8lo la tercera via, la unitiva, ofrece un
misticismo puro al unirse completamente el alma con Dios.

Asf, el misticismo y el ascetismo aunque distintos, estdin bien uni-
dos en la vida mfstica. También en el misticismo espaiiol el ascetismo es
parte indespensible de estas manifestaciones religiosas. El 4asceta se en~
cuentra por toda la historia de Espaiia. El ascetismo es parte del tempera-

mento espafiol. El asceta espafiol sabe moderar sus pasiones y hacerse indi-

3pascal Parente, Mystical Life (5t. Louis: Herder, 1946), pég. 50.




ferente ante los euncantos del mundo. El medita sobre la muerte y la vanidad
de las cosas humanas. Podemos observar en la literatura espaifiola cierta
preocupacidu cou la muerte; pero es un iuterds libre de emocidn. El espa-
fiol es un espectador frente al drama de la vida y la muerte. Estas ideas se
encuentran en el pensamiento seuequista y asoman durante la Edad Media.
Pero junto a este misticismo se ve en Espaiia también otra cosa, una feros
devocifn a la Cruz y a la Fe. Unos historiadores de Espaila cita: esta
devocibn como causa principal de que pudiese Espaila perdurar por todas las
luchas polfticas a pesar de las muciias diferencias que exist{an entre sus
pueblos, Por toda la historia esparfiola se ve una megcla de fanatismo y
misticismo que caracteriza la vida religiosa en Espaiia. Hubo un elemento
mfstico en el espailol aun antes que se expresara en la religidu, "El
misticismo", dice E. Allison Peers, '"es innato en la mentalidad espaifiola.
Los espafioles viven las doctrinas de San Juan de la Crus. "4

Con la reconquista en 1492, con la Reforme y la contra=-Reforma, en
el siglo XVI, hubo un resurgimiento de religiosidad y de poder en Espaia.
As{, al llegar Espaila a su punto cumbre de la prosperidad polftica, también
se manifiesta el colmo de sus artes: literatura, pintura, escultura; y de
su pensamiento. Citamos tales nombres como Ignacio de Loyola, Lope de Vega,
Tirso de Molina, Rufz de Alarc8:, El Creco, Murillo, Velésquez. Todos
aperecieron durante los siglos VI y XVII; los cuales asigna Menéudez y
Pelayo a la mfstica espafiola. No tenemos por qué asombrarnos que a esta
época también pertenezca la estrella més brillante de su corona de gran-

deza -~ el misticismo.

“E. Allison Peers, Mystics of Spaiu (London: Allen and Uswia, 1951),
pdg. 32.




Como he dicho, a fines del siglo XV, Espana experimeitd un resurgie
miento de poder. Lla exaltacida de las victorias de 1492 se manifestd en la
religida. De esta wmanera, el misticismo, flor tardfa, aparece despuls que
el misticismo en Francia, Holaunda, Alemania, e Italia. Pero por Laber naci-
do tarde, no es menos bello., Mendndez y Pelayo, citado ea Diez-Echarri, dice:
"Es un género especial por el que anuestra lengua ha merecido ser llamada len-
gua de ingeles.“5 El zisticiswo espaiiol es vivo, fuerte, viril. Caunta del
amor puro, uun amor que aspira a la posesidn de Dios, y procede como si Dios
y el alma estuviesen solos en el mucdo. Nace de una reforma que engendrd
afén a la mortificacidn, la recoleccién, el aislamieato espiritual -- los
cuales coaducen al umisticismo, Es un misticismo de actividad que no cae en
el quietismo o pasivismo de los otros. Los misticos espaifioles nc creen en la
unidu de las sustancias, sino en la de las voluntades, el libre albedrfo del
hombre, con Dios. En este misticiswo predomina lo &tico, lo psicol8gico, lo
experimental; no es esotérico, ni misterioso, sino popular e- dirigido a las
masas. Los espaiioles tienen aversidn a lo avstracto =-- as{ su misticismo es
realista....o mejor dicho, combina lo realista con lo idealista. La mayorfa
de los mfsticos verdaderos son realistas, dice la autoridad E. Allison Pbers.é
Los espatioles tienen la realidad de la vida mientras miran el objeto de sus
deseos, E]l misticismo de LEspaiia es de una alta pureza en el cual lo idealis-
ta y lo realista consiguen el mayor grado.7 Es un mfstico activo, que predicd

la caridad para con el pr8jimo y lo hace en el leuguaje del pueblo. La len-

SE. DiezeEcuarri y J.M. Roca Frauquesa, Historia de la Literatura
Espaiiola e Hispanoamericana (Madrid: Aguilar, 1960), pdg. 297.

6P‘eers, op. cit., pdg. 33.
71bid., pdg. 33.




gua acabd de librarse en idioma vernfculo, as{ ofrecié medio adecuado a la
materia mfstica; y surgi a una cima sorprendente. De aquf el &xito singular
del misticismo espafiol.

El misticismo es, en verdad, flor tardfa en Espaila, producto de mil-
tiples factores hist8ricos, religiosos, polfticos, y literarios. Son éstos
que dan a la Edad de Oro en Espafia su tono de individualismo y que apartan
a los mfsticos espafioles de sus predecesores. Estos ya habfan florecido en

Europa. Tomfs de Kempis, nacido en 1381, habfa escrito su Imitacién de Cristo

que iba influyendo en los escritores religiosos espafioles, igualmente con
Ruysbroiko y la gran Santa Catalina de Sena.

En el siglo XIII, la Edad de Oro de la civilizacién cristiana, apa~
reci8 la filosoffa de Santo Tomfs de Aquino, filosoffa aristotélica, ya pu~
rificada y cristianizada. En esta misma &poca aparece el filésofo Raimundo
Lulio, quien inicia la serie de los grandes m{sticos de los cuales no se
destacan otros hasta el siglo XVI. En Lulio se compendi§ toda la literatura
espafiola ascética, contemplativa, y devota de los siglos medios.8 El Céntico

del Amigo y del Amado, que forma parte de su obra Blanquerna, es buena expre=~

sin de sus ideas teol8gico-filos8ficas. Escrito en forma de diflogo, ensefia
la doctrina de amor que ilumina las sendas por donde corren el entendimiento
y la voluntad. Este refrfn se va a repetir en la obra de los otros mfsticos,
sobre todo en San Juan de la Cruz.

Después que aparece Lulio, tenemos que esperar doscientos aflos a que
nazca otro gran mfstico espafiol. Es durante este renacimiento del espfritu

religioso que surgen las escuelas m{sticas por medio de las 8rdenes religio«

8Menéndes y Pelayo, op. cit., pdg. 264.




sas ~-- warcadas entre &stas .os agustinos, los frauciscanos, los dominicos, y
los carmelitas. Fueron estos (ltimos quienes dieron el {mpetu verdadero al
crecimiento dei misticismo y lo sostuvieron. E, Allison Peers en su obra
Mystics of Spain cita a los carmelitas y su ''idealismo robusto y experimental"
como palanca de este movimiento.? $8lo tenemos que meuncionar a Santa Teresa

y @ San Juan de la Cruz para afirmar esta opinidu.

Como precursores de la plenitud mistica espailola podemos citar al

franciscauo Bernardino de lLaredo, quien en su obra Subida del Monte Sidn por
la Via Contemplativa sigue la doctrina de Saun Buenaventura y ofrece inspira-
cibn a los que le siguen en el camino literario. Fue en esta obra que com-
prendi8 Santa Te.esa sus propias experiencias mfsticas y asf podfa traducir
sus experiencias mfsticas en palabras.

Otro franciscano, Frauncisco de Osuna, influy$ profundamente en Teresa
aunque en aquél la doctrina expresada no traspasa del recogimiento o la con-
templacién., Fue OUsuna mds que niuguna otra persona quien le ofrecid a la san-
ta inspiracibu. Ella leyd y volvid a leer su Abecedario Espiritual y repeti-
das veces subray$ pasajes que la impresionaron y de los cuales ella misma
sacd ideas para su propia obra.

As{, tratando a Teresa como centro ue la literatura mfstica, podemos
formar alrededor de su figura un circulo de escritores mf{sticos para trazar
el desarrollo del misticismo espafiol de los siglos XVI y XVII. De aquf po-
demos estudiar el deseuvolvimiento y la interaccidn de los conceptos mfsticos.

Ya he mencionado que ejercid sobre ella profunda influencia Francisco
de Osuna, Otro fue Fray Luis de Granada, quien se destaca como el lnico do-

minico mfstico de este siglo, aunque considerado de muchos mfs asceta que

9IPeers, op, cit., pdg. 29.




mistico.

Luis de Granada, a su vex, influyd en Fray Luis de Lebn, el gran agus-
tino, quien fue uno de los primeros revisores de la obra de Santa Teresa.

Unos misticos menores agustinianos le prepararon el camino y formaron la es-
cuela que alcanzé su apogec en Fray Luis de Lefn. En su obra vemos el mismo
affn s la Naturalesa que aparecié en 1la de Fray Luis de Granada. S8Su doctrina
es una fundamentalmente amorosa. S5i aifladimos a &sta una formacién con tenden-
cias platénicas y un sentimiento religioso, resulta el impulso hacia el misti~
ciemo.

Malén de Chaide, désci{pulo suyo, escribié una obra mistica que es de-
signada por unos como lo mfs brillante, lo mfs alegre, y lo wés pintoresco de
toda literatura devota de Espafial® En La ConversiSn de la Magdalens, el autor
tiguz: los pasos del aluma desde el estado del pecado hasta el de la gracia por
medio del personaje de la Magdalena. Asf, ofrece un retrato completo de las
tres vias misticas.

Estos representantes, juntos con Santa Tercia y San Juan de la Crus,
los sing qua oon de la mfstica espafiola, forman un panorama amplio del espf-
ritu y de la literatura espafiola mfstica. Mi estudio, entences, comprende
&stos, y ademés s Raimundo Lulio, el precursor y piedra angular del misticismo
espafiol. De qué manera se parscen sus doctrinas? (BEn qué se distinguen?
{Cufles son sus conceptos predilectos? BE. Allison Peers y Evelyn Underhill,
en sus estudios 805:. la mistica espafiols, dicen que, de todo el misticismo,
es el espaiiol ¢l més variado, el wmfs individualista. Agregan que es una doce

trina llena de experiencia personal e individualista. Quiero saber cufnto se

lolichnrd Chandler and Kessel Schwarts, A New His £ Spanish Litera-
ture (Louisiana: Louisiana University Press, 1961), ﬁiz. §5§.




e viuculado a esta tradicid...




II. CONCEPTOS Y FIGURAS BASICOS A LA TRADICION MISTICA

La vida mfstica, por ser lo que es, nace de ciertas rafces, sigue
ciertos caminos, y termina en cierto punto. Hay los que nunca pasan de los
principios; y de los que avanzan, hay otros que nunca alcangan los grados
superiores. Toda clasificaciln de la vida reconoce tres grados principales

que se siguen el uno al otro. El Padre Garrigou Lagrange, en su obra maestra

Les Trois Ages de la Vie Intérieure, indica la divisiSn hallada en la obra

de Vallgornea, Mystica Theologiz divi Thomae (1662). Eun esta obra el autor
sigue el orden de San Juan de la Cruz, nombrando las tres vias.

1. ... la via purgativa, propia de los principiantes; en ella trata de
la purificacién activa de los sentidos externos e internos, de las pa-
siones, de la inteligencia, y de la voluntad por la mortificacién, la
oracibn, y en fin, de la purificacién pasiva de los sentidos, que es
como una segunda conversidn con 1a que comienza la contemplacién infusa;
es la transicién a la via iluminativa.

2. ... la via iluminativa, propia de los adelantados en donde, después
de un capftulo preliminar acerca de las divisiones de la contemplacién,
trata de los dones del Espfritu Santo, de la contemplacidn infusa que
procede sobre todo de los dones de inteligencia y de sabidurfa y que ha
de ser deseada por todas las almas interiores, como moralmente necesaria
para la perfecciln de la vida cristiana.

Esta segunda parte de la obra ...se termina por un capftulo en nueve
artfculos relativo a la purificacién pasiva del espiritu que sefala el
trdnsito a la via unitiva.

3. ...la via unitiva, propia de los perfectos, donde se trata de la
fntima unidn del alma contemplativa con Dios, y de sus grados hasta la
unién transformante.

Pascal Parente propone como las divisiones del estado mfstico lo

lReginald arrigou Lagrange, Las Tres Edades de la Vida Interior, tradu-

cido por P. Leandro de Sesmo, O.F.M., (2 tomos; Buenos Aires: Desclée, 1944),
1, plg. 14.




infraextdtico, lo extdtico, y lo transformante. En el primern, la pasividad
del alma es parcial. Ya estdn despiertos los sentidos. Hay recogimiento in-
terior y cierto aislamiento del mundo, Dios dispone al alma a la contempla-
cibn infusa mientras el alms se retira de la accién de los sentidos exteriores.
En el segundo estado, la pasividad de la voluntad y del entendimiento se une
con la enajenacién de los sentidos. Hay uaa pasividad de las facultades inte-
riores y la suspensién de las facultades sensoriales. Estd absorta el alma en
la contemplacidn y en el amor. En el tercer grado, la pasividad del alma es
completa y constante. Ya se realiza la uniba perfecta del alma con Dioazo-
la detificacibn,

El tedlogo dominicano, Jusn Arintero, en su tomo Mystical Evolution

in the Development and Vitality of the Chureh cita como los grades de la vida

mistica los siguientes: 1.) 1lo purgativo - la purificacibén y la mortifica-

cibu activas de los sentidos y su purificacién pasiva. 2.) el principio de
la contemplacibn, con muchas aflicciones y contradicciones. 3.) el progreso
hasta la iluminacida y la unida junto a la oracidn de recogimiento, la de quied
tud, y la de unibn. En este dltimo, todas las facultades del espiritu parecen
unidas a Dios. Son libres de toda otra cosa y son cogidas de El de tal manera
que uo pueden considerar ninguna otra cosa menos gosar de Dios. 4.) 1la unién
transformante, en que el alma se hace una con Dios.3
Evelyns Underhill introduce todavia otro sistema de la vida mistica:

1.) El "Yo" se despierta a cierto conocimiento de la Realidad Divina. Las

experiencias son bien marcadas asunque cortas. Producen exaltacién y gozo.

S

2Phrente, op. cit., phg. 134,

3juan Arintero, Mystical Evolution in the Development and Vitality of
the Church, trans, Jordan Aumann, O.P, (St. Louis: B, Herder, 1949) II,

phg. 148,




2.) El "Yo'", al compararse a la Belleza Divina, ve lo finito de su ser, se
da cuenta de sus imperfecciones, y de su lejan{a de Dios. Por medio de dis-
ciplina y mortificacibn, se lava de sus pecados. Este es un estado de gran
dolor y mucho esfuerzo. 3.) El "Yo", libre de los objetos de los seutidos,
adquiere virtudes que adornarén a la Esposa en el matrimonio espiritual. Hay
nuevo conocimiento del orde: transcendental. Experimenta el alma la ilumina-
cibn; pasa por varias etapas de la contemplacibn, "grados de oracién"; tiene
visfones, Esto es la contemplaciln por excelencia. 4.) La purificecibn de
8{ mismo - el "dolor mfstico” o "muerte mistica', la purificacién del espfri-
tu (aoche oscura). Hay un sentido de la ausencia divina; éste es la crucifi-
xi6n espiritual. El alma se imagina abandonada de Dios y se entrega por com-
pleto. Se muere el "Yo". 5.) La unibn. E1 "Yo" es uno con Dios.?

Analigando todas estas teorf{as, vemos que con la excepcil: del voca-
bulario, los tres describen tres grados idénticos. En el primero existe una
purificacifn activa y consciente de los sentidos. El alma wedita y se afsla
del mundo, Sigue un perfodo de purificacidn pasiva de los sentidos, un pe-
rfodo de aflicciones y de dificultades. En el segundo grado, los sentidos ya
estén enajenados. El alma goza de una contemplacién infusa, y sufre una pu-
rificacién pasiva, un perfodo de sequedad y de tormentos espirituales - al
fin experimentando la oracién de unién en la cual, por medio de la contempla-
cién, el alma llega a Dios. El tercer grado es uno de unibn completa eutre
el alma y Dios, llamada por unos la deificacibn -~ la accibén de hacerse el
alma una con Dios.

Con esto muchos criticos se preguntan la manera de viajar el alma

en husca 8 Dios, Unos creen que e85 un viaje exterior al ser; otros dicen

4Evelyn Underhill, Mysticism (New York: Dutton, 1961), pfg. 169.




que se hace todo deuntro del alma. En Mysticism Evelyn Undertill introduce ua
concepto interesante en cuanto a los estudios que siguen, Sugiere dos tipos
de calificaciédu para la experiencia o viaje mistico: emanacidn e irmanencia.
L2 emanacibn significa la transcendencia total de Dieos, Dios se re-
mueve de la creacidn de que no se pueden conocer los orfgenes. 358lo se puede
conocer por sus atributos manifestados. Para unirse coun Dios, el alma tieune
que viajar arriba y hacia afuera., Entre lo humano y lo divino es completa la
separacibn, La idea del Salmo "De Profundis" repite esta idea. Raimundo

Lulio se acerca a esta tecrfa es su Libro del Amigo y del Amado.

La inmanencia significa que la blsqueda de Dios ya no es un largo via-
je sino la realizaciédn de la existencia de algo deatro de sf. Con esta doc-
trina los sabios reaccionan més hien a los toques divinos que a ninglio senti-
do de enajenacibn y de pcclda.s El concepto de las moradas es uu eco de esta
idea.

Con estos grados, entonces, podemos proseguir al alma eu su viaje
mf{stico, En los términos ya expresados, el viaje parece prosaico, poco Ler-
moso - de escaso interés. As{ los Padres de la Iglesia, los sabios de la tra-
dicin biblica, y los mfsticos han empleado varies maneras de presentar estas
ideas de modo que Bu verdadera significaci8n se nos pone de relieve a los lec~
tores, Santo Tom#s de Aquino habla da la necesidad de metffora e: el lenguaje
espiritual cuando dice:

It is befitting Holy Writ to put forward divine and spiritual truths by
means of comparisons with: material tiings., For GCod provides for every-
tixing according to the capacity of its nature. Now it is natural to man

to attaln to intellectual trut.s tirough sensible objects, because all
our knowledge originates from sense. Hence in Holy Writ spiritual truths

S1bid., phg. 97.




are fittingly taught under the likeness of material things. This is
what Dionyefus says (Coel. Hier. i): 'We cannot be enlightened by the
divine rays except they be hidden within the covering of many sacred
veils", 1t is also befitting Holy Writ, which {s proposed to all with-
out distinction of persons . . . that spiritual truths be expounded by
means of figures taken from corporeal things, in order that thereby even
the simple who sre unable by themselves to grasp intellectual things may
be able to wnderstand {t.0

Dice Arintero:
So full of life are these expressions and symbols that they arouse all
hearts capable of feeling these mysteries, however much they may fill

us with astonistment and leave frustrated the curiosity of the intellect.’

Parente cita la noche y la oscuridad como conceptos bdsicos al enten-

dimiento mfstico.? Representan 1a purificacién mistica del alma. La oscu-

ridad puede significar luz tan fuerte que la visidn humana no la puede sopor-

tar, y se ciega al verla., Dios, para esconderse de la vista del hombre, se

vela en una nube tan luminosa que le clega. Es como el sol brillante que

ciega los ojos al salir el hombre de la oscuridad a la lus del dfa. Este

concepto aparece en la Escritura Sagrada.

Y abajd los cielos y descendid

Negra obscuridad tenfa bajo sus pies.g

Yo vendré a ti en densa nube.l©

Otra interpretacién de la oscuridad es aquélla que representa la

afliccibn,

6Tham|a Aquinas, Summa Theologica (3 tomos; New York: Benziger, 1946)

I’Qll.‘tt.g.

TArintero, op. cit., pg. 48.
8pareate, op. cit., pég. 104,
911 Reyes 22, 10.

10gx0do 19, 9.




...mirardn a la tierra y no habrd sino tinieblas v trihulacién, se
obscurzcerd la luz eu lns cielos.ll

Cuando des de tu pan al hambriento v sacies el alma del indigente, bri-
llard tu luz en la obecuridad, vy tus tinieblas serdn cual mediodfa.l

Ex su tratado sobre la alegorf{a b{hlica, Prospér le Blanc, hablando
de la sombra, asocia las tinieblas con la fignorancia.

ombre - mélange de lumidére et d'obscurité, de verité et d'erreur,
d'ignorance de foi.

nufit -~ temps de ténébre, de 1'ignorance, de 1‘'erreur, &tat de
1'{nfidé11cé.}

Bien se pueden asociar con este perfodo de afliccibn por el cual
pasa el alma. Aun al identificar el estado como lo purgativo, sefialan los
sabioa una etapa de dolor, una en que el alma se purifica dolorosamente de
toda cosa indeseable.

En cuanto al segundo grado, la via iluminativa, inmediatamente saca-
mos la idea de luz, de liberacidén de las tinieblas. E1 Padre, San Basilio,
en su obra Pequefias Reglas (T. XXXI, ¢.889-1052) fortifica la sugestién de
lug cuando dice:

El ojo del alma, cuando es puro y sin sombras, contempla las cosas divi-
nas, gracias a la luz que le viene de arriba.lé

Garrigou Lagrange, citando a San Gregorio Mayor recuerda:

1lygatas 5, 30.
1215atas 58, 10.

13Prosp§r Le Blanc, Traité d'allégorie Scripturale (Nantes: E. Grimaud,

1892), pég. 226.

legan Basilio, Pequeilas Reglas, citado en Garrigou Lagrange, op. cit.,
1, pg. 267.




...los actos de la vida cristiana no alcanzan su total perfeccibn si no
estén las almas {luminadas por la luz superior de la contemplacién.ld

Es en esta segunda etapa tembién que sitfan los desposorios espiri-
tuales iniciando la idea del matrimonio divino y creando todo un red de cone
ceptos perteneciantes a las bodas.

Por todo el libro de los Cantares, Salamdn sigue la idea del Esposo

y la Esposa.

].os profetas expresaron bajo diferentes formas las relaciones entre Dios
y su pueblo. Son frecuentes las imfgenes del pastor y del rey; pero la
del matrimonio es la m4s usual, sobre todo en los profetas Oseas y
Ezequiel, en los cuales Yavé es el esposo de Israel y éste la esposa de
su Dios; espnsa infiel, la cual, olvid4ndose de quien la amé y escogi$,
se deja arrastrar por amores adilteros hacia los dioses extrafios.l® Ses
ghn la tradicién judfa, tal es el tema del Céntico; los amores de Yavé
y de su pueblo,

lo cual no estd conforme con el Céntico, donde la esposa aparece siempre
enamorada de su esposo y, ademfs, toda hermosa y pura. La solucibn a
esta dificultad...es...que el Céntico celebra los amores de Yavé y de
Israel en la edad mesidnica.

Este pensamiento lo coufirman y desarrollan los Santos Padres, que desde
antiguo han visto y celebrado en el Céntico el amor de Jesucristo y de
su Iglesia.

Las almas misticas gustan mucho del C&ntico,...puesto que el Céntico
tieune por argumento las relaciones de amor entre Jesucristo y las almas
santas. ...l8 substancia de su pensamiento tiene un gran valor como ex=
plicacifn d2 los misterios de amor que Dios realiza en las almas. Las
im#genes del Céntico son el caflamazo sobre el cual bordan con hilo de
oro la descripcibn de esos misterios.l?

As{ los mi{sticos hablan por metéfora de los desposorios y matrimonios

espirituales, para designar la unién transformante del alma en Dios.

151bid., phg. 271.

16Ma18n de Chaide emplea esta idea en su obra Conversién de la Magdalena.
Véase el capftulo 8 de esta tesis,

P 17La Sagrada Biblia (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 19¢3),
plg. 698,




No son pocos los mfsticos que igualan en la segunda via mfstica la
oracibn de unidn cou los desposorios espirituales. Adornada de gracia, puri-
ficada de largas noches, lluminada por éxtasis, el alma se presenta hermosa a
Dios. As{ canta el Salmista:

Eres el més hermoso de los hijos de los hombres; en tus labios se ha
derramado la gracia y te ha bendecido Dios con eterna bendicién.
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Oye, hija; mira, dame tu ofdo; olvidate de tu pueblo y de la casa de
tu padre; que prendado isti el rey de tu hermosura. Pues que £l es
tu sefior, s{rvele a §1.18
Preparada el alma para la unién transformante en que verdaderamente
es una con Dios, llega el momento culminante de la vida mistica, el matri-
monio espiritual, De manera més prosaica lo explica as{ Pascal Parente:
«s.8tate in which the soul is habitually conscious of the divine opera-
tion in the innermost part of her being. The manner of operation of the
higher faculties of the soul is transformed and the soul is conscious
of it, There is an awareness that her supernatural acts of mind and
will participate in divine life . . . everything else 1is poetic 1nnge:y19
San Bernardo defiende el nombre Esposo en cuanto & Cristo diciendo
que no hay t{tulo mfs indicado para sefialar la dulsura de su amor y el cariiio
mituo de esta unién. (S. Bernardo, In Cant. Serm. 7, n 2).20
Parente alude a esta unién como 1a unibn deificante, la d=ificacién
del nlma.zl El alma de veras no se convierte en Dios como se puede suponer,

sino que se une con Dios para hacerse una con Dios. As{ es més admisible el

concepto del matrimonio espiritual.

18591mo0 44, 3.11.12.

19
Parente, op. cit., pég. 175.

205an Bernardo, In Cant. Serm., citado en Arintero, op. cit., pég. 48.

ZIPhrante, op. cit., pg. 87.




Veremos mds terde couwo Luils de lef  {aterpreta y profundiza este coa-
cepto del matrimonio espiritual, uno que se puede comprender de varias ma-
reras =-- considerando primero el amor eutre Cristo y el alma, 1o cual {mposi-
z1lita todo otro smor. Este amor es tan fuerte qua uno se plerde ea el otro
raste que lleguen a ser uno., Esta metdfora ha sido coadenada por erética;
as{ 1o cs todo el Cantar de los Cantares. El awor conyugal es erbtico y si
ha de adoptar las figuras, hay que aceptar esta interpretacién. Como el es-
poso y la esposa se unen en una sola carne, as{ Cristo y la esposa se unen
espiritualmente.

Da ai{ (sunque no tanto como el concepto de la deificacibn), se puede
caer en los errores del pantef{smo, creyendo que de veras el alma ¢s Dios y
vice-versa. Aunque uno, los esposos guardan su propia identidad; asf en el
matrimonio espiritual, los dos guardan su propia naturaleza y su propia per-
sonalidad., El Papa P{o XII, evitando tal error lo clarificé:

Let all agres on this: . . .to reject every kind of mystic union by
whichi the faithful would in any way pass beyond the sphere of creatures

and rashly enter the Divine even to one single attribute of the eternal
Godhead being predicated to them as their owm, 22

Mystica Corporis, 29 junio, 1943
De ninglin modo se ha agotado toda posibilidad de interpretacién de

las vias mfsticas. S6lo he citado aquf las interpretaciones generalmente
aceptadas para describir los estados misticos. Dentro de esta estructura los
varios escritores han producido nuevos conceptos bajo los cuales interpretan
las relaciones entre el alma y Dios,

De aqui sigamos a una consideraciéu més detallada del lenguaje mfsti-

co en general,

22p40 XI11, Mystica Corporis, citado en Parente, op, cit., plg. 164,




111, CONCEPTOS COMUNES SECUNDARIOS EN LA LITERATURA MISTICA

Cierto no podemos considerar bajo aspectos de frialdad ni la experien-
cia mfstica ni los intentos de describirla-. A través de la historia, el hom-
bre ha experimentado conversacidn con Dios; y siempre la hemos visto sometida
@ las reglas de lengua y expresién humanas, De aquf la dificultad de inter-~
pretar el Antiguo Testamento y de comprender la ensefanza de Jesucristo, quien
también usd parébola 'de manera que viendo no vean y oyendo no entiendan",l

En el cap{tulo anterior cité las palabras de Santo Tomfs de Aquino en
cuanto a la necesidad de la metffora. Casi toda asociacibn com el Supremo lo
tenemos que traducir en términos convenientes al entendimiento del hombre.

El Verbo mismo de Dios se envolvié en la humanidad para acercarnos mds a El.

La teorfa de la via mf{stica no es nada diffcil de comprender en tér-
minos fil8soficos; pero la realidad, s{. jPodemos imaginarnos uns explicacién|
de la transverberacibén del corazén de Santa Teresa en términos puramente téc-
nicos? o ycébmo podemos comprender la unidn del alma con Dios sin la ayuda de
las imfgenes? El1 lenguaje del misticismo no puede ser estéril puesto que la
experiencia mfstica no lo es.

C'est de 1'wmllégorie surtout que 1l'on peut dire que le sens qu'elle
exprime se démontre principalment par 1'harmonie et la convenance de
ses parties, et que l'intelligence n'en peut &tre complétement obtenue
que par l'esprit Catholique, parce que lui seul se mettre en parfait
accord avec 1'ésprit du texte sacré; lui seul posséde la foi, il est

le seul interpréte qui permgtte d'en explorer le sens vrai dans ses
nuances les plus délicates.

lucas 3, 10,

2Le Blanc, op. cit., pég. 4.




Hablando asf, el autnr cita e: particular la alegorfa de la Escritura
en cuanto a la interpretaciln Catblica; pero se puede interpretarla en tér-
minos de la expresidn metaférica como medio de expresar cualquier experiencia
espiritual.

Evelyn Underhill, en su estudio del misticismo comenta:

In his, . .language the mystical artist often approaches the methods of
music, . . .his statements ., , .operate a kind of enchantment which di-
lates the consciousness of the hearsr to a point at which it is able to

apprehend new aspects of the world.

His descriptions are addrcazed to the intellect, his suggestions are
appeals to the imagination,

S1i podemos pedir prestadas unas metéforas de la Escritura, creo poder
comengzar una interpretacibn de los conceptos mfsticos. En el tomo Traité
d'Allégorie Scripturelle, el autor asienta ciertas palabras con la signifi-
cacién aceptada de cada una: mariage - union indissoluble des &mes; époux -
unis indissolublement; 1'eau - principe de fertilité; fleuve - action;
fontaine - origine, source; abTme - perdition, chose insondable; mer - eau
ou doctrines, vastes, turbulentes; feu - ardeur spirituelle; échauffer -
exciter 1l'ardeur spirituelle; colombre - douceur et simplicité; aigle - subli-
mité, puissance; jardin - réunion délicieuse d'arbre; branche - dépendence;
fleur - beauté spirituelle; fruit - oeuvre, résultat; or - verité; baiser -
témoignage d'amour; cou - soumission; maison - ou l'on demeure en eaprit.s

En su obra recién publicada sobre el barroco, Helmut Hatzfeld cita

clertos simbolos pertenecientes a este movimiento art{stico que persistieron

3pvelyn Underhill, Essentials of Mysticiem (New York: Dutton, 1960),
pdg. 69.

“Ibid., phg. 68.

Ste Blanc, op. cit., pdg. 284.




desde el manerismo hasta el barroquismo. La mayorfa de la obra mistica de
que tratamos se halla en el perfodo iumediatamente precedente al del barro-
quismo; as{ no pueden ser libres las obras misticas de las teudercias que
corrieron hacia el siglo XVII. En efecto, Hatzfeld acusa a San Juan de la
Cruz de cierto barroquismo.
San Juan de la Cruz, con su general fusibn de Garcilaso y el Cantar de
los Cantares, todavia con el método del manerismo, al que aflade un atre-
vido empleo de metdfora y de paradojas, alcanza y- en 1580 la cima barro-
ca de la 1lfrica espiritual espafiola.

Podemos examinar aquf, entonces, los sfmbolos citados por Hatzfeld
para averiguar cbémo caben en ja estructura de la literatura mfstica. Entre
los predilectos del perfodo hay: el agua, el mar, la fuente, la pluma, la
hoja, la espuma, el viento, el espejo, el rayo, la llama, la chispa, el vuelo,
la nube, el arco iris, la sombra, la mariposa.7

Una sola ojeada determina cierto enlace entre la alegorfa de la Biblia
y el sf{mbolo barroco. Podemos preguntarnos si tal vez no haya s{mbolos que
perduren por toda la literatura a pesar de tiempo, sujeto, o lugar. Todo sfm-
bolo sin interpretacién vale poco. Sin embargo, vamos a ver una proximidad dew
interpretacién entre ellos.

La sefiorita Underhill cita como s{mbolos nacidos del misticismo cier-
tos conceptos religiosos,

Ultimately, we owe to the mystics all the syrhbols, ideas and images cof
which our spiritual world, as it is thought of by the bulk of men, {s

constructed,8

Aflade a esto los s{mbolos de la Oscuridad Divina, la Visién Beat{fica,

OHelmut Hatzfeld, Estudios sobre el Barroco (Madrid: Gredos, 1964),
pdg. 76.

"1pid., pég. 121.

SUnderhill, Essentials of Mysticism, pég. 67.




la Belleza Eterna, el éxtasis, la unién, el matrimonio espiritual.g

Ya hemos notado las referencias bfblicas a la oscuridad y el uso del
concepto. Es San Juan de la Cruz, quien la eleva a tan alto nivel llamfindola
la "Noche Oscura" en que el alma sufre en las tinieblas de la purgacibn y en
las cuales, més tarde, se baila en una luz tan terrible y tan fuerte que la vi-
8ibn mortal no la puede soportar.

Por todas partes del Nuevo Testamen.o hay alusibén al encuentro entre
Dios y el hombre.

Aliora vemons por un espejo y obscuramente; entonces veremos cara a cara.l0
Santo Tomfs de Aquino interpreta el pasaje:

Now tlat which is seen face to face is seen iu its essence, herefore
God will be seen in His essence by the saints in Heaven.ll

Ademds :

Sabemos ge cuando aparexca seremos semejantes a El porque le veremos tal
cual es.

Sigue Santo Tomés:
Therefore we shall see Him in His essence,.l3

Es un fait accompli que la Visidn Beatf{fica cousiste en ver a Dios en

su esencia, pero fueron los misticos quienes expresaron este fenbmeno teolé-

gico en términos poéticos. San Pablo lo describid as{:

91bid., pég. 67.

101 corintios 13, 12.

1 homas Aquinas, op. cit., QQ 92, art 1, ad 1.
127 juan 3, 2.

3 thomas Aquinas, op. cit., QQ 92, art 1, ad 1.




...fue arrebatado al parafso y oy$ palabras inefahbles que el hombre no
puede decir.l4

Fue Santa Teresa, quien deseribid su "arrobamiento” o &xtasis en tére
minos tan claros y bellos que ya permanecen como la mejor descripcidn de tal
experiencia de la literatura mistica,.

San Pablo habl$ de una unibn tan estrecha entre Dios y s{ que eran
unos,

«e:y ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mf.15

Santo Tomis lo explic$ teolSgicamente:

o« » «God 18 in all things by His essence, pcwer, and presence, according
to His one common mode, as the cause existing in the effects which parte-
icipate in His goodness, Above and beyond this common mode, however,
there is one special mode belonging to the rational nature wherein God is
said to be present as the "bject known is in the knower, and the beloved
is in the lover. And since the rarional creature by its operation of
knowledge and love attains to God Himself, according to this special mode,
God is said not only to exist in the rational creature, but also to dwell
therein as in His own temple. So no othar effect can be put down as the

reason why the divine person is in the rational creature in a new mode,
except sanctifying grace.l®

Asf explica el gran doctor de la Iglesia que al ser bastante fuerte
el amor a Dios, hay una unifn filoséfica en que el que ama llega a ser lo que
ama, Los mfsticos, por otra parte, escogen el concepto del matrimonio para
describir esta unidn de Dios y el alma -- en que el uno vive en el otro. No
hay por qué discutir el valor estético de una descripcidén sobre la otra. Ni
ha de menospreciar la obra filos8fica por la mistica. Es cuestién de objeto.
No podemos imaginarnos una Summa Theologica llena de metdfora y bellezas lin-

guf{sticas, Menos podrf{amos acostumbrarnos a una obra mistica escrita en

1“II Corintios 12, 2.
15c41atas 2, 20.

16Thomas Aquinas, op. cit., I Q 43, art. 3, ad 1.




lenguaje filos8fico sin embellecimientos poéticos.
El simbolismo es, después de la experiencia mismas, de prima necesidad
en la expresibu y en el entendimiento de esta experiencia.
El simbolismo,..como fenbmeno estilfstico, es el principio unificador de
todos los escritos m{sticos. ...el simbolismo parece formar la entrafia
misma de la cuestidn mfstica.l’
. « o mystics. . .say that their experiences are "ineffable". All words
in all languages are the products of our seusory-intellectual conscious-
ness and express or describe its elements or some combinations of them.
But as these elements, . .are not fouand in the mystical consciousness, it
is felt to be impossible to describe it in any words whatever. In spite
of this, the mystics do describe tleir experiences in roundabout ways.l8
Estos circunloquios los he llamado alegorfa, metffora, simbolo, etc.
Pero los criticos los clasifican segfin ciertas normas,

«e.1l08 sfmbolos utilizados por los mfsticos hay que entenderlos como
s{mbolos estratificados que no estén todo en el mismo nivel.l?

Hatzfeld distingue entre sf{mbolos imitados y derivados de fuentes an-
teriores, y sf{mbolos creados por cada escritor particular; sfmbolos verdaderoﬂ
y sfmbolos didfcticos. También insiste en que nos enteremos de si los sim-
bolos son obra del poeta o logro del mistico; de aqu{ la distincidn entre los
sfmbolos esenciales de la experiencia mistica y los adornos accesorios.20

Unos mfsticos, como San Juan de la Crusz, adoptan sfmbolos ya conocis
dos, pero los tratan de manera tan diferente Que de veras crean nuevos con-
ceptos. As{ lo hace &1 con el s{mbolo de la noche.

Garrigou Lagrange prosigue sun mfs la cuestidn de la clasificacibn de

17/ie1mut Hatafeld, Estudios Literarios sobre Mfstica Espafiola (Madrid:
Gredos, 1955), pég. 30.

IBWaItcr Stace, The Teachings of the Mystics (New York: New American
Press, 1950), pég. 13.

lgﬂatzfeld, Estudios Literarios sobre M{stica Espafiola, pég. 28.

201p44., phg. 28.




térmiros mfsticos. Los aualiza segfin tres grupos: hiperb8licas, autitéticoal
simb8licos. Los hiperb8licos expresan la infinita elevacién de Dios y la in-
ferioridad de la criatura: la superesencia divina, la nada de la criaturas.
Los antitéticos expresan una cosa elevada por el efecto contrario que en cierf
to modo produce en nosotros: noche oscura y espesas tinieblas, las cuales
dan a entender la luz inaccesible en que habita Dios, luz que nos ofusca y
nos produce el efecto de una oscuridad.superior y translfcida, que es lo nmés
opuesta a la oscuridad inferior que viene de la materia, del error, o del
mal.2l Los s{mbolos son las metéforas: el Esposo de las almas, los despo-
sorios espirituales, el fondo del alina, los sentidos espirituales, el sueiic
de las poteacias, la herida de amor, la licuaciln y fusibu espiritusl.22

A Juar de la Cruz le gustan (s los antitéticos, y Tercca se aprovechs
nfs de los sfmbolos.

Siguiendo su teorfa del viaje del lLombre Lacia Dios, la seflorita
Underhill propone cierta clasificacién de si{mbolos. Dice que se pueden divi-
dir - en tres grupos segin la manera en que el hombre reacciona ante el toque
de la Realidad. Toda descripciln directa de la experiencis espiritual es im-
posible, "It must be symbolic, allusive, oblique."” Se refiere aqui otra vez
a los circuitloquios de Walter Stace.23

Lo mayor la calidad sugestiva del sf{mbolo, tanto mfs es la emocién

que llama,

21Ma18n de Chaice demuesira esto cuaudo, en La Conversidn de la Magda-

lena, compara a Dios con la pecadora as{: 'Dios es la luz, ella la noche;
Dios es el sol, ella las tinieblas; Dios es el resplandor, ella la oscuridad'.
111, pg. 154

22Garrigou Lagrange, op, eit., 11, pég. 18.

23yndernill, Mysticism, pég. 126.




Good sywbolism will be more than mere diagram or mere allegory; it will
use to the utmost the resources of beauty and of passion, will bring with
it hints of mystery and wonder . , . Its appeal will not be to the clever
brain, but to the desirous heart,

El corazbn, entonces, es el centrc de su clasificacibn que rodea alre-
dedor de los deseos del bombre.

1.) Llos deseos que le conducen a mejor tierra - pero a tierra extrane

jera., = El hombre, el peregrino. (El concepto de Eldorado).

2.) El amor de corazbn a corazén. =- El hombre, el amante.

3.) Llos afanes a la pureza y la perfeccién. e~ El hombre, el ascetagSL

As{ Evelyn Underhill califica los s{mbolns en cuanto a si buscan bien
un lugar, bien a una persona, o un estado,

De todos modos, es Dics el objeto de la busca. Es la fuente de este
affn que mueve al hombre. Es inmaneate y, a la vez, transcendental, como
causa del movimiento de adentro y objeto del movimiento de afuera. Podemos
comparar estas ideas a las teorfas aristotélicas de las causas. Cita la
causa eficiente, que en efecto pone en accifn el acto, lo inmanente. Ademés
hay la causa final hasta la cual se mueve el acto, lo transcendental 26

Hasta este punto hemos considerado el misticismo en sf, la estructura

del progreso mfstico, y los instrumentos con que los m{sticos pueden labrar

sus obras. Consideremos ahora las obras mismas respeto a todo esto,

241,34., pds. 126.

251bid., pég. 138.

26 Richard McKeown, (ed.), Basic Works of Aristotle, (New York: Random
House, 1941), Mctaff{sicas: 5,2,




IV. RAIMUNDO LULIO: EL LIBRO DEL AMIGO Y DEL AMADO

Esta obrita El Libro del Amigo v del Amado esté integrada por pensa-
mientos del autor en forma de breves Jiflopos, usas veces, o de meditaciones,
otras. Est8n divididos eu 366 partes que correspoude. a los 305 dfas del aflo.

La influencia sobre Lulio por los misticos islémicos es indiscutible.
Hatzfeld gasta plgina tras plgina en delinear la influencia de los &rabes so-
bre su obra. Aun puede citar todo un vocabularioc que parece trasladarse de
la escritura arfbica a la luliana,.....y de ahf & la cristiaca.

tazquiat &! usfs (progreso del alms) -~ purgeacidn del sentido.

tasfiat al calb (purificacibn del corazdn) -~ purgaciln del espfritu.

bast (expansibn) -- ensanchamiento.

cabd (opresién) -- aprieto,

tachrid (retiro) -~ desanudez.

mahoba (amor) -- ciencia de amer.l

El catald: pasd la herencia & los misticos espaiioles que le siguieroun.

Hatzfeld asigioa a Lulio los principios del concepto de la contempla-
ci8n como "cleucia de amor”.? Y es amor la substancia de su obra espiritual.

El eje fundameatal es el amor a Dios: bLajo este prisma, nuestro autcs
pasa revieta a2 docenas de temas: todo se explica por el Amor. Son

apuntes tomados después de ratos de oracibn encendida ante Dios. Como
tales hemos de leerloe cosotroe, Constituyen, més blen que materia de

lﬂatzfald. Estudins Literarios sobre M{stica Espaifiola, pég. 37.
2Lb1 ., plg. 45,




lectura espiritual seguida, unos puntos de meditacisn.3
El intento del libro es enseiiar al lector a
+» «88ber encountrar & nuestro Dios y Amedo, en wedio de los afanes de
nuestra vida, de nuestro trabsjo ordinario y del trasiego de la sctividad
diaria: porque Rambn Llull fué eso, un contemplative en medie del mundo.4
lulio miswo eu su explicacién del texto lo explica as{.
El Amado es nuestro Sedor Dios comu Creador y Recreador y Gltimwo fin de
cuanto tiene ser. El Amigo es cualquier devoto y fiel cristiano puesto
en coutemplacibn y servicio de Aquél. Amor es la caridad y benevolencia
con que se aman el Amigo y el Amado, y los tres (hablando en Dios simpli-
citer) son una cosa misme; y en otre modo se distinguen entre s{.5
Lulio cuidadosamente sigue las tres vias tradicionales de la vida mis-
tica. Eun la primera, el alma quiere huir al Amado pero se ve atada s la tie~
rra, encadenada en la cércel de amor. X1 cusrpo (los sentidos) sufre aflic-
c¢ién y tormentos; 1loran los ojos y laments el coragén. Y cuanto nds se
multipliquen sus dolores, tanto més se multiplica el amor,
En el segundo trozo, Lulio describe gréficamente 1a via purgstiva:

lLas sendas por donde el Amigo busca a su Amado, largas son y peligrosas,
llenas de c msideraciones, suspiros y llantos e iluminados de amores.®

En otre, cita las condiciones de esta vida espiritual.
Las condiciones del amor son gque el Amigo sea sufrido, paciente, humilde,
temeroso, solfcito, confiado y que se arriesgue a grandes peligros, para
honrar & su Amado;...”7

El escritor se vale de sfmbolos t{picos para describir el afén a la

wmuerte lo cual es comln en los estados imperfecto::

3Ratmunde Lulio, E] Libro del Amigo y del Amado (Madrid: Ediciones Rialp,
1956), pdg. 11.

6!b£d0, “8. 12.
51bid., pég. 16.

6&&" 2, "K. 18.
T1bid., 32, phg. 27.




Dios. El agua que corre se refiere a la vida, las inclinaciones del hombre
que, en esta vida, corren hacia abajo; pero en la vida eterna correrdn hacia

Dios.

Dios. En Lulio vemos los principios de la idea de la amargura en el amor

divino -- y la estructura del sfmbolo de la noche.?

iCuéndo llegarf el tiempo en que cesarén en el mundo las tinieblas y los
los caminos del Infierno para que cesen las carreras infernales? Y
cuéndo llegard la hora en que el agua, que acostumbra a correr hacia abajo,
tomard la inclinacién y naturaleza de subir hacia arriba?...jAh! jcuéndo
se gloriari el Amigo de morir por su Amado?...8

Aquf{ asocia las tinieblas con la vida terrenal, una vida privada de

Es constante la alusién a la necesidad del sufrimiento para hallar a

...toda la materia prima del s{mbolo, estructura del sf{mbolo, concepto,
ritmo y terminologfa de la noche oscura, ...pueden hallarse en Raimundo
Lulio, ...Raimundo Lulio no pasbd de un desmaflado balbuceo. El haber
elevado este balbuceo a un lenguaje de sobrecogedora poesfa y de altura
teoléféca es mérito del poeta espafiol y doctor ecclesiae San Juan de la
Cruz.

El Amado es visto por amores, y el Amigo por suspiros, llantos, trabajos,
y dolores.ll

...Si por amor no padecieras trabajos, jcon qué amarfas a tu Amado?12
. « +Pensativa iba el Amigo por las sendas de su Amado, y resbald y cayd

entre espinas, las cuales le parecieron rosas y flores, y que fuesen
cama de amores.l3

81bid., 31, pég. 19.

9Hatzfeld, Estudios_Literarios sobre M{stica Espafiola, pég. 87.

101444, phg. 98.

111ulio, op. cit., 12, pég. 21.

121414., 34, phg. 27.

131:4d., 35, pée. 28.




Estaba el Amigo lénguido y triste, a causa de la superabundancia de
peusamientos; y por esto eavid a rogara su Amada le remitiese alglo
libro en donde estuviesen escritas sus bhellezas, para que le diese
algln remedio., Remitid el Amado a su Amigo el libro, y se le dobla-
ron sus enfermedades y trabajos.la

Con seilas de amor se hablaban el Amigo y el Amado, y cou temor, pen-
samientos, légrimas y llantos referfa el Amigo a su Amado las angus-
tias de su corazén.l5

Pero aun sufriendo, el Amigo se da cuenta que del sufrir nace el amor

y as{ crece., Al amor puede borrar todo recuerdo de dolor.

51 yo no supiera qué es amor, sabrfa qué cosa es trabajo, tristeza y
dolor. 16

Los dolores padecidos en nombre de Amor se mezclan con la felicidad,

+s«Plenso en las bellezas de mi Amado y en las semejanzas de las feli-
cidades v dolores que traen y dan los amores.l?

Por mfis que sufra el Amigo, el Amado se lo devuelve con amor.
Cada dfa los sospiros y los llantos son meunsajeros e:n're el Amigo y
el Avado, para ?ua haya entre los dos consuelo y compailfa, amistad
y benevolencia.l8
Con ojos de pensamientos, langores, suspiros, y llantos miraba el
Amigo a su Amado; y coun ojos de justicia, gracia, piedad, miseri-
cordia y liberalidad remiraba el Amado a su Amigo, y un pdjaro ca:-
taba el sobredicho placentero aspecto.l9

No obstante los dolores y los placeres esparcidos eutre ellos, el

alma todavi{a no puede librarse de las cosas suyas para seguir al Amado.

Deseaba el Amigo pasar al (ltimo fin, por el cual amaba a su Amado,
y los otros fines impedfan su trénsito; y por esto, los dilatzdos

431b1d., 89, pg. 45.

151vb4d., 47, pg. 31
1o14,4d., 9, pée. 20.
17yb1d., 46, pg. 41.

18y1b1d., 105, pég. S1.
191v4d., 40, phg. 29.




deseos y peusamientos dfbanle tristeza y pena.zaﬁi

Quigo el Amigo pasar a tierras extrafias para honrar a su Amado, y

quiso disfrazarse para no ser conncido ni apresado en el camino;

y jamds pudo evitar los llantos de sus ojos, ni apartir de su ros-
tro la flaqueza y palidez, ni de su corazén los pensamientos, los

llantos, la tristeza y la enfermedad, y por estas sefias fué cono-

cido y arreetado en el camino, y entregado a tormentos, por los e-
nemigos de su Amado.2l

En la segunda via, ilumiiada por la lug con que se revela el Amado
al Amigo, el Alma o puede cantar o puede quedar quieta al esperar a que Dios
la toque. Por medio del &xtasis, el Amigo pasa a la vida de unifn con Dios,
En esta segunda via goza el alma de la contemplacién.

Encontréronse el Amigo y el Amado, y dijo el Amado al Amigo: "Ho
hay necesidad de que me hables; mas hagme saeilas con tus ojos, que
son palabras a mi corazdn que ce d& lo que me pides.22

Una vez ucnida con el Amado en oraciln, el alma lamenta su ausencia y
con esta idea lLulio crea toda una teonlogfa de la ausencia de Dios.

Aunque se referf{a el autor de este trozo a San Juan de la Cruz, con-
viene mencionar aquf este tratado sobre la ausencia.

El tema de la presencia y de la ausencia hace notar la interioridad
de Dios en el alma - y muestra el esfuerzo que hace el alma para en-
contrar a Dios, este Bien que habita en ella, pero que 88lo posee al
principio hajo la forma de la presencia de una ausencia para poseerlo,
en la unién, hajo la forma de la pura presencia sin embargo, aun ve-

lada, 23

1a devociln y el dolor de la auseuncia enviaron los pensamientos por
mensajercs al coragén del Amigo, para que subiesen las légriwas a

201,34, 141, phg. 62.
211pid., 149, plg. 71. R
22yu1d4,, 125, phg. 26.

230011 Sansou, El Esp{ritu Humano segin San Juan de la Crugz, traducide
por Céndido Cimadevilla. (Madrid: E-/iciones Rialp, 1902), pég. 222.




los ojos, que querfan cesar del llaato en que Labfau perservado mucho
t iempo,24

Cuestibn hubo entre los 0jos y la memoria del Amigo, porque los ojos

decfan que més valfa ver al Amado que recordarle; y la memoria decfa

que por la recordacibn suben las l8grimas & los ojos, y el corazdn se
enflama en amor.25

...Respondid que su Amado le habfa robado su voluntad, y que é1 le
tabfa entregado su entendimiento; y por esto le habfa quedado sblo
la memoria con que se acordava de su Amado.20
Este fltimo pone bien de relieve el estado de la segunda via en que
el alua ya se ve despojada de la vi: ibn permanente de Divs. Pero Dios da
al alma el consuelo del éxtasis.
Prendaba el Amado a su Amigo, y no le dolfa su desfallecimiento, para
que fuese de El mis fuertemente amado; y en este desfallecimiento ea-
contrd el Amigo wmayor gozo y recreo.27
El Amigo vy el Amor salieron a recrearse hablaundo del Amado, guien se
les hizo presente. Llord el Amigo, v quedd en éxtasis, y el amor se
anonadd en el desmayo del Amigo. Hizo volver en &{ €l Amado a su
Amigo, haciéndole memoria de sus bellezas y facciones.28
Enfermd el Amigo y estaba en éxtasis y exceso de pensamientos; el
Amado le cuidaba, le alimentabs de mérito, le abrevaba de amor, le
recostaba en la paciencia, le vestfa de humildad y le curaba con
verdad.29
{Qué mejor descripcidn del Alma ya lista a entregarse al Amado en
el matrimonio! En la tercera via Dios le abre las puertas y el Amigo llega

& su Amado, en unién {ntima.

241ulio, op. cit., 173, pég. 73.
251bid., 17, pég. 23.
25114d., 54, plg. 33.
271h4d., 30, phg. 26.

281n4d., 91, phg. 46.

291h3d., 22, phg. 25.




Llamaba el Amigo a las puertaz de su Amado con aldabadas de amor, y al

Amado ofa los toques del Amigo con humildad, piedad, paciencia, y cari-

dad. Abridronse las puatk1s de la Divinidad y de la Humanidad y entrd

el Amigo & ver a su Amado,30

He dicho que el amor es el e¢je de toda esta obra, pero as el amor he-

cho carne. Lulio ha envuelto todo su tratado en el concepto de la unidn hi-
poatdtica. Al seguir el viaje del alma, el lector se pregunta si, al cabo y
al fin, éste no puede ser el viaje de la naturalesa humana hacia la unién con
1a naturalesa divina, en la persona de Jesucristo. BSus referencias a Cristo
son memorables por su belleza.

Desobedacis el Amigo a su Amado y llord el Amigo, y el Amado vino a morir

con el vestido de su Amigo, para que el Amigo recobrase lo que habfa per-

dido, y di8le mayor don que el que habia perdido.3l

Referencia a Cristo on al jardin de la tierra tiene la gracia de mil pinturas

Volrid el Amigo a mirar un lugar en donde habia visto a su Amado y dijo:
"{Oh lugar, que me haces presentes las bellas coatumbrca de mi Amado, di-~
résle que yo, por su amor, padesco tormentos y fatlgno == Respondié el
lugar: '"Cuando en m{ estaba tu Amado, psdecf{a por ‘u amor may.res tra-
bajos y tribulaciones mayores que todas las que puade dar a sus siervos
el amor,"32

Finalmente la descripcién de Cristo Crucificado:
Enseilése a su Amigo el Amado vestido de vestiduras nueva: y encarnadas,
y extendid sus brazos para que le abrazase; e incliné su cabesza, para
que, besdndole, le diese dsculo de paxz, y estd en alto, para que le
puede encontrar.3)
Bien se podria decir que este misticismo de Raimundo Lulio es a la
vez un misticismo de amor y de la Encarnacién. Ni por eso es un misticismo

wnenos valioso ni menos verdadero. El 'mado es la_Divinidad desencarnada pero

01p14., 42, pég. 30.
31&&0’ 29. ".' 26.
3:014., 63, phg. 37.
B1pid., 93, phg. 47.




tambi&a el Cristo crucificado. ¥ a causa de esta iuterpretacibii, gozamos de
unas de las descripciones mf< coumovedoras de la literatura mfstica espalola.
Evelyn Underhill propone que la doctrina de la Encarnacibn es elemen~
to inevitable en la doctrina catdlica del misticismo; que s8lo se consigue el
Avsoluto Divino por medio de Cristo.34 Asf 1o repite Lulio (jaunque lo hace

siglos antes!)

Hilda Graef reitera esta misma idea en su obra The Story of Myat}___«;:__;_g;_g_.1
cuando afirma que al aceptar que Verbum Caro Factum Est, el cristiano ya no
puede despreciar el cuerpo ni puede rechazar lo verdadero de la humanidad de
Cristo.3% Tambin la alusibn de Lulio 2 la unidn del alua con Dios es alusin
a la unién mfstica de la divinidad y la humanidad:

La misma proporcién tiene la cercanfa entre el Amigo y el Amado, que

1a distancia; porque, como mezcla de viio y agua, se mezclan los amores
del amigo y del Amado, y cowmo claridad y resplaador se eslabonau sus
amores, y como esencia y ser se acercan y se convienen,36

De aqu{ a la doctrina de Lulio ya apariente ei su ouvra: que de veras
no podemos llegar a pleno conocimiento de Dios en esta vida. Toda interpre-
tacién de una unién verdadera parece explicarse en términos de la unién hi-
postdtica. El Amado queda fuera del alcauce del hLombre, pero permanece en
la memoria del Lombhre. La voluntad, el entendimiento, la memoria todos pue-
den cohtemplar la gloria de Dios.

Juntérouse la memoria y la voluatad, y subieron en la montaia del

Amado para que el entendimiento se exaltase y el amor del Amigo se
duplicase en amor a su Amadc.37

‘ 3AUndcrh111, Mysticism, pég. 120,
35

Hilda Graef, The Story of Mysticism (New York: Doubleday and Company,
1965), pdg. 31.

3614140, op. eit., 49, pég. 32.
371pid., 104, pég. S1. e




Atébause los amores del Amigo y del Amado con memcria, enteundimiento y

voluntad, para que el Amigo y el Amado no se dividieseu, y la cuerda con

que estos Jdos awores se au.baun era de peunsamientos, suspiros, eufermedades,

y llantos .38

Muy alto quiso subir la voluutad del Amigo para poder amar mucho a su

Amado, y mand$ al entendimiento que subiese con todo su poder. El enten-

dimiento wandS§ a la wemoria, y loe tres subieron a coutemplar al Amado

en sus honores.39

La repetida alusibn a las tres facultades del #nimo: entendimiento,

voluntad, y memoria revela rasgos del escolasticismo de Santo Tomfs, Es intee-
resante que en su jerarqufa sea siempre el entendimiento que conduce a la vo-
luntad sin lo cual ésta no podfa moverse, segfin la teologia tomista,

Every movement ol the will must be preceded by apprelension, whereas every
apprehension is not preceded by au act of the will 40

Eu la "filosoifa' de Lulio también, el acto del eutendimiento precede
el de lu voluntad en tiewpo y en accibu., El objeto del entendimiento es Dios,
Verdad; el de la voluntad es Dios, FBoudad. As{ Lulio emplez couceptos basados
en la filosoffa pura para describir la pasividad de las facultades del alma
mientras experimenta los gozos de la segunda via en el caminc mfstico. -

Olvid8 el Amigo todo cuanto estd bajo el alto Cielo, para que el enten~
dimiento pudiese subir wmds alto a conocer al Amado, & quien la voluntad
deseaba entender, contemplar, alabar, y predicar.Ai

Dije que Lulio inici8 el concepto del cual surgib la noche del alma
y que adopt8 més tarce Juan de la Cruz, labréudola en imagen de suma belleza

e importancia en la literatura mfstica. Se somete a unas met&foras bien

claras en otras partes de su obra, y nuv pocas veces vemos un simbolo dentro

381pid., 131, phg. 59.

391p1a., 227, pég. 91.
40Thomas Aquinas, op. ecit., I Q 82, art 1.
4lpulio, op. eit., 139, pég. 61.




de otro. En la meditacidn nlmero 13 habla de las enfermedades del alma, idea
utilizada mfs tarde en descripciones del almea que sufre tanto por amor de Dios
que ella se enferma. En la 37 compara ¢l amor del amante al relédmpago y al
trueno; el agua de los llantos al viento en la fluctuacibn del mar; més pré-
Jimo es el suspiro al Amado que el candor a la nieve.

As{ citando las cosas mfs conocidas de la naturaleza, puede bien piu-
tar la fuerza y la realidad de los fenbémenos del amor espiritual. En otro
trozo, niimero 70, presenta y explica la metdfora de las mariposas que vuelan
siempre mfs alto tratando de evitar sus cazadores. Estas, dice Lulio, sou

las almas que buscan a Dios. En las Moradas. Teresa va a adoptar y ampliar

esta metdfora,

En el 88, Lulio emplea la metéfora del &rbol y la fruta y las hojas.
El &rbol es el amor; el amar es la fruta, y los trabajos y fatigas son las
hojas, los cuales protegen y hacen crecer el amar. Maldn de Chaide adopta
esta metffora en La Conversidn de la Magdalena, y la convierte en una del ér-
bol de que la fruta es la virtud, siendo las hojlas las apariencias exteriores
que protegen la fruta.%2

Hay montones de referencias a la luz, v a las tinieblas -~ la fuente,
el lecho de amor, las lémparas, las heridas de amor, la huerta del alma, la
fuente de embriagarse. Antes de referirme ahora a estos s{mbolos que, de
veras, tiene: poca importancia en s{ dentro de la estructura de la obra de
Lulio, mejor serf que los guarde hasta que se aparezcan con més importancia
en las obras que siguen, Basta decir que su obrita es comeutario sobre los

Cantares, interpretado bajo el aspecto del Cristianismo.

421a16n de Chaide, La ConversiSu de la Magdalena ( 3 tomos; Madrid:
Eepasa Calpe, 1959), I, pég. 154.




Preguut® el Amado a las gentes si hab-fan viseto & su Am’ro, vy ellos pre-
guni fronle por las cualidades de su Amigo., Respondilles el Amado di-
ciendo que su Amigo era asado y temeroso, rico y pobre, alegre y triste,
tranquilo y pensativo, y ~fadié que de continuo enfermaha de amor.

Pregunt8 el Amigo s{ habfan visto a su Amado, y dijéronle: "3Qué tal

es tu Amado?"” --Y respondi el Amigo: 'Mi Amado es cual sin cualidad

porque es hueno y bondad, hello y belleza." --"jCuénto es tu Amado?"

--Respond{é: ‘''Crande y chico, alto y bajo, simple y compuesto; y por

esto El es todo, sii composicibn uno.'

Lulio es el puente entre la actipua tradicibn nfstica y la de los

siglos XVI y XVII. Su importancia se halle tanto en lo que legd a la pos-
teridad como en lo que €1 wmismo rscribié., Sus principleos ayudaron a edificar

todo un sistema de teologfa mistica, pero no es hasta los comienzos del siglo

XVI que surgen {iguras que merecen mencionarse.

“3Lulio, op. cit., 286, pég. 111.

%41u14., 288, ple. 112.




V. FRANCISCO DE OSUNA: EL ABECEDARIO ESPIRITUAL

Como notado antes, fue Osuna quien influy$ mfs que nadie sobre el pen-
samiento de Santa Teresa. Leyendo su obra, no es diffcil imaginarlo; tan rica
es en la descripcibn y en el sfmbolo familiar.

En todo, Osuna escribié seis Abecedarios. De éstos, es el tercero el
més mf{stico aunque Osuna nunca pasa mis allf del estado de la contemplacién.l
51 el amor es el eje de la obra luliana, lo es el recogimiento en la de Osuna.
El tema principal es el arte de la contemplacibn o el arte de amor. Recordae-
mos que Lulio, y mfs tarde, San Juan de la Cruz, tratan la "ciencia de amor".
A Osuna le ocupa el "arte de amor', porque el amor seflalado en el recogimiento
es la suma y coronamiento de la vida cristiana,

Cada tratado del libro, menos el dltimo, comienza con una frase que,
tomadas todas en sucesifn las primeras letras de las primeras palabras, siguen
el orden alfabético. As{:

Tratado Primero =~ Anden siempre juntamente la persona y espiritu.

Tratado Segundo - Bendiciones muy fervientes,

Tratado Tercero - Ciego y sordo y mudo deves ser y manso siempre.

Tratado Cuarto - Desembaraza el corazén.

Tratado Once - Memoria ten de contino.

Tratado Doce - No entiendo; mas gustando, pienses alcanzar reposo.

Tratado Diez y seis - Referir y sacar deves de toda cosa el amor.

1E, Allison Peers, Studies of the Spanish Mystics (2 tomos; London:
The Sheldon Press, 1927 -« 1930), I, pég. 53.




Tratado diez y siete - Siga tu cuerpo a Jesis.

Tratado diez y nueve - Umildad,

Tratado veinte - Xarapes son tentaciones.

Tratado veinte y uno - Yatimemente asosiego y acalla tu entendimiento.

$81lo en considerar estas oraciones introductorias podrfa el lector
couseguir una coleccidn valiosa de dichos santos.

En su organizacin de los tratados, deutro de un sistema de teologfa
escoldstica, Osuna sigue la tradicidn de franciscanismo de Duns Scoto.? Sin
embargo, su obra carece de gran tono filosbéfico. Al leerlo, al lector le lla-
man la atencibn los sf{mbolos sencillos de Osuna. Casi todo se expresa en tér-
minos alegbricos con e:casez de lenguaje técnico.

En el sexto tratado, capftulo tres, Osuna cita otros nombres pertene-
cientes al recogimiento: 1.) 1la abstineucia - el alma se aleja de placeres
mundiales. 2.) el acercamiento - el alma se acerca a Dios. 3.) fuego - el
haz de lefla que es el alma se enciende con amor de Dios. 4.) recepcibun - el
alma se abre para recibir a Dios. 5.) consentimiento - aunque se opone a
Dios, se consiente a sus deseos. 6.) redafio y grasa del higado - para el
fuego de sacrificio el cual fortifica al alma. 7.) atraccidn - para llamer
a Dios. 8.) ascensidn con Cristo en la cual le sometemos el entendimiento
a El.

De importancia significativa en esta agrupacién de definiciones es la
alusidn al fuego. Dos veces y bajo aspecto diferente aparece esta idea. Pri-
mero la vemos como los principios del fuego, la leila sobre que creamos el

fuego y con que se aumenta. As{, entendemos que el recogimiento le da fuerza

zAngel Valbuena Prat, Historia de la Literatura Espafiola (3 tomos;
Barcelona: Gili, 1956), 1, pég. 622.




espiritual al alma y wds como redaffo y grasa que se echan al fuego y se puri-
fican al fuego como sacrificio, este recogimiento se da a comer y se aumenta
en sf, En la traduccibn de esta obra leemos:
Fire has tiis property: it separates things that differ and unites those
which resemble one another; so an ardent love for God admits what is good
and repulses what is evil and contrary to sanctity.

No podemos nunca escaparnos del concepto del poder purgativo y a la
ver vivificante del fuego. \

En el tratado quince, capftulo VI, Osuna nos acuerda el cuento bfblico
de las diez virgenes, quienes dormfan y al llegar el esposo a medianoche,
cinco de ellas se hallaron listas a recibirle con acelte en las lémpaus.4
Segln el concepto de (iuana, las limpara: son las voluntades que debemos pre-
parar para la venida de Dios.>

En otro sitio describe la humildad como una auntorcha que se diminuye
al consumirse., Esta parece figura bien indicada que, al revés, la vanidad al
consumirse también se hace de poco en menos. Esta dltima metéfora nos indica
claramente la categorf{a del poder descriptivo de Osuna, y podemos comprender
la atraccibn que tuvo a Santa Teresa. Fue alma llamando a alma.

La alusibn al fuego como fuerza espiritual que mis me encantd se basa

en ¢l Cautar de los Cantares, 5,6: 'Mi alma desfallecid al ofrle."

When the candle contains in itself some heat that drives out from it the
vapor of holy desire, it lights at once by the love of that divine Fire

which: 1s God, before the flame reacles it.6

3Francisco de Osuna, Third Spiritual Alphabet, trans. a Benedictine of
Stanbrook, (Westminster: Newman Press, 1948), IV, S, pdg. 69.

4Mateo 25, 1.

30suna, op. cit., XV, 6, plg. 309,

61hid., XV, 6, pég. 307.




El alma dispuesta a recibir a Dios as{ le ame mfs fécilme:te.

Son muchas también las referencias al elemento de agua. Desde tiempos
antiguos estos dos elementos del fuego y del agua han sido al hombre represen-
tativos de Dios y su poder. S8lo tenemos que peusar en los filésofos griegos
para quienes fue el fuego la causa principal de toda creacibu. Herdclito
citd el Logos - fuego como principal universal y causa de todo orden, armouia,
etc. Para el fildsofo jénico Tales, esta fuerza priuncipal fue el agua, lo
mojado,

As{ s{ podemos trazar los orfgenes de unas ideas que La: perma:ecido
durante unos cientos aios. Santa Teresa siempre seiald como su sfmbolo predi-
lecto el del agua. Para ella (como para Tales) representd d¢ una manera mis~
tica a Dios y su poder. Podemos imaginar que este afén al sfmbolo del agua
se alentd en la filosoffa de Osuna, quien también aprovechd 8 meanudo esta
imagen. La primera referencia se encuentra en el Tratado 2, capftulo 1,
cuando afirma que "...todos los rfos corren al mar ...vuelven -~ para correr
otra vez".’ Teresa adopta y labra varias veces esta idea eu sus obras.

Con poca originalidad, Usuna cita a Dios como la fueuie de la vida,B
imitando la Escritura Sagrada.

Porque en ti esté la fuente de la vida.”
...pero el que beba del agua que yo le diere no ten.rd jamfs sed, que el

agua que vo le dé se hard en é1 una fuente que salte Lasta la vida
eterna.l0

71nid., 11, 1, phg. 21.
81vid,, IV, 5, plg. 72.
9Salmos 35, 10,

05580 4, 15.




Algo més original y ademfs simple se halla en la met&fora que emplea
Osuna para describir otra vez la contemplacién. Esta es la inteligencia del
alma que se convierte en amor para lo que contempla; surge sobre s{ como el
agua que hierve, y monta sobre sf{ vez tras vez.ll ;Qué comparacién més gré-
fica! Se estf en s{, pero a la ver se levanta sobre sf. Cada dueila de casa
puede comprender esta idea, pero apenas podrf{a comprender el concepto sin s{m~
bolo.

En otro sitio compara el alma con un vaso ajugereado que no puede con-
tener las aguas de la gracia.l? Esta imagen nos abre todo concepto nuevo de la
pardbola del sembrador.l3 Convirtiendo la simiente en agua y la tierra en
vasos, bien hubiese podido Osuna repetir el cuento de Cristo.

Cosa interesante es que Osuna regrese & la idea del vaso roto; y en el
tratado 19, capftulo I, dice que la humildad puede restaurar el vaso del co-
razén de modo que puede volver a contener cosas divinas,.lé

En cuanto a lo que dijimos antes sobre un sfmbolo de la inmanencia o
de lo transcendental, bien podemos afirmar que ¢l de Osuna es de la inmanencia

Un concepto suyo de suma importauncia y de mayor interés es el de las
cisternas. Basado posiblemente en la sugestidn de los Proverbios: 'Bebe el
agua de tu cisterna, los raudales de tu pozo".l5

Osuna prosigue la {dea un paso més. Aseme)a la cisterna a la vida de

110suna, op. cit., VI, 2, pég. 100.
121b4d., VIII, 3, pég. 147.

3Mateo 13.

140suna, op. eit., XIX, 1, pdg. 391.

15proverbios 5, 15.




los principiantes, Tienen que trabajer vy tirar para co-sesuir el sgua., El
pozo es de los proficientes que no tienen Qué trebajar tanto como les princi-
plantes, perc no es muy fécil que lleguen ¢1 apgua de la gracia, E) arroyo es
de los perfectos a2 quienes corren fécilmente las sguvars de la vids perfecta.16
"1Quieres derramar fuera tus fuentes, por las plazas lzs aguas de tu rfo?"17

L2 Gltima referencia al agua que voy a citar es otra de interés de
punto de vista de su originalidad. En el Tratado 21, capftulo V, se refiere
a los rfos que corren de la fuente del alma y de los cuales surge el amor,
Sugiere que se los encierre para que se levanten y se acerquen m&s a Dios.
As{, Dios se podrf reflejar en las aguas, 18

Esta idea de la refleccién de Dios en las aguas no es nada nueva en
s8{; viene de la literatura &rabe. En &sta el espejo y le refleccidn tuvieron
gran importancia. En San Juan de la Cruz, esta idea se va a desarrollar en
flor hermosa del concepto de la contemplacién. Lo nuevo de la idea de Osuna
se encuentra en el tritamiento de lae aguas. Tipic: de su filosoffa es la
idea del subir a Dios. Ya hemos visto cbmo reprtidas veces usa las aguas
para llevar a cabo esta idea.

Cercana a la idea del agua hallamos la de las 1fgrimas, Las légrimas,
como el fuego, tienen efecto purgativo., Menciona prigero las légrimas de la
Magdalena: “14grimas de gran valor".19 Las 14grimas sirven para limpiarle la

vista al alma para poder mejor ver a Dios. Como la claridad y luz que siguen

160suna, op, cit., XVIIL, 1, phg. 377.
17proverbivs 5, 16.
80guna, op. cit., XXi, 5, phg. 449,

191p1d., X, 2, pg. 200.




las aubes y las tormentas.zo

No todas las 18grimas son tristes. Las de los principiantes, s{;
son 14grimas de anhelo. Llas de los proficlentes son ligrimas silenciosas
que caea sin querer, al recogerse el alma. Las de los perfectos sor. légrimas
de alegrfa por ver a Dios.21
Con las légrimas podemos comprar a Dios.22 La Magdalena comprd a
Dios con sus l4grimas sinceras. Con este concepto de las l&8grimas, Osuna ine-
troduce también otro término de suma importancia en la mfstice que sigue.
Dios es herido por la mirada de amor y aun mfs si los ojos lloran,
la herida de amor aquf surge de wmanera sencilla. Teresa y Juan la siguen a
grandes alturas en su lenguaje mfstico. Pero con Osuna, lo que nos interesa
wds que la herida son las ligrimas que coumueven tanto a Dios y nos acercan a
El. Segfin el autor, la tristeza nos acerca a Dios si nace del sufrimiento a
causa de su ausencia, como en la Magdalena. Cueando es melancolf{a, no agrada
a Dios porque &sta visne de falta de amor. la trisceza del recogido es
quieta; sin dolor se aproxima a 1la soledad. Eu traduccibn hallamos:
My experience regarding the practice of recollection 1is that people
who are naturally melancholy make little progress, while the cheer=-
ful who direct their light~heartedness to God advance greacly.23
Esto indica claramente que Osuna no suziere una mf{stica de dolor. Las 1&-
grimas se basan en el amor......y la ausencia de Dios.

Por todo el libro Osuna iuvoca el sf{mbolo de la colmena y la abeja.

Compara el alma a una colmena vac{a que desea mfs que ninguna otra cosa

201pid., X, 2, pég. 200.
211pid., X, 2,3,4, pég. 200 y sigs.
221414., X, 4, pig. 205.

231p4d., X1V, 5, pég. 286.




enjambre de abejas que puede llenarla de miel y de acera. Dios es el en~
jambre de abejas que pueden regalar miel de gracia a la voluntad y acera de
luz al eatendimiento.Z%

En otro sitio compara, esta vez, al hombre inquieto a las abejas que-
pueden volver a la colmena en hora de tormenta para protegerse coantra los
pecados y las tentaciones,25

Otra vez, las abejas son el alma, las cuales al descubrir auseate a
su rey, le siguen, dejando la colmena para ir a vivir con el rey.26 Creo su-
perfluo un comentario aquf sobre la significacién. Basta decir que Osuna ha
sabido emplear con mucha habilidad los sfmbélos adecuados a la idea, Y ha
seguido bien esta idea por varios sitios. As{ podemos imaginarnos que a
Osuna también fue concepto predilecto.

Menciona en el Tratado 11, capftulo V, el "toque" que San Juan, a su
vez, va a usar tanto en su obra. Son deseos inspirados por Dios en el alma.

It knows that it desires some good, but not what that good is, nor does
{t fully understand to whom its sighs are addressed, ...it draws nearer
to God who prompts its longings and touches it with his grace; yet the
soul, ...says: "Who hath touched me?"27

La comunicacibén sensible (aunque no sensible de veras; usamos la pa-
labra para clarificar la alusifn) entre Dios y ci alma consiste en besos u
8sculos también. Osuna compara tres tipos de oracibn a tres 8sculos dise

tintos: 1.) 1la oraciln en palabra; oracibn oral - como un mensaje escrito

a un amigo. Esta es el beso de las manos. (La virtud de la fe).

241bid., XVI, 1, peg. 312.
251bid., XX, 6, plg. 421.
261p4d., XVIII, 1, pig. 374.

271p4d., XI, 5, plg. 227.




2.) 1la oracibn en pensamiento; oracién del corazén - mensaje a alpuien caro
y cerca, Esta es el beso de los pies. (La virtud de la esperarz-~). 3.) 1la
oracibn en obra; oracibu del recogimiento - el encuentro persona a persona.
Esta es el beso de la boca. (La virtud del amor).28

"i58same con besos de tu boca! Son tus amores mls suaves que el
vino,'29 Los besos son sefiales del amor entre Dios y el alma. Los toques,
apenas mencionados por Osuna, llegan a mayores proporciones con Juan de la
Cruz. Y dirfa que estos tcgues se adelantan a los besos de los Cautares ( y
de Osuna), Vamos a ver cérmo San Juan los desarroclla,

Esta misma idea del "toque' vemss repetida en la "chispa" que hemos
mencionado anteriormente. Es esta chispa de una luz extinguida que se erflama
.otra vez al scercarse a la luz ardiente. En el silencio de la contemplacibn,
sugpendidos los sentidos, el alma siente esta chispa (nunca es tan total el
silencio que no se puede sentir), y sabe que experimenta algo de Dios.3O0vamos
a ver esta chispa en la obra de Santa Teresa, sobre todo en su vida. Nacib
en el Fotuhat del mfstico ardbigo Abenarabi y reaparece en la obra de Osuna
para ser adeptada en la de Teresa,

Osuna hace varias alusiones al s{mbolo de ser el alma una morada. Su
descripcibn del recogimiento en el Tratado 12, capftulo Il es de suma impor-
tancia y de mucho interés. Dioa, preso del amor, es llevado por el alwma a la
casa de su madre y aun a la cama de ésta. La madre del alma es la voluntad;
la casa es el corazbn., As{ se hallan juntos el alma y Dios en la cama del

recogimiento. Dios goza de esta cémara y cierra las puertas a los sentidos.

281pid., XIII, 4, phg. 265.
29Cantar de los Cantares 1, 2.

300suna, op. cit., XXI, 7, pég. 456.




El bebe el vino de los afanes espirituales, y allf se queda con el alma.31

En el Tratado 4, capftulo IV, Osuna comienza con la idea de §u¢ el co-
razén debe ser guardado como un castillo. Las facultades del alma vigilan a
las puertas: aquéllas son las racionales, las irascibles, y las sensibles,
Dios mismo mora al fondo del parafso que es el corazén del honbre.32 Dice el
traductor de El Abecedario que Santa Teresa nunca cansé de leer este trozo, y
volvi$ a subrayarlo en su ejemplar,.33

Ms allf Osuna eontinfia la idea diciendo en el Tratado 20, capftulo V:

Though He sees our inn is not so clean as we should wish, He does not
cease to hide Himself in the manger of our heart, even though wild
beasts surround it 34

Claro es que la santa doctora se ha aprovechado mucho de estas partes.
Sin embargo, no podemos considerar de menos esta obra suya, que nacil de
padres tan pobres para elevarse a tal condicién.

Hay muchas otras imfgenes y metfforas. Osuna se vale también del con-
cepto de la ceguedad, sea la ignorancis o la luz tan brillante de Dios que
prohibe que vea el hombre. En el Tratado 30, capftulo I, Osuna dice que el
hombre, para ver a Diogs, tiene que cegarse. Tiene que perder la curiosidad
del cuerpo. Tiene que ser ciega el alma sl suspenderse sus acciones; as{ el
alma estf lista a la presencis de Dios. Vivificados por el sol de la juatichd

debemos ser ciegos a toda cosa que no sea de Dios.35

311pid., X1, 5, pég. 227.
1p1d,. IV. 4. phs. 66,
B1bid., IV, 4, phg. 66.
Y1bid., XX, 5, phg. 418.

351bid., 111, 1, phg. 46.




{Nusvo concepto? No lo a3, de veras; pero hace clara la ides que,
para ver a Dios, teremos que cerrar los ojos a tode menos El, Sfzve la meté-
fora en =\ Tratade 15, capitulo II, refiriérdose al recogimiento, que no es
nada més que tener los ojos en Dios,

» « othose who have not eyes like the eagle's that lcok at the sun with-
out blinking must bend the eyes of their body to the ground to allow
those of the soul to recollect Cod.36

Recoge varios sfmbolos en un troze en el Tratado 15, capftulo TV,

Love is the spiritual end blessed earth that sustains us, by the fruit
of which we live, . . .as the wvater that refreshes us destroys the
tivdrst of ov: desirea, . . . It is the air that gives us the breath of
1ife; . . .and the fire in which dwells the salamander of charity that
dies om leaving it,3

En este jardi{n del alme se halla un diablo avaricioso. Osuna nos di-
rige en la wanera de distinguir eantre los dones de Dios y los favores del
diablo. Siguiendo la figura del jardin, dice que los dones de Dios pesan
mucho y son perfeetos; rebajan y humillan al hombre. Al contrario, los fa-
vores del diablo son vacfos, vanos; le levantan al hombre para que vuelva a
caerse, La fruta ya narchitada no pesa mucho y as{ no inclina los ramos del
frbol. La buena fruta sf{, somate el rawo a que toque la tierra. Lo que nos
exalta no es de Dios; pero 1o que nos humilla, s£.38

Pero no es todo su obra sfmbolo ensartado sobre s{mbolo, Introduce
nuevas ideas teoréticas y sorprendentes. En la oracién de unién, Osuna im-
plica que hay un intercambio de voluntades entre Dios y el hombre. Una hace

1o que quiere la otra sin preocupacién. Son unidas en todas cosas hasta tal

31bid., XV, 2, phg. 295.
371bid., VI, 5, phg. 323.
381bid,, XIX, 2, phg. 3%.




punto que pierden su propia naturaleza y son transformadas en una tercera.3?
De esta manera, claro que puede evitar el problema de ser Dios el hombre o
vice-versa. Sin embargo, se preseuta el problema de decidir exactamente lo
que es esta tercera naturaleza as{ formada. Cierto, Osuna ya habla en el ni-
vel de la oracidn de unidn. No es la unibn completa experimentada por Sauta
Teresa y San Juan de la Cruz. Asf, uno hay tal problema como si hublese asig-
nado esta verdad a la unibu real de las naturalezas. Es una unibn en el nivel
de lo abstracto y lo intelectual. As{ se puede aceptar la idea aunque sea
bien vaga.

Cito como una de las ideas finales que expresa Osuna, la del péjaro 4"
Aunque no es nada nuevo el coucepto del pfjaro en el misticismo, este trata-
miento demuestra algo de originalidad en el uso de la metéfora. Compara el
alma a un pjaro. El alma recogida estd en paz; pero cuaundo estd enjaulada
contra su voluntad, se pone inquieta. Golpea lea cabeze en la jaula al tratar
de escaparse. Una vez escapada, es imposible reatraparla, As{ el alma que
es forzada a recogerse, se escapa y nunca puede volver a la costumbre del re-
cOgimiento.41 Pero si uno lleva mucho tiempo e. amansar el p&jaro, no tratard
de escaparse al estar librado. También el alma que se va acostumbrando poco
a poco al recogimiento, al no practicar la disciplina, no tratard de huir,

Aqu{ termino el estudio de Francisco de Osuna. Bien podr{a escribir

cuantas més pdginas sobre lo dem#s de su obra. Aunque se considera su

391p3d., vi, 2, pég. 101.

4014 paloma muchas veces simboliza el alma por su dulzura y mansidad.
Aun Osuna emplea el sfmbolo de la &guila en su vuelto libre para represe:tar
el alma recogida en la contemplacibn., IV, 5.

4105una, op, ecit., XIv, 1, pég. 275.




Abecedario Espiritual una obra ascética, se halla lleuna de couceptos que soa
mids bien misticos. Basta por averiguar esto su definicién del silencio de la
oracidn: Es el silencio del alma abrazada de Dios.*2

Vamos a referirnos mfs a su obra en considerar la obra de los que le

siguen, sobre todo la de Santa Teresa, su disc{pulo por excelencia.

4211,4d., XXI, 2, pég. 437.




V:. LUIS DE GRANADA: CGUIA DE PECADORES

luis de Granada produjo una obra fecunda. Cee entre las clasifica-
ciones de teologfa espiritual, apologética, hagiograffa, oratoria sagrada, y
traducciones.l Influyeron sobre su obra las Escrituras Sagradas; los Padres
de la Iglesia, San Jerbuimo, San Agustin, y San Gregorio Mayor. No podemos
negar que siendo dominico, le tocd en mucho la filosoffa de Santo Tomés de
Aquino y de Santa Catalina de Sera,

De su obra cito la Introduccién del Sfmwbolo de la Fe, Memorial de la

Vida Cristiauna, y Gufa de Pecadores. En la primera sobresalen descripciones
del mundo, del hombre, de la creacibn, y de la Providencia. Habla de la exce-
lencia de la Fe, el misterio de la Redencién respecto a las profecfas. De-
muestra en este libro su hondo amor hacia los seres naturales -« un affn que
va reflejéndose por toda su obra. Su Memorial expresa su filosoffa del Amor
Divino con experiencias misticas. Su Gufa de Pecadores es un tratado ascético
en que seifiala al alma pecador el mejor camino hacia Dios. Por ra~ones tal vez
no muy obvias, he escogido como obra representativa su Gufa de Pecadores. He
tratado de mantener el hilo basado en la estructura de la vfa mfstica. En
esta obra, Fray Luis sigue la ruts de este camino. Discute 1.) 1los peligros
del mundo 2,) las vanidades de las glorias terrenas 3.) los remedlios para
evitar cada pecado 4.) 1la mortificacidn de los sentidos 5.) 1la préctica de

la misericordia. Esta Gltima es una refleccidn de cierto aspecto natural al

1Luis de Granada, Summa of the Christian Life, trans. Jordan Aumann, O.P.

(5t. Louis: Herder, 1954), Introduccizn, 1i.
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misticismo espafiol, el de la actividad.

The Spaniard does not keep his love of God within himself, but gives it
free and wide expression.

The -yagictss of Spain es coucrets, practical, personal, experimental,
active.

Su primera intencifn es que las alues llezuen a Dies, y quieve que el
hombre alcance & Dios por medio de la naturaleza. Pocos espaiioles han amado
tanto las viatis y los sonidos de la naturalesa come 1. No trata de explicar
18 unién mistica entre Dios y el alma; por eso los rasgos rifsticos apsrecen y
desaparecen con rapides.

En cuanto a su estilo, sv lenguaje es lujoso y expresivo, vivo y ori-
ginal., Tiene sentiwiento estético de la naturalesza expresado con riqueza de
vocabulario y demostrando una aptitud para el andlisis,

En su obra Cufe de Pecadores, Fray Luis divide la materia en cuatro
partes: 'la primera trate de la conversifn del pecador. En la segurda, da re-
glas do,bien vivir. En la tercera, se trata de tres medios principales con
que se alcunza la gracia para bien vivir « la oracibn, la confesibn, la comu~-
nién, En la cuarta, trata la perfeccién que es el término y fin de la buena
vida., Aunque no bien marcades, existen las 1{neas de las tres vias wisticas.

Ea el capftulo 4, cita a San Agustfn, fuente citado a menudo por los
mi{sticos. Habla de la vida perfecta.

;0 vida aparejads de Dios para sus amigos, vida bienaventurada...via sancta
vida no sabidora de muerte, vida sin tristess, sin trabajo, sin dolor! ...

donda el amor es perfecto, y el tewor ninguno; ...donde Dios se vee cara
a cars. ...Cuanto wés te considero, wfs me hiere el amor,3

2peers, Studies of the Spanish Mystics, I, Introduccibn, xvii,
3Luis de Granada, Gufs de Pecadores (Paris: Hermanos Garnier, 1953),
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Introduce una cita con el aviso

Qué tal sez esta vida no hay lenguas de 4ngeles ni de hombres que basten
para lo explicar.4

Nos interesamos en el lenguaje de este trozo. Podemos imaginarnos que esta
vida se refiere a la vida de gloria en que el alma separada del cuerpo mira a
Dios en la Visiéu Beat{fica. No obstante, €ste describe también la vida de la
unién mistica, la vida inefable.
Su tratamiento de la v{a purgativa nos ofrece unas interpretaciones
interesantes., Invoca al Salmista para describir el mundo,
{Qué es este mundo, sino,...tierra estéril, campo pedregoso, bosquedlleno
de espinas, prado verde y lleno de serpientes, jard{n florido y sin fructo|
rfo de légrimas?>
Aquf nos pinta el paisaje proverbial de la vida mortal y més, de la vi{a purga~
tiva. Lo sigue con una evaluacibén de los bienes falsos del mundo, asegurando
que s8lo en Dios podemos hallar la "vida buena':
...ten por cierto que la paz y contentamiento que deseas, no se halla en
el mundo, sino en Dios; ni en la posesibén de las cosas, sino en el menos«
precio y desestima de ellas.®
El hombre, al haliar la manera de conseguilr la gracia, recula ante la
anticipacién de dejar las cosas mundiales., Lla figura es una maravilla de ima-

ginacién. Emplea el sfmbolo maternal pero con nuevo motivo.

El niffo llora cuando sale del vientre de su madre, porque no conoce
cufnto mejor mundo es este a donde viene, que aquél de donde sale.’

El hombre al salir del vientre de la vida material lamenta la pérdida de sus

41bid., pég. 37.
51bid., pdg. 3°.
61bid., pég. 90.

71bid., pig. 88.




bienes mundiales, porque no puede apreciar los espirituales que le esperan.

Repetidas veces los misticos han empleado las figuras de la madre e
hijo. Casi siempre se refieren & un niiio a los pechos tomando la leche de la
divinidad que corre de ellos. Con esta metffora, otra vez, con economfa de
palabras, €] cita el dolor y el tormento del arrancamientc del nifio del vien-
tre para sugerir las aflicciones de '"la noche de los sentidos". Es una expe-
riencia que le tuerce al hombre. Pero es un dolor olvidado en la nueva vida
a que &1 pasa.

Las figuras del agua y del fuego aparecen en esta obra también. El
fuego no estd disfrazado sino aparece como siempre en la literatura mistica,
representando el amor divino que enciende el alma. Una corta alusidn al agua
junta a ésta del fuego vale mencionarse. El amor divino de Dios es como el
agua que cae, gota sobre gota, en una pledra (el alms dura del hombre). Al
fin, el agua rompe la piedra. As{:

icbmo no bastardn los cresclentes de tantos beneficios para romper wmi co-
razén? Si aun hasta la misma tierra echad: en el fuego se convierte en
fuego, (cbmo no arderd mi corazén cercado de tan grande fuego de amor 78

En el capftulo VII, hay péginas completas dedicadas a los bienes que
nos regala Dios en esta vida. Se conciertan con los dones de que goza el alma
en la via {luminativa.

...aquella nueva luz y resplandores del cielo, aquella hartura y abundan-
cia de todos los bienes, aquel arrimo y confianza en Dios, aquella asis-

tencia divina a todas las oraciones y peticiones, aquella paz y tranqui-

lidad de conciencia, aquella tutela y providencia divina.

Entonces se vale del simbolismo para expresar lo inexpresable.

...aquel jard{ de regadf{o que es el verdor y hermosura de la gracia,
aquella fuente que nunca le faltan aguas, que es la provisibén y suficien-

“1bid., pég. 61.

91bid., phg. 70.




cia de todas las cosas, aquellos deleites divinos que sobrepujan a todos
los humanos, y aquel levantamiento de espfritu, adonde no puede llegar
toda la fa~ultad de la naturaleza -reada.l0
Su manera es negativa al hablar del recogimiento y el retiro de las
facultades. Al negar "la facultad de la naturaleza creada", crea una atmds-
fera de la nada de la naturaleza en este acto de la sobrenaturaleza. Lo hace
con pocas palabras, pero segin mi parecer su economfa de lenguaje afiade al
concepto,
Todo tratamiento teoldgico~ ascético habla de la guarda de loe senti-
dos exteriores. La imagen mfs aceptada de estos es la de puertas y ventanas.
.. .ponga sefialadamente recauda en los ojos, que son como unas puertas,

donde se embarcan todas las maidades que entran en nuestra #nima; y mu-
chas veces suelen ser ventanas de perdicién.
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En los ofdos también conviene poner el mismo cobro que en los ojos; por~
que por estas puertas eatran también muchas cosas en nuestras &nimas.ll

Esta interpretacidn tiene base en los filésofos griegos,l2y de allf
en Santo Tom#s quien afirma que todo conocimiento nace de los sentidos.
" . . .intellectual knowledge is caused by the senses."l3

El simbolépde la mar, otro muy comin al misticismo, sparece para re~
aparecer bajo aspecto semejante, El alma que lucha para librarse de lo mun-
dano debe mantener firues los ojos en la misericordia de Dios para no caer en
21 remolino sobre que pasa.

.+.108 que pasan un rfo impetuoso, cuando se les desvanece la cabeza con

la fuerza de la corriente, les damos voces y decimos que no miren a las
aguas que desvanecen, sino que alcen los ojos a lo alto y caminardn se~

101pid., pég. 71.
111bid., pég. 150.

12Egta teorfa se expresa en Arist6teles, Metaffisicas, I, 1i; Analfticas
Post.riores, ii, 15,

13Thamnn Aquinas, op. cit., 1 Q 84, art 6, ad. 4.




guros, as{ también se debe aconsejar a los flacos...que no miren por
eutonces a sf{ ni a sus pecados pasados.l4

También avisa a los proficientes:
Mayormente que los peligros claros y manifiestos quieuquiera los conoce;
porque son como las rocas que estén en la mar descubiertas; mas los ocul-
tos y disimulados (como los bajos que estén cubiertos con el agua).l5
Otra figura predilecta de los mfsticos es la de la huerta. Santa

Teresa la usa, as{ como lo hizo Osuna:

Vines are pruned of their superfluous shoots not to impoverish them but
to make them bear finer fruit.l®

As{ Fray Luis repite e imita el refrén.
Esta es la vifia que habemos de cavar; esta es la huerta que habemos de
escardar; estas las malas plautas que habemos de arraucar, para plautar
en su lugar las de las virtudes,l7

Este sfmbolo de la huerta no hay que explicarlo. Existe de dfas anti-
guos en la escritura y por qué se emplea se pone bien de relieve s8lo en cone
siderarlo con no mis que una ojeada cursiva.

Las referencias al entendimiento y la voluntad recurren aquf como
ocurrieron en la obra de Lulio. En la cuestién del misticismo, el entendi~
miento y la voluntad estén presos casi al concepto. El amor toca a estas dos
facultades =- y tanto mfs cuando es un amor a Dios, objeto y fin de todo afén
espiritual humano. El entendimiento conduce la voluntad a Dios, y se lo en=

trega a'El en el acto de la contemplacién. Para este iltimo acto, el entendi-

miento tiene que adornarse con las joyas de la virtud.

41418 de Granada, op. cit., pfg. 193.
151vi4., pég. 236.
160guna, op. cit., XIX, 1, pdg. 392.

17Luis de Granada, op. cit., pég. 157.




Hemos citado el hecho de la primacfa del entendimiento., Asf{ Luis de
Cranada 1o men.:iona,

...ha de ser adornado con aquella alt{sima y rar{sima virtud de la pru-
dencia y disecrecién., Esta virtud en 1~ vida espiritual, es lo que los
ojos en el cuerpo, lo que el piloto en el navio, lo que el rey en el
reino,...que tiene por oficio llevar las riendas en la mano y guiar al
carro por donde ha de caminar.

La facultad mis exaltada de todas requiere el mayor adorno en prepa-
racién para su unién con Dios. Este punto representa el desposorio espiritual
de otros mfsticos.l?

Cosa iuteresante es este Gltimo sfmbolo que quiero citar. En varios
otros escritores mfsticos, encontrames la figura del hierro echado al fuego.
Esta resulta en una representacifn de la unién en que el hierro y el fuego se
hacen uno con el gran calor. Luis de Granada emplea el concepto as{, pero lo

lleva un poco mfis allf para sefialar al alms que cae fécilmente de la devocién
d Dios. Es el alma tibia que, una vez habiendo gozado de la visién de Dios,
no puede permanecerse as{.
Porque as{ como el hierro para que esté hecho fuego zonviene que esté
_siempre o cuasi siempre en el fuego; porguc si lo sacfis de allf, de ay
a poco se vuelve a su frialdad natural.2

Esta obra de luis de Granada parece frfa después de leer la de lLulio
y Osuna, PMerece mfs espectador que participante en la lucha de amor. Le fal-
tan los moviiientos de gozo y de gracia que arrebatan tanto al autorcecomo al

lector. Rara ves se alza encima de la impersonalidad de teorf{a ascética. No

obstante, no se puede negar que unos elementos simbdlicos se figuran entre los

181p1d., pg. 161.

15véanse los cap{tulos sobre Stanta Teresa y San Juan de lg Crus.

201,15 de Granada, op. cit., pég. 220,




més bellos y los mds expresivos. Eso se debe wmds a la maestria literaria de

Luis de Granaca que a su disposicidn mistica.




VI1, FRAY LU1S DE LEON: DE LOS NOMBRES DE CRISTO

Fray Luis de Le8n, el gran poeta-teblogo agustiniano, bajo tono algo
distinto del de sus contemporéneos, busca la paz en su viaje hacia el Infinito.
Nunca expresa un deseo de perderse en la unién con Dios; s8lc quiere hallar un
descanso, una paz de comunién con la Naturaleza. Un hombre inquieto en esta
vida, desea la paz como fin de sus esperanzas espirituales., Estas ideas se re~
flejan en sus poesfas 'Hoche Serena" y "La Vida del Cielo'. De sus obras en

prosa, nombro De lLos Nombres de Cristo, considerada por unos 1z mejor escrita

de toda la literstura espaiiola. Esta obra recoge los conceptos fundamentales
en ﬁornc a la onomfstica de Cristo en las Sagradas Escrituras, Fitgmaurice-
Kelly 1la califica como “el mejor monumento de la mistica espaiiola”.l

En lenguaje claro, sencillo, suave, Luis de Lebn se sitda con esta obra
en prosa entre los mejores de Espafia. Aunque imita a los clésicos, sabe sentir]
y vivir todo lo que imita; y con sentirlo, lo hace el suyo, y lo anima con ras-
£O8 Buyos.

En Luis de Lebn se ven bien vinculadas las edades de oro del misticismg
y de la literatura., El conssrva la actitud sana, practical, y realista del
misticismo espaiiol y mantiene la sobriedad y pureza de forma en su lfrica. No
se puede leer su poesf{a, sobre todo, sin impresién alguna. Sus descripciones
de los estados caracteri{sticos de la mistica son elocuentes. La lectura mueve

al lector a menos sea sordo o ciego.

15ames Fitzmaurice-Kelly, Historis de la Literatura Espafiola (Madrid:
Espaiia Moderna, 1917), pég. 253.
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En su obra maestra, l:e_los Nombres de Cristo, hallamos toda una agru-

pacibn de sus virtudes como escritor y mistico.
. . Jhuman sympathy, poetic charm, eloquence, fecling for Naiure, live of
the Bible and devotion to Christ combine with each other like the stops
of a great organ.

El eje de la obra de Luis de Lebn es, como el de toda obra mistica, el
amor a Dios, Para &1 es la busca a Dios por medio de este amor. El autor se
halla atado de su espiritu a tierra de Castilla; su intelecto aspira al sép-
timo cielo.3

Cita catorce t{tulos bajo los cuales identificamos a Criste: 1.) Pim-
pollo 2.) Fagzes de Dios 3.) Camino 4.) Pastor 5.) Monte 6.) Padre del
Siglo Futuro 7.) Brago de Dios 8.) Rey de Dios 9.) Principe de Paz 10.) ™
Esposo 11.) Hijo de Dios 12.) Amado 13.) Jesis 14.) Cordero. Bien se po-
dré escribir todo un libro pesado para interpretar estos nombres. Yo he esco-
gido dos nombres que pertenecen més a la estructura general de este estudio:
“Camino'" y "Esposo".

Para fortificar su seleccidn del t{tulo de Camino, Fray Luis cita
varios textos bfblicos. "Jesds le dijo: Yo soy el camino, la verdad y la
vida,"

Aun los profetas le designaron este t{tulo: "...y habré allf camino

ancho, que llamarén la via santa."? Y el salmista: "T¢ me enseflarfs el ca-

mino de 1' Vida.a 0"6

zPlers, Studies of the Spanish Mystics, I, pég. 244.

31bid., 1, pég. 246.
bJuan 14, 6.

S1safas 35, 6.
6Salmos 16, 18.




Luis de Le8n define .Je varias maneras el concepto del ecamino., Puede
significar 1la condicibdn o el genio de uno. Usa la expresidén de "entrailas”
para simbolizar la idea de lo hondo de esta idea.’

Dib a conocer a Moisés sus caminos.8
De otro modo camino puede significar la profesibn de vivir que escoge uno ==
el prop8sito de cada persona.’

En su lecho maquina iniquidades y emprende caminos no buenos .10
La obra que hace uno también puede ser, considerados uno tras otro sus actos,
los caminos de é1.11

Diome Yavé el ser en el principio de sus caminos antes de sus obras
antiguas.

Finalmente, camino puede seflalar el precepto o la ley.l3
Pues yo habfa seguido los caminos de Yavé.l4

«..cada tipo de camino encamina al hombre a alglin sitio y el hombre busca
algln fin,15

...que cierto es que la ley gufa y las obras conduzen y la professién
ordena y la inclinacién lleva cada cual & su cosa,

Tluis de Leén, De los Nombres de Cristo (3 tomos; Madrid: Espasa Calpe,
1956), I, pég. 106.

852 1mos 102, 7.

9uis de Lebn, op. cit., 1, phg. 107.
105a1mos 36, 5.

lliuis de Ledn, op. cit., I, plg. 108.
12proverbios 8, 22.

ruis de Lebn, op. cit., I, pfg. 108.
l45g1mos 17, 22.

15Luis de Leén, op. cit., I, pég. 109,

lé1pid., 1, phg. 109.




Cristo es el camino que conduce a la morada del rey as{ es el camino del
cielo, porque si no es poniendo las pisadas en &1 y siguiendo su huella,
ninguno va al cielo.l?

Ponemos nuestros pasos sobre los suyos para seguir exactamente sus
pasos, como la madre que pone sobre sus pies los de su hijito para enseiiarle
la manera de caminar. Aquf Luis de LeSn emplea un sf{mbolo que invoca la ima-
gen familiar. No es nada extrafa. El hombre, quien es representado en cual-
quier de estos simbolos por el nifio, es hijo adoptado de Dios. Asf{ la figura
es natural. Nos acuerda del amor filial con que miramos a Diocs. As{, el sim-
bolo de la madre e hijo pertenece a este councepto de la relacidn entre Creador
y cuiatura.

Sigue diciendo que Cristo es todo tipo de camino. Cita a Isafas:

Y habrf all{ senda y camino, y serf llamado camino santo. No caminard
por &1 persona no limpia, y serd derecho este camino para vosotros; los
ignorantes en €1 no se perderdn. No habré leén en &1, ni bestia fiera,
ni subirf por €1 ninguna mala alimafia. Caminarle han los librados, y los
redemidos por el Sefior volverdn, y vendrdn a Sién con loores y gozo sobre
sus cabeg¢as sin fin. Ellos asirén del gozo y de la alegrfa, y el dolor y
el gemido huiré de ellos.18

.eotodos los que caminan por Cristo van altos y van sin estropiezos. Van
altos, lo uno porque suben;...porque la virtud cristiana siempre es mejo-
ramiento y adelantamiento del alma.l9

Después de una consideracién de la via mfstica, &ste no parece mfs que
una representacién de la vfa {luminativa en que el alma ya libre de los leones
del pecado y llena del gozo del amor de Dios llega a Si8n, el estado unitivo,

Por medio de amor llega el alma a Dios. Cristo es amor; as{, por medio de

Cristo, el camino, llega el alma a Pilos.

Vivid., 1, pég. 109.
181gafas 35, 8~10.

191u1s de Leén, op. cit., I, pdg. 112.




Fray Luis prosigue la discusibn de este nombre asignando, segin las
neceaidades de todo tipo de hombre, el camino que es Cristo.

Y todos ellos, los que caminan en €1, se reduzen a tres: 4 principiantes,
que llaman, en la virtud, & aprovechados en ella, & los que nombran per-
fectos. De los cuales tres 8rdenes se compone todo lo escogido de la
1glesia, ass{ como su imagen, el c;splo antiguo, se componfa de tres par-
tes: portal v palacio y sagrario.

Encontramos aquf otro aspecto de la interpretacién de la vida mistica.
Se puede comparar la vida espiritual al templo antiguo. Los principiantes,
ios de la vi{a purgativa, se hallan al portal; los proficilentes, de la via llud
minativa, estén en el palacio; los perfectos, en la via unitive, llegen al sa-
grario, Este concepto no dista muchf{simo del de Santa Teresa quien asigna sie-
te moradas al castillo del alma. Claro que Fray Luis no elabor§ mucho esta
idea, contenténdose con la prosecuciln de la enalogfa del camino, volvienco y
recorriendo las figuras de la cite de Isafas. Es interesante que pudiese fa-
bricar tanto sobre esta palabra todo dentro de la eetructura de nuestra inter-
pretacin del misticismo. Ni lo hace menos en su consideracidn del titulo de
Esposo,

Seguro que son amplias las referencias a Cristo el Esposo. Este es
tal vez el mies predilecto de todos conceptos, y Fray Luiez no deja de explicar
el por qué de eso.

Tres cosas son...las que este nombre de ESPOSO nos da a entender: ...

el ayuntamiento a la unidad estrecha que ay entre Cristo y la Iglesia;

la dulgura y deleyte que en ella nasce de aquesta unidad; los accidentes,
Y, «..l08 aparatos y circunstancias del desposorio.2l

Va explicando la base de estas interpretaciones. Al tratar del despo-~

sorio, lo equivale a "un estrecho fludo en que dos diferentes se reduzen en

201h4d., 1, pg. 116.

211bid., 1I, pég. 214.




uno, o no se entlenden sin &1".22
Helmut Hatzfeld comenta muy largamente sobre este concepto del fiudo.

En el wmisticiswo occidental, efectivamente, la unibn mistica se concibe
como un adhaesio, una adherencia del alma a Dios, pero nunca como atfiu-
dados funiamente D’os y el alma con el mismo fudo, concepto que nos hace
recordar mds bien la yoga (etimolégicamente jugum estd emparentado con

zoga).23

Hay en el misticismo suff una expresifn para indicar el reconocimieuto
de la unidad de Dios: hablu 'l matfn, que literalmente significa ‘la
cuerda fuerte'. Raimundo Lulio, el suff cristiano, emplea frecuentemente
corda y ligar refiriéndose a la unio mystica.2é

...aunque la antigua met&fora amorosa del lazo o fludo que ata no deja de
conocerse, durante la Edad Media, en el simbolismo del amor profano, ...
ni en la teologia especulativa, ...sin embargo, no se la conoce en el mis-
*icismo occidental como sfmbolo de la unio mystica. En cambio, Raimundo
Lulio, vuelve una y otra vez sobre esta metffora...este lazo de amor y
este jugar de la palabra, ...coastituyen una herencia oriental cuvo trase-
misor fué Raimundo Lulio a través de Avila...hasta llegar a Santa Teresa,
luis de LeSr. y San Juan de la Cruz.

Interesantc ¢s notar la .herencia de palabra tan insignificativa como
fudo; pero de mayor interés es la abundancia de significacién que se halla en
&:a. Fray Luis hahla de este lazo més dulce y apretado y de mayor deleite que
todos los otros. En esta vida mundana counsideramos el matrimonio como la
unién més bella y dulce que podemos tener. As{, para describir la relacidn
entre Dios y al alma, busca el sabio el paralelo m#s adecuado. lo halla en el
matrimonio y en la figura del Esposo,

...para deleyte cl més apazible y més dulce; y para unidad de vida el de

mayor familiaridad; y para conformidad de voluntagea, el més uno; y para
amor el wis ardiente y el més encendido de todos.Z®

221y,54., 11, pdg. 213.

23Hatafald. Estudios Literarios sobre Mfstica Espaiiola, pdg. 52.

261p1d., pg. Sh.

——————

251pid., pdg. 55.
26145 de Lebn, op. cit., II, pdg. 214,




Esta unidn eatre Esposo y alma es aun mds alta que la de marido y mue
jer la cual es “frisldad y tibieza pura“.27 Es &sta no se comunica el espiricu
mas en ajuélla el mismo espfritu de Cristo se da y se traspasa al alma.

.s.el que se alley2 al Sefor se hace un espfritu con E1.28

Como le hizo Rsimundo Lulio, Fray Luis vuelve a la Encarnacién como
motivo de la ucidn de Dios y el alma., Aquf Cristc ayuata su persone divice 8
la carne de la tumavidad. JQué unidn mfs estrecha se puede desear?

Porque, demfes de que tomé nuestra carne en la naturaleza de suv bumanided,
y la ayunt8 con su persona divina con ayuntamiento tan firme que no serd

suelte jamfs, el cual syuntemientc es urn verdaderc desposcric ¢ por mejor
dezir, un matrimonioc indissoluble celebrado entre nuestra carne y el Ver-
be, y el tdlamo doude se celebré fué, ...el vientre purfssimc.29

La unién hipestftica es le nofs firme de que podemos imagioervos. Pero
s despojemcs ruestro cuerpe de sug cualidades y nos vestimos de las de Cristq)
podemos ser une cct El. Asl si podewmos mortificer la carne hasta que se puri-
fique y merezca las gracias de Dios, podemos llegar al estado de la deifica~
i8n.

De un hierro muy encendido dezimos que es fuego, no porque en substancia
lo sea, sino porque en las cualidades, en el ardor, en el encendimiento,
en la calor y en los efectes lo es; ...30

Otra ocurrencia de este sfmbolo del hierroc hecho fuego. Pero es di-
ffcil interpretar toda esta idea sin caer en un pantefsmo, sin que la consi-
deremos comc 1la urif: del cristiano con Cristc en el acto de comulgsr. Mejor

podemos interpretarlo todo como la encarnacidn del councepto de la unién mis-

tice para explicarlo mds claramente.

271b1d., 11, plg. lix.
231 Corintios 6, 17.

29Luis de Lebn, op. cit., 11, pég. 219.
301414., 11, pg. 224.




Vez tras vez Fray Luis cita a San Pablo en su epfstola a los Corintios

cuando dice: "...se hace un espiritu con &1". Espfritu es la palabra clave,
y con esto podemos aceptar la explicacibn de la unidn.
El amor busca la unidn, dice Santo Tomés.

Love is a binding force, since it agreggates another to ourselves, and
refers his good to our own.3l

Every love makes the beloved to be in the lover, and vice-versa.32

Lo més estrecha la unidn, lo mayor el amor. As{ en la vida espiritual

los que se acercan mds a Dios gozan de un amor wfs hondo y més dulce. Fray
Luis trata de clarificar mfs este concepto citando la metdfora del sol en la
nube.

«..Como una nuve en quien ha langado la fuerga de su claridad y de sus
rayos el sol, llena de luz, ...por dondequiera que se mire, es un s0l.33

As{ todas las condiciones de Cristo resplandecen en el alma del cristiano san-

to, y la infunden con su luz, su espfritu, y su ser.
El alma una vez penetrada por estos rayos de la lug divina (una vez
vestida de la divinidad de Cristo), le pasa la experiencis del éxtasis.
«..que nunca cupo en lengua humana y que el que lo prueva lo calla mis,
y que su experiencia enmudesce la habla, y que tiene tanto de bien que
sentir, que ocupa el alma toda su fuerga en sentirlo, sin dexar ninguna
parte della libre para hazer otra cosa.34
Cita como verificacibn de esta experiencia ciertos trozos bfblicos.
Me ha llevado a la sala de festin y la bandera que contra m{ 3lz8 es ban-

dera de amor. Confortadme con pasas, recreadme con manganas, que desfa-
llezco de amor.35

M Thomas Aquinas, op. cit., I Q 19, art 2, obj. 3.
321b4d., 1 Ilae, Q 28, art 2.

I33uie de Ledn, op. cit., II, pdg. 232.

341pid., 11, pdg. 235.
350antar de los Cantares 2, 4~6.




S4cianse de la abundancia de tu casz y los abrevas en el torreate de tus
delicias. Porque en ti estf la fuente de la vida, y en tu luz vemos la
luz .36

Este Gltimo trae en sf la base de tres ideas primordiales en la mise
tica: la embriaguez del alma con las dulzuras de Dios (de allf el sfmbolo de
la bodega divina que veremos mis tarde en Santa Teresa y en San Juan de la
Cruz), la figura proverbial de la fuente de la vida, y la de la luz (la nube
infusa de la luz de Dios).

De este punto sigue al del rfo de deleite (la plenitud del gozo de
Dios) y del rfo del amor espiritual que hinca al alma con su fuerza e {mpetu.
Pero son tan usuales estos simbolos que no conviene repetirlos aquf. El in~
terés de este capftulo estf en la manera en que procede Fray Luis a la unién
con Cristo por la terminologla del matrimonio., Excepcidn a esto es la dese
cripcibn dcl alma recipiente de las gracias de Dios.

Ella, vencida, se acerca a Dios. Pero ya en estado de imperfeccién,
se encuentra con obstfculos que tiene que superar hasta que, por fin, reciba
totalmente a Dios, y El y el alma se unen y se convierten en si.

...como el madero no bien seco, cuando se le avezina el fuego, le aviene.
El cual, ass{ como se va calentando del fuego y recibiendo en s{ su calor,
ass{ se va haziendo subjecto apto y dispuesto para recibir mfs calor, y
lo recibe de hecho. Con el cual calentado, comienga primero a despedir
humo de s{ y a dar de cuando en cuando algln estallido, y corren algunas
veces gotas de agua por él, y procediendo en esta contienda y tomando por
momentos el fuego en &1 mayor fuerga, el humo que salfa se enciende de ime
proviso en llama que luego se acaba, y dende a poco se torna a encender
otra vez y a apagarse también a ass{ haze la tercera y la cuarta, hasta
que al fin el fuego, ya langado en lo {ntimo del madero y hecho sefior de
todo é1, sale todo junto y por todas partes afuera, levantando sus llamas,

las cuales, prestas y poderosas y a la redonda bulliendo, hazen parecer un
fuego el madero.37

36salmos 35, 9.

37Luis de Ledn, op. cit., I1I, pdg. 250.




Lu este sfmbolo Fray Luis ia captado con su fuerza Jescriptiva el po-
der del sf{mbolo mismo. E1 lector coge la impresidn de hesitacibu -- y de afénj
de retire -~ y de resurgimieuto; de temor -- y de esperanza; todas las reac-
ciones del alia freute al amor de Dios. El triunfo del fuego divino que no
destroza sino anima la madera del alma nos da intuicidn de la belleza y grau-
deza de esta unidn.

Pocas veces es eu los couceptos comunes que halla un mfstico su mayor
expresidn. Es en sus invenciones de expresidn o en sus innovaciones de sfm-
bolo que encuentra sumc valor, Fray Luis iuventd poco nuevo en cuanto a con-
cepto, pero es su capacidad para la descripcién -- es su lirismo (aun en la
prosa) que lo levantan a la exaltacilu mfstica. 88lo San Juan de la Cruz po-
drd aveutajar a Fray Luis en esto. Esto lo discutiremos mds en uu capftulo

siguieute.




VIII. MALON DE CHBAIDE: LA CONVERSION DE LA MAGDALENA

En esta obra maestra, Maldn de Chaide us$ como inspiracién catorce y

pico versos del libro de San Lucas y otros tantos de San Juan. Describen bre-

ve accidn en la vida de Jesucristo, pero de ellos ha tejido este autor todo un

tapiz de la via que conduce a Dios. No serfa para menos que citase aquf las

referencias bfblicas para mejor apreciar las alusiones de Chaide.

Y ne aquf que llegd una mujer pecadora que habfa en la ciudad, la cual,
sabiendo que estaba a la mesa en casa del fariseo, con un pomo de alabas-~
tro de ungilento se puso detrds de El, junto a sus pies, llorando, y comen-
z8 a baflar coa 14grimss sus pies 7 los enjugaba con los cabellos de su ca~
beza, y besaba sus pies y los ungfa con el ungliento.

Viendo lo cual, el fariseo que le habfa invitado dijo para sf: Si
éste fuera profeta, conocerfa quién y cufl es la mujer que le toca, porque
es una vecadora. Tomando Jesfs la palabra, le dijo: Simdn, tengo una co=
sa que decirte. El dijo: Maestro, habla. Un prestamista tenfa dos deu-
dores: el uno le debfa quinientos denarios; el otro cincuenta, No tenien-
do ellos con qué pagar, se lo condond a ambos. ¢Quién, pues, le amard
mfs? Respondiendo Simén, dijo: Supongo que aquél a quiéu condon8 més.
Dfjole: Bien Las respondido. Y vuelto a la mujer, dijo a Simbn: jVes a
esta mujor? Entré en tu casa y no me diste apua a los piles; mas ella ha
regado mis pies con sus légrimas y los ha enjugado con sus cabellos. No
me diste el 8sculo de paz; pero ella, desde que entrd, 20 ha cesado de bee
sarme los pies. No ungiste mi cabeza con 8leo, y &sta ha unuido mis ples
con ungliento. Por 1o cual te digo que le son perdonados sus muchos peca-
dos, porque am8 mucho. Pero a quien poco se le perdona, Joco ama. Y a
ella le dijo: Tus pecados te son perdonados. Comenzaron los convidados
a decir entre sf: ;Quién es &ste para perdonar los pecades? Y dijo a la
mujer: Tu fe te ha salvado, vete er paz.

Reaparece esta mujer ya arrepontida v sentada a los pies de Jesucristo:

Yendo de camino, entr$ en una aldea, y una mujer, Marta de nombre, le re-
¢ibi§ en su casa. Tenfa &sta una hermana llamada Marfa, la cual, sentada
2 los pies del Seiior, escuchaba su palabra. Merta andaba afanada en los
muchos cuidados del servicio, y acercéndose, dijo: Seilor, jno te da en-
fado que mi hermana me deje a mi sola en el servicio? Dile, pues, que me

lLucas 7, 36-50,
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ayude. Respondi8 el Sefior y le dijc: Marta, Merta, td te inquietas y te
turbas por muchas cosas; pero pocas son necesariss, o més bien una sola. ‘
Marf{s ha escogido la mejor parte, que no le serd arrebatads.2 : |

Seglin 1os evangelistas, esta misma mujer se pregzencil a la crucifixién.

Estaban junto a la cruz de Jesls su Madre y la hermana de su Madre, Marfa
la de Cleoffs y Marfa Magdslena.3

y se menciona por fltims vez y de manera bien memorable inmediatamente después i
de la resurreccidn,

El df{a primero de la semans, Marfs Magdslena vino muy de madrugsda, cuando
aln era de noche, al monumento, y vio quitads la piedrs del monumento. ‘
Corri8 y vino a Simén Pedro y al otro discipulo a quien Jesfis amaba, y les |
dijo: Han tomado al Sefior del monumento y no sabemos dénde le han puesto.
Marf{a se qued§ junto al monumento, fuera, llorando. Mientras lloraba se
{ncliné hacia 2l monumento, y vio a dos &ngeles vestidos de blanco, senta-
dos uno a2 la cabecera y otro s los ples de donde habfa estado el cuerpc de
Jesls. Le dijeron: jPor qué lloras, mujer? Ella les dijo: Porque han
tomado a mi Seffor y no sé dénde le han puesto. En diciendo esto, se vol-
vi§ para atrds y vio 2 Jesls que estaba allf pero no conocid que fuese
Jesfis. Dfjole Jesls: Mujer, gpor qué lloras? ;A quién buscas? Ella,
creyendo que era el hortelano, le dijo: Seffor, si le has llevado tf, dime
dénde le has puesto, y yo le tomaré. Dfjole Jesls: [Marfa! Ella vol-
viéndose le dijo en hebreo: |Rsbboni!, que quiere decir Maestro. Jesds
le dijo: Deja ya de tocarme, porque alin no he subido al Padre; pero ve a
mis hermanos y diles: Subo & mi Padre y a vuestro Padre, a mi Dios y a
vuestro Dios, Marfa Magdalena fue a anunciar a los disc{pulos: "He visto
al Sefior" y las cosas que le habfa dicho.%

A primera vista podemos reconocer en estas referencias los estados
asociados a las tres vias misticas. Vamos a ver cémo Malén ¢+ Chaide los ha
empleado., El tema de este lidro (y de cualquier obra mistica) tiene de fuente
la idea expresada por San Agustin:

Fecisti nos, Domine, ad te, et inquietum est cor nostrom, donec reverta-~

mur ad te. (Confesiones, I, 1.)

21b1d., 10, 38<40.
3Juan 19, 25.
41bid., 20, 1-18.
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Eg la paloma que vuela fatigada en busca del arca; es la madera que
busca el fuego para consumirse en él; son los rfos que corren hacia el mar.

Es la Magdalena que, una vez habiendo experimentado el toque de Jesucristo, lo
busca con amor,

Maldn de Chaide forma base de su discusidn en ciertos principios de la
filosoff{a grecoe-cristiana, Declara que la voluntad es potencia unitiva y que
sale fuera de s{ para unir al amigo con el Amado.’ Amar es mejor que saber.
Llegamos a ser lo que amamos, En amar lo que es mds alto, nosotros nos hacew
mos mis altos.

El autor ds consejos enlagados con sus preceptos religiosos, Citando
el ambiente que rodea & la Magdalena pecadora como los principios de la vida
espiritual, habla de los vicios de la busca de lo lujoso y de la falta de prue~
dencia en vestirse de una manera demasiado lujosa:

«.Dlos, nace pobre, vive pobre, muere pobre, y se precia de pobre, Si
predica, es pobreza; si busca discipulos, son los mfs pobres; si les
manda algo, es dajar la hacienda.$

El alma que quiere alcanzar a Dios tiene que despojarse de todo y
hacer penitencia. Con flojedad y relajamieuto de la virtud, el alma va a caer
en pecado,

La mayorfa de los escritores mfsticos, hablando del matrimonio espie
ritual, aluden a la uni8n mfstica de gracia que corona la larga v{a mfstica.
Malbn de Chaide se acerca a ella bajo aspecto diferente. Habla del matrimonio

eu fe, el bautismo, en que el alma y Dios se hacen uno con la gracia sacramens

tal, En su largo tratado sobre el pecado, lo describe como el foranicario que

SEstas teorfas se ven expresadas en: Simposia, Plat6n;De Auima, Aristd-
teles; Summa Theologica, I Ilae, Q 89, Santo Tomés,

6Malén de Chaide, op. cit., I, pég. 188.




quita ia fe al primer esposo y la da al demonio.’ Asf puede pintar coun todo
el odio posible cufn feo es el pecado que comite el acto wfs degradante coutrJ
la gracia y la justieisa,
El alua es
usa sujer perdida que, salidudose de casa de su merido, que la trats suy
bien, trdela muy enjoyada y vestida, ...y vase con un rufidn; clsase a
wedia carta, y €1 11&vala perdida de feria en feria, con uua vida infame,
arrastrada, rota y hambrienta. Vuelve en sf con la mala vida que le da.
«ooY dice "jDesventurada de mf! jimiéo me he trafdo a tan wmal estsdo?
1Qué se hicieron mis buenos dfas? §Qué son de los regalos que me hacfa
mi primer warido? (Do mis joyas y vestidos? Quiérome volver a mi priwer
warido,, .8
$1Qué mejor retrato jamds hemos tenido del alma pecadora, hawbrienta
de Dios, desnuda de sus gracias y virtudes, perdida e infame?
Esto revela en Maldn de Chaide ciertos rasgos de los cuales le acusa
Hatzfeld cuando dice:
...1la proximidad del misterio significa también pr-timidad del sfmbolo
en el lenguaje, ...la lejanfa del misterio implica lejanfa del sfmbolo
en el leaguaje, es decir, alegorfa escamoteamiento de la realidad en un
juego metaférica y verbalista.9
Prefiero interpretar esto mfs como explicaciln que comn acusacils,
Mal8n de Cheide toma sus analogfas no de arriba sino de abajo, del mundo del
amor mundano., El es predicador que nos pinta las cosar espiritusles con
pintura materigl.
En este punto, también, introduce otra teorfa interesante y fuerte.
Al pecador que se arrepiente no se debe la salvacida, Que Dios nos salva es

cosa de la kilsedicordia, no de la justicia. Pide prestada uwna lmagen de una

epfstola de Pablo.

7ipid., 11, pdg. 32.

8Ibid., 1I, pdg. 63.

YHatgfeld, Estudios Literarios sobre Mistica Espafiola, pég. 339.




En una gran casa, no solamente se hacen vasos de plata y oro, mis también
los hay de barro y de madera; y de éstos unos son para honrar la memoria

del sefior de la casa, otros para que sirvan allf en lugares afrentosos y

viles., Pero si alguno se alimpiare de los pecados y vicios que le ensue

cian y le hacen vaso de afrenta, esta tal serf vaso de honra, sautificado
y escogido y provechoso al Seflor, aparejado para toda obra buena .10

As{ puede Dios cambiar el estado del hombre, llamfndole a una vida de
gracia y amor. Es cosa del hombre responderle. As{, Cristo 1lam8 a Marfa y
ella le oy8 y le siguib.

Maldn de Chaide compara la regeneraciln del pecador a la creacifn del
mundo,

Dijo: "Hfgase la luz, y luego fué hecha,"11
As{ para recrear al pecador, tiene que alumbrarlo., Todo acto creativo o ree
generativo lo hizo Dios a la luz.
A Ad&n allf le va a buscar al mediodfa; a San Pablo, ...que le cercd un
grande resplandor; el mismo Dios se sube en la Cruz al mediodfa, y allf
alumbra al ladrén.l2
Podemos proseguirlo un paso més, recordando el encuentro de Marfa la Magdae
lena con el Cristo levantado: '"Marfa Magdalena vino muy de madrugada..."

El pecado es obscuridad en que vivimos todos hasta que llegue la luz
divina. Sin esta luz, las tinieblas son la luz natural de acd bajo., HNi poe
demos aun comenzar nuestro viaje hacia las moradas de Dios sin esta ''luz pure
gativa' bajo cuyos rayos reconocemos nuestros pecados. Dios metid la divina

luz en el alma de la Magdalena para que viese la fealdad de sus pecados y

ella se arrepinti8.l3

1011 Timoteo 2, 20-21.
l1ggnesis 1, 3.

12M316n de Chaide, op. cit., II, pdg. 67.

131bid., I1I, p4g. 68,




Con este acto, puso pie al primer escalén que sube hacia Dios; v aunque la luz
divira comienza a deshacer las tinieblas del eatendimiento para que el pecador
vea su vida pasade, y aunque teme 2 Dlos & causa de los pecados, el alma no
tiene mfe remedio que sepuir a Dios,

Al seguir el llamamiento de Cristo, la Magdalena se puso en el camino
i{luminativo donde cada momento de tardanza es mil aflos de inflerno. Reocurre
el lamento que hizo Raimundo Lulio en personaje del Amigo. El alma sufre
grandes aflicciones, estando ausente su Dios. S8lo por la bondad de Dios se
vuelve a buscarle. Al principlo es Dios que busca al alma, y uva vez hallada
ella, El se aleja para que ella le siga y busque. As{ fue la Magdalena que se
acercd a Cristo por las espaldas y le lavd los pies., Es ella que requiere a
Dios y sigue requiriéndole. (Ya no es Cristo el cazador, sino lo es el alma.)

Es en este punto del desarrollo que pone Maldu de Chaide los fuepos
espirituales y hallamos alusiones casi idénticas a las de Luis de Leén.

ce.como un lcifo verde, puesto al fuego, en calenténdoge por ests parte,
comienga de destilar el humor que tieue por la otra.

Asf el amor divino calentd el corszzén verde y mundano de la Magdalena. Las
1l8primas que se derraman no son de agua, sino de fuego,

Es el humor vital que sale por los ojos, y deben de salir a vueltas de
las eutrafias derretidas cou el fuego de amor que le abrasa el pecho.l5

Estas l8grimas han de salir ardientes del corazbén, y para esc el cora~
z8u tiene que estar caliente. Y se calienta s8lo coan el amor. As{ derramendo
estas 18grimas encendidas a los ples del Seflor, le toed el fuepo y se encendid

en el amor del alma de Marfa, y la amd y 1a lav8 y la perdond. Ella le lavaba

l41b4d., 1II, pleg. 212.

51pid., 11, pég. 213.




los pies con légrimas, El a ella el alma con gracia,

Con esta fijzura describe el autor el suave iniercambilo de amor entre
Cristo y la Mapdalena. No es la chispa que enciende este fuego, sino la l4pri-
ma que tiene tanto poder de fuego como la centella,l® Todos los pecados de la
Magdalena estdn resueltos en el agua (asf los pecados son resuelitos por las
aguas del bautismo).

Ofrece advertencia a todos pecadores que no esperen tanto a arrepen=
tirse. Gasta muchas p&ginas en reprobaciones concra la tardanza en seguir a
Dios. En una de éstas, emplea la figura del &rbol (otra predilecta de los es~
critores misticos),

.++jAh} pecadora profana, que le acaese a Dios contigo como una veila
vendimiada: que te ha desfrutado el demonio, y llevado lo bueno de tus
afios, y después quieres que ande Dios a la rebusca de tus salvados.17
Us8 Osusa la figura de la fruta deteriorads para explicar el alma orgullosa y
vana, Maldn de Chaide lo equivale a la vida pecadora. De veras, muy poco se
varfan uno del otco, ya que falta de humildad (en la filosoffa de Osuns) sige
nifica pecado.

Tratando del alma en gracia, Mal8n de Chaide hace la comparacibn més
impresionante de la obra. Es platonista == eso no se puede negar., Comienza
citando la teorf{a platénica de la creacién del mundo, y la sobrepone eun la
vida de gracia.

Fn el alms recién creada, Diog infundié el rayo divino; entonces encens

dif el apetito de que procede el movimiento del apetito.la

16v€ase la opinién de Osuna re las l4grimas., Capftulo V,

17Mal$n de Chaide, op. cit., III, pdg. 23.

18ygase el Timeo por Platén.




Al principio en la pecte no exirte mls que caos. Es una eseucia ine
forme e imperfecta. Luero tema lugar 12 "primera couvversider' v vuelta del apeo
tito (el nacimierto del amor). Para martener este amor, Dios infunde en el
alma el rayo divino. El amor crece con el enceiddic del apetito. El wovimien-
to del apetito trae al alma a unifn corn Dios (fmpetu de amor) hesta llepar a
la formacidn y perfeccidn de las ideas de Dios ex la meute. FEl amor atrae la
mente informe & esta pracia para que se hermosee y se petfeccione.lg Bien po~-
drfamos identificar esto cowmo la teorfa platduice de la via mfstica. Tiene en
8! todas las facetas de la estructura como la aceptamos.

Mal8n de Chaide usa tambifn, y con mucha originalidad, la wmetdfora del
efrculo del cual Dios es el centro. Como cfrculo no tiens El ni principios ut
fin. Toda 1f{nea de este cfrculo pase por el centro y vuelve a &l. De cierta
maner: 28 el centro parte de cualquier otra parte de L. 4sf Dios lo penetra
todo. La circunferencia 42 este cfrcule ¢s la hermosura, y cada cristura que
llepa a esta circurferencia veposa an la contemplecién de la Hersosura Divica,
Buscando la fuente de esta Hermosura o Bouded, la criatura es conducida de nued
vo al centro nara unirse con &1 en el amor.20 Este amor de Dios no ee templa
con la vista nl con el tacto, siende inmeterisl. Es un desec gue ersce sin ¢ad
ber las almes qué buscan ni eutender gué quieren ni conccer qué desean.2l mu-
chos autores habfan usado descuidsdosamente los términoe "deseo" y “amor", FEn
clerto punto clarifica Maldn de Chzide el punts firo entre desec y amor,

Santo Tomfe lo habfa explicade as{:

1%216n de Chaide, op. cit., I1II, pdg. 86.
201p34., I, pég. 112.

2l1,49., III, pdg. 120,




How there are certain acts of the will and appetite that regard good under
come special condition, as oy and deligit regard good present and poss
sessed; whereas desire and hope regard good as not vet possesaed.22
As! se puede teuer amor sin deseo. El deseo nace del amor. Cuando estf au~
sente el amado, experimenta deseo y amor el alma., Al estar presente el Amado,
fallece el deseo habidndose conseguido su objeto.23
Marfa la Mapdalenas se une con su Amado. Se efectla la unidan y lazo
de auwor eutre Dios y el alma. El rayo de la tiermosura soberana la ha arreba=
cado de su ceatro, BDios,
Coutesta estd Marfa; awa, arde, goza, sale de sf; no vive eu s{; vive
et su Amado; vive y muere; descausa y pena; teme y espera.24

Su ardor y llamas son wds vivaes que las del fuego, porque el fuego quema
el cuerpo, mas el amor abrasa al alma.25

Arden y hiélause en un punto, como los que tieneu cicibn de terciana, y

hifiaise, poryue los desampara el calor propio; ardeu, porque son engens

didos con el calor del soberano rayo, y porque a la frialdad se le sigue
e. temor, y al calor la osadfa, por esto son cobardes y animosos. Temen
perder lo que aman y tienen 4nimos para acometer zrandes cosas por el
amado 26
As? el amor es uua muerte voluntaria; y es dulceszmargo. Es amargo en
cuanto es muerce; es dulce porquz es voluntario., El alma, que se plerde en la
unidn nlstica muere, dice Maldnu de Chaide. Kl alma no estd en s{, ni obra en

sf, 51 no estd en sf, claro que no vive ea sf. 5i no vive en s{, muerta

estf. As{ el alme que ams, muere.

22Thomas Aquinas, op, cit., I Q 20, art. 1.
23Ma18n de Chaide, op. cit., III, pg. 121,
2431bid., 11I, pdg. 129.
251bid., I1I, pdg. 132.

263pid,, III, pfg. 133.




Aquf fallece la alegorfa tan fuerte de otras partes de la obra, Hae-
blando de esta unidn icnefable, le faltan las palabras mundanas; y recurre a
tales abstractos como frfo y calor, temer y osar, morir y vivir.

La Magdalena, buscando al Cristo levantado es, en verdad, el alma bus-
cando al Esposo. Se subfa a Jerusalén coun el peﬂsamiemto, arrebatada de espf~-
ritu. Se entraba por las moradas y palacios de la gloria. Vi y oy8 lo que
‘no oyen ni ven los ojos y las orejas humanos., No cabe en.pensamiento lo que
vi8. Vid al Cordero Divino.27

As{ al alma recogida pasa la misma cosa., Habiendo reconocido a
Cristo, se desmay§ la Magdalena; as{ desfallece el alma rapty eu la visidn
divina,

En el personaje de la Magdalena, Malén de Chaide ha hallado figura
adecuada a la comparacibn con la vida mfstica. S5i de vez en cuando es insue
ficiente a la demanda de su empresa, es porque le falta la profundidad de pe~
netracidn que le pudiese dar la experiencia mfsticas.....como se la did a
Santa Teresa y a San Juan de la Cruz, WNo obstante, a nosotros sus lectores,

a quienes también nos falta la experiencia mfstica, nos ha dado cierta alianza
con el anhelo de perfeccidn por medio de otra pecadora, quien "amd mucihio" y
de esta manera nos regald la esperanza de llegar también a este centro de toér

do, quien es Dios,

271bid., III, pg. 170.




IX. SANTA TERESA DE AVILA: LAS MORADAS

Santa Teresa escogi8 de tema para una de sus muchas obras, el del cas«
tillo interior en que vive Dios. Claro que sac8 de inspiracifn de esta metf-
fora las palabras de Jesucristo mismo cuando dijo: "En la casa de mi Padre
hay muchas moradas."

Ignacio de Antioqufa trat8 esta imagen con mfs extensién diciendo:
Realicemos todas nuestras acciones con el pensamiento de que Dios habita
en nosotros; as{ seremos templos suyos y &1 serf nuestro wios que habita
en nosotros, (Efes. XV, 3)

Todo pensamiento en torno a la moda inmanente de buscar a Dios adhiere a este
concepto.,

Miguel Molinos seflala a Ricardo de San V{ctor como haberle dado a la

-santa inspiracién directa para su obra.

Teresa's Moradas is the lineal descendent of his De Quatuor Gradibus
Violentiae Caritatis.

En éste se hallan tres elementos de la contemplacién mfstica. 1.) luz infusa
2.) amor infuso 3.,) accibn del Espfritu Santo en el alma. Aflade a éstos,
cuatro etapas mfs: 1.) el amor penetra en la voluntad 2.) el amor penetra
en el entendimiente 3.) el amor se pone tirénico 4.) el amigo es siervo sem~

piterno al amor.

ljuan 14, 2.

2Garrigou Lagrange, Las Tres Edades de la Vida Interior, I, pdg. 265.

3Migue1 Molinos, Medieval Mystical Tradition and 8t, John of the Cross
(Westminster: Newman Press, 1954), pfg. 52.




Teresa describe el alma como, "un castillo de diamante o muy claro
cristal adonde hay muchos aposentos'. Este castillo se parece a una serie
de siete cfrculos concéntricos en el ceutro de que se Lalla Dios, "fueante y
sol resplandientes',

La puerta para entrar en la primera morada es la de la oracidn, pern
muchas almas se preocupan tanto ¢on los exteriores y las bestias en el cerco
del castillo que ya casi estdn hechas como estos animales. Asf el pecado y
los sentidos mismos pueden vencer a los flacos. Estos no pueden ver 1la luz
del centro que apenas penetra eun estas primeras piegas. &0 es a causa del pe~
cado sino porque estas partes estfn llenas de culebras y viboras y cosas em-
ponzoflosas que oscuran la luz de los ojos. As{ el alma embebida en las accio-
nes de los sentidos exteriores no puede atender la luz divina.

Pero, si el alma quiere determinarse en la oracidn, puede salir de
esta condicidn tan baja y puede comensar el viaje hacia el interior. Ya tiene
que luchar con las culebras porque siendo mayor el deseo por Dios, los demo=
nios ofrecen obstdculos mayores al progreso. El alma no debe esperar benefi-
cios de Dios; se siente sola, victima de tentaciones, y con poco recurso,
(Aquf la unoche oscura de los sentidos pintada por Saun Juan de la Cruz).

En la tercera Morada el alwa ya expuesta a la sequedad debe aprender
de esto la humildad y no la inquietud. En este estado ya se alejan los peca-
dos veniales y crece el amor a Dios.

Ee en la cuarta Morada que el entendimiento recibe comunicacibn de

Dios, peroc la entiende poco. Las cosas pongofiosas ya entran sin dafiarle mucho

4Teresa de Avila, Santa. Las Moradas (Madrid: Espasa Calpe, 1962),
(l‘io i, Ce. 1) p&g- 5.

SIbid., (M. i, c. 2) pdg. 13.




al alma. El alma ha entrado ya en la segunda vfa, la de la contemplacibn. En
las moradas anteriores, la meditaciln y la oracién comenzaron seglin nuestra
naturaleza y terminaron en Dios. Fue una oraciln activa; desde este punto, no
es cuestifn de pensar mucho, sino de amar mucho. El alma estf recogida en
amor. De ahf la “oracién de quietud" de Santa Teresa. Describiendo este es~
tado, dice la santa:

No parece sino que estfn en la cabeza muchos rfos caudalosos, y por otra
parte, que estas aguas se despeilan; muchos pajarillos y silbos y no en los
ofdos, sino en lo superior de la cabeza, ...yo estuve en esto harto tiem=
po, por parecer que el movimiento grande del espfritu haciarriba subfa con
velocidad.6

Continfla comparando la meditacifn (iniciada en el hombre) a la contemplacién
(iniciada en Dios).

«.ovemos dos pilas que se ninchen de agua, que noc me hallo cosa mfs a proe
p8sito para declarar algunas de espfritu que esto de agua, y es, como sé
poco y el ingenio no ayuda, y soy tan amiga de este elemento, que le he
mirado con mfs advertencia que otras cosas; ...Estos dos piloues se hin=
chen de agua de diferentes maneras: el uno viene de mfs lejos por muchos
arcaduces y artificio; el otro estf hecho en el mesmo nacimiento del agua,
y vase hinchendo sin nengfin xruido, y si es el mantial caudaloso, como &ste
que hablamos, después de henchido este pildn procede un gran arroyo; ni es
menester artificio, ni se acaba el edificio de los arcaduces, sino siempre
estf procediendo, agua de allf. Es la diferencia que la que viene por are
caduces es, a2 mi parecer, los contentos que tengo dicho, que se sacan con
la meditacién, porque traemos con los pensamientos, ayud&ndonos de las
criaturas en la meditacién y cansando el entendimiento, v ¢omo viene, en
fin, con nuestras diligencias, hace ruido cuando ha de haber algln hinchie
miento de provechos que hace en el alma, como queda dicho.

Estotra fuente: wiene el agua de su mesmo nacimiento, que es Dios, y
ans{ como su Majestad quiere, cuando es servido, hacer alguna merced soe
brenatural, produce una grand{sima paz y quietud y suavidad de lo muy ine
terior de nosotros mesmos, ya no sé hacia dénde ni cbmo, ni aquel contento
y deleite se siente como los de ac{ en el corazén, digo en su principio,
que después todo lo hinche: vase revertiendo este agua por todas las Moe
radas y potencias, hasta llepar al cuerpo, que por eso dije que comienza
de Dios y acaba en nosotros, que cierto, como veri quien lo hubiere proe

6Ibid., M. iv, c. 1) plg. 61.




bado, todo el hombre esterior goza de este gusto y suavidad.?

Este trozo revela muy bien muchas facetas de la santa. Explica su
predileccibn por el agua. Ella no lo dice aquf, pero e . su Vida, c¢. 9, indi-
ca que en el campo, agua o flores hallaba memorial del Creador. Eso no es
nada diffcil de comprender. El agua tiene extensibn inmensa; lleva en s{ la
idea de la infinidad. Sostiene la vida al hombre, y sobre su superficie pue~
de mantenerse el hombre. Asf{ lo hace todo Dios. Parece s6lida en conjunto,
pero el hombre no puede atraparla para tenerla em la mano. Ni podemos atrapar
a Dios, Podemos inmergirnos en el agua; o, si nos confiamos en ella, puede
sostenernos. Con Dios, si nos confiamos en El, El nos sostiene; as{ como poe
demos perdernos en la plenitud de su gracia.

Regresando a este trozo, ademfs de su afin al agua, notamos el estilo
sencillo de Santa Teresa. Es muy claro, sin elaboracién alguna. Le falta la
base filos6fica. Ella habla con su lector, no predica, no discurre, no pinta;
charla. Y asf{ lo hace por toda su obra.

Cita la humildad diciendo que

...por ésta se deja vencer el Sefior a cuanto dél queremos; lo primero en
que veréis si la tenéis es en no pensar que merecéis estas mercedes y
gustos del Seflor, ni los habfis de tener en vuestra vida.8

Aquf repite ella lo que nos dijo Malén de Chaide: que todo lo que nos
da el Seilor es regalo puro a que no tenemos ningfin derecho.

Poco a poco, en este estado, los sentidos y potencias exteriores van
perdiendo su derecho. El alma se envuelve més en la contemplacibn «e muchas

veces sin pensarlo.

71bid., (M.iv, c. 2) pdg. 65. Véase Osuna y su metdfora de las cisternas,
capftulo V, p4g. 41. Las semejanzas son tan obvias que prohiben la compara=
cibn formal.

81bid., (M. iv, c. 2) phg. 69.




...mf8 siéntese notablemente un encogimiento suave a lo interior; ...pa=
réceme que he lefdo que como un erizo o tortuga cuando se retiran hacia
s{, y debfalo de entender bien gqrien lo escribi8;? més éstos, ellos se
entran cuando quieren; acf no estf en nuestro querer, sino cuando Dios
nos quiere hacer esta merced.l0
En la quinta Morada tienen lugar los preliminarios del desposorio mis-
tico; la santa lamenta la pobreza de su poder para describir estas moradas.
Creo fuera mejor no decir nada de las que faltan, pues no se ha de saber
decir, ni el entendimiento lo sabe entender, ni las comparaciones pueden
servir de declararlo, porque son muy bajas las cosas de la tierra para
este fin.11
El alma parece dormir junta con las facultades. Es
una muerte sabrosa, un arrancamiento del alma de todas las operaciounes
que puede tener, estando en el cuerpo; deleltosa, porque anque de verdad
parece se aparta el alma de &1, para mejor estar en Dios; de manera, que
an no sé yo si le queda vida para resolgar.l2
As{ describe ella la condicién del alma contemplativa, refiriéndose
a la bodega de los Cantares}3 donde "nos quiere meter el Sefior, cuando quiere
y como quiere'l4gin ainguna inclinacién nuestra. Podemos interpretar este
estado de embriaguez como condicibn del alma sometida y sumergida en la dule
zura de Dios -- embriagada de deleite,
En alegorfa magn{fica (prestada por Osuna), Santa Teresa nos describe

el desarrollo de la vida mfstica.

...de una simienta, que es a manera de granos de pimienta pequefios, ...
coa el calor, en comengando a haber hoja ean los morares, comlenza esta

9Cierto que ella ley8 esta alusién en el Tercer Abecedario Espiritual
Tro 6’ c. 1V y Tro 15’ CO iio

10Teresa de Avila, Santa, Las Moradas (M. iv, c. 3) pfg. 73.

111bid., (M. v, c¢. 1) pdg. 83.
121pid., (M. v, c. 1) pdg. 85.
13cantar de los Cantares 2, 4.

liTeresa de Aviia, Santa, Las Moradas (M. v, c. 1) pfg. 91.




whs

simienta & vivir, que hasta que haya este mantenimiente de que se sustenta,
se estd muerta; y con hojas de movar se crfan, resta que, después de gran-
des, les ponen unas ramillas,ldy c11{ con las boquilles ven en s{ nesros
hilando la seda, y hacen unos capuchillos muy apretados, adonde se encle-
rran; y acaba este gusano, que es %gande y {eo, y sa’e del mecmo capucho
una mariposa blanca, muy graciosa,i?

Ella vuelve a explicar la imagen as{:

Entonces comienza a tener vida este gusano, cuando con la calor del Espf-
ritu Santo se comienza a aprovechar del ausilio general que 8 todos nos
da Dios, y cuando comienza a aproveciarse de los remedios que dejd en su
Iglesia, ansf{ de acoutinusr las confesiones, como con buensas liciones y
sermones, que es el remedio que un alma, que estd muerta en su descuido y
pecados y metida eu ocasiones, puede tener. Eatonces comienz: 3 vivir, y
vase sustentando en esto y en buenas meditaciones, hasta que estd crecida,
que es lo que 2 mf me hace al caso, que estotro poce importa. Pues cree
cido este gusano, que es lo que en los principios queda diclo de esto que
Lhe escrito, comienza a labrar la seda y edificar la casa sdoude na de yo-
rir. Esta casa querrfa dar a enterder aquf que es Cristo.1l7

Tales oraciones son seguidas por exhortaciones a sus hermana8 - tan

llenas aquéllas de hermosura como las oraciones mismas,

tuera, muera este gusano, ...y veréis como vemos a Dios y nos vemos tan
metidas en su grandeza como lo estd aste gusanillc ea este capucho. ...
que cuando estd en esta oracidn bien muerto estd a el mundo, sale una ma=
riposa blanca.l8

Maldn de Chaide en La ConversiSn de la Mapdalena, sigue esta idea aun

cuando habla del alma rapta en coucemplacién.

«eosCOMO las mariposas a la llama, allf se eucienden y no se queman; arden
y no se consumen; aplrense y no se gastan.l9

Santa Teresa avisa que el alma tiene que disponerse a la recepcibu de

estas gracias de Dios, que s8lo El puede actuar sobre ella.

150suna identific8 dos alas con que vuela el alma a Dios: el ent:udimiento

y la voluntad. Third Spiritual Alphabe:, pdg. 233.

16Teresa de Avila, Santa, Las Moradas (M. v, c. 2) pdg. 92.
71hid., (M. v, c. 2) pds. 93.
131nid., (M. v, c. 2) phz. 95.

194a16n de Chaide op. cit., I, pdg. 56.




...quiere que sin que ella entienda cbmo, salga de allf sellada con su see
llo; porque verdaderamente el alma all{ no hace wfs que la cera cuando im=
prime otro el sello, que la cera no se le imprime a sf; s8lo est§ dispues=
ta... jOh, bondad de Dios, que todo ha de ser a vuestra costa! S8lo que=
réis nuestrc voluntad y que no haya impidimento en la cera,20

Raimundo Lulio habfa empleado esta metffora de manera algo semejante,

"i{Oh y qué cosa es mi amor!" == Respondifle el Amado. "Tu amor es sello
que imprime y sella amor cuando manifiestas a las gentes mis homnores.'2l

En todo caso, los dos sugieren cierta pasividad. En Santa Teresa es
la del alma en la vfa iluminativa. Ya hemos notado repetidas veces la necesie=
dad de la receptividad en este estado. También en este estado, es preciso que
la voluntad esté atada a la de Dios. De ahf comienza la unién de voluntades
de la cual nace la unidn perfecta. Hay la suspensidn de las potencias en que.
las penas que tocan a los sentidos no llegan al alma, La santa no deja de
aconsejar que ya estf sujeta el alma a dificultades espirituales. El alma toe
davfa puede desviarse de la unién completa con Dios. Recibe una vista breve
del Esposo (he aquf la teologfa de la ausencia de Lulio) pero se puede perder
con falta de disposicibn de parte del alma. La vanagloria es de mayor pelie
gro. El alma bien puede complacerse en la posesién de las virtudes. En esto
se encuentra el pecado mismo. El demonio con sutilezas puede engadar al alma
y oscurecer el entendimiento. Asf nos vemos en "este mar de tempestades'Z22
que es la vida =~ contra el cual hemos de luchar pensando en el descanso y soe«
siego que nos esperan al fin del mundo., Basta decir aquf respecto al sfmbolo
del mar que lo hemos de ver por toda la literatura mfstica y secular como ree

presentativo de la vida. M3s, el alma debe ocuparse con actos de amor, no

20Teresa de Avila, Santa, op. ¢cit., (M. v, c. 2.) pég. 99.
21Raimundo Lulio, op. cit., 51, pdg. 32.

22Teresa de Avila, Santa, op. cit., (M. v, c. 4) pig. 116.




s8lo bacia Dios, sino al pr8jimo., Este es un rasgo tfpico del misticismo tere-
siano, Siempre aboya una vida de accidn, No debe ser un amor estéril,sino

fructuoso, Eso nos acuerda del lems dominicano: Contemplare et contemplata

aliis tradere. Sin accibn la contemplacidn vale poco. Es como un pozo lleno

de agua pero sin que nadie lo aprovecie.

En la sexta Morada, el alma estd "herida del amor del Esposo". Ella
se acuerda de la vista breve que tuvo del Esposo y quiere volver a gozarla,
Esta “"herida" se aproxima mucho a la pena de la ausencia hellada en Lulio. Es
el dolor de deseo que sufre el alma frente 2 la pérdida de esta vista. El almal
ya tiene que padecer muchos suplicios autes de entrar en la séptima y Gltima
morada. La fuerza viene de Dios (otra vez, el alma no puede hacer nade de su
parte). Dios somete sl alma a grandes dblores, pero no son peores de lo que
puede soportar, (Aquf, la noche oscura del alma de Sac Juan). El Esposo per-
mite que el demonic ataque al alma. Al alma no le queda mfs remedio que cone
fiar en la misericordie de Diovs, quien con una scla palabra puede librarls de
todo,

.s.que parece uo hubo aublade en aquel alma, segln queda llena de sol y de
muciio mds consuelo.23

Malén de Chaide dijo que el Sol divino deshace los nublados del corazén.24
Raimundo Lulio describi8 este estado as{:

I1lumind el amor el nubiido que media entre el Amigo y el Amado, e hizole
as{ claro y resplandeciente como la luna en la noche, como la aurora en
la aliorada, como el Sol ean el dfa y como el entendimiento en la voluntad;
y por ag?ella uube as{ resplandeciente y clara se hablaban el Amigo y el
Amado 02

23154d., (M. vi, c. 1) pdg. 124,
244a18n de Chaide, op. cit., ITI, plg. ol.

2514110, op. cit., 123, pdg. 57.




Este Gltimo lleva al cabo la idea comenzada por Teresa en que la cou-
versacidn, la oraciln de unida, se realiza. La santa parafrasea ésta asf:
.o ommicias veces estando la mesma persona desculdada y sin tener la memoria
en Dios, su Majestad la despierta, a manera de una cometa que pasa de
presto, o wi trueno, aiue no.se oye ruido; ...la hace estremecer y an

que jar, sin ser cosa que le duele. Siente ser herida sabrosf{samente mas
no atina cbmo ni quidn la niri8, ...y jamis querrf{a ser sana de aquella

herida.26
Esta parte del simbolismo de la herida, la describe wds cowo el amor
que le duele por ser tan graunde que no cabe dentro del alma; y al esforzarse
a librarse de los confines del alma, la hiere con dolor suave. El alma se
estd deshwaciendo de deseo y aunque quiere no tener la pena, no puede.

...parece le llega a las entrailas esta pena y que, cuando de ellas saca
la saeta el que la hiere, verdaderamente parece que se las lleva tras sf,
segdn el sentimieunto de amor siente.27

Aquf la santa describe el fendmeno de la trausverberacidn de su corazén (Vida,

XXXIX), que fue el punto cumbre del é&xtasis suyo.

En este mismo sitio, se refiere Saunta Teresa a la ceutella de amor.

Estaba pensando ahora si serfa que en este fueygo del brasero ceindido que
es mi Dios, saltaba alguna centenella ~- y daba en el alma, de manera que
se dejaba sentir aquel encendido fuego, y como no era aun bastante para

quemarla, y é1 es tan deleitoso, queda con aquella pena, y a el tocar hacd
aquella operacién.23

Ella menciona lo indicada que es esta comparacidn, y podemos suponer que la

sacd del Tercer Abecedario Espiritual de Osuna.

lHatzfeld acredita esta alusibén al m{stico Abenarabi (1164-1240), quie:

eu su obra Fotuhat, aludid a la pequeiia chispa de una luz extinguida que se

26Taresa de Avila, Santa, op. cit., (M. vi, c. 2) pég. 128.
271bid., (M. vi, c. 2) pg. 132,

23134d., (M. vi, c. 2) pég. 130,




inflama otra vez al acercarse a la lue ardieate.2?
Santa Teresa ha labrado esta met&fora en piedra angular de su teorfa
de la oraciln de unidn en que el alma estd encendida de amor a Dios, y no
quiere escaparse del fuego.
..onunca astd estante, y por eso no acaba de abrasar el alms, sino ya que
se va a encender, mufrese la centella y queda con desec de tornar a pade-
cer quel dolor amoroso gque lo causa.

Es un dolor de paz, y de sosiego.

Habiendo padecido las heridas y las llamas de amor, el alma es digna
de ser amada de Dios. El le da arrobamientos, la saca de sus sentidos. Eso
lo explica la santa, diciendo que, al estar despiertos los sentidos, morirfan
al acercarse tanto el alma & Dios. Dios hace crecer la centella hasta que
estd abrasada el alma (como el fénix). y queda renovada. Limpia el alma,
Dios la junta consigo. El alma no puede entender la manera de esta unidn
asunque tiene un sentido interior de lo que le pasa. El alma, libre de los
obst8culos de los sentidos, estf tan despierta a Dios, y estd tan absorta en
El que estdn muertos las potencias y los sentidos mismos,

En este estado recibe el alma visioues nunca olvidadas aunque no de-
jan huellas algunas en la imaginacidn. También aqui ocurren los arrobamientos
o vuelos del espiritu que experimentd la santa.

. omuy de presto algunas veces se siente un movimiento tan acelerado del
alma, que parece es arrebatado el espfritu con una velocidad que pone

harto temor.3l

Ella vuelve a la wetdfora de las aguas para proseguir el concepto.

29

Hatzfeld, Eg plg. 39.

307eresa de Avila, Santa, op, ecit., (M. vi, c. 2) pdg. 120,

3l1pid., (M. vi, c. 5) pdg. 157.




Habla del pilar de agua de la cuarta Morada que "sin ningls movimiento, se
henchfa™:
eocaqui desat8 ecte gran Dios, ...los manantiales por donde venfa a este
pilar de agua; y con un {mpetu grande se levanta una ala tan poderosa, que
sube a lo alto esta navecica de nuestra alma.32

El valor de esta imagen no hay que discutirle, Describe taato el po-
der de este movimiento como la incapacidad del alma de defenderse contra é1.
También podemos mejor apreciar el carfcter del arrobamiento. Vemos claramente
la falta absoluta de curlquier propiedad ffsica. Asociaedos con esta experien~-
cia son: una paz y un soslego, un aprovechimiento en el alma; un conocimiento
de la grandegza de Dios; una humildad en reconocer tan baja cosa es el alms cowm-
parada a Dios; el tener en poco las cosas de la rierra. Estos atributos son
los ragalos gue hacen el alma digna de ser Esposa de Cristo. Son "“sus joyas",
sus adornos del matrimonio,

El alma estf temerosa y quiere sacarse de este destierro (ya continla
la noche oacura); hsy arrobamientos continuos juntos al temor de engaifios del
diablo., El alms es como ‘“una mariposa atada con cadenas que uo la dejan volar
como quiera“?3 Tiene que perseverar en actos devotos para seguir a Dios, el
camino y la lu=z.

Todavia se necesita el entendimiento para euncender la voluntad.

«esporque amque la voluntad no est® muerta, estf wmortecino el fuego que la
suele hacer quemar, y es menester quicn le sople para echar calor de sf;

Esto lo hace el entendimieato contemplando los misterios de Dios., ¥

tiene que ayudar al alma asf "hasta que muramos, por subida oracidn que haya'd?

321444., (1. vi, c. 5) plg. 158.
Bybid., (M. vi, c. 5) plg. 154.

341bid., (M. vi, c. 5) plg. 177.
351bid., 4. vi, c. 5) plg. 178,




As{ nunca cae Santa Teresa en el quietismo. Siempre tiene que esforgarse el
alma para congervarse en este estado,

El alma tiene una visidn iatelectual que no es vista ni con los ocjos
del cuerpo ni con los del alma, El alma sieate la presencia de Dios, y de
esta compaiifa nace un amor tern{simo y surgeu deseos mayores de entregarse més
a su servicio. Aquf vemos que la santa se ve imposibilitada de dar idea de
esta vieiln que estd tan fuera del campo de expresidn alguna, El alma sabe
que es Dios de una manera implfcita. ‘ivrata de explicarlo as{:

se.68 como si @n una pieza de oro tuvifsemos una piedra preciosa de gran-
dfsimo valor y virtudes; sabemos certf{simo que estd 4l1{, anque nunca la
hemos visto; mas las virtudes de la pledra no nos dejan de aprovechar, si
la traemos con nosotros.36

Claro que ella ya no tiene tanta facilidad de simbolizar como antes.
Ha llegado a los limites fuera de los cuales ya no puede pasar 2i entendie
miento,

El alma es como un hombre colgado; no asienta en cosss de la tierra,
ni puede subir sl Cielo. Estd gbrasada el alwa de una sed, y no puede llegar
al agva. 5810 quiere el agua de la imnorialidad,37

£l alwa siempre escd muriendo sin worir.38 gste es un concepto popular
eun el miscicismo. Todo lo humanc muere sin morir la substancia de la humanie
dad. £s de interés especial a Saunta leresa.

Vivo sia vivir ea mf

y de tal manera espero,
que muero porgue no merc,

301p14,, (M. vi, c. 5) pdg. 192.

371pid., (M. vi, c. 5) p&g. 211,

38&&': (1, vi, c. 5) pdg. 212,




Vivo ya fuera de mf,
después que mero de amor;
porque vivo en el Sefior,
que me guisc para s{;
cuando el corazén le di
puso en €1 este letrero,

ue ro no_muero,

(N RN NN NN RN NN NN EN NN )

Vida, gqué puedo yo darte
a wi Dios, que vive en wmi,
si no es el perderte a ti,
para merecer ganarte?
Quiero muriendo alcanzarte,
pues tanto a mi Amado quiero
que muero porque no WIero,

Al fin el alma reconoce que s8lo el Creador es el que puede consolarla
y hartarla.,

El Esposo recibe al alma en la séptima morada para consumir el matri-
monio espiritual. Esta es otro (ielo donde wmora sSlo su Majestad. En esta
unidn con Dios, El hace ciega y muda al alma, y todas las potencias se pier=-
den. El revela al alma la Santfsima Trinidad con una iaflamacila que vieune
al espiritu como una nube de gran claridad. El alma eatiende la Triunidad; en-

tiende lo que creemos a fe.40

Si alguno me ama, guardard mi palabra, y mi Padre le amar§, y vendremos
a 81 y en &1 haremos morada.4l

Todavia el alma estd a la disposicidn de Dios, quien puede dar y die
minuir esta visién y esta luz cuando quiera.

Por lo completo que aparezca esta unidn, no puede perfecciouarse en
esta vida, dice Santa Teresa. 58lo en la muerte podemos unirnos por completo

con Dios. Por lo general los mfsticos todos comparten esta opinibn. Malén

397Teresa de Jesls, Santa, Obras de Sauta Teresa de Jes@s (Madrid: Edi-
torial Apostolado de la Prensa, 1957),"Aspiraciones de Vida Eterna", pdg.1223.

4Oteresa de Avila, Senta, las Moradas, (4. vii, c. 1) p8z. 221,
41Juan 14, 23,




de Chaide afirma en su otuc La Conversidn de la Magdalena que s8lo despuds de

la muerte es segura y completa esta unidn con Dios%2 San Juan de la Cruz tame
bpidn niega que la contemplacidn en esta vida pueda romper todos los velos eu-
tre nosotroe y ia figura Jel sltlsiwo, Eu esta vida tenemos la unidn en gra-
cia (la unidn mfstica); al wovir, gosewos de ls unidn en gloria.”?d

Este matrimonio es firme y constante. Estd muy por adentro del alma,
no con visibn imaginaria sino con la intelectual. Mieatras en el desposorio
espiritual, los dos miembros pueden separarse; en el matrimonio espiritual
"siempre queda el alma con Dios en aquel centro" .44

En esto, emplea Santa Teresa las met&foras que estdn entre sus mejores
v wids bien conocidas. Describe 21 matriuonio asf:

eoscomo 8l dos velas de cera se juntasen tan en estremo que toda la luz
fuese una, u que el pabilo y la luz y la cera es todo uno; mas después
bien se puede apartar la una vela de la otra, y quedan eu dos velas, u el
pabilo de la cera.

LI A IR AN RO IR SR IR B B B IR R BT N LA S BE IR N 2R R I N N BN BE BU S BE AN B N R IR BN NN B AN N B NN BN RN NN TR S NK I IR N P B BN A AN B A AN I N N X )

Acl es como si cayendo agua del cielo en ua rfo u fueate, adonde queda
hecho todo agua, que no podrdn ya dividir ni apartar cufil es el agua del
r{o u lo que cay8 del cielo.
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«+s0 como 8i un arrofco pequeiic eutra en el mar, no habr§ remedio de
apartarse,
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+sest como si en una pileza estuviesen dos veutanas por doade entrase gran
luz, anque entra dividida, se hace toda una lug.45

Ahora, también muere la mariposa coun gran gogo, porque su vida es

Cristo. 46

42113180 de Chaide, op. cit., III, pdg. 178.

43juan de la Cruz, San, Obras de Ssi Juan de la Cruz (Burgos: Tip. de El
Monte Carmelo, 1929-31), "C&utico Depivitual®, ¢. axxix, pdg. 635.

45Teresa de Avila, Santa, las Moradas, (M. vii, e. 2) pég. 227.

451p3d., (M. vii, c. 2) pdg. 227.
46Lbid., (M. vii, c. 2) phg. 223,




Aunque el alma al interior del castillo se halla en gran paz, ya hay
guerras y turbaciones en los sentidos y pasiones; perc &stas no turban la paz
interior. En esta morada no hay sequedad ni alborotos. Se st el alma en
quietud casi siempre. Siendo el alma completamente entregada a Dios, el de=
monio no se atreve a entrar. Ni hay mis arrobamientos ni vuelos de espfritu.
"La paloma ha vuelto a la arca."47

As{ se termina su tratado de las Moradas que es, segfin E. Allison
Peers, una sola, extendida, met&fora. 48

Podemos ver que su affin de metfforas se encuentra mis en el campo de
la Naturaleza que en la de los elementos de hierro, madera, carbbn, etc. como
es lo usual en otros m{sticos. Esto refleja aun wmis la sencillez, lo femenil,
de esta escritora, quien di8 al misticismo el toque de suavidad y dulzura exe
clusivamente suyo. No hallamos a ningln otro que le aproxime en esto. Ella
describe lo que describleron los otros y aun se aprovecha de muchas de sus
expresiones, pero las hace singularmente propiedad personal con su estilo.

Se halla en ella la fusidn de quietismo extético y el dinamismo de una
vida entregada a la accifn.49

Es una paradoja, combinacién de lo humano y lo diviuno, del cielo y de la
tierra. Es el punto culminante del misticismo universal, dounde couvergen lo

especulative y lo empfrico, lo realista y lo idealista.

471bid., (M. vii, c. 3) pdg. 239.

43E, Allison Peers, Santa Teresa of Jesus, and Other Essays (London:
Faber and Faber, 1953), p&g. 86.

49E. Diez~-Echarri y J. Roca Franquesa, op. cit., p&g. 304.




X. SAN JUAN DE LA CRUZ: EL CANTICO ESPIRITUAL

En esta obra, San Juan comienza el viaje mistico donde la mayorfa de
los otros lo han dejado., Sue obras anteriores, Subida al Monte Carmelo, y
La Noche Oscura del Alma se ocupan con los pasos tempranos del alma. El Céne
tico Espiritual trata del objeto del viaje, la unibn del alma con Dios. Estd
inspirado en el Cantar de los Cantares; se parafrasean las estrofas dialogadas
entre la Esposa (el alma) y el Amado (Dios). El alma pregunta a todas las
criaturas si han visto pasar a Dios. S8lo oye informes sobre su Amado, pero
el alma quiere verle. Por fin aparece el Amado y empiezan las sublimes cone
versaciones entre el alma y Dios.

Juan es, sobre todo, poeta. En el pr8logo de su Céntico, dice que se
ve la sabidurfa mfstica...

++s00 ha menester distintamente entenderse para hacer afecto, .,.porque
es a modo de la fe en la cual amamos a Dios sin entenderle.

Su encanto supremo estd en la fusiln del orden humano con el simbolise
mo sacro. E. Allison Peers dice del Céntico que es un poema de "nature-image'
San Juan aprovecha las criaturas de la naturaleza para testificar a la grane
deza y la excelencia de Dios. Cit8 a Luis de Granada, quien en su obra, Introd

duccién del Sfmbolo de la Fe, dijo que por medio de la creacidn puede el alma

subir a la contemplacién de la belleza y la sabidurfa de Dios.3

1E, Diez«Echarri y J. Roca Franquesa, op. cit., pg. 309.

2E, Allison Peers, St. John of the Cross, and Other Lectures (London:
Faber and Faber, 1946), p&g. 23.

3Juan de la Cruz, San, op. cit., c.i, pfg. 15.




As{ se parecen San Juan y Santa Teresa en que los dos hallan en la na-
turaleza los recursos sobre que edifican su obra. Siempre estfn de acuerdo en
su teorfa. Entre las cosas que los distinguen es el hecho que San Juan es fi-
18sofo; hay un aspecto de anflisis filoséfico en su obra; profundizé las vere
dades de su experiencia. Teresa experimenta estas sensaciones, estos movie
mientos, y los apunta a su gusto y en la manera que le es mfs natural. Los
analiza en cuanto a su propia experiencia.

Las obras de Santa Teresa no son m#s que una "descripcibn comentada de
su experiencia”;% las de San Juan de la Cruz son cada una “el desarrollo de un
sfmbolo inspirado"...

The description which St. John of the Cross gives of the soul's ascent
through contemplation is in substantial agreement with that given by St.
Teresa. However St. John throws more light on the process of purification
and on the manner in which the soul passes into the way of contemplation,
whilst St. Teresa distinguishes between the various degrees with greater
psychological precision., The Carmelite school adopted and developed the
teachings of both Saints on the degrees and the nights.5

Siguiendo las ideas expresadas por Lulio and Osuna, San Juan dice que
la contemplacién es la ciencia de amor; es un conocimiento infuso y amoroso
de Dios.6

En su estudio de la obra de San Juan de la Cruz, Steuart califica el
contenido del Céntico segin la estructura de las tres vias m{sticas:

I. Purgativa: tormentc de ausencia, anhelo a la unifn, Dios estd

escondido, la manera de buscar a Dios, la languidez del amor, su=-

frimientos del alma, deseo de poseer a Dios, agonfa del alma, lo

4ganson, op. cit., pig. 297.

5Joseph de Guibert, The Theology of the Spiritual Life, trans, Paul
Barrett (New York: Sheed and Ward, 1953), p4g. 331.

bReginald Garrigou Lagrange, Christian Perfection and Contemplation, trans.
Sister M. Timothea Doyle, O.P. (St. Louis: Herder, 1939), pdg. 224.




infinito no es comprensible, Dios es duefio del alma, el alma es
herida de awor.

11l. Iluninativa: el desposorio espiritual; éxtasis, desposorio, el
alme no estd por completo en paz, el demonio ya trabaja, deseo de
la enajenacibn de los sentidos, el sufrimiento que resulta de me~
jor entendimiento, paz y plenitud, luz de la gloria, privilegios
de la Esposa.

111, Unitiva: el matrimoailo espiritual; el Esposo revela sus secretos
a la Esposa, el amor ya no depende del eutendimieuto, el alwa escd
embriagada de amor, s8lo el amor hace bonita el alma a Dios, el
alma recogida en amor, la viﬁa couteumplativa, le actividad no vale
sin coutemplacibn, Dios es conseguido por pobreza, con Dios en so-
ledad absoluta, necesidad del sufrimiento.’

Edith Stein, en su obra Kreugeswissensciaft (La Cileuncis de la Crug),

afirma que las cinco primeras estrofas del Clntico Espiritual representau los

principios de la vida espiritual, y que desde la sexta haste el fin, tratan de

la vida contemplativa. Ella arregla el desarrollo en cinco partes: un eucuen
tro breve, el tormeato de la busca, el alma unida en oracibu, preparativos de
la uni8n permanente, watrimonio espititual.a Discutiendo el Cdntico, ella
dice:

ia the description of the Spiritual Canticle, the union cowmes at the beginp

ning and at the end, governing the whole. The purgation is mentiocned most
frequently at the transition from betrothal to marriage. The illumination

"R.H.J. Steuart, Mystical Doctrine of St. John of the Cross (New York:
Sheed and Ward, 1934), pfg. 53.

8gdieh Steié,ﬁw;ﬂmwm; nce of the Cross, trans. Hilda Graef (Chicago:
Regnery, 190’0)’ P‘g. 181, }




accompanies the union,?

Henri Sanson analiza la estructura de El Céntico Espiritual y la

arregla en tres partes:

1. Estrofas 1 = 11: diflogo entre el alma y el Amado: blsqueda
impaciente de amor; el Amado ya estf presente al alma, pero con
la presencia de ausencia.l0

II. Estrofas 12 « 23: diflogo entre la prometida y el Prometido:
ofrenda de amor heroico en la que el Prometido responde s8lo por
intervalos al amor de su prometida,

1I1I. Estrofas 27 « 39: diflogo entre la esposa y el Esposo: la
transformacidn y la igualdad de amor.ll

En San Juan de la Cruz, abundan las metfforas usuales: la herida, la

lumbre, la fuente. En esta dltima hay muchos crfticos que citan el juego de
palabras cuando San Juan habla al Amado: "{Oh, Cristalina fuente"}21laméndo-

nos la atenciln el uso de la palabra crista(lina).

También el mfstico se refiere a la prisién, la noche (s{mbolo suma=
mente suyo), y la llama. Pero, como con los otros, la riqueza de su obra no
se encuentra en las met&foras usuales, sino en su tratamiento de la cuestidn
entera,

En la primera cancidn, usa la expresidn 'desnudez de todas cosas";13

el uso de la palabra nos interesa porque expresa de una manera tan mundana

9Ibid., pég. 181.

1018 memoria es la facultad que posee aun en la ausencia del objeto amado.
llsanson, op. cit., pdg. 453. ‘

12juan de la Cruz, San, op. cit., "Céntico Espiritual", ustrofa 12.

131pid., “Cntico Espiritual, c. i, pdg. 457.




la idea mfs espiritual de la falta '"por exceleancia” de todo bien aterial.

En las estrofas siguientes prosigue esta idea hasta incluicr en ella el retiro
de toda couns.iaciln y conteutamiento - aun los espirituales., Es el alma como
la cred Dios en su estado natural. Hatafeld define el desuudez as{:

+«eeel resultado de renunciar &8 los visiones y consuelos indirectos...
es el vivir en un terrible aislamiento para el contacto puro v "desnudo’

con Dios.l4

San Juan se explaya mucho (como lo habfa hecho Lulio) en la ausencia
del Amado como causa principal del sufrimiento del alma. Esto conduce & la
idea de la herida. Esta nerida se atribuye a los toques de amor.

»ssallende de otras muchas diferencias de visitas que Dios hace al alma,
con que la llaga y levanta en amor, suele hacer unos escondidos toques

de amor que a manera de saeta de fuego hieren y traspasan el alma y la
dejan toda cauterizada con fuego de amor, y estas proplamente se llaman
heridas de amor. ...Inflaman éstas tanto la voluntad y en aficiln, que

se est§ el alma abrasando en fuego y llama de amor, tanto, que parece
consumirse en aquella llama, y la hace salir fuera de sf, y renovar toda,
y pasar a nueva manera de ser, as{ como el ave fénix que se quema y renace

de nuevo.

Hablando de estos "toques", Garrigou Lagrange discute sus caracter{se

ticas:

.sse8t05 sentimientos no pertenecen al entendimiento, sino a la voluntad
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a veces son tan profundas que parecen ser impresos en la sustancia del
alma como un 8sculo espiritual de Cristo...impreso en lo mfs fntimo de la
voluntad, que le responde enflamada en amor, “Mi amado es pucs mf y yo
para &1"., Este toque es frecuente en la unidn transformante o matrimonio

espiritual.15

Este toque sobrepasa el beso de amor de los Tantares: "';Bésame con besos de

su boca!" De veras, es inefable; y sin experimentarlo, es imposible saber

144atzfeld, Estudios Literarios sobre Mf{stica Espafiola, pfg. 99.

15 Juan de la Cruz, San, op. cit., "Céntico Espiritual®™, c. i, pfg. 459.

16Garrigou Lagrange, Las Tres Edades de la Vida Espiritual, II, p&g. 653.




1o que es.

Es asf, también, la llaga que recibe el alma. Una vez sugerida la
hermosura de Dios, ya no basta la de las criaturas. El alma quiere verle a
Dios directamente. De esta manera suire la llaga de amor.

San Juan distingue tres maneras de penar por el Amado. La primera es
la herida que es breve y remisa y es mfs bien como una enfermedad. La segunda
es la llaga que hace mds asiento en el alma y dura mfs, La herida vuelve en
llaga de que sufre mucho tiempo el alma., La llaga es basada en la fe, y la
herida es basada en vistas de la creacifn. La tercera manera es morir de lla-
ga afistolada, A esto pertenecen los toques.17 Dios llaga al alma con el amor
de su noticia, pero no la sana con su presencia., Asf es el alma el ciervo he~
rido que busca b4lsama,l8

San Juan de la Cruz habla detenidamente de la naturaleza del amor y
la presencia de Dios. Al alma que le ama, Dios "mata" con su hermosura. (Co=
sa rara es que hoy dfa digamos cosa igual en cuanto al amor terreno sin neces
sidad de interpretaci8n). Parad8jicamente, el alma vive mfs al morar allf
Dios. Pero no vive en sf, sino en &l a quien ama. "..,.ms vive el alma donde
ama que donde anima,"19

El amor no se satisface hasta que se unan los amados., Pero en esta
unidn, muere el alma al ver la hermosura de Dios. As{, el alma que desea ese
ta muerta de unidn sufre gran dolencia porque tiene poco el amor, y quiere

tenerlo mfs. El alma asf es como la cera que comenzd a recibir la impresidén

73uan de la Cruz, San, op, cit., "Céntico Espiritual", c. vii, pdg. 478.

1§Sa1mos 2, 9.

1955an de la Cruz, San, op, cit., "Céntico Espiritual”, c. xii, pfg. 496.
Véase el capftulo VIII, pg. 76 de esta tesis.




del sello, y no se acabd ea fijurar.2V (Otra ocurrencia de la meréfora del
sello) .21 "Ponme como sello sobre tu corazdn, poume en tu brazo como sello,'??2

Liegando a la cancidn XII, se halla la alusidn usual a la fuente; pero
en las ideas que ailade San Juan, encontramos la introduccién del concepto del
oro y de la plata.

iOh, cristalina fuente
S1 en esos tus semblantes plateadoa...23

Discurre sobre las cualidades del oro y la plata segln su seuntido etimol8gico.

.+.e8 de saber que la fe es comparada a la plata en: las proposiciones

gue nos ensefia, y las verdades y sustancis que en s8{ contieue son compa=

rados al ato.zz
De esta manera, sd8lo podemos comprender las verdades por medio de la fe, bajo
un velo de plata. 58lo en ver a Dios y 6810 después de la muerte, veremos las
verdades en su forma de ore puro,

Pero el alma se va acercando a Dios, gracias a su awor y gracia. Y lo
mfs cercana que est§ el alms a Dios, lo mfs que quiere alcanzarle a El. Sufre
la sed por la fuente viva de Dios. Cowo el clervo que desea las aguas, as{
lo es el alma.25 Sufre de tinieblas, sequedades, un fuego espiritual, Tal es
el tormento que sufre el alma, que la carne ya no puede soportarlo y pide que

Dios le remueva la revelacidn de su grandeza. El alma todavfa no estd lista

para el nivel de transformacidn en que ya no sufre el cuerpo. El alma goza de

201bid., "CAutico Espiritual%, c¢. xiv, pdg. 497.

2lygase el capftulo IX de esta tesis.

22¢antar de los Cantares 8, o,

23juan de la Cruz, San, op. cit., “Cutico Espiritual®, c. xii, pfy. 498.

26153d., "Céntico Espiritual”, c. xii, pfg. 494.




arrobamientos y parece que el alma se va escapando del cuerpo, y ella quiere
no reclblr los favores en el cuerpo.

Estf herida de amor el alma y as{ comparte el Amado las heridas del
alma, siendo uno los dos. (Ya hemos discutido la unién entre el que ama y el
amado). Como el ciervo busca a la consorte y la cuida, as{ el Amado cuide y
sana al alma,

En las canciones XIVeXV, el alma ya estf dispuesta para el desposorio
espiritual. Cesan las inquietudes, las ansias y las querellas, Comienza un
estado de paz y deleite. E] alma conoce las grandezas de su Amado por medio
de la unién desposoria. Esta es la oracifn de quietud de Teresa, el silencio
de conocimiento de Osuna., El alma gana de todos los favores del Amado, segin
los deseos de &ste.

«sopero no se ha de entender que a todas las que llegan a este estado se
les comunica todo lo que en estas dos canciones se declara, ni en una mise
ma manera y medida de conocimiento y sentimiento; porque a unas almas se
las de mfs, y a otras menos; y a unas en una manera, y a otras en otra,
aunque lo uno y lo otro puede ser en este estado del desposorioc espiritual;
wds pénese aquf 1o mfs que puede ser porque en ello se comprende todo.20

Aquf ocurre una alusiba muy semejante a una teresiana. San Juan habla
de Dios como los rfos sonoros que embisten y anegan todo lo que encuentran.

El alma se ve embestir del torrente del espfritu de Dios y parece que vienen
sobre ella todos los ;Ios del mundo; pero es una inundacidn de paz y de gloria,
El sonido de estos rfos es tal que borra todo otro sonido. Pero es voz o so=-
nido espiritual que no suena en el ofdo corporal sino en el esp{ritu, "...y

of una voz del cielo, como voz de grandes aguas, como voz de gran trueno,'27

El alma duerme sobre el pecho del Amado, rodeados de sonidos y aires

263uan de la Cruz, San, op. cit., "Céntico Espiritual", c. xzivexv,plg. 510,

27Apocalipsis 14, 2.




amorosos. Los silbos entran por el ofdo hasta lo fntimc del alma. El Amado
revela secretos suyos al alma. Ella pasa del conocimiento natural a la luz
matutinal del conocimiento sobrenatural.28 o es luz completa, sino &sta que,
mientras no muestra todo con gran claridad, tampoco oscurece nada. Kkl entene
dimiento se levanta a la divina luz.

Aun en este estado el demonio trata de turbar al alma porque tal alma
ya tiene mucho que perder. Toca los apetitos, lo cual vale poco; y toca la
imaginacién.

Como raposas que fingen dormir para trampear a sus enemigos, asf{ los
sentidos parecen dormir hasta que crezcan las flores de la virtud. "|Cazadnos
las raposas, las raposillas pequefiitas que destrozan las viflas, nuestras vie
filas en flor!'29

De aquf la gran necesidad de soledad y ajenacibu de todo. Llegada el
alma a este punto, paran las operaciones naturales del cuerpo. Actuada el
alma en amor, las facultades espirituales cesan de operar. La voluntad sola
funciona, entregindose al Amado.

En la cancidn XVII, San Juan pone al alms en la tristeza de la ausene
cia del Amado. Es tormento gravi{simo as{ como lo es algln trato con las cria=
turas, |

Asf{ como a la piedra cuando con grande fmpetu y velocidad va llegando ha=
cia su centro, cualquiera cosa en que topase y la entretuviese en aquel
vacfo le serfa muy violenta.30

Puesto que la sequedad ya puede impedir al alma, ella, para estorbare

la, debe practicar la oracién y devocidn con invocacibn al Espfritu Santo.

28Juan de la Cruz, San, op. cit., "Cntico Espiritual®, c. xivexv,pdg.521.
295a1mos 2, 15.

30Juan de 1la Cruz, San, op. cit., "Céntico Espiritual", c. xvii, pég. 530.




Y tiene que impedir este cierzo que marciiita las flores y plantas de virtud.
El austro (que es el Espfritu Santo) viene & hacer germinar las plautas. San
Juan tambido se vele del s{mbolo de la huerta por el alma, doude crecen la vi=
fia y las flores de la virtud. Estas flores dan de sf{ fragrancia y suavidad.
Aunque las flores no estén muy aviertas, todavia emiten olor wagnffico. El
alme y su Amado juguetean entre las flores. Con esto, entendewos que Dios va
preparando al alme cou las virtudes nc todavia en plena ilor. Estas flores
van a ser los adornos del alma, las virtudes. Asf, para Santa Teresa, las vire
tudes fueran las joyas del alma para hermosesrla en su mat®imounio,

El alma, uo obstante, todavia sufre de su unidn & la carne y noc puede
gozar de loes deleites espiritiales como quiere. Pide gque sea conservada de
los dafios de sus facultades. Pide que se callen estas 'ninfas’ que la dise
traen., El alwa quiere que la divinidad luzca sobre su intelecto dfudole inte~
ligencias divinas, déndole a la voluntad el amor divino, y dfudole a la memoria
la posesidn de gloria. Busca los togues de la Divinidad.

El alme tiene que ser fuerte para soportar el abrazo del Amado en el
matrimonio espiritual. Encountramos aquf dos figuras que hemos visto autes.
San Juan habla del nudo estrecuo y fuerte eutre Dios y el almu. Ademds, dice
que Dios abre la puerta de su voluntad. Estos dos simboligan ciertos aspectos
del matrimonic espiritual que paralelizan exactamente coa &stos de Fray Luis
de LeSa y Raimundo Lulio.

En este estado el alms se encuentra en condicidn de armonfa perfecta.
Todas sus potencias y facultades se someten a la razén. Pero todavia estf su-
jeta a las afrentas de parte de los sentidos., Simboliza los peligros con todo
tipo de imagen que no vale mencionarse aquf, siendo muy usuales. El alma, cere

cada de "un muro' de virtudes y perfecciones, no es molestada por los intentos




de estos predadores.

En la canciln XXII, el Esposo llams Esposa sl alma., Ella se pierde
en Dios, y forman uno. La explicscidn de San Juan en cuanto & esta unidn es
de interds, sunque aproxima mucho & ciertas teresianas.

ee.COMO Cuando la lus de la estrella o de la candela se junta y une con

la del sol, que ya el que luce ni es la estrella ni la candela, sino el

sol, teniendo en sf difundidas las otras luces.3l
Esta commicacidn de Dios se difunde por toda el alma, y §sta se transforme en
Dios mientras las potencias beben seglin su propis naturslesa. En este plano
sobrenatural, la voluntad puede amar sin ques comprenda el entendimiento. Dios
toca directamente ia voluntad, desviando el entendimiento.

El slma busca unidn aun més estrecha - con todas sus facultades, po-
tencias y sentidos vinculados con ella en el Esposo. "...la propiedad del
amor es igualar al que ama con ls cosa smads,."32

El alua bebe del vino del amor suave. Se embriaga en el emor y recibe
aun mfs togues de la centelis.de emox. .

Al toque de centella con que recuerdas mi alms, y al adobado vino

con que amorosamente la embriasgas, ella te envia las emieiones de movi-
mientos y actos de amor que en ella causas.33

El efecto del vino dura mfs que el del toque. La bodega es el 8ltimo
y ws estrecho grado de amor del espiritu en esta vida. San Juan dice que bay
siete bodegas correspondientes a los dones del Espfritu Santo. (Y Santas
Teresa tiens siete Moradas!). El slma estd en la Sltima, a donde llegan pocos,

sunque muchos entran en varias de ellas. En esta dltima es el matrimonio es-

AN1bid., “Céntico Espiritusl”, c. xxii, pfg. 555.
321p1d., "Chntico Bspiritual”, c. xxviii, plg. 586.

”M., “Céntico Espiritual”, c. xxv, plg. 571.




piritual, reservado a pocos,
¥ lo que Dios comunica al alma en esta estrecha junta, totalmente es ine
decible, y uo se puede decir nada, as{ cowo del miswmo Dios no se puede de-
cir algo que sea como &1; porque el mismo Dios es el que se le cowmunica
con admirable gloria de transformaciln de ella en &1, estaudo amwbos, como
si dijéramos ahora la vidriera con el rayo del sol, o el carb8n con el
fuego, o la luz de las estrellas con el sol.3

Fs inefable esta unidn, dice San Juan. Basta decir, "De mi Amado beb{,.'33

Vemos que San Juan se esfuerza poco a describir esta unidn; la imposi-
bilidad de bacerlo le dectiene d¢ gastar muchas palabras,

El alma no tienc ningln ser sino en Dios. Estd tan fuera de s{ que
goza de Dios sin saberlo. Ahora tienc que perder todo lo que uo es Dios y toe
do lo que ses ella misma.

Ahora San Juan se pierde en una descripcidn de suma belleza. Dios y
el alma juntos hacen guirnaldos de las flores del jardfn. El alma coge todas
estas flores, que son sus virtudes, y i1as eulaza con el cabello gue representa
la voluntad. Se las presenta a su Esposo.3® En esta figura, San Juan pinta un
cuadro de abnegaciln completa. La voluntad es alejada de los amores ajenos
para enlazar con ella las virtudes, las cuales as{ estén sometidas al albedrfo
libre del alma - a su amor. El hilo de la voluntad o del amor no s8lo laza
las flores, sino ase a Dios y al alma haciéndolos uno. Dios absorba al alma
en 81 como "un torrente de fuego s una gota de rocfo de la mafiana*.37

Tan unidos son Dios y el alme que El mismo estd preso en este amor y

unidn. No olvide San Juan de afirmar que 88lo en dar Dios sus gracias al alma,

34Ibid., "Cutico Espiritual®, c. xxvi, pdg. 574.
351pid., “Céntico Espirituval", c. xxvi, plg. 574.
351bi§., “"C8ntico Espiritual®, c. =xxx, plg. 593 y sigs.

371bid., “"C8ntico Espiritual®, c. xxx, p8g. 599.




la hace digna de su amor., Dlos no se recuerda de los pecados pasados del alma,
Ella 88lo debe acordarse de cllo: pars wuo presumir, pera agradecer a Dioe . 4
para confiar mfz en El.

El alme quiere uns cosa mis, la unién perfecta por la eternidad., Ella
quiere gozar siempre la dulzura del amor de Dics, y quiere hacerse mis como
Dios. San Juan sigue diciendo que el alms quiere la transformacidn en gloria
por la cual ella igualard con 2l amor que le tiene Dios. El le easefila la ma~
nera de amar puramente. En el matrimonio se ve s8lo uaa saemblanzz de la per-
feccidn del smor transformado en gloria., Habla de 1a Visiln Beatifica. Aquf
San Juan iotroduce otro coacepts de su noche, la noche serena.

Lifmala noche, porque la contemplacidn es oscura, que por eso la llaman
por otro aombre mfstica teologfa, que quiere decir sabidurfa de Dios se-
creta o escondida, en la cual sin ruido de palabras y sin ayuda de algfn
sentido corporal ni espiritusl, como en silencio y quietud, & oscuras de
todo lo sensitivo y natural, ensefia Dios ocultfsimo y secretf{simamente al
alma sin ella saber cdmo; lo cual algunos espirituales llaman entender no
entendiendo. Porque esto no se hiace en el entendimiento que llamsn los
fil8sofos activo, cuya obra es en las formas y fantasfas y aprensiones de
las potencias corporales, nar Ff%cense en el entendimiento, en cuaato po-
sible y pasivo, el cual sin recibir las tales formas, etc. s8lo pasiva-
mente recibe inteligencie sustancial deinuda de imagen, la cual le es dado
sin ninguna obra ni oficioc suyo activo.38

San Juan tiene hondo conocimiento de la teologfa y filosoffs escolds~
ticas como se revelan en este trozo. Platdn no afirmd la necesidad de dos
tipos de entendimiento descritos aquf. El alma entendid con uun solo recurso
a la realidad que fué la idea separada o el especie. Arist8teles y Santo To-
mds, al contrario, insistierou en la necesidad de dos entendimientos.

But since Aristotle did not allow that forms of natural things exist apart
from matter, and as forms existing in matter are not sctually inkelligibvle;
it follows that the natures or forms of the sensible things which we une

derstand are not actually intelligible. iow notuing is reduced from po~
tentiality to act except by something in act; as the seunses arve made ace

381bid., "Céutico Espiritual®, c. xxuxix, pfg. 637.




tual by wha: is actually sensible . We must therefore assign on the part
of the intellect some power to make things actually lntelligible by ab-
straction of the species from material conditions. And such is the neces-
gicty for an active intellect .39

«sobtit the buman intellect, wnici: is the lowest in the order of intelli-
gence and most rvemote from the perfection of the Divine intellect, is in
potentiality with regards to things intelligible and is at first like a
clean tablet on which nothing is written. ...This is made clear from the
fact, that st first we are only in porentiallty to understacd, and after~
wards we are made to understaixi actually, and so it is evident tbat with
us to understand is in a way passive; taking passion in the third sense.
And counsequently tie intellect is a passive power.?

Los fi18sofos interpretando estas ideas han afirmado, entonces, un as-

pecto doble al entendimiento. El activo saca de la realidad la idea o fantas~

w8 universal y la presenta &)l pasivo que la comprende.

San Juan habla de un entendimiento infuso como el de los &ngeles, que

no tieuen recurso a cosas materiales. Dics infunde el entendimiento en el

alma sin accidn alguna de parte de ella.

Por suave que sea la unidn y 2 pesar de lo perfecto que es el amor que

goza el alwma en ests vida, sufre la pena de faltarle la satisfaccidn beatffica

En 8sta se enciende la llama que "consume y no da pena".4l Es la que transfor-

ma

1a

un

to

todo en amor suave sin que nada se ecie de menos. En esta vida tal cosa
imposible. Es sélo ea ia transformacidn en gloria que se alcanza.

Es obvia la vinculacidn de San Juan &l Cantar de los Cantares. Sigue
forma y copla el simbolismo: el ciervo herido, C. 4, 9; la herida de amor,
4, 9; las bodegas, C. 2, 4; el toque, C. 5, 4. Pero esto fué su ictencidn:
conentario sobre los Cantares, Evelyn Underhill hece una pregunta en cuan-

a la gran aficidn general al Cantar de los Cantares. (Emplea ¢l afstico

3%rromas Aquinas, op. cit., 1 Q 79, art 3.
401pid,, I @ 79, art 2.

4ljuan de la Cruz, San, op. cit., “Céntico Espiritual®, c¢. xxxix, pdg.o638.




las imfgenes de amor a causa de los Cantares, o emplea los Cantares porque ex~
presan las experiencias personales de los wfsticos?%2 Hatzfeld parece respone
derle cuando dice que El Céntico Espiritual fue una imitacién consciente de
los Cantares para no apartarse de la realidad arquetfpica y simb8lica del texe
to bfblico; pero San Juan vierte esta experiencia mfstica en una poesfa origie
nal{sima.43

Esto no se puede negarlo. Es una combinacidn de los dos. El mfstico
ES S4lamdn y a la vez halla listas sus materias. Yo affadirfa que San Juan de
la Cruz escogif este tema porque se prest8 perfectamente a su idea de expre~
si8n, No se halla nada forzado ni penosc en el Céntico que demuestre que &1
escogi§ de comodidad los Cantares. Fueron perfectos porque en elios se hallae
ron el contento de su propia experiencia. Y no son nuevas las interpretacio=
nes sanjuanistas. El no invent$ nada en interpretarlos, a menos que fueron

fingidas las experiencias que describi8. Esto nadie quiere afirmarlo; tame

poco yo.

42underhill, Mysticism, pfg. 137.

43Hatzfeld, Estudios sobre el Barroco, pég. 451.




XL. CONCLUSION

Después de estas consideraciones, podewos preguntar, yQué es la ma-
texia apropiade al misticismo? Podemos hallarla casi por completo en el Sal-

mo 83, citado y glosado por Maldu de Chaide en La Couversibu de la Magdalena.

{Cuén amables son tus moradas, o Yavé Sebaot!

Anhela mi alme y ardientemiente desea los atrios
de Yavé; mi corazén y mi carne saltan de jd-
bilo por el Dios vivo,

Halla una casa el pdjaro, y la golondrina un aie
do donde ponen sus polluelos, yo he hallado
tres altares, joh Yavé Sebaot, vey wmfo y
Dios wfo!

Bienaventurados los que moran en tu casa y cou=-
tinuamente te alaban,

bienaventurado el hombre que tiene en ti su
fortaleza y anhela frecuentar tus subidas.

Aun pasando por el &rido valle de Baed, se le
hace todo fuentes, como cubierto de las beu=
diciones de la lluvia temprana.

Y siguen cada ver wds animosos para ver al Dios
de los dioses en $i6n.

Oye wi oracidn, joh Yavé, Dios Sebaot! atiéndela,
Plos de Jacob.

Escudo muestro, Dios, wmira, y pon los ojos en el
rostro de tu ungido.

Porque mfs gue mil vale un dfa en tus atrios, y
prefiero estar a la puerta de la casa de ui
Dios a movar en las tiendas de la iniquidad.

Porque sol y escudo es Yavé, Dios, y da Yavé la
gracia y la gloria, y no niega sus bieneg a
los que caminan en la inocencia.

{0k Yavé Sebaot! (Bienaveuturado el hombre que
en ti confflal

En cada lfnea podemos hallar imfgenes gue forman parte del ienguaje
mfstico. Pero el lenguaje no basta como explicacidn total por la literatura
mfstica.

The richness of content is due to vivid personal experience. The mystics




drew on the Scriptures, the Fathers, Neo«Platonism, and the medieval
mystics of the low countries. To this we way add the coincidence of deep
religious experience and a supreme excellence in literary expression.l

Fray Luis de Granada nos arrebata en el torrente desencadenado de su elo=
cuencia, que arrastra a veces...algo de fango mezclado con el oro; Malén
de Chaide nos deslumbra a fuerza de calor; Santa Teresa nos enamora con

su profunda sencillez y su gracia femenil, ...& Juan de la Cruz apenas pue-
den seguirlo mfs que las fguilas de la contemplacidn. En Fray Luis de
Ledn hallamos la virtud de sosiego de orden, de medide, de paz, de ndmero
y ritmo.2

Todos los misticos bebieron de la misma fuente, el amor a Dios. Claro
que todos se aprovecharon de las mismas expresiones, Hemos notado que hay
ciertas que se prestan naturalmente al uso mfstico. Pero, no obstante, lo que
dijo Santa Teresa o Mal8n de Chaide o Fray Luis de Lebn se distingue tanto uno
del otro que nos enmudecemos frente a su elocuencia,

We cannot long read tne mystics without coming across descriptions of the
processes tirough which the self must pass., Most of these descriptions
differ in detail, in the dimensioons adopted, the emotions experienced, the
number of 'degrees" through which the subject passes, from the first paine
ful attempt to gather up its faculties to tae supreme point at which it
feels itself to be "lost in God". In each there is a character of uniquee~
ness. . o inherent in every expression of life.3

En general los espaiioles expresan directamente su experiencia de la unidn
m{stica con todo lo que tiene de sorprendente y arrebatadora, y utilizan

para ello, con suma originalidad, materiales tradicionales.%

«seel misticismo es antes que nada, no una visién intelectual, sino una
unidn afectiva,d

Hemos visto repetidas veces las metfforas de la chispa, la bodega, el

toque, la huerta, el agua, el fuego; pero con todo lo que hay de semejanza,

lPeers, Mystics of Spain, p&g. 30.

2Menéndez y Pelayo, op. cit., pég. 299.
3Underhill, Mysticism, pfg. 305.

Aﬂatzfeld, Estudios Literarios sobre Mfstica Espaflola, pdg. 201.

51bid., pdg. 139.




cada misticc ha sabido tratarla de una manera original. También podemos atri-
buir a cada mistico cierto aspecto bajo el cual &l considera, de una manera es=
pecial, la experiencia mfstica. Hemos dicho que para Lulio es la ausencia y el
amor. Para Luis de Leén es la paz junta al amor; para Osuna es el recogimiento
en el amor; para luis de Granada es el viaje por la Naturaleza hacia el amor;
para Santa Teresa es el arrobamiento en el amor; para Maldn de Chaide es la
huida desde el pecado hasta el amor; para San Juan de la Cruz es el toque de
amor .

El amor es lo que tienen todos en comin. Y a causa de este amor todos
han experimentado este affn a Dios, unos alcanzando alturas no conseguidas de
otros. Lo que los enlaza ademfs del amor es el lenguaje del amor que, por sue
puesto, tiene ciertos lfmites, 1{mites que no tiene el amor. As{ dentro de
&stos, han labrado los mfsticos cada uno su propio tapiz de hermosura.

Lo que me interesa a mf{ es que a la superficie todos se valen de las
mismas expresiones; pero eso no es lo importante en cuanto al sfmbolo mfstico.
No es la palabra, sino el uso « el tratamiento. El leaguaje es el esqueleto
sobre que cuelga el mfstico toda variedad de ropa descriptiva., Todos los mis-
ticos son limitados a ciertos conceptos as{ como todos los mlsicos son limita-
dos por ocho notas en la escala. Pero como los misicos pueden crear armonfas
increfbles en su belleza con el arreglo y tono y posicibn de estas notas, asf{
el mfstico puede crear su obra de belleza con el arreglo de los elementos que
se le ofrecen.

Los misticos llevaron la elocuencia castellana al grado mfs alto a que
puede llegar lengua humana, o sea por la profundidad de sus pensamientos o por
la belleza de la expresidn.

En cuanto a su valor estilfstico, s8lo hay que leerlo para darse cuenta




de su belleza. Con inspiracifn como la suya, tiene que ser de suma hermosura,
En cuanto a su valor religioso, no hay que discutirlo tampoco. Estos mfsticos
se sitllan entre los mayores pensadores del mundo de cualquier &poca. Los mfs=
ticos son ont8logos o psic8logos o analizadores; sintetfticos o arménicos, see
gln su educacibn y el pueblo a que pertenezcan. A veces no podemos separar de
su pensamiento la filosoffa de la &poca. Son gufas de las consciencias de
cristianos y tienen los pies bien plantados en el suelo.

«een0 podemos identificar a estas personas en una admiracidn comin e irrae

cional, sino guardarnos mucho de uo confundir en una sola tinta borrosa y

uniforme todos aquellos venerables rostros que en vida ostentaron tanta

diversidad y energfa, no ya s8lo como ascritores sino también como pensa~

dores...porque no hay autor, ni hay libro, ni hay sistema de teologfa que

pueda encerrar todos los modos por donde lo divino se mauifiesta al alma,

ni aprisionar en secos aforismos...todas las vislumbres y centellas de la

eterna y transcendental sabidurfa, que va recogiendo el alma en su mfstico

viaje.6

La teologf{a mfstica es acto de las dos potencias supremas: inteligen~
cia y afecto; porque en lo mfstico siempre andan juntos el conocimiento y el
amor. Sugiero que la literatura mfstica es la verdad de hechos teol8gicos ve~
lada en la belleza de expresiones poéticas.
Dijo San Pablo que la caridad, el amor, es la mds excelente de todas

las virtudes.” Asf con los mfsticos, la caridad, el amor, es el eje de su vida,]
una vida de accién., El misticismo espaifiol se calienta al fuego de la caridad,

y proclama la eficacfa de sus obras. Asf, de ningunos de ellos podemos decir

que son "como un metal que suena, o campana que retiffe",8

OMen&ndez y Pelayo, op. cit., pég. 262.
71 Corintios 1, 13.

81bid.,
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