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‘ SAN JUAN DE LA CRUZ:
LIRICA Y CONTEMPLACION INFUSA

Alexis Vazquez Chavez

L- El Siglo de Oro y la literatura religiosa

Leer a San Juan de la Cruz, el mayor poeta mistico de la
literatura espafiola, conduce a indagar el contexto de sus vivencias
en una época en que la poesia alcanza el méximo esplendor con el
clasicismo espafiol correspondiente al Siglo de Oro, afios cimeros
del Imperio. Espafia en los inicios de la Edad Moderna habfa
realizado su unidad politica y la buscaba en el orden religioso. La
colonizacién de América ofrecia perspectivas a los misioneros al
exaltarse el sentimiento religioso por efectos de la Contra-reforma
y la correccién de érdenes monssticas. Existi6 un ambiente de
agitacién y controversia antes del Concilio de Trento, y el desen-
volvimiento de géneros literarios y disciplinas artisticas. Causas
que favorecen el desarrollo de laliteratura religiosa enla segunda
mitad del siglo XVI1. Muchas conquistas del Renacimiento fueron
aprovechadas con fines religiosos por la contra-reforma. La litera-
tura religiosa se utilizaba como escudo ideolégico en opdsicién a los
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libros profanos que no conciliaban con el dogma de la Iglesia
Catdélica. Asf se hermanan las letras antiguas, greco-romanas, con
el cristianismo.

Orientacién iniciada por Fray Luis de Granada, que siguela
senda preparada por su maestro espiritual el Beato Juan de Avila,
descubre la parte principal de la filosofia cristiana en Ias ideas de -
Platén, siendo su continuador y perfeccionador Fray Luis de Ledn
«quien escuchaba, como los pitagdricos, la armonfa estelar»,

Las caracteristicas que conformaron el Renacimiento en
Espafia diferfan a las de otros- paises, de alli que el espiritu
eristiano no fue abandonado por el espaiiol. La lengua se encausa
hacia el Castellano, d4dndole a las letras esencia nacional. Boscdn -
y Garcilaso introducen en poesia la métrica italiana a pesar de los
esfuerzos contrarios de los tradicionalistas.

En el Siglo de Oro se crean numerosas universidades, las
ciencias evolucionan como la Historiografia y la Teologia. De
menera general la Espafia del siglo XVI alcanzé un alto nivel
cultural. La Mistica —como manifestacién cultural—influye en el
arte, un paradigma constituye la cbra pictérica de Doménico
Theotocopuli, el Greco. En literatura tiende a confundirse Ascética
con Mistica, por ello es imprescindible clarificar ambos conceptos
e incluir las tres vias correspondientes al adelanto de perfeccién
espiritual segin la teologia cristiana para entender la poética
sanjuanista. Juan de la Cruz era teélogo tomista seguidor de las
doctrinas de Santo Tomés de Aquino. Escribia Juan de la Cruz
sobre sus experiencias misticas amorosas ¢ del camino condu-
cente al matrimonio espiritual del alma con Cristo o Dios. De aqui
el valor de entender la teologia ascético-mistica llamada ciencia
de los santos, ciencia espiritual o arte de la perfeccién, siendo su
objeto la excelencia de la vida cristiana a través de jornadas o
vias.
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Mistica y Ascética

Mistica es una palabra derivada del griego myein - mystikds;
cerrar - cerrado, arcano, misterioso. En términos de contemplacién
extética de la divinidad Gnica existen variados conceptos que
dependen de la doctrina de cada religién o sistema filoséfico, sean
religiones biblicas o de cualquier libro sagrado que consulten: El
Cordn los isldmicos, el Talmud los judios o el Mahabarata los
snduistas. Entendemos que en culturas de tradicidn religiosa
ll4&mense occidental u oriental, inciluyendo Africa e Indoamérica,
tienen sus misticos. Lo que varfa son las concepciones de enfrentar
la experiencia trascendente, ya que poseen diversos métodos para
alcanzar su fin, reencuentro con la divinidad absoluta, inefable.
Los misticos catélicos utilizan el sfmbolo de Cristo y la cruz, los
protestantes, igualmente cristianos, le dan un enfoque ontolégico
referido al Ser Nuevo bajo un fundamento filoséfico, confiere otro
cariz a 1a teologia protestante. Para el indoamericano es basica la
relacién cGsmica y la naturaleza, por ejemplo en el caso del
Nahualismo se cumple para el hombre de conocimiento, guerrero
mistico, o en el Chamanismo.

Si aceptamos que la mistica se refiere a launién del alma con
Dios como concepto catblico, el mistico suff replicaria de inmediato
alegando que el hombre no es Dios y nunca llegaria a serlo
mientras no anule el yoismo, ademéas su doctrina no acepta el
misterio de la Trinidad que lleva el mistico aidentificarse con Dios
sin dejar de ser yo. Lo que el budista alcanza con el Nirvana, o los
seguidores de Krishna cuando éste lo explica en el Bhagavad Gita:
«Las virtudes conducen a laliberacién delamortalidad yalaunidén
con Dioss. )

Observamos que las virtudes teologales del catolicismo son
las mismas que menciona Krishna y subsisten en otras religiones.
Loquereafirma lateoria del origen comiin de ellas que en el tiempo
se interconectan por tradiciones en filosofia y mitos, diferencian-
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dose en rituales o en formas perceptuales de la divinidad. As{
encontramos misticos taoistas, budistas Zen o lamaistas, yoguis,
gnoésticos, masones o0 rosacruces. Sobre el tema se pueden escribir
innumerables paginas, pero acé interesa ceflirnos a la poética de
Juan de la Cruz y la teclogia catélica por razones obvias.

El teélogo Tanquerey apunta en su libro: «<La mistica es la
parte de la ciencia espiritual que tiene por objeto propio la teoria
y la practica de la vida contemplativa, desde la primera noche de
los sentidos y la quietud, hasta el matrimonio espiritual». En ese
tono la Carmelita Deacalza, Oda Sheider, opina: «La mistica es el
corazén del misterio. Su objeto es Dios experimentado por un
hombre en la oscuridad de la fe més alld de los sentidos, en su
esencia verdadera»,

La ascética proviene del griego askesis, significa ejercicio,
interpretdndose comoejercicioespiritual. Es una practica esencial
del Cristianismo desde su alborada. De rafz filoséfica que se
remonta a la doctrina de los estoicos por su austeridad. Prosigue
Tanquerey:

«Designa toda clase de ejercicio trabajoso que se refiera a la
educacién fisica o0 moral del hombre. Como la perfeccién
cristiana requiere esfuerzos, que S. Pablo compara muy a su
placer con los ejercicios de adiestramiento a que se sometfan
lospuigiles para alcanzar la victoria, era muy natural designar
con el nombre de ascesis los esfuerzos del alma cristiana que
lucha por conseguir la perfaceién, y asi 1o hicieron Clemente
de Alejandria y Origenes y después de ellos, muchos padres.
No es pues, de maravillar que se haya dado el nombre de
ascética a la ciencia que trata de los esfuerzos que son
necesarios para alcanzar la perfeccién cristiana.

(...)Ascética es la parte de la ciencia espiritual que tiene por

objeto propio la teoria y la préctica de la perfeccidn cristiana
desde sus comienzos hasta los umbrales de la contemplacién
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infusa. Decimos que comienza la perfeccién por el deseo
sincero de adelantar en la vida espiritual, y la ascética guia
al alma a lo largo de las vias purgativa e iluminativa, hasta

la contemplacién adquiridas.

Se diferencia la ascética de la mistica, segiin los tratadistas,
por los grados de las tres vias: purgativa, iluminativa y unitiva.
Las dos primeras corresponden a la ascética y la ascética seguida
de la unitiva constituye la mistica. Es decir, el mistico es a la vez
asceta pero no todo asceta es mistico. «De acuerdo con las disputas
medievales acerca de la ascética y de la mistica, la diferenciacién
generalmente aceptada es la de Escoto y Santo Tomds, que
distingue entre ‘virtudes adquiridas’ y ‘dones otorgados por gra-
cia’; la ascética comprende las ‘virtudes adquiridas’ mientras la
mistica no se adquiere si no se recibe», segin el Diccionario de
la Literatura Espaiicla.

A lo largo de la tradicién literaria castellana la ascética va
unida a las letras desde sus origenes. Como género literario de la
literatura religiosa alcanza su apogeo en la época de Felipe II,
asimila las resoluciones del Concilic de Trento y toma el espiritu
de la contra-reforma. Sus principales nombres son Fray Luis de
Granada y Fray Luis de Ledn, entre otros ascético-misticos, o
decididamente misticos como los Carmelitas Santa Teresa y San
Juan de la Cruz. El progreso espiritual, incluso del mistico, en la
doctrina de Juan de la Cruz se liga poresencia al ascetismo, «Todos
los misticos espafioles sin excepcidn hacen especial hincapié en el
ascetismo», manifiesta Helmut Hatzfeld.

Elmisticismoespaiiol aparece tarde en la tradicién occidental,
en momentos en que el conocimiento metafisico es interpretado
con métodos socraticos de autoandlisis e introspeccién psicolégica.
La poesfa ten{a cantidad de metaforas y simbolos que el misticismo
utilizé con efectividad de acuerdo a la forma, bautizada con el
nombre A lo divino.
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Diferentes autores opinan en cuanto a la relacién existente
entre misticiamo, poesia y poesia mistica, de ellos el abate Henri
Bremon y Jacques Maritain. Especifican que el mistico y el poeta
viven experiencias similares, buscan a tientas y reciben una
sluminacién con la que aprehenden por intuicién larealidad oculta
para la generalidad de los hombres. «La realidad del mfstico es
Dios, 1a del poeta es lo humano o lo divino es un sentido generals.

Es en los siglos XIII y XIV que se inicia en Alemania el
misticismo —como género literario—, penetra por Flandes ex-
tendiéndose a Espafia como avanzada del Imperic durante el
reinado de Carlos V. Los santos del Siglo de Oro lo adoptan y
desarrollan d4dndole forma clasica. Peroesen el siglo XX cuandola
Iglesia recibe como auténtica doctrina, abrazdndola al declarar a
San Juan de la Cruzdoctor ecclesiae, permite que aligual de Santa
Teresa entren sus doctrinas en los textos de teologia mistica.

Los misticos espafioles responden a una tradicién sagrada de
prefiguraciones y figuras que aparecen en la Biblia, sobre todo en
el poema de Salomén. El matrimonio espiritual de cada mistico
constituye para la Iglesia y conciencia catflica una realidad
sagrada =que un arquetipo psicol6gico y una analogfa individual
de los multiples significados figurados del amor nupcial descrito
en el Cantar de los cantares, aludiendo a una revelacién de las
relaciones entre Dios y el pueble judiec en la antigua ley, entre
Cristo y la Iglesia en el Nuevo Testamento, entre el Espiritu
Santo y Marfa en 1a obra de encarnaci6n y de la redenci6n, entre
la Sant{sima Trinidad y los bienaventurados en el cielo». Los
escritos misticos se unifican con el simbolismo como un fenémeno
estilfstico. El lenguaje simbélico poético proviene de la necesidad
que surge de definir lo divino, misterioso onuminoso, presentédndose
como imposibilidad al esclarecimiento légico. «Adema4s los sfmbo-
los utilizados por los misticos hay que entenderlos como sfmbolos
estratificados que no estdn todos en el mismo nivels.
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Meditando sobre lo dichd en el anterior pArrafo se nos ocurre
pensar-en el rumbo del misticismo actual. Si tomamos el hacho
histérico en la época de Juan de la Cruz observamos el apogeo del
reformismo, siendo el santo poeta un reformista que sufre cércel
y persecuciones por su actitud. La Iglesia Catélica ha visto
transformaciones sustanciales desde la conduccién del papa Juan
XXIII1. Durante siglos la fe ha aido utilizada como herramienta de
opresiény dominacién, loque llevaa contradicciones a los cristiance
gue por conciencia quieren cambiar el sistema de injusticias. Asf
nace en el Beno de la Iglesia Catélica, como respuesta a las grandes
masas en la indigencia, un movimiento histérico como 1a Teologia
de la Liberacién que se opone a la Teologia de 1a Dominacién. Ello
repercute en los conceptos politicos de los creyentes, llevdndolos a
asumir la opcién por los pobres. Reflejdndose en el Tercer Mundo,
principalmente en América Latina. La Teologia de la Liberacién es
un regresc & las fuentes originales del Cristianiamo. Asf se puede
decir que Dios discurre entre el pueblo sufriente que anhela
mejores condiciones de vida y el mistico ea un luchador social
armado de renovada fe.

Las tres vias

La vida espiritual tiene diversos grados y jornadas, medios
para el progreso del alma y alcanzar la més alta perfeccién. Es
necesario distinguirias y adaptar sus principios generales a casos
particulares al tomar en cuenta el grado de perfeccién en que se
hallan. La persona que adopte estas vias ir4 en ascenso desde el
instante que desee adelantar hastallegar al matrimonioespiritual
con Dios o la Suprema Realidad, el estado de unién con lo divino.
Estos senderos espirituales son dificiles y el hombre que se
entregue a ellos debe tener voluntad férrea de constante atencién,
amor y paz de entendimiento, para mantener la disciplina de la fo
y estar protegido ante los peligros naturales y sobrenaturales
como por ejemplo el atractivo sobre su mente de experiencias que
a veces se presentan como visiones o auditivas. Entregarse al
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gustopurellaaimpidaomtardaeipmgmo,deallﬂahnpmtancia
de un gufa espiritual. Juan de la Cruz explica que Diod no aprusba
ese sistema en el Libro II de la Noche Activa, capitulo XIV, pé-
rrafo 4: «Y asi, es lo mds acertado y seguro hacer que las almas
huyan con prudencia de las tales cosas sobrenaturales, acostum-
brdndolas, como habemos dicho, ¢ la pureza del espiritu en fe
oscura, que es el medio de la unién».

La definicién de las tres vias se utiliza para ajustarse al
lenguaje tradicional. Son jornadas diferentes de un mismo camino
o «tres grados principales de la vida eapiritual, por los que pasan
las almas que corresponden generosamente a la divina gracias,
Esta divisién se fundamenta, segtin se entiende, sobre la «autoridad
y la razén», Corresponde esto a la autoridad de la Biblia y la
tradicién, la razén es distinguir el camino de perfeccién que
consiste en su esencia el amor divino. Se deduce que <habr# tantos
grados de perfeccién cuantos grados de amors, afirma Tanquerey.

Hay en el Nuevo Testamento, supuestas palabras de Jesis
sobre la espiritualidad descritas por los sinépticos, donde habla de
la adnegacién o renunciamiento como un primer grado: Siquis vult
post me venire, adneget semetipson, et tollat crucen suan quotidie
et sequa tur me. El ejercitar las virtudes positivamente es el se-
gundo grado, la via unitiva es el sequatur me la unién fntima con
Jesiis o Dios.

En las Epistolas de San Pablo se describen tres estados del
alma, fundamentan la posible distincién de las tres vias que se
precisan en la tradicién como diferencias «entre las tres virtudes
teologales y los diversos grados de caridad».

Las tres vias basadas en la razén se conocen como purgativa,
iluminativa y unitiva. La via purgativa se expresa cuando a través
de un conjunto de medios el alma es purificada, confirméndola en
la virtud, para la perfeccién del amor. Condiciona la pureza de
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corazdn para ver a Dios y unirsele en esta vida y después, la pureza
de corazén deviene al expiar los errores del pasado con austeridad
de penitente legftimo y luchar contra las aberraciones y negativas
inclinaciones que conducen al pecado. Otros medios de esta via los
conocemos como la oracién, ejercicios de piedad, la meditacién,
mortificacién, enfrentar los siete pecados capitales —soberbia, ira,
envidia, gula, lujuria, pereza y avaricia— y la lucha contra las
tentaciones. De esa manera fortalecer la voluntad.

Cuando el alma purificada y fuerte por las virtudes cristia-
nas positivas que le asemejan con Jesiis, «imit4dndolo y améndolo»,
es que transita la via iluminativa. La préctica positiva de las
virtudes muestran la luz enceguecedora de Dios la Verdad abso-
luta, «porque seguir a Jesus es seguir la luz: qui sequitur me non
ambulat in tenebris, sed habebit lumen vitae». De las cosas que se
ocupan log que andan por la via iluminativa tenemos la oracién
afectiva y las virtudes morales: prudencia, justicia, fortaleza,
templanza de castidad, humildad y mansedumbre. De las virtudes
teologales: fe, esperanza, caridad del amor de Dios para con el
préjimo y Jestus como modelo y fuente. De vuelta de los pecados
capitales y la tibieza.

Al llegar el momento en que el alma desea la unidn intima
con Dios es la via unitiva. Est4 purificada e inspirada por el
Espfritu Santo. Busca, abraza y goza la presencia de la Realidad
Suprema. La oracién se simplifica cada vez més hasta trocarse en
«mirada afectuosa y prolongada fija en Dios, y en 1as cosas de Dios,
bajo la nocién de los dones del Espiritu Santos: don de consejo, de
piedad, fortaleza, temor, ciencia, entendimiento y sabiduria.
Igualmente del oficio de los dones en la oracién yla contemplacidn,
de los frutos del Espfritu Santo y de las bienaventuranzas, la
oracién de simplicidad, la contemplacién infusa, la oracién de
quietud. La unién estética {desposorios espirituales). La unién
transformante o matrimonio espiritual. Los fenémenos misticos
extraordinarios: divinos intelectuales y psicofisiolégicos —
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estigmatizacién—., En los fen6menos divinos intelectuales se
inscriben las revelaciones. Otros fenémenos definides como dia-
bélicos: obsesién y posesién.

Mil formas diversas existen para realizar estas tres dilata-
das jornadas, multiformis gratia Dei. Juan de la Cruz usa una
terminologfa especial para tratar las tres vias, lamaprincipiantes
a quienes se encuentran cercanos de la contemplacién oscura o
noche de los sentidos, aprovechados a los que estén en la con-
templacién pasiva, y perfectos los que han trascendido la noche dal
sentido y la del espfritu. Algunas maneras las da a conocer la vida
de los santos, entendiéndose que la clasificacién de las tres vias no
es rigurosa. Conviene mencionar la escala secreta por donde el
alma llega a la unién divina segin la teologfa mistica como
sabiduria secreta o la escala del amor. Para no confundir dejemos
a Juan de la Cruz que ilumine el misterio:

«Pero hablando ahora algo més sustancial y propiamente de
esta escala de contemplacién secreta, diremos que la prin-
cipal propiedad porque aqui se llama escala es porque la
contemplacién es ciencia de amor, la cual como habemos
dicho, es noticia infusa de Dios amorosa, y que juntamente
va ilustrando y enamorando &l alma, hasta subirla de grado
en grado a Pios su Creador. Porque s6lo el amores el queune
yjunta al alma con Dios. De donde para que mds claro se vea,
iremos aquf apuntando los grados de esta divina escala{...)
y asi los distinguiremos por sus efectos, como hacen San
Bernardo y Santo Tomds; y porque conocerlos en ef, por
cuanto esta escala de amor es, come habemes dicho, tan
secreta que sélo Dios es ¢l que la mide y pondera, no es

posible por via natural».

Antes de proseguir es necesario clarificar que la anterior
explicacién de Juan de la Cruz se refiere a la segunda estrofa del
poema Noche Oscura, que trata «De el alma que se goza de haber
llegado al alto estado de la perfeccidn, que es lo unién con Dios, por
el camino de la negacion espiritual..
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«2. A oscuras y segure,

por la secreta escala disfrazada,
joh dichosa ventura!

a oscuras y en celada,

estendo ya mi casa sosegada.»

Esa escala de contemplacién, de grado en grado, es la
figuracién de aquella escala que durmiendo vio Jacob, «por la cual
subtany bajaban los dngeles de Diosal hombre y del hombrea Dios,
el cual estaba estribando en el extremo de la escala». Luego Juan
de la Cruz explica los diez grados de la escala mistica de amor
divino propuestos por San Bernardo y Santo Tomés. Cuando el
almallega al noveno gradono tiene m4s alternativa que abandonar
el cuerpo, enfrentando el décimo grado después de la muerte, sin
tener que pasar por el purgatorio dado su adelanto de perfeccién
espiritual.

«E]l décimo y dltimo grado de esta escala secreta de amor
hace al alma asimilarse totalmente a Dios, por razén de la
clara visién de Dios que luego posee inmediatamente el
alma, que habiendo llegado en esta vida al nono grado, sale
de la carne. Porque estos, que son pocos, por ceantoya porel
amor est4n purgadisimos, no entran en el purgatorio (...) Y
como decimos, esta visitn es la causa de la similitud total del
alma con Dios (...}

Esta esla escala secreta que agui dice el alma; aunque yaen
estos grados de arriba noes muysecreta parael alma, porque
mucho se le descubre el amor por los grandes efectos que en
ella hace, M4s en este iltimo grado de clara visidn, que es lo
iltimo de la escala donde estriba Dios, como ya dijimos, ya
no hay cosa para el alma encubierta, por razén de la total
asimilacién. De donde nuestro Salvador dice: En aquel dia
ninguna cosa me preguntaréis, ete.; pero hasta este dia,
todavia, aunque el alma més alta vaya, le queda algo encu-
bierto, y tanto cuanto le falta para la asimilacién total con la
divina esencia. De esta manera, por esta teologia mistica y
amor secreto, se va el alma saliendo de todas las cosas y de
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sf misma, y subiendo a Dios. Porque el amor es asimilado al
fuego, que siempre sube hacia arriba, con apetito de engolfarse
en ¢l centro de su esferas.

I1.- Ejercicio de amor y vuelo espiritual

El superior de los postas del cldsico misticismo espafiol
(1542, Fontiveros-Avila/1591, Ubeda~Jaén) tenfa por nombre ori
ginal Juan de Yepez. Estudi6 con los Jesuitas, ingresando enla
Orden de Carmelitas en 1563 y en la Universidad de Salamanca:
Se asoci6 con la escritora mistica Santa Teresa en sus tareas de
reformismo para fundar el Convento Descalzo de Duruelo. 1o
detuvieron en 1577 trasladéndolo al Convento de los Calzados de
Toledo de alli se fugé. El tiempo que fue privado de libertad lo
aproveché para escribir y meditar scbre su doctrina mistica,

Poesia y prosa caracterizan su produccién literaria unidas
por vinculos estrechos, ya que la prosa es resultante de aclarar con
comentarios 12 poesfa que presenta un hermetismo casi insupera-
ble a no iniciados. Escribié los comentarios a pedido de diferentes
personas interesadas en despejar dudas respecto a su poética. En
referencia al Cdntico Espiritual fue solicitado por Ana de Jesis.
En La subida del Monte Carmelo explica las dos primeras
estrofas del poema En una noche oscura, lo constituyen tres
libros que continia en el tratado de la Noche Oscura, tienen la
intencién de mostrar el camino adecuado para llegar a la unidad
del alma con Dios. El primer libro es de 1a noche oscura del sentido,
apetitos y de los males causantes al alma, recomienda la mortifi-
cacién para anular las cuatro pasiones, inclinarse ~no g lo mds
facil, sino a lo mds dificultoso; no a lo mds sabroso, sino a lo mds
desabrido». Loa libros I1 y I1I estdn determinados por la salvacién
de la noche del espfritu una vez calmado lo sensitivo.

Los comentarios de ia Noche Oscura se conservan incom-

pletos, tratan de la purgacién pasiva del sentido y prosiguen con
la noche oscura del espfritu. En cuanto al Céntico espiritual
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corresponden a la: «Declaracién de las canciones que tratan del
ejercicio de amor entre el almay el esposo Cristo, en la cual se tocan
y declaran algunos puntos y efectos de oracién, a peticién de la
madre Ana de Jesis, priora de los descalzos en San José de
Granada. Afio de 1584 aflos». Habla de la insuficiencia del len-
guaje corriente para explicar la poesfa mistica: «Serfa ignorancia
pensar que los dichos de amor en inteligencia mistica, cuales son
los de las presentes canciones, con alguna manera de palabras se
pueden bien explicar» Sefiala en este texto las partes del Cantico
que constituyen un breve tratade de la experiencia mistica o las
tres vias explicadas. Observamos en las canciones XIII y XIV la
transfiguracién de Dios en naturaleza que el poeta canta con
belleza de alto vuelo lirico para iluminarlas con su prosa musical:

Mi amado, las montarias,

los valles solitarios, nemorosos,
las insulas extrafias,

los rios BOonorosoes,

el silbo de los aires amorosos,

la noche sosegada,

en par de los levantes de la aurora,
la muisica callada,

la soledad sonora,

la cena que recrea y enarnora,

Anotacion

Antes que entremos en la declaracién de estas canciones, es
necesario advertir para mds inteligencia de ellas y delas que
después de ellas se siguen, que en este vuelo espiritual que
acabamos de decir se denota un alto estado y unién de amor
en que después de mucho ejercicio espiritual suele Dios
poner al alma, al cual llaman desposorio espiritual con el
Verbo Hijo de Dios (...) Y en este dichoso dia, no solamente
se le acaban al alma sus ansias vehementes y querellas de
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amor que antes tenia, mas {...) comiénzale un estado de paz
y deleite y de suavidad de amor, segiri seda a entender en
las presentes canciones, en las cuales no hace otra cosa sino
contar y cantar las grandezas de su amadeo, las cuales conoce
y goza en él por la dicha unién del desposorio (...}

Mi amado, las montarias.

Las montafiag tienen alturas, son abundantes, anchas,
hermosas, gracicsas, floridas y olorosas, Estas montafias ea
mi amado para mi,

Los valles solitarios nemorosos.

Los valles solitarios son quietos, amenos, frescos, umbrosos,
de dulees aguas llenos, y en la variedad de sus arboledas y
suave canto de aves hacen gran recreacién y deleite al
sentido, dan refrigerio y descanso en su soledad y silencio.
Estos valles es mi amado para mi (...)

La migica callada

(...)Y llama a esta misica —el alma—, callada, porque, como
habemos dicho esinteligencia sosegada y quieta, sin ruido de
voces; y asf Be goza en ella la suavidad de la musica y la
quietud del silencio. Y asf dice que su amado en esta musica
callada, porque en €l se conoce y gusta esta armonia de
miisica espiritual, y no s6lo eso, sino que también es

La soledad sonora.

La Llama de amor viva es el comentario al poema de La
llama, se inicia.
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iOh llama de amor viva

que tiernamente hieres

de mi alma en el més profundo centro!
pues Y& No eres esquiva,

acaba ya si quieres,

rompe la tela de este dulce encuentro.



Este poema al igual que los otros tiene la forma de lira, un
claro detalle del influjo de Gareilaso, con el tema constante del
camino para unirse a la divinidad o los desposorios de alma con
Dios. Escritos en instantes de arrebato poético, agitacién y razo-
namiento simultdneo, La observacién de Llama de amor vivala
presenta el Doctor mistico como:

Declaracién de las canciones que tratan de la muy intima y
calificada unién y transformacién del alma de Dios, a peti-
<ién de Dofia Ana de Pefialosa, por el mismo que la compuso.

En los cuatro tratados encontramos ciertas particularidades
que conformanel estilo dela prosa sanjuanista, citaconstante alas
Sagradas Escrituras que deja en el poeta profunda huella, de ah{
el recurso en su poesia. La utilizacién del sfmbolo, alegorias y
comparaciones que analizan y definen conceptos sutiles. Como
Santa Teresa recurre a diminutivos, a verbos pares, adjetivos y
sustantivos, aligual quelohacian otros escritores del renacimiento.
Aspira mediante la prosa conducir a teoria objetiva la experiencia
personal descrita en poemas que surgen del éxtasis. Expresa en
lengusaje humano el conocimiento de vida sobrenatural.

E] poeta a lo divino, como dice Ddmaso Alonso, mantiene en
su poesfa dos vertientes de diversa procedencia, una del Cantar
de los cantares, y otra de la poesia amatoria, profana o erética,
la cual diviniz6. Toma y adapta composiciones como las coplas
octosildbicas y las del Pastoreico. Descubriéndose ascendientes
de Sebastidn de Cérdova y Garcilaso. Vertié a lo divino la expre-
sién popular. Hay diferencias de forma y contenido, por una parte
poemas de uso tradicional del romance y la poesia renacentista de
otro lado.

Sus poesias estdn en los manuscritos de Sanldcar, Jaén y del

Sacro Monte. Mencionaremos a El Cdntico Espiritual, Noche
oscura y Llama de amor viva, poemas gue ordenados organizan

Actual 73



un tratado de ascensién mfstica. Entre los poemas menares cred:
Entreme donde no supe, Que muero porque no muero. Tras de un
amoroso lance, El pastorcico, Que bien sé yo la fonte que mana y
corre, Diez romances, Sin arrimo y con arrimo, Por toda la her-
mosura, Aunque es de noche.

El poema més extenso es el Céntico espiritual, inspirado
del Cantar de los cantares, de Salomén. Debié eacribirlo entre
1576 y 1578. Tiene elementos medievales y renacentistas. Consta
de cuarenta estrofas, «canciones entre el alma y el esposo» El poeta
en los comentarios lo divide en varias partes. De la estrofa 1ra. a
la 12a trata de la via purgativa, entre la 13a. y 21a la via
iluminativa, y la via unitiva de la 22a a 40a. Las cuatro Gltimas
estrofas se refieren al estado beatffico. En este poema la idea
central son los desposorios del alma. Su estructura es dialogada,
abundante en metéforas y simbolismos. Como paradigma
transcribimos una estrofa correspondiente a cada via:

Esposa

I. (Addnde te escondiste,
amado, y me dejaste con gemido?
Como el ciervo huiste,
habiéndome herido;
salf tras ti, clamando, y eras ido.

(...

Esposo

21. Por las amenas liras,
y cantos de sirenas os conjuro,
que cesen vuestras iras,
y no toquéis el muro,
porgue la esposa duerma més seguro

(...
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Esposa

36. Gocémonos, amado,
y vamonos & ver en tu hermosura
al monte y al collado
do mana el agua pura;
entremos mas adentro en la espesura.

En la pugna por exteriorizar loinefable usa diversos recursos
valiéndose de sfmbolos, metdforas, alegorias y comparaciones.
Aplica al amor divino un lenguaje erético de amor humano donde
no existe 1a falsa divisién de dgape y eros, quienes van unidos y no
pueden separarse como la filosofia y teologia. Aparecen contra-
sentidos: «Qué muero porque no muero» Toma esirofas adaptdn-
dolas y asi, transformarlas de acuerdo alanecesidad de comunicar
vivencias misticas con léxico popular y campestre como las voces
utilizadas en el CAntico: ejido, adamar, compaiias, vifia, montifia,
huerto, ganado. Vocablos procedentes del Cantar de los canta-
res; aminadab, cedros, azucenas, palomica, morena. Palabras
cultas latinizantes: ejercicio, nemoroso, consorte, bdlsamo. Como
aparecen rastros de dialectos, solemnidades biblicas y rurales,
afloran referencias de voz poética influjo de lecturas de Boscédn,
Garcilaso y cancioneros. Es frecuente en comentarios y poesias
hallar diminutivos; pastorcico, palomica, avecica.

Hay el predominio funcional del sustantivo que incide en la
economia de verbos y adjetivos para obtener sensacidn de frescura
y resaltar el nombre en Ia funcién, por consecuencia «se aumenta
la velocidad, la cohesién y la concentracién de todo el periodo
poéticos, de Ddmaso Alonsoen su Ensayos de Métodos y limites
estilisticos. Esos lapsos de escasez de verbos y adjetivos se ven
interrumpidos en ocasiones comoen las tres primeras estancias de
La noche, se caracterizan por el dominic del complemento
circunstancial. El mismo Alonso explica: «Estos movimientos
ondulares, de encarecimiento y agrupacidn, (de verbos y adjeti-
vos), se producen con maravillosa exactitud en correspondencia
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con fases del proceso misticos. A manera de modelo notamos que
en el Céntico Espiritual indica la via purgativa con aridez, por
el ausentismo de adjetivos, en La Noche, el verbo «salf» aparece
solitario. La adjetivacién irrumpe abundante al demostrar la via
unitiva.

III.- Juan de la Cruz y el yoga

En el conocimiento del misticismo cristiano es imprudente
no percibir el obvio entronque con la tradicién oriental en deter-
minadas épocas lejanas dela historia. Occidente mantuvorelaciones
con el oriente por rutas ignoradas. Plotino, de los vigjeroa pre-
ocupados por investigar otras culturas, participa en la expedicién
del emperador Gordio. A su paso por Persia y la India estudia de
fuente original la filosofia y préacticas espirituales.

El pensamiento hindi penetra al cristianismo entre los
siglos IV y V, integrandose al corpus de doctrinas del misticismo
cristiano por medio de los neoplaténicos y otras vertientes. San
Agustin, con sus textos, contribuye a la asimilacién del misticismo
oriental.

San Dionisio Azeopagita, con su obra de difusién facilita la
adopcién con mayor prontitud, ambas de titulo: Los nombres
divinos y De la teologia mistica. Expone la tradicién mistica de
forma austera, diferente para un asceta que sigue lalinea vedanta.
Libros traducidos por Juan Escoto Erfgena en el siglo IX, muy
populares e influyentes en la Edad Media para cultivadores de
ejercicios del espfritu: meditacién y contemplacién. Hay autores
que suponen es un anticipo al resumir las doctrinas de San Juan
de la Cruz, dado su antecedente y repercusién en la Europa del
siglo XIV, del pequefio volumen The cloud of unknowing: La
nube de lo desconocido. Publicado en Inglaterra, define la
esencia del misticismo dionisiano.
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Juan de la Cruz despierta el interés de pensadores orienta-
les, llevdndolos & desarrollar investigaciones aproximativas de
gus concepciones con la del santo. De ellos el Swami
Siddheswarananda practicante de la filosofia yoguistica, en su
denso ensayo o estudio comparativo de La noche oscura y del
ashtamga-yoga—yoga de lag ochoramificaciones— de Patanjali.
E) yoga tiene varias ramas, entre ellas el hatha yoga, karma yoga,
raja yoga, bakthi yoga, gnani yoga. El raja yoga o yoga real, es el
camino que lleva a la unién con lo divino —o bakthi yoga: de la
devocién y amor a Dios— al fortalecer la voluntad, desarrollar
facultades intelectuales, poderes dormidos y sentidos internos. El
desenvolvimiento y gobierno de la mente. A manera de aclaratoria
el swami enuncia:

«Debemos afiadir que el yoga se practica igualmente en las
escuelas espirituales que no incluyen la necién de Dios y, por
le tanto, no formulan postulado alguno en lo que atafie a la
realidad Gltima; este es, por ejemplo, el caso de las escuelas
buddhistas. El yoga se asimila entonces a un método psico-
l6gico o parapsicoldgico, de aproximacién a la realidad. Esta
realidad se expresa, bien sea en términos positivos, para los
vedantistas, por la afirmacién «Todo es Brahmans, bien en
términos negativos, o fuera de toda férmula, para los
buddhistas, cuando declaran: «Desde el principio nada exis-
tes. El yoga no toma parte ni propaga escuela alguna de
pensamiente particular; conserva una actitud imparcial con
respecto a todos sus partidarios. Los espiritus religiosos, lo
mismo que aquellos cuya actitud es extra-religiosa, utilizan
el yoga como medio de acercarse a larealidad, y cada escuela
conserva su entera libertad para formular, segiin su fe, su
propia concepeién de la realidad. Debemos por otra parte,
enfocar este método desde un punto de vista puramente
psicolégico, de tal manera que ninguna consideracién de
orden teolégico o doctrinal nos ciegue frente al espiritu
humano, cuando éste dedica explorar sus capacidades, con
miras a una biisqueda espiritual»,
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Phginas atrés se expuso los tres grados de la senda espiri-
tual, a ellos hace referencia este mistico hindi al explicar segiin las
técnicas del yoga, sus relaciones en términos sdnscritos, que
ademés aparecen en el discurso del Bhagavad Gita o Canto del

Benor:

«El primero, el de la via purgativa, describe el trabajo que
debe cumplir el alma sobre ella misma; esta etapa estd
indicada, en el método del yogn, por los términos yama-niyama
(reglas de disciplina y purificacién mental); después viene el
segundo grado: la via contemplativa, que corresponde en el
yoga a pratyahara dharana y dhyana, es dedir, el recogi-
miento, 1a concentracién y un estado de meditacién
contemplativa. El principio de la vfa contemplativa encierra
un perfodo de meditacién, perc siguiendo a San Juan dela
Cruz, la meditacién discursiva cede pronto el sitio a la
contemplacién infusa; entre las dos hay un grado interme-
dio, durante el cual no se puede determinar si el alma obra
de por i o &i Dios obra en el alma. Hasta queno se llega a ese
estado, que es el de las almas ya avanzadas, hay una mezcla
de uno y otro sendero, escribe San Juan de la Cruz (...)

La tercera etapa de la vida espiritual, la vfa unitiva es la de
la unién con lo divino; aqui —tanto en teologia cristiana
como si seguimos el método hindd— es Dios mismo quien
entra en unién con el glma. De vez en cuando el sefior
permite al alma pensar que ella pesee avin alguna actividad,
pero segun el yoga de la India, se trata simplemente de un
juego del sefior. En el estade de unién sélo el sefior obra y su
accién es la completa posesién del almanr.

M4s adelante, cuanto retoma el anélisis del poema La no-
che oscura, agrega:
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«La noche oscura opera de tres maneras: La fe coloca al
entendimiento en la noche; la esperanza coloca ala memoria
en la noche; la caridad (o el amor) coloca la voluntad en la
noche. San Juan de la Cruz puede, en justicia, ser conside-



rado como uno de los grandes raja-yoguins; es él quien ha
desceabierto la senda operatoria, que consiste en sumergir en
la noche a las tres potencias del alma: el entendimiento, la
memoria y la voluntad, por medio de la fe, 1a esperanza y la
caridad. Hemos ya insistido sobre la importancia de la fe
cristiana en el plan de conjunto de La noche oscura de San
Juan de la Cruz, Segiin sus concepciones, hemos comprobado
quelafeyladoctrina delaSanta Igiesia eran unaylamisma
cosa, puesto que hemos identificado el lugar que ccupa la
Santa Iglesia con el del Guris.

Siddheswarananda, consciente del ritual utilizado en la
Iglesia Catélica, declara para el interés de devotos y pensadores
algunas semejanzas y contradicciones entre mdniram y oracio-
nes:

«La repeticion del «Padre Nuestros, tal come lo recomienda
San Juan de la Cruz en La subida al Monte Carmelo, no
puede ser comparada a la meditacién del yogui sobre un
mdntram. Para el discfpulo, el mdntram consagrado es
idéntico a la presencia divina. Si un catélico no considera el
pan y el vino de la Eucaristia como otra cosa gue como
sfmbolos, un diseipulo indio no considera el mdntram como
sfmbolo. La tredicién india nos ensefia que después de la
consagracién del mdniram por el Gurd, el mantram se
vuelve esplendoroso de pura consciencia (chaitanya). La
repeticién de la plegaria de Jesiis, en la tradicién bizantina,
es un eco de la préctica del mdntram sin presentar, no obs-
tante, los mismos fundamentos que en la tradicién indiax..

A lo largo del libro va estableciendo comparaciones y con-
trastes entre la raja yoga clasico de la India y el yoga de San Juan
de la Cruz. Cada concepto del santo tiene parangén con el
metalenguaje yoguistico, verbigracia: yama corresponde a reglas
de meditacién, niyama a purificacién, pratyahara a meditacién,
dharana a concentracién, dhyana a contemplacién y samadhi a
contemplacién infusa. Allf refiere que San Juan de la Cruz no
menciona la practica del pranayama o de respiracién:
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«Para encontrar un paralelo del pranayama indio en la tra-
dicidn cristiana, nuestras investigaciones deben orientarse
hacia San Ignacio de Loyola. En lo que respecta al asana, la
postura, San Juan de la Cruz da algunos consejos sobre la
eleccién de un lugar solitario para la plegaria, pero sin
prescribir esta gimndstica que el raja-yoga de la India ha
imprimido al hatha-yoga. En &} todo es simple y sin com-
plicaciones s.

Uno de los principios fundamentales en que ambos coinciden
es la castidad absoluta. San Juan de la Cruz se apoya en la Biblia,
como igual actitud al raja yoga, que precisa la castidad desde la

dispersién

y concentracién de la energia vital o brahmacharya.

El swami hace hincapié en el dogma del santo, de la Iglesia
catélica, y el de los santos vishnuitas de la India, del que no pueden

apartarse.

Con la observacién que la imposicién de ellos deja

libertad para ver la irrupcién del raja yoga de San Juan de la Cruz:
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«{...) ya que el raja-yoga no se inclina a favor de ninguna
teologia, aunque es la fuerza propulsora mds poderosa que
nos empuja por la senda de la realizacién de la teologia
mistica, cualquiera gue sealareligién. Los dogmas, vishnuitas
o cristianos, no intervienen mds que en el instante en que se
tratadeinterpretarlasubstancia delacontemplacién infusa,
pues el propio hecho de la contemplacién infusa no se pone
en duda ni por las escuelas indias ni por las iglesias cristia-
nas. Nuestro solo objetivo aqui es interpretar, para provecho
de nuestros hermanos indios y de nuestros amigos occiden-
teles, que simpatizan con el camino de acercamiento hindii,
ese hecho extraordinario al que hemos dedicado siempre
m4s nuestro carifio desde que pisamos el suelo de Europa: el
descubrimiento del raja-yoga en San Juan de la Cruz. Tam-
bién & se acogié a esa escalera de acceso, la mds apropiada
para aleanzar el pindculo de la gloria espiritual. Cuando
numerosog visitantes indianizantes vienen a vernos y de-
ploran con sentimiento de inferioridad que no exista en la



tradicién occidental ningiin equivalente del raja-yoga indio,
les aconsejamos que lean reiteradas veceslas obras completas
de San Juan de la Cruz, igual que lo hemos hecho nosotros;
y podemos decir, sin vacilar, que congideramos a San Jusn
de la Cruz como el Patanjali de Occidentes.

Concluyendo asf:

«En este punto las diferencias que pueden existir de un yoga
a otro se nos escapan, Por lo dem4s, el yoga de San Juan de
la Cruz no se limita & uno de los cuatro yogas —jnana,
bhakti, karma y raja— con exclusién de los otros, sino que los
integra a los cuatro en sf mismo. En este sentido se le puede
denominar «yoga integral» (0 Purna Yoga, que es el término
empleado por Sri Aurobindo). Entre los mfsticos eristianos,
a quienes podemos aplicar de un modo u otro el término
«yoguis, San Juan de la Cruz puede ser llamado el Yogui por
excelencia, pues en él se unen armoniosamente todos los
elementos de los diferentes yogas, mantenidos juntos por la
supremacis de la fe cristianas.

Es evidente que para alcanzar la alta escuela de perfeccién
0 unién con Dios es indispensable el conocimiento de reglas y
disciplings como medios de acceder a la divinidad, pero hay
excepciones que son casos en extremoraros. Cuandoel amor divino
apiadado del alma caida en el pecado, y sin atravesar los diversos
grados, la coloca de siibito en estado de gracia.

Por lo tanto no es sine qua non pertenecer o practicar tal o
cual dogma, religién, metafisica, filosofia, disciplina o método de
la tradicién oriental u occidental, como actitud hacia el anhelado
fin de los seres adelantados en el sendero de la espiritualidad.
Simplemente tener conocimiento claro del fin perseguido, templar
el arco y apuntar con voluntad la flecha del amor hacia lo divino,
para no confundirse en la marafia de conceptos y precisar en el
cieno la Luz del oculto diamante.
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