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Y dice el pastorcito: jAy, desdichado

de aquel que de mi amor ha hecho ausencia
y no quiere gozar la mi presencia,

y el pecho por su amor muy lastimado!

Y a cabo de un gran rato se ha encumbrado
sobre un drbol, do abri6 sus brazos bellos,
y muerto se ha quedado asido dellos,

el pecho del amor muy lastimado.

(PVI)

Me mueve mi amor crucificado
escribir sobre toda su hermosura,
resplandece con especial dulzura

con pecho de amor muy lastimado.

En gratitud a todos dedicado

aquellos que han mostrado una belleza
cuando llevan su cruz con fortaleza

y el pecho por su amor muy lastimado.






ABREVIATURAS

S = Subida del Monte Carmelo

N= Noche Oscura

CA= Cantico Espiritual, primera redaccion
CB= Cantico Espiritual, segunda redaccion
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M= Libro de las Moradas
C= Camino de perfeccion
V= Libro de la Vida
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INTRODUCCION

El pensamiento humano ha cambiado muchisimo desde el Renacimiento, el eclipse de la
escolastica que dio paso al modernismo, que abrid la puerta para que se desarrollaran
corrientes de pensamiento de todas las clases. El estudio de la obra de san Juan de la
Cruz no ha sido ajena a todos esos cambios. Tras la publicacion de la primera edicion de
las obras completas en Sevilla en 1703, donde aparecia ya la segunda version de
Cantico, se realizaron estudios de todo tipo, desde convertirse en punto de referencia en
la realizacion de tratados espirituales o de teologia mistica hasta ser totalmente olvidado

o rechazado.

Signo de esto fue la dura controversia que tuvo lugar en 1909 entre los dos grandes
filosofos espafioles: Unamuno y Ortega. Unamuno, por su parte, afirmaba que “si fuera
imposible que un pueblo dé a Descartes y a san Juan de la Cruz, yo me quedaria con
éste”', a lo que respondi6 y Ortega y Gasset con una dura carta defendiendo la identidad
moderna del europeismo afirmando que “sin Descartes nos quedariamos a oscuras y

nada veriamos, y menos que nada el pardo sayal de Juan de Yepes™.

Por muy diversas que sean las opiniones, lo cierto es que san Juan de la Cruz alcanz6
las cumbres mas altas de la experiencia mistica cristiana, su obra magisterial es tan
grande y valiosa que fue proclamado Doctor de la Iglesia el 24 de agosto de 1926 por el
papa Pio XI. Su obra escrita se ha conservado y transmitido secularmente como un

tesoro, por su doble valor literario y espiritual.

El hecho de su doctorado impulsé a la precocidad juvenil del padre Criségono de Jesus
a elaborar un estudio serio sobre la obra sanjuanista (Obra cientifica, Obra literaria,
Escuela mistica carmelitana, 1929-1930), respondiendo al mismo tiempo al estudio de
Baruzi (Saint Jean de la Croix et el probleme de |’expérience mysique, 1924) en el que
habia intentado superar la linea escolastica e introducir a Juan de la Cruz en un estudio
filosofico mas racionalista, logro que marco una linea de investigacion que se sostuvo

con estudios como el de Damaso Alonso (La poesia de san Juan de la Cruz, Madrid,

! UNAMUNO, MIGUEL DE, (Madrid, miércoles 15 de septiembre de 1909), Carta a Azorin, en: ABC (Afio V, 1561), p.
2 ORTEGA Y GASSET, JOsE, (Madrid, lunes 27 de septiembre de 1909), Unamuno, Europa, fibula, en: El Imparcial
(Afo XLIII, 15.284), p. 3.



1942), Fernando Urbina (La persona humana en san Juan de la Cruz, Madrid, 1956) y

Georges Morel (Le sens de [’existence selon saint Jean de la Croix, Paris, 1960).

Luego del Concilio Vaticano II a través de las investigaciones llevadas a cabo por
grandes pensadores como Lucien Marie, Federico Ruiz, Eulogio Pacho se dard una
relectura de las obras sanjuanistas y una reivindicacion de su obra en el campo de la
teologia, no solo la teologia espiritual o mistica sino que comienza a convertirse en una
fuente para la antropologia teoldgica, la teologia dogmaética, y aun para la teologia

biblica.

Es en este sentido por el cual nos queremos acercar a san Juan de la Cruz para que
responda a dos de las inquietudes que han movido siempre el pensamiento humano y le
han dirigido en la busqueda de la verdad: ;Qué es el hombre? ;Quién es Dios?, dos
interrogantes que se convierten en el motor de la reflexion hasta llevar al ser humano a

la cuspide de la especulacion.

San Juan de la Cruz entra en escena en el Siglo de Oro espaiol, en el cual se dan las
mas altas cumbres del pensamiento unido a la espiritualidad. El mistico espafiol forma
parte de toda esta corriente y elabora un sistema de pensamiento propio, desde su fina
poesia, hasta su dificil prosa, todo en ¢l forma un conjunto arménico que transparenta la

genialidad de su persona.

Para responder a estas dos preguntas antes hay que plantearse su personalidad como
pensador, es decir, su ser de mistico, en el cual confluyen armdénicamente ambas
realidades, acercarse al duro debate sobre si se le puede dar el titulo de tedlogo, y de ser
asi, de qué tipo, es decir, en qué corriente se debe centrar o si acaso ¢l mismo crea

indirectamente un nuevo pensamiento.

Aclarada esta importante cuestion se entrard a profundizar en su mensaje, tratando de
encontrar la respuesta a estas dos dificiles preguntas. Tanto su teologia como su
antropologia tienen mucho que aportar para la reflexion actual, no so6lo por la
profundidad sino, ante todo, por su mistica, es decir, porque las afirmaciones que realiza
las hace desde su experiencia, cuando plantea al hombre contemporaneo romper los

limitados moldes inmanentes y abrirse a la inefable experiencia de una trascendencia
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mas grade de lo que cualquiera pueda llegar a pensar es porque alli llegd, desde alli

habl6 a sus lectores mostrandoles un posible camino para llegar a la plenitud humana.

En la profundizaciéon de estos dos interrogantes aparece inevitablemente su estética,
estética formal en su poesia, estética teoldgica en su prosa y via pulchritudinis en su
espiritualidad, invitando a quien se acerque a su obra a ir a la cumbre del Monte

Carmelo a donde s6lo se puede llegar a través de la senda estrecha.

Por esto, el objetivo de este trabajo es, por un lado hacer una especie de sintesis de la
teologia y la antropologia sanjuanistas, y por otro, el abrir las puertas a una nueva
lectura de sus obras. Con esto no se pretende encontrar la panacea pero si es otra forma
de gustar sus obras de manera mas agradable y asequible para un publico mas general.
Con este doble objetivo es que en este trabajo se busca que tenga el caracter cientifico
necesario para responder a las exigencias académicas para el que esta hecho, pero a su
vez, de una forma sencilla que puedan leerlo personas interesadas en el tema y les pueda

aportar una clave de lectura diferente para acercarse al magisterio del Doctor mistico.

En este doble objetivo radica la relevancia de este trabajo porque, por un lado
aproximaria la obra sanjuanista a personas inquietas por la vida espiritual pero sin
mucha formacion teoldgica y, paralelamente, lo acercaria a la reflexion teoldgica post-
Vaticano II. En ambos casos ayudard a un acercamiento mas amigable a la obra
sanjuanista, favoreciendo la purificacion de tantos prejuicios o topicos que se han ido

formando a lo largo de afios de incomprension.

Este trabajo esta estructurado de la siguiente forma: un primer capitulo sobre Dios,
comienza con esto porque es la base fundamental, es la piedra angular de todo el
edificio sanjuanista. Posterior a esto se hard un intento de desvelar la cuestion del
hombre desde una antropologia teoldgica fundamental y la antropologia especial con

aportes significativos para la reflexion universal en este tema.
Se terminara con un tercer capitulo sobre su estética, donde se uniran los dos anteriores

en una relacion Dios-hombre a través del super-atributo divino de la hermosura, la cual

conduce esta relacion a estados insospechados.
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Es importante aclarar que los dos primeros capitulos, al ser tan sintéticos, podrian
resultar un tanto densos y en algunos puntos parecer que la reflexion se desvia de su
curso, pero al llegar al final se aclararan muchos puntos y en una mirada retrospectiva
se podra valorar la importancia de todos los temas tratados, aun de aquellos que

parecian fuera de lugar.

Debo confesar que la motivacioén de la investigacion sobre Dios, hombre y la belleza
estd mas alla de las exigencias académicas. Tienen el profundo sentido de responder a
cuestiones de reflexion personal, de esas preguntas dificiles que s6lo puede responder
una persona que existencialmente haya ido hasta su sedimento y desde alli les diera
claridad. Y descubri, que al acercarse a esta maravillosa obra con una cuestion a priori,
se descubre la grandeza de lo que logra este autor al dar claridad a las zonas mas

oscuras de la experiencia cristiana.

En realidad este trabajo no es otra cosa que la sintesis de una busqueda exhaustiva
motivada por una frase con la que en su tercer tomo de Gloria Balthasar elogia a san
Juan de la Cruz diciendo que “la belleza es para Juan una obsesion; es para ¢l una meta,
pero también es un camino™. Esta expresion no esta lanzada al azar sino que proviene
de un hombre que supo cuidar muy bien todo lo que escribia, y por eso surge la cuestion
de preguntarse en qué medida es importante la belleza para el Santo carmelita, a qué se
refiere Balthasar cuando dice que es su meta, y si en realidad es para ¢l un camino. Esta
investigacion podria abrir la puerta a un posible aporte personal tanto en la lectura de
san Juan de la Cruz como en la importancia de su mensaje para el hombre de hoy,

importancia que ya advirtié en su momento san Juan Pablo II:

En las palabras del Doctor Mistico encontramos una doctrina de absoluta coherencia y
modernidad. Al hombre de hoy angustiado por el sentido de la existencia, indiferente a
veces ante la predicacion de la Iglesia, escéptico quiza ante las mediaciones de la revelacion
de Dios, Juan de la Cruz invita a una busqueda honesta, que lo conduzca hasta la fuente
misma de la revelacion que es Cristo, la Palabra y el Don del Padre. Lo persuade a
prescindir de todo aquello que podria ser un obstaculo para la fe, y lo coloca ante Cristo.
Ante El que revela y ofrece la verdad y la vida divinas en la Iglesia, que en su visibilidad y
en su humanidad es siempre Esposa de Cristo, su Cuerpo Mistico, garantia absoluta de la
verdad de la fe.*

3 BALTHASAR, HANS URS, Gloria 111, Encuentro: Madrid, 2011. p- 160. Como se ha aclarado mas arriba, esta cita de
Balthasar es la que ha servido como guia orientadora de esta investigacion, ver en san Juan de la Cruz la via
pulchritudinis, es decir, descubrir como trasforma la belleza en camino.

* JUAN PABLO 11, Homilia en la liturgia de la palabra celebrada en honor de san Juan de la Cruz, (Segovia, 4 de
Noviembre de 1982), N. 5.
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CarituLo I

D10S EN SAN JUAN DE LA CRUZ

Para comenzar es importante ver la teologia sanjuanista, es decir, responder a la
cuestion de quién es Dios para él; es importante porque la realidad de un verdadero
mistico no se comprende al margen de quién es Dios para su vida y, por tanto, de lo que

significo para él.

El impacto de Dios en la vida del “medio Fraile” le abrié de tal manera a una
trascendencia que rompid las barreras de su entendimiento, al mismo tiempo que
conduce su contemplacion al amor ilimitado de un Dios que no se puede encerrar en

ningun concepto porque es un fuego tan voraz que terminaria consumiéndose de amor.

Pretender encontrar un concepto de Dios en San Juan de la Cruz es una tarea fallida, lo
que con seguridad se puede hacer es buscar dentro de la experiencia plasmada en sus
escritos una posible imagen del Misterio que le sobrepasaba. Dios para san Juan de la
Cruz es un ser vivo, es su todo, es quien le introdujo a un mundo sin limites. Para
comprender esta realidad compleja es necesario partir del hecho de que el pensamiento
y la vida en este frailecillo de Fontiveros forman una unidad. El parte siempre de su
experiencia concreta:

El pensamiento sanjuanista procede de una potente experiencia de la realidad: es

descripcion, poderosa en su alcance metafisico, del movimiento vital del hombre visto en la

clara experiencia mistica, lo que hemos llamado el caminar mistico. Este pensamiento, si

procede de la realidad, revierte otra vez a ella, es una doctrina de vida para que le sigan los
hombres en este caminar.

De aqui la profunda unidad de su obra. Si ha habido algin pensador que haya realizado la
unidad sofiada del espiritu ha sido él. En san Juan de la Cruz el sistema procede de la vida,
es un reflejo de la estructura ontologica descubierta por su experiencia. Y la vida es una

* Después de que Santa Teresa se entrevistara con San Juan de la Cruz para proponerle la reforma del Carmelo
masculino entré muy contenta y en la recreacion dijo a sus monjas: “Sepan, hijas, que tengo ya fraile y medio para
dar principio a esta nueva reformacion y estoy muy contenta” (Cfr. “Obras de San Juan de la Cruz, procesos de
beatificacion y canonizacion”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana, Burgos: Monte Carmelo, 1991, T.22, p. 156).
Aunque se haya querido forzar el comentario de santa Teresa al conjeturar que se referia al P. Antonio porque no
daba la medida a sus expectativas, aqui seguimos la opinioén de el P. Geréonimo Gracian que afirmoé: “Porque el P.
Fray Juan de la Cruz es pequeilo de cuerpo, solia decir con mucha gracia: jBendito sea Dios, que ya tengo para la
fundacion de mis descalzos fraile y medio!” (GRACIAN, JERONIMO, Escolias a la Vida de Santa Teresa compuesta por
P. Rivera, Monumenta Historica Carmeli Teresiani, Fontes selecti 3, Roma: Instituto Historico Teresiano, 1982, pp.
388-389.)
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manifestacion de su sistema, ¢l ha realizado plenamente el ideal expuesto en su doctrina.
Sistema y vida van juntos, hasta el punto de resultar dificil decir cual ha precedido.’

Pero ;es realmente san Juan de la Cruz tedlogo?, y de ser asi, ;hay intencionalidad en su
aparato teologico? Por esta razon, antes de desarrollar los puntos precisos de su
teologia, es necesario tener en cuenta algunos preliminares para intentar responder a
estas preguntas, ya que ha sido una de las controversias que se ha generado a lo largo

del tiempo cuando los tedlogos se acercaban a su obra.

PRELIMINARES

Entre Dante y Juan de la Cruz estdn Lutero y la Reforma, pero estan también Cristobal
Colon y la experiencia de la rotacion de la tierra sobre su eje, estan Copérnico y la apertura
al universo cosmico, que elimina la antigua mundovision teologica.

San Juan de la Cruz entra en escena justo en el siglo de oro espafiol en el cual se dan las
mas altas cumbres del pensamiento unido a la espiritualidad. Personajes como san Juan
de Avila, san Ignacio de Loyola, san Pedro de Alcantara, san Juan de Dios, san
Francisco de Borja, santa Teresa, fray Luis de Leon, entre muchos otros. El mistico
espanol forma parte de toda esta corriente y elabora un sistema de pensamiento propio,
desde su fina poesia, hasta su dificil prosa, todo en ¢l forma un conjunto arménico que
transparenta la genialidad de su persona. Afirma Ciro Garcia, uno de los que mejor han
profundizado en su pensamiento durante los ultimos afios:

El pensamiento sanjuanista es tan rico y tan hondo; su expresion, en poesia y en prosa,

alcanza tal grado de originalidad y belleza; su contenido toca tan profundamente las fibras

mas intimas del ser humano, y lo hace con tal claridad y precision de conceptos, que en ¢l

parecen darse cita diversas formas de hacer teologia: desde el sistema patristico al
agustiniano, desde el tomista al escolastico y desde éste al de la nueva teologia®

Este elaborado pensamiento da pistas de su realidad como tedlogo, cuya reflexion se
convierte en un sistema que, mirandole con objetividad, puede servir como referente
para la teologia actual. Pero, ;qué tipo de tedlogo?

Juan de la Cruz es considerado no sélo como mistico sino como te6logo; y no simplemente
como teodlogo de los temas relacionados inmediatamente con la gracia, las virtudes o los

® URBINA, F. La persona humana en san Juan de la Cruz, Madrid: Instituto Social Ledn XIII, 1956, p. 283. Al hablar
de la unidad de su obra afirmé Federico Ruiz: “Uno de los principios de hermenéutica sanjuanista que se estan
imponiendo con mayor fuerza en los tltimos afios es de tener en cuenta la estructura y la dinamica de cada obra, para
analizar e interpretar desde ella los textos particulares” (Ruiz, FEDERICO. “Exploraciones en antropologia
sanjuanista”, en: Revista de Espiritualidad 34 [1983], p. 220).

" BALTHASAR, HANS UR, Gloria 111, Madrid: Encuentro, 2011, p. 117.

8 GARcia, CIRO, Addnde te escondiste, la busqueda de San Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 1999, p. 50.
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dones, sino como tedlogo dogmatico. Su mistica dice relacion a la revelacion cristiana
.y ;. 9
como tal y a su elaboracion teologica.

Sin embargo, esta consideracion como tedlogo de las mas variadas ramas no ha sido

siempre asi, a la doctrina del santo Carmelita le costdé mucho entrar en el ambiente
. . : 10

académico, fue necesario esperar al estudio de Baruzi = para ser escuchado realmente

11
”"" tal como se

como alguien que tenia un pensamiento mas allé del “doctor de las nadas
le conocia comtiinmente. La mirada de los filosofos se dirigio a él, pero no logré cumplir
con las exigencias de los “pensadores” ya que estaba lejos de alcanzar sus expectativas,
sin embargo, era tenido en cuenta porque tenia las lineas claras que identifica esta
ciencia:

La obra de San Juan de la Cruz, bajo su aspecto filosofico, no se distingue precisamente por

su variedad tematica, su presentacion cientifica o su precision escolastica. Sin embargo, en

los tres comentarios podemos discernir las lineas maestras de una filosofia: del hombre, del
. . P 7o 12
universo, de Dios y quiza de la poesia.

En el campo teolodgico, al comienzo estaba relegado al ambito de la reflexion del mundo
interior por calificativos tales como practicien de la contemplation, pero habria que
esperar hasta estudios més serios como el del J.M Le Blond'* para ratificarle como
verdadero tedlogo, haciéndole pasar del plano moralista o sicoldgico al del verdadero

mistico’.

? pacno, EULOGIO, “Teologia Mistica”, en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2000, p.
1392.

Y BARUZL, JEAN, Saint Jean de la Croix et le probléme de I'expérience mystique [1924] Paris: Librarie Félix Alcan,
1931. “Jean Baruzi (1881-1953) fue alumno de la Escuela Normal Superior y agregado de filosofia, profesor en el
colegio Stanislas. Alfred Loisy repar6 en él precisamente a proposito de este libro Saint Jean de la Croix et le
probleme de I’expérience mystique, que fue la tesis doctoral de Baruzi; y cuando Loisy abandoné temporalmente la
enseflanza en el colegio de Francia (de 1926 a 1931) fue Jean Baruzi quien le sustituyd. Mas tarde, cuando Loisy se
jubild, a comienzos de 1933, la catedra de historia de las Religiones, que era la suya y habia sido fundada por André
Réville, en 1880, se transformo en catedra de Historia de la Civilizacion Moderna, y fue ocupada por Lucien Febvre;
pero, a fines de ese mismo afio de 1933, al quedar vacante la catedra de Epigrafia Griega, se la convirtio en catedra de
Historia de las religiones, y fue atribuida a Baruzi” (BARUZI, JEAN, San Juan de la Cruz y el problema de la
experiencia mistica, Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, Consejeria de Educacién y Cultura, 20012 Prélogo a la
edicion espaiiola por José Jimenez Lozano, p. 8).

! Cfr. GAITAN, JosE DAMIAN. “El camino de la Cruz”, en: Revista de Espiritualidad, 210-211 (1994), pp. 88-89

12 ELIZALDE, IGNACIO. “San Juan de la Cruz: simbolismo metaforico”, en: AA.VV, Actas del Congreso Internacional
Sanjuanista (Avila, 23-28 de septiembre 1991) Vol. I seccion de Filologia, Valladolid: Junta de Castilla y Ledn,
Consejeria de Educacion y Cultura, 1993, p. 296.

1 MARITAIN, J., “Saint Jean de la Croix praticien de la contemplation”, en: Etudes Carmétitaines, 16 (1931), pp. 61-
109.

' LE BLOND, J. M., “Mystique et Théologie chez saint Jean de la Croix”, en: Revue des Sciences Religieuses, 51
(1963), pp. 196-239.

5 Un estudio mas amplio se puede ver en: RuUIz, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz. El hombre, los
escritos y el sistema, Madrid: BAC, 1978, pp. 282-292; Ruiz, FEDERICO, “Exploraciones en antropologia
sanjuanista”, en: Teresianum (Ephemerides Carmeliticae), 34 (1983), p. 223; GAITAN, JOSE DAMIAN, “El tratamiento
doctrinal de San juan de la Cruz en la primera mitad del siglo XX, en la recepcion de los misticos Teresa de Jesus y
San Juan de la Cruz, salamanca, 1997, pp. 429-458; TEOFILO DE LA V. DEL CARMEN, “Experiencia de Dios y vida
mistica seglin san Juan de la Cruz”, en: Ephemerides Cameliticae, 13 (1962), p. 211.
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Y fue asi como, finalmente, su pensamiento comienza a propagarse en los diferentes
campos, de manera especial en la teologia después del Concilio Vaticano II, como lo
advierte Ciro Garcia: “Tres han sido las interpretaciones basadas respectivamente en las
categorias escolasticas (Crisogono, Garrigou Lagrange), en el soporte filosofico-
antropologico (Baruzi, Morel) y en las orientaciones de la teologia renovada del

Vaticano II (Lucien Marie, Federico Ruiz, Eulogio Pacho)”'°.

Pero, ;cudl es su verdadera riqueza? ;cual es su verdadero aporte? Lo primero que
alcanza este santo espafiol, y con gran facilidad, es el respeto por la calidad de su

poesia, convirtiéndose en un referente para la lirica mundial, espafiola y mistica:

Ninguna poesia como la de San Juan de la Cruz ofrece una mas completa y profunda
realizacion de la aspiracion que alienta el simbolismo poético y de todas las ansias
expresivas del mistico, incluyendo ese afdin amoroso de comunicacion doctrinal a otras
almas. Nunca un sentido de orquestacion y correspondencia ha encontrado en el poema una
mas integral expresion en el recurso de la palabra. En este sentido, en sus grandes poemas
se llega a sutilezas de correspondencias entre lo material de la sonoridad y el contenido de
la experiencia y doctrina mistica que expresa de tal finura y eficacia que en muchos casos la
abstracta expresividad de los sonidos descubre correspondencias de realidades espirituales
que forman la trama del sentido mistico'’.

Toda su poesia es la concentracion tanto de la mas pura realidad sobrenatural como de
las experiencias mas ordinarias, rompiendo el lenguaje para superar, en alguna medida,
lo inefable de su experiencia. Por esto, “el papel que juega la metafora y el simbolo es
principalisimo. Lo que el discurso racional es incapaz de explicar, los
“desbordamientos” del poeta, son enigmas descifrables a través de la metafora y el

simbolo”!®

. Su pensamiento estd concentrado, de manera privilegiada, en toda su
poesia; se podria hablar de una “teologia poética” en el sistema sanjuanista como bien

lo advierte el jesuita Dr. Ignacio Elizalde Armendériz:

Max Hout clasifica los autores mas conocidos en su momento a partir de un doble esquema: los sistematicos y los
estan: Gabriel de SM.M., Efrén de la Madre de Dios, Maréchal, Maritain. También pone a algunos en los que
posiblemente llevan esa misma lectura como: Crisogono, Lucien Marie, Federico Ruiz y Baruzi-Morel a quienes trata
intensidad Duvivier. Elige dos autores en punto medio a los cuales les profesa gran simpatia que son: Criségono de
Jestis y H. Sanson (Cfr. HOUT, MAX. Lectures de Jean De la Croix. Essai d’anthropologie mystique, Paris:
Beaychesne, 1981, p. 392)

16 GARCiA, CIRO, Adénde te escondiste, la busqueda de San Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 1999, p. 50.

17 ELIZALDE, IGNACIO. “San Juan de la Cruz: simbolismo metaforico”, en: AA.VV, Actas del Congreso Internacional
Sanjuanista (Avila, 23-28 de septiembre 1991) Vol. I seccion de Filologia, Valladolid: Junta de Castilla y Ledn,
consejeria de Educacion y Cultura, 1993, pp. 299-300.

¥ 1BiD., p. 296
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El hablar aqui de teologia poética se debe a mi deseo de pararme a reflexionar sobre el
mensaje teoldgico que encierran los versos sanjuanistas considerados mas bien en si
mismos y no como los elementos subsidiarios de sus obras en prosa. De todos es conocido
y reconocido que sus versos nacieron antes que sus grandes escritos doctrinales en prosa,
que los versos sirvieron como base fecunda de lo que se ha dado en llamar “magisterio oral
sanjuanista”, y que de ellos surgieron precisamente los proyectos iniciales de sus grandes
escritos doctrinales en prosa: Cdntico Espiritual, Subida al Monte Carmelo, Noche Oscura
y Llama de Amor Viva".

Pero no sélo su poesia tiene el nivel suficiente para ser tomada en cuenta, ya que toda su
prosa® es de un alto contenido teoldgico, espiritual, mistico, antropoldgico, etc.”' De
hecho, “tenemos que agradecer a al peticion de sus hijos e hijas espirituales los
comentarios aclaratorios. En éstos la experiencia se traduce del lenguaje del poeta al
lenguaje filosofico y teologico del pensador competente, pero con un uso muy
moderado de expresiones escolasticas técnicas y un rico uso de imagenes tomadas de la
vida™®.
San Juan de la Cruz, el doctor mistico, cuya obra ha alcanzado prestigio dentro de los
ambientes serios a base de hacerse un esfuerzo en comprender la altura y complejidad
de su pensamiento, de descubrir la riqueza detras de los pasajes que, a primera vista,
parecen oscuros, pero que al hallar su sentido se descubren deslumbrantes por su gran
claridad gracias a su propia experiencia, porque es desde alli donde habla, esa es su
mayor riqueza, de ahi deviene su parresia, son las palabras que brotan de un corazén
traspasado por el amor divino que alcanza la cumbre humana del matrimonio espiritual.
El doctor del Carmelo no sdlo es el gran “sicélogo” de la mistica cristiana y el lirico o poeta
enamorado de la belleza de Dios. Es también el Doctor del amor divino que, apoyado en la

experiencia propia y ajena, describe como ninguno los elementos constitutivos de la
experiencia santificante, en la cumbre de la unioén transformante™.

' GAITAN, JosE DAMIAN. “Teologia poética”, en: Revista de Espiritualidad 44 (1990), p. 405.

 En el presente estudio se citaran las cuatro obras de indistinta forma, al tomar como criterio el de la armonia global
y asi escoger aquellos textos que aclaren mejor el tema que se esté tratando. El texto mas controversial para los
estudiosos franceses fue Cantico B, sin embargo, la situacion queda sanjada con el magno estudio de Eulogio Pacho.
En el presente trabajo se parte del criterio de Federico Ruiz el cual afirma que: “pienso que, a nivel cientifico, hoy es
segura la autenticidad de CB; aunque admito que ha habido graves discusiones, y atin quedan puntos por discutir que
no afectan a la autenticidad sanjuanista de la obra” (Ruiz, FEDERICO. “Exploraciones en antropologia sanjuanista”, en:
Teresianum (Ephemerides Carmeliticae) 34 [1983], p. 225).

Y teologia mistica de San Juan de la Cruz no es sélo el niicleo de su doctrina, sino también la mejor aportacion al
dialogo entre teologia y espiritualidad, entre tedlogos y misticos, para una mejor comprension y vivencia del misterio
cristiano” (PACHO, EULOGIO, “Teologia Mistica”, en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo,
2000, p. 1394).

22 STEIN, EDITH, La ciencia de la cruz, Burgos: Carmelo, 2014, p. 80.

3 G1ovANNA DELLA CROCE, “La experiencia de Dios en san Juan de la Cruz y en los misticos del Norte”, en: Revista
de Espiritualidad, 21 (1962), p. 49.
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Hoy en dia, este doctor de la Iglesia que habla desde su propia experiencia sin nunca
utilizar el pronombre de primera persona del singular, tiene muchas respuestas para los
grandes cuestionamientos de pensadores que buscan la verdad, la cual, el frailecillo de

Fontiveros, presenta de manera desnuda como alimento solido para personas maduras.

Todo este sistema, san Juan de la Cruz lo fue formando primero en el colegio de la
doctrina o Doctrinos™ y luego, al lado de los jesuitas, con quienes asistio mientras vivio
en Medina del Campo. Posteriormente, en la afamada universidad de Salamanca donde
recibié una clara formacion con el método argumentativo que aprendié de manera
sobresaliente y el cual se le hace casi natural. Cuando ingresa a la universidad poseia ya
una notable formacion en humanidades latinas, aqui cursa tres afios de Artes y uno de

teologia:

La facultad de teologia, en la que se inscribe Fray Juan el curso de 1567 y 1568, era, junto
con el Derecho, la mas prestigiosa de la universidad. El dominico Francisco de Vitoria
(1483-1546) acababa de impulsar una renovacion neotomista que continuan sus discipulos.
Coexisten, sin embargo, sendas catedras de Nominales y de Escoto, pero con importancia
secundaria frente al predominio de Santo Tomas. Ademas de ello, ha quedado establecido
desde octubre de 1564 un solemne juramento del profesorado universitario el dia de san
Lucas, tras la misa solemne del comienzo de clases. En esta atmosfera, se busca también
una conciliacion entre Escolastica especulativa y la Teologia Positiva. Asi, en 1563 publica
Melchor Cano su método teologico, el De locis Tehologicis, sefialando una gradacion de
autoridades entre las fuentes biblicas, patristicas y la razén escolastica, etc.”

Y su formacion fue tal que en 1578 siendo prior del Calvario, es trasladado a Baeza y es
nombrado prior del colegio de San Basilio, encargo que habla de su calidad intelectual,
la cual generaba la suficiente confianza en sus superiores para darle este delicado

encargo:

Fue su competencia teoldgica la razéon que mas peso6 en su eleccion para fundar un colegio
en la ciudad universitaria de Baeza (...), no frustr6 las esperanzas en él puestas. Estuvo
plenamente a la altura de su cargo, y merced a aquella su inteligencia clarividente y bien
formada, acrecida ain mas por las luces que emanaban de su vida interior, no fue sélo un
excelente director de los estudiantes a su cargo, sino un maestro consultado con veneracion y
confianza por el profesorado de la Universidad (...)Y era tan competente en su explicacion

2 «La institucion de los doctrinos funcionaba al menos en Sevilla, Valladolid, Palencia, Salamanca, Toledo,
Guadalajara, Medina del Campo. Catalina (madre de Juan de la Cruz), precisamente por ser tan pobre, pudo meter a
su hijito en el centro medinense del Colegio de los doctrinos; pobre y huérfano eran los avales para su ingreso. La
Ensefianza de la Doctrina cristiana, vulgarmente los doctrinos, eran colegios que funcionaban en régimen de
internado, con disciplina monastica, horarios fijos. Alli se ensefiaba fundamentalmente la doctrina cristiana (de ahi su
nombre), a leer, escribir, contar, el modo de ayudar en misa. También debian prepararse para el trabajo” (RODRIGUEZ,
JOSE VICENTE, San Juan de la Cruz. La biografia, Madrid: San Pablo, 2012, p. 99)

5 RODRIGUEZ SAN PEDRO - BEZARES, LUIS ENRIQUE, “La formacion universitaria de San Juan de la Cruz”, en: Actas
del congreso internacional sanjuanista, Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, consejeria de Educacion y Cultura,
1993, Vol. II, Seccién de historia, p. 239.
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para satisfacer las exigencias de especialistas como para sublimar las almas sencillas y
26
rectas.

Estos hechos biograficos muestran con claridad su excelente formacion teoldgica, la
cual traslucird con mayor evidencia en sus escritos. Pero en ¢l hay un valor agregado,
valor que le ha llevado a ganarse el apelativo de “doctor mistico”, no sélo por la
hondura de sus poesias, o por el gran logro de exponer pedagdgicamente la experiencia
mistica purificindola de tantos fenomenos que se le ha atribuido, sino, sobre todo,
porque vivi6 lo que anuncio, escribid en el papel lo que Dios habia escrito en su alma,
por esto:

Si bien es verdad que J. de la Cruz se sirve del sistema escolastico-tomista, en el que se

forma filosofica y teoldgicamente, la riqueza de su pensamiento y de su contenido doctrinal

desbordan las categorias escolasticas, haciéndole mas cercano a la corriente biblico-

patristica, historico-salvifica, antropologico-personalista, mistico-experiencial, que domina
la nueva teologia impulsada por el Concilio Vaticano II*/

Es importante, antes de pasar al desarrollo del presente capitulo, aclarar el término
“teologia” partiendo de que este término significa etimologicamente «tratado de Dios»
(logos peri theou). La teologia es, en primer lugar, una reaccion a la Palabra que Dios
dirige al hombre, que le comunica y le hace posible la respuesta humana adecuada a
dicha Palabra Divina. Esta Palabra de Dios (Theos-legon) es anterior a toda palabra
humana sobre EI**; palabra que no anula, al contrario, suscita y provoca una respuesta
en accion de gracias, en adoracion. El centro de la Teologia no es otro que el Dios
revelado como amor, entregado hasta los limites de la solidaridad de la muerte,

suscitando a su revelacion y belleza la respuesta del hombre.

Esa Palabra puede ser alcanzada por dos medios, de manera apofdtica cuando se afirma
todo lo que «NO» es Dios hasta llegar a lo que ES, y la catafdtica que parte de la
Palabra revelada realizando una reflexion de manera inductiva al profundizar en su
realidad. Sin embargo, afirmo Dionisio el Areopagita:
La luz hace invisible la tiniebla. Cuanto mas luz haya, menos visible es la tiniebla. Los
conocimientos hacen invisible la ciencia del no saber. Tanto menos visible cuanto mas sean

los conocimientos. No consideres el no saber como privacion sino como trascendencia (...)
Si alguno, viendo a Dios, comprende lo que ve, no es a Dios a quien ha visto, sino algo

%6 VILNET, JEAN, La Biblia en la obra de San Juan de la Cruz, Buenos Aires: Desclée de Brouwer, 1953, p. 33.

2" GARCIA, CIRO, Addnde te escondiste, la busqueda de San Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 1999, p. 51.

B Al respecto afirma Juan de la Cruz en Dichos de luz y amor: “Una palabra hablé el Padre, que fue su Hijo, y ésta
habla siempre en eterno silencio, y en silencio ha de ser oida del alma” (D 21).
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cognoscible de su entorno, porque El sobrepasa todo ser y conocer, su Ser estd mas alla de
todo ser y la mente no alcanza a conocerle®.

Para Dionisio hay una Teologia Mistica, que es un punto intermedio entre ambas
(apofatica y catafatica), donde se evitan los extremos de la negacion o la afirmacion y
se conserva la actitud de apertura al Misterio de Dios, el cual, segun lo formulara siglos
mas tarde el argumento ontolégico de san Anselmo, es mayor que cualquier cosa de la
que podamos pensar:
Cuando negamos o afirmamos algo de las cosas inferiores a la Causa suprema, nada le
afiadimos ni quitamos, porque nada puede afiadir la afirmacion a la que es perfecta y tnica

Causa de todo cuanto es. Y toda negacion se queda corta ante la trascendencia de quien es
absolutamente simple y despojado de toda limitacion.*

Aqui aparece claro que la teologia sanjuanista no es apofitica como se le ha llamado’’,
ni catafatica como otros lo han forzado, es una apertura total para alcanzar la totalidad,
es el camino de la verdadera hermosura, sin afirmar o negar, sélo dejandose impactar
por el flujo de su esencia, como sugerentemente lo afirmé Balthasar: “No se trata ya de
una construccion cauta de la via negativa combinada con la via positiva en orden a una
via eminentiae, sino, como en la ritmica originaria del Areopagita, pero de una manera
todavia mas consecuente e inexorable, de una ganancia total en una pérdida total, de
tomar tierra naufragando, de saltar a piso firme previo quebrando de todas las

escalas™?.

Al tener un primer acercamiento a la doctrina sanjuanista, se podria pensar que él, como
ningin otro, desarrolla una teologia apofatica, por textos un poco confusos, como
cuando afirma que: “a Dios el alma antes le ha de ir conociendo por lo que no es que
por lo que es, de necesidad, para ir a ¢l ha de ir negando y admitiendo hasta lo ultimo
que pudiere negar de sus aprehensiones, asi naturales como sobrenaturales” (3S2,3). Lo
que hay que negar de Dios son las aprehensiones que tiene el alma, lo que ella cree que
es Dios, la imagen falsa que se ha hecho de El, pero no puede afirmar lo que no es Dios
porque de alguna forma lo estaria definiendo y no lo puede hacer porque no lo sabe; es

decir, lo necesario es negar lo que Dios es para ella, debe ir despojandose de todo

. AREOPAGITA, DIONISIO, Obras completas, Madrid: BAC, 1995, (Ep 1, 1065A-B), pp.383-384.

3 IBiD., p.380.

31 “En el analisis del Areopagita y de Juan de la Cruz, los dos tedlogos que mas asisten en el método apofatico,
veremos como nunca lo aislan del catafético, de tal manera que su movimiento vertical va siempre intimamente unido
al horizontal. Por esto ambos pueden ser considerados como los tedlogos estéticos mas notables de la historia
cristiana” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 116)

32 BALTHASAR, HANS URS, Gloria III, Madrid: Encuentro, 2011, p. 128.
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concepto para abrir campo al impacto de la hermosura gratuita de Dios, asi, entre mas

desnudez espiritual tenga, mayor sera su impacto.

Dar un concepto de Dios es quererlo poseer, es querer apropiarse de El. San Juan de la
Cruz propone el camino contrario, abrirse totalmente, sin apegos, hasta llegar a la suma
contemplacion de la hermosura del Creador que es hermoso por se Uno, y una unidad
no se puede atrapar ni contener, s6lo contemplar. De ahi que la Teologia sanjuanista es
profundamente estética ya que contempla a Dios desde una hermosura que excede todos
los estandares humanos, es el totalmente Otro que me llama a la unidad, el Dios que
rompe todas las estructuras, todos los esquemas:

El punto de partida es la revelacion del misterio de Dios, en toda su hermosura, cantada por

J. de la Cruz en sus poemas (pulchrum). La comunicacion de este misterio interpela la

libertad humana e inicia el camino de busqueda a través de los procesos de subida y noche

(el bonum). El misterio revelado, percibido como belleza y como bien para la libertad

humana, constituye la suprema verdad de Dios y del hombre (verum). Esta alcanza su
; ;s e e ey . . . 33
culmen en la teologia mistica, que es la iniciacion suprema en los misterios de Dios.

Esta teologia mistica es justamente el rayo de tinieblas que impacta en San Juan de la
Cruz, donde, desde la contemplacion de los misterios de Dios en la Sagrada Escritura
(CB14,15), va adentrandose hasta llegar a la profundidad del misterio (CB12,5) para
experimentar la contemplacion infusa, que no es otra cosa sino la comunicacion directa
de la hermosura de Dios (CB36,6) que es ver el rostro de Dios, reflejado en su Verbo el

cual, como se ha dicho, es la plenitud de la revelacion.

1. D10S TRASCENDENTE

“Dios es otro ser que sus criaturas en que infinitamente dista de ellas”

(154,4; 12,2; 288,3)

La revitalizacion de la obra sanjuanista después del Concilio Vaticano II se debe al
retorno a las fuentes, porque la obra de este doctor de la Iglesia muestra esa Tradicion
viva que se ha mantenido presente en la Iglesia, a veces clara y a veces oscura, pero

siempre presente.

3 PacHO, EULOGIO (DIR), “Teologia Sanjuanista”, en: Diccionario de san Juan de la Cruz. Monte Carmelo: Burgos,
2009, p. 1137.
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. . . 34
Gracias a que continuamente bebia de esta fuente™, San Juan de la Cruz descubre que el
hombre por vocacion estd llamado a estos altos grados de perfeccion, donde la luz
divina que alcanza el alma en estos estados la deja siempre a oscuras (2S8,3; 2S12,1) ya
que es de tan alto grado superior que se podria decir que “entiende no entendiendo”,
. . 35 ’ r .

sabiendo que Deus Semper maior™. Esto sera lo que después afirma directamente en
2S14,13 diciendo que “seglin dice Aristoteles y los tedlogos, cuanto mas alta es la luz
divina y mas subida, més oscura es para nuestro entendimiento”. Ademas de ese, hay
otro texto clave dentro del libro de Subida:

Y de aqui es que la contemplacion por la cual el entendimiento tiene mas alta noticia de

Dios llaman teologia mistica, que quiere decir sabiduria de Dios secreta; porque es secreta

al mismo entendimiento que la recibe y por eso, la llama san Dionisio rayo de tiniebla. De

la cual dice el profeta Baruc: No hay quien sepa el camino de ella ni quien pueda pensar

las sendas de ella (3, 23). Luego claro esta que el entendimiento se ha de cegar a todas las

sendas que ¢l puede alcanzar para unirse con Dios. Aristoteles dice que de la misma

manera que los ojos del murciélago se han con el sol, el cual totalmente le hace tinieblas,

asi nuestro entendimiento se ha a lo que es mas luz en Dios, que totalmente nos es tiniebla.

Y dice mas; que cuanto las cosas de Dios son en si mas altas y mas claras, son para

nosotros mas ignotas y oscuras. Lo cual también afirma el Apostol (1 Cor. 3, 19), diciendo:
Lo que es alto de Dios, es de los hombres menos sabido. (2S8,6)

Es curioso que para ¢l Dionisio tiene el apelativo de «san», lo que indudablemente le da
un valor afiadido para la argumentacion en su contexto donde la santidad de vida era un
argumento de autoridad, claro esta que solo se conoceria hasta siglos después que no se
trata del personaje biblico sino no de un posible monje de Alejandria por la critica
textual hecha a su teologia, pero al canonizarle le estd dando implicitamente el valor de

una voz eclesidstica a la que s6lo se fia con absoluta certeza (Cfr. CB prol.1).

En la historia Dionisio ha sido una figura un poco oscura y malinterpretada, su
recuperacion en la teologia contemporanea se debe a la critica textual que se le realizo a
sus escritos, pero en el contexto de san Juan de la Cruz no habia ese problema. Sin
embargo, como bien aclar6 Balthasar refiriéndose al Santo carmelita, el cual “apela a la

patristica, especialmente a Dionisio y a Gregorio Magno. En estos dos tedlogos

3* “Frente al racionalismo arriano recalcaron (especialmente los Capadocios) que no sélo Dios es incognoscible en su
esencia, sino también toda esencia, hasta la de la mas insignificante criatura, que so6lo captamos en sus
manifestaciones” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 398).

3 Expresion ya clasica recogida por Rhaner y Balthasar que puso de relieve del te6logo E. Przywara en su
comentario a los Ejercicios Ignacianos recogiendo la idea del “principio fundamento” que San Ignacio pone al inicio
de estos: Deus Semper Maior (Freiburg 1938-1940). Es importante traerla a colacion porque dentro del pensamiento
sanjuanista se ve claramente esta realidad que ya Przywara ve clara en los Ejercicios Ignacianos, los cuales, nunca se
sabra con certeza si San Juan de la Cruz los hizo, pero lo que si se sabe es que recibio de los jesuitas gran influencia
en su formacion.
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encontrard precisamente los justificantes de la via mistica que propone como la via sin
més a Dios, como la via cristiana™. Esta idea es la que justamente él plante6 en 1S3,1
donde hizo referencia al principio de la teologia escolastica que habia aprendido en las

aulas salamantinas:

La fe dicen los tedlogos que es un habito del alma cierto y oscuro. Y la razon de ser habito
oscuro es porque hace creer verdades reveladas por el mismo Dios, las cuales son sobre
toda luz natural y exceden todo humano entendimiento sin alguna proporcion. De aqui es
que, para el alma, esta excesiva luz que se le da de fe le es oscura tiniebla, porque lo mas
priva (y vence) lo menos, asi como la luz del sol priva otras cualesquier luces, de manera
que no parezcan luces cuando ella luce, y vence nuestra potencia visiva, de manera que
antes la ciega y priva de la vista que se le da, por cuanto su luz es muy desproporcionada y
excesiva a la potencia visiva. Asi, la luz de la fe, por su grande exceso, oprime y vence la
del entendimiento, la cual sélo se extiende de suyo a la ciencia natural; aunque tiene
potencia para la sobrenatural, para cuando Nuestro Sefior la quisiere poner en acto
sobrenatural (2S3,1).

1.1 SI LO COMPRENDES NO ES D1os>’

La historia del cristianismo comienza con sus figuras mas representativas que
consolidan el simbolo de la fe: “Estas columnas de la Iglesia (los santos) son
personalidades totales: lo que ensefian lo viven, en una unidad tan directa, por no decir
ingenua, que no conocen el dualismo de épocas posteriores entre Dogmatica y

espiritualidad™®,

Los Padres de la Iglesia poseen una intima union entre la Teologia y la santidad, entre el
saber y el vivir, su existencia era un vivo reflejo de lo que creian. Existia una Teologia

39 . . . ,
de los santos™ caracterizada por esa profunda unidad entre lo que vivian y lo que creian:

Dado este vivo sentido espiritual, la imagen que los Padres nos ofrecen de si mismos es la
de hombres que no solo aprenden, sino también, y sobre todo, experimentan las cosas
divinas, como decia Dionisio Areopagita de su maestro "leroteo": "non solum discens sed
et patiens divina” (De Divinis Nominibus, 11, 9: PG 3, 674, cf. 648; citado por santo
Tomas de Aquino en S.Th. II-II, q. 45, a. 2). Son muchas veces especialistas de la vida
espiritual, que comunican lo que han visto y gustado en su contemplaciéon de las cosas
divinas, lo que han conocido por la via del amor, "per quandam connaturalitatem" como

diria santo Tomas de Aquino (S. Th. II-II, q. 45, a. 2).%

36 BALTHASAR, HANS UR, Gloria III, Madrid: Encuentro, 2011, p. 118.

7 Afirmé6 santo Tomés: “Ergo ipsum intelligere Dei non est ipsa Dei substantia” (SANTO TOMAS, Suma Teoldgica,
Madrid: BAC, 2010, T1, q14, a4, pp. 387-389), es una idea que ya estaba presente en san Agustin en el Sermén 117.
3% BALTHASAR, HANS UR, “Teologia y santidad”, en: Ensayos Teoldgicos, Madrid: Verbum Caro, 2009, p. 237.

¥ IBip., p. 260.

40 Congregacion para la Educacion Catolica Roma, 30 de noviembre de 1989. INSTRUCCION SOBRE EL
ESTUDIO DE LOS PADRES DE LA IGLESIA EN LA FORMACION SACERDOTAL, N. 39.
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En el pensamiento de los Padres y en la reflexidon posterior en el dmbito monastico
durante la Edad Media se puede hablar de una unidad plena entre Teologia y
espiritualidad, un claro ejemplo, que servira de columna para toda la reflexion teologica
posterior, es Dionisio el Areopagita, tal y como lo presenta el teélogo suizo cuando
afirma:

Dionisio representa el caso Unico de un hombre de primerisimo orden y de influencia

incalculable que ocultd su personalidad, no s6lo a un milenio incrédulo sino a la sagacidad
critica de la Edad moderna, y ejercié su influencia gracias al ocultamiento*.

Lo que maés sorprende de este personaje es que supo quedar oculto bajo un seudonimo
que le gano el apelativo de “SEUDO” con mayusculas y de manera despectiva, en su
afan de ponerle en entredicho, durante muchos siglos del desarrollo de la Teologia. Sin
embargo, “Dionisio da sobre todo la sintesis evidente y realizada de verdad y belleza, de
Teologia y estética, que jamds podré desvanecerse ya por completo ni en el cuadro mas
arido de la didactica escolastica™.

No se sabe con certeza si San Juan de la Cruz tuvo acceso directo a la obra dionisiana,
pero su mencidon explicita en las cuatro obras mayores (2S8,6; 2N5,3; CB14,15;
LLB3,49) evidencia que tuvo algun contacto con el autor y que, a juzgar por la forma en
que lo expone, pudo entenderle tan bien, que no rifie en lo absoluto con los diferentes

descubrimientos que se han realizado en esta materia durante los tltimos afios™.

La obra de Dionisio es de gran importancia para el pensamiento en general, y para la

doctrina sanjuanista en particular, porque estd presente en los grandes autores de la

*! BALTHASAR, HANS URS, Gloria III, Madrid: Encuentro, 2011, p. 145.

“ IBiD., p. 149.

“ Cfr. DE ANDIA, ISABEL, “San Juan de la Cruz y la teologia mistica de San Dionisio”, en: AA.VV, Actas del
Congreso Internacional Sanjuanista (Avila, 23-28 de septiembre 1991) Vol. III seccion de pensamiento, Valladolid:
Junta de Castilla y Leon, consejeria de Educacion y Cultura, 1993, pp. 97-125). Este estudio permite ver clara la
influencia de este Padre de la Iglesia en el pensamiento sanjuanista haciendo al final una comparacion entre el Monte
Sinai y el Monte Carmelo en cinco puntos divergentes de ambos autores como son: la contemplacion, la noche, el
éxtasis, la via negationis y la unién con Dios; claro esta que ésta, como muchas otras afirmaciones biograficas, es una
de las preguntas que siempre quedaran en el interrogante, tal vez porque fue tan influyente que Juan de la Cruz
aprendio de Dionisio a mantenerse oculto.

Otro estudio de este tema, de gran importancia por la precision en los datos que se sirve para su argumentacion es el
de Armando Lopez Castro. Alli afirma que: “no es facil establecer un analisis comparativo entre dos misticos que
vivieron épocas tan distintas y tuvieron una formacion tan diferente. Sin embargo, a pesar de la especificidad de cada
uno a la hora de expresar la unién del alma con Dios, objeto de toda mistica, hay una radical convergencia de ambos,
desde la unidad cristiana que sustenta su pensamiento, en el camino de la interioridad escogida, de la soledad y el
silencio, en busca de la contemplacion divina, en la formulacion de una teologia negativa y en el uso de imagenes
simbolicas” (LOPEZ CASTRO, ARMANDO, “Juan de la Cruz, lector de Dionisio”, en: Revista de Espiritualidad 59
[2000], p.106); y mas adelante aclara que: “a la hora de establecer los tres nucleos comparativos que orientan todos
sus escritos hacia la contemplacioén, la doctrina trinitaria, la reuniéon de afirmaciéon y negacion, la dimension
cristologica, tal vez sea esta ultima la que funciona como principio general” (IBiD., p. 116).
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Teologia cristiana de manera explicita o implicita, voluntaria o involuntaria, su
pensamiento regd todo el campo del pensamiento hasta dar grandes frutos en el campo
de la Mistica ya que “la Teologia Mistica constituye el vértice sistematicamente
necesario, oculta o abiertamente presente en toda asercion teoldgica, de la Teologia

Areopagita™**.

Esta base sera la que, mas de XV siglos después, posibilitard la reunificacion de las
ciencias teologicas, de la reflexion y la vida, porque para Dionisio: “No hay fractura
alguna entre la Teologia manifiesta y la oculta, ambas se necesitan y entretejen
mutuamente, no hay tension entre Dogmatica y Mistica. Dada la desigualdad cada vez
mas grande de Dios, toda afirmacion Dogmatica, hasta la mas exacta definicion

conciliar, debe adecuarse al misterio cada vez més grande de Dios™*.

Edith Stein, que fue una de las que con mayor claridad comprendio e interpret6 la obra
sanjuanista, intuyé muy bien esta corriente de pensamiento en el estudio realizado sobre
el Areopagita donde constata que el influjo de este Padre de la Iglesia ha sido uno de los
mas determinantes en la Edad Media y en la Moderna por la identidad de ministerio y
santidad, ratificando la forma unitaria de hacer teologia —teologia mistica- como unidad

armonica de teologia y vida™.

De Dionisio, san Juan de la Cruz aprende que a Dios no se le puede comprender, como

de manera aguda lo afirm¢ este Padre:

La luz hace invisible la tiniebla. Cuanto mas luz haya, menos visible es la tiniebla. Los
conocimientos hacen invisible la ciencia del no saber. Tanto menos visible cuanto mas sean
los conocimientos. No consideres el no saber como privacion sino como trascendencia (...)
Si alguno, viendo a Dios, comprende lo que ve, no es a Dios a quien ha visto, sino algo
cognoscible de su entorno, porque El sobrepasa todo ser y conocer, su Ser estd mas alla de
todo ser y la mente no alcanza a conocerle®’.

:: BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 200.

IBiD.
 Cfr. STEIN, EDITH. “Caminos del conocimiento de Dios. La teologia simbélica del Areopagita y sus supuestos
practicos”, en: Obras selectas, Burgos: Monte Carmelo, 1997, pp. 449-495.
47 AREOPAGITA, DIONISIO, Obras completas. Madrid: BAC, 1995. (Ep 1, 1065A-B), p. 384. “Al margen del contacto
directo o indirecto, queda en pie la aproximacion doctrinal. Existe indudable afinidad sobre la contemplacion infusa y
oscura y la teoria dionisiaca de la teologia mistica: la afinidad no es tampoco exclusiva de J. De la Cruz; viene de
lejos. Tiene sus puntos mas concretos en las afirmaciones sobre la incomprehensibilidad e inaccesibilidad de Dios en
la exigencia de la negacion de imagenes y conceptos para representarle y en la inefabilidad consiguiente. En lo que el
Santo cree coincidir es, ante todo, en el caracter oscuro de la contemplacion-teologia mistica, definida como tiniebla
por el Areopagita” (PACHO, EULOGIO, “Areopagita”, en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte
Carmelo, 2009, p. 122).
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Este “Rayo de tiniebla” que tanto apasiond a San juan de la Cruz y al que dedic6d una
parte de su obra le abre un camino de conocimiento profundo y a su vez de una leve
comprension de la experiencia interior que estaba llevando, la experiencia de un Dios
. 48 . .
que se revela en la noche, en la oscuridad™, se trata de un Dios escondido que muestra
su Rostro en la tiniebla:
Mientras el alma no contemple su rostro en la vision beatifica permanece invisible, oculto
en la nube, es noche oscura para ella, fuente que se siente fluir, pero sus aguas corren
ocultas en la oscuridad de la fronda (CB1,3). El proceso de negacion sanjuanista se basa
precisamente en eso, en la desproporcion que existe entre las criaturas y Dios. La inmensa
luz de Dios no cabe en los espacios tan limitados de las criaturas, que por su exceso de
esplendor quedan deslumbrados. Al dar razén de por qué denomina noche a este proceso,

escribe: la tercera, por parte del término a donde se va, que es Dios, el cual, ni mas ni
menos, es noche oscura para el alma en esta vida (1S2,1; Cfr 289,1-3; 2S 24,9; 2S3,5)"

Esta realidad se ve claramente reflejada cuando afirma que: “Mira que, pues Dios es
inaccesible, no repares en cuanto tus potencias pueden comprehender y tu sentido sentir,
porque no te satisfagas con menos y pierda tu alma la ligereza conveniente para ir a é1”

(D54).

En esta cita de los Dichos de luz y amor, afirma “tu sentido sentir” para referirse a los
sentidos del cuerpo (vista, oido, gusto, olfato, tacto) porque “el sentido de la parte
inferior del hombre, que es del que vamos tratando, no es ni puede ser capaz de conocer
ni comprender a Dios como Dios es” (3524,2), porque es logico y evidente que a través

de los datos de los sentidos el hombre nunca llegaria al conocimiento de Dios.

Da un paso mas alla y afirma “tus potencias comprehender” porque en el conocimiento
profundo de su alma, este mistico espafiol, logr6 diferenciar muy bien la forma como en
memoria estar juntamente unida en Dios y en las formas y noticias distintas; y como
Dios no tiene forma ni imagen que pueda ser comprehendida de la memoria, de aqui es
que cuando estd unida con Dios, como también por experiencia se ve cada dia, se queda
sin forma y sin figura, perdida la imaginacion. Embebida la memoria en sumo bien, en

grande olvido, sin acuerdo de nada” (3S3,4).

“ Es importante aclarar que la noche para San Juan de la Cruz no tiene el sentido negativo que para el comun de las
personas. El conoce muy bien la oscuridad, ama estar ratos de contemplacion en la noche, al contemplar las estrellas,
ha probado la crudeza de “la horrenda noche del espiritu” (2N1,1;7,3) pero tiene un profundo sentido pascual “Oh
noche amable mas que la alborada” (PV,5) como el pregéon que se canta solemnemente en la Vigilia desde antafio.

4 CASTRO, SECUNDINO, Hacia Dios con san Juan de la Cruz, Madrid: EDE, 2013, p. 145.
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de todo humano entendimiento” (CB1,3), al igual que, “Dios no cae debajo de imagen
ni forma, ni cabe debajo de inteligencia particular, tampoco el alma. Para caer en Dios,
ha de caer debajo de forma e inteligencia distinta” (2S16,7), o como cantan
hermosamente las coplas hechas sobre un éxtasis de harta contemplacion donde afirma
el verso de vuelta que da musicalidad al poema acabando cada estrofa “entender no
entendiendo, toda ciencia trascendiendo” (P.VIII); o en la prosa cuando afirma que
“para venir el alma a unirse con la sabiduria de Dios, antes ha de ir no sabiendo que por
saber” (1S4,5); de hecho plantea que para llegar a la perfeccion del entendimiento que
es la fe ha de ir “creyendo y no entendiendo”, ya que “a Dios mas se llega el alma no

entendiendo que entendiendo” (LIB3,48).

noticias de Dios, y es alli donde se realiza la divina union, nunca alcanzardn para
acercarse si quiera un poco a la infinitud de Dios, por esto afirma que “asi, una de las
grandes mercedes que en esta vida hace Dios a un alma por via de paso, es darle
claramente a entender y sentir tan altamente de Dios, que entienda claro que no se
puede entender ni sentir del todo” (CB7,9); en conclusion, “porque todo lo que puede
entender el entendimiento, y gustar la voluntad, y fabricar la imaginacién, es muy

disimil y desproporcionado, como habemos dicho, a Dios” (2S8,5)

Es tan radical con la gnoseologia teologica que llega a afirmar que todo lo que de Dios
se puede conocer en esta vida “no es conocimiento de vero” (C6,5). Lleva al extremo
esta realidad, pero justamente en el esfuerzo por comunicar que a Dios no se le puede
conocer, supera infinitamente la limitada capacidad del ser humano, por esto propone
que “el alma vaya a Dios antes ha de ir no comprehendiendo que comprehendiendo,
hace de trocar lo conmutable y comprehensible por lo inconmutable e
incomprehensible” (3S5,3), siguiendo la via dionisiana propone claramente que “para
llegar a El, antes ha de ir no entendiendo que queriendo entender, y antes cegandose y

poniendo en tiniebla que abriendo los ojos para llegar mas al divino rayo” (2S8,5).
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1.2 PREFIJOS DE NEGACION “IN”

Santa Teresa de Jesus afirm6 que hay tres gracias: “vivir la experiencia, entenderla y

. 5
comunicarla”

% ninguna est4 supeditada a la otra, se pueden dar de manera aislada o de
manera conjunta, pero en estos dos santos que llevaron acabo la reforma del Carmelo se

dieron las tres conjuntamente.

Sin embargo, una de las principales dificultades a las que se enfrenta el mistico es la
inefabilidad de su experiencia que choca justamente con la necesidad de comunicar un
mensaje, como profetas enviados que no pueden ocultar para ellos mismos ese fuego
abrasador que les consume. Por esta razon, se convierten en “creadores de lenguaje” ',
como respuesta a la necesidad de transmitir de alguna manera esta experiencia, “estos
son los dos polos de la angustia: la imposibilidad de decir decirse -o sea, entender-, y la

. . 52
de decirlo, o sea, comunicarlo™”.

Es una realidad que le supera totalmente, que le desborda al punto de cantar en prosa
definiéndole como “un subido rastro que se descubre al alma de Dios quedandose por
rastrear, y un altisimo entender de Dios que no se sabe decir, que por eso lo llama no sé
qué, que si lo otro que entiendo me llaga y hiere de amor, esto que no acabo de
entender, de que altamente siento, me mata” (CB7,9). Es justamente alli donde el santo
de Fontiveros hace uso de todas las herramientas del lenguaje, de toda esa riqueza
interior que transparenta en sus escritos, tanto en la prosa como en la poesia® y crea un

nuevo lenguaje.

Es consciente de que es mas acertado en los versos porque es alli donde logra atrapar un
poco ese misterio, sin agotarlo, ni asfixiarlo, sino dejando un panorama abierto para que

mane ese torrente inagotable de inspiracion divina contenida en hermosas canciones.

San Juan de la Cruz afirma que “antes seria ignorancia pensar que los dichos de amor en

inteligencia mistica, cuales son los de las presentes canciones, con alguna manera de

O Cf. V17,51M2,7;4M 1, 1;4M 2, 7

3! Cfr. CERTEAU, MICHEL DE. La fébula Mistica, Madrid: Ediciones Siruela, 2006, p. 106.

52 CUEVAS, CRISTOBAL, “Estudio literario”, en: AAVV, Introduccién a la lectura de san Juan de la Cruz, salamanca:
Junta de Castilla y Leon, Consejeria de Cultura y Turismo, 1993, p. 174.

%3 Ha sido desde 1943 por E. A. Peers bien llamado “poeta en su prosa”, titulo aceptado hoy por el consenso general
(AAVYV, San Juan de la Cruz, espiritu de llama, estudios con ocasion del IV centenario de su muerte: Roma:
Institutum Carmelitanum, 1991, p. 118). Cfr. CUEVAS, CRISTOBAL, “Estudio literario”, en: AAV'V, Introduccion a la
lectura de san Juan de la Cruz, salamanca: Junta de Castilla y Leon, Consejeria de Cultura y Turismo, 1993, p. 169.
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palabras se pueden bien explicar” (CB prol., 1). Asi es como llama justamente ese modo
de hablar “inteligencia mistica” o “teologia mistica” como aquella que atin conserva ese
rasgo trascendente como puente entre lo humano y lo divino, lo finito y lo infinito, lo
temporal y lo eterno, como dice ¢l mismo “la ciencia sabrosa que dice aqui que la

ensefio, es la teologia mistica, que es ciencia secreta de Dios” (CB27,5)

Es importante precisar que el Doctor Mistico tiene una novedad en su tiempo, tal vez
influenciado por Santa Teresa™, en la cual hace uso de la lengua romance™ al escribir
su teologia, llama la atencién sobre todo su poesia. Esta lengua la enriquece con
morfemas latinos usando palabras que hablan de ese Dios que le trasciende totalmente.
Un claro ejemplo es el prefijo de negacion “in”, el cual usa con algunas palabras para
hacer un poco inteligible esa experiencia, uso que daria la impresiéon de que estd
trasegando la via apofatica, sin embargo, lo que hace es sanar en algo la profunda

necesidad de comunicar la experiencia inefable.

Estas palabras son importantes porque hacen referencia a su experiencia del Dios
trascendente y, por esta razon, a continuacion se enumeraran algunos ejemplos del uso

de este y se vera como cada uno muestra una realidad superior, totalmente trascendente:

INACCESIBLE: La absoluta trascendencia de Dios nos habla que es alguien a quien no
se puede tener acceso a través del entendimiento porque supera todas las capacidades

del ser humano, por esto afirma:

Que, pues, es Dios inaccesible y escondido, aunque mas te parezca que le hallas y le sientes
y le entiendes, siempre le has de tener por escondido y le has de servir escondido en
escondido (CB1,12; Cfr. LB3,48; 3,51; D54; EP13; LA3,48).

34 Esta eleccion se vasa en el gusto por un hablar “que vaya con simplicidad y llaneza, religién, que lleve més estilo
de ermitafios y gente retirada que no ir tomado vocablos de novedades y melindres” (Vd42).

55 San Juan de la Cruz no permanece indiferente frente a las luchas de los estudiantes salamantinos contra la tirania
del uso del latin en la docencia universitaria como bien lo afirmé Baruzi: “no parece que Juan de la Cruz haya sido
ajeno a estas nuevas tendencias. Su voluntad de volver a los textos escriturarios, su preocupacion constante por
emplear una terminologia rigurosa, y su aspiracion a una especie de Logica de la mistica llevan a pensar que, en un
terreno particular, €1 quiso realizar una obra comparable a la de los discipulos de Vitoria” (BARUZI, JEAN, San Juan de
la Cruz y el problema de la experiencia mistica. Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, consejeria de Educacion y
Cultura, 20017, traduccion Carlos Ortega, p. 154.). “Paralelo al interés purista por la latinidad, que se inculcaba por
los maestros humanistas, crecia entre los estudiantes la aficion por la literatura romance” (GARCIA DE LA CONCHA,
VICTOR, “Conciencia estética y voluntad de estilo en san Juan de la Cruz”, en: Boletin de la Biblioteca Menéndez
Pelayo 46 (1970), p. 391. En linea: http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/boletin-de-la-biblioteca-de-
menendez-pelayo--16/html/036d1¢30-82b2-11df-acc7-002185¢ce6064 330.html. Consultado el 8/10/2016) “Es
verdad que contaba ya con el ejemplo de figuras como fray Luis de Leon. Pero mientras en éste el proposito de
dignificar la lengua vulgar hasta ponerla en grado de competir con el latin incluso en materias cientificas es
primordial, nuestro mistico adopta su postura movido sobre todo de propositos comunicativos” (CUEVAS, CRISTOBAL,
“Estudio literario”, en: AAVV, Introduccion a la lectura de san Juan de la Cruz, salamanca: Junta de Castilla y
Leon, Consejeria de Cultura y Turismo, 1993, P. 166)
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INAMOVIBLE: es comun encontrar en los Padres de la Iglesia el concepto de la
inamovilidad de Dios, seguramente San Juan de la Cruz lo herede de la filosofia
aristotélica que considera a Dios como “‘el motor inmovil”, pero traslada ese concepto a

su propia experiencia:

Y como sea este conocimiento en el alma, como quiera que Dios sea inmovible, es cosa
maravillosa, porque, aunque entonces Dios no se mueve realmente, al alma le parece que en
verdad se mueve. Porque, como ella es innovada y movida por Dios para que vea esta
sobrenatural vista, y se le descubre con tanta novedad aquella divina vida y el ser y armonia
de toda criatura en ella con sus movimientos en Dios parécele que Dios es el que se mueve
y que tome la causa el nombre del efecto que hace (LB 4,6; LA4,6).

INCOGITABLE: es algo como inimaginable pero mas trascendente, se nota aqui el
limite al que lleva el lenguaje en el esfuerzo personal de comunicacion, de hecho, la
novedad de este término habla justamente de la capacidad de romper la estructura de las

palabras para que logren trasmitir la idea que se pretende, afirma:

Tampoco hay que temer en que la memoria vaya vacia de sus formas y figuras, que, pues
Dios no tiene forma ni figura, segura va vacia de forma y figura, y mas acercandose a Dios;
porque, cuanto mas se arrimare a la imaginacion, mas se aleja de Dios y en més peligro va,
pues que Dios, siendo como es incogitable, no cabe en la imaginacion (LB3,52; LA3,44).

INCOMPARABLE: Es importante traer este término a colaciéon para comparar con los
demas que se han venido citando, ya que este adjetivo con el que desea alabar a Dios se
nota que no es muy propio en el hecho que lo refuerza seguidamente con otro y afirma

que es lo que “ensefia la fe”:

Porque, aunque la razén y juicio no haga expreso concepto de que Dios serd semejante a
algo de aquello, todavia la misma estimacion de aquellas aprehensiones, si, en fin, las
estima, hace y causa en el alma un no estimar y sentir de Dios tan altamente como ensefia la
fe, que nos dice ser incomparable, incomprehensible, etc. (3S12,1)

INCOMPREHENSIBLE: este término se ha desarrollado ampliamente un poco mas
arriba56, valga ahora recordar algunas citas: 3S2,3; 5,3; 12,1; LB 3,48; LA 3,41.

INDECIBLE: Es claramente un sinénimo de inefable, es importante citarle para

56 Cfr. p, 13.

30



constatar la riqueza de su lenguaje y el uso de neologismos:

Totalmente es indecible lo que el alma conoce y siente en este recuerdo de la excelencia de
Dios, porque, siendo comunicacion de la excelencia de Dios en la sustancia del alma, que
es el seno suyo que aqui dice, suena en el alma una potencia inmensa en voz de multitud de
excelencias de millares de virtudes, nunca numerables, de Dios (LIB4,10; LB 3,8).

INEFABLE: no s6lo es el término mas comin, mas obvio y tal vez mas acertado para
hablar de su experiencia, lo usa cuatro veces en Cantico (Prol,1; 1,13; 24,5; 36,5) y una
vez en Llama en la cual se ve reflejada plenamente la poética en la prosa al hablar con

tal precision del Verbo de Dios:

iOh, pues, finalmente, toque inefablemente delicado del Verbo, pues no se hace en el alma
menos que con tu simplicisimo y sencillisimo ser, el cual, como es infinito, infinitamente es
delicado, y, por tanto, tan sutil y amorosa y eminente y delicadamente toca, que a Vida
eterna sabe! (LB2,20).

INFINITO: Es uno de los términos mas usados al hablar de diversas formas acerca de la
experiencia mistica (2S14,10; LB2,20; P1, 47) en la relacion de un Dios que es infinito
y que se comunica al alma del hombre, pero el interés en esta parte radica cuando es
usado para referirse directamente a Dios y es alli donde revela la inmensidad de su
experiencia, de ahi que una de sus frases lapidarias sea: “De manera que todo el ser de
las criaturas, comparado con el infinito (ser) de Dios, nada es” (1S 4,4); pero al entrar

en el Misterio de Dios, en lo que es afirma:

Porque, asi como Dios es infinito, asi ella nos le propone infinito; y asi como es Trino y
Uno, nos le propone ella Trino y Uno; y asi como Dios es tiniebla para nuestro
entendimiento, asi ella también ciega y deslumbra nuestro entendimiento. Y asi, por este
solo medio se manifiesta Dios al alma en divina luz, que excede todo entendimiento. Y por
tanto, cuanto mas fe el alma tiene, mas unida esta con Dios (259,1).

INMENSO: este término lo utiliza para referirse a la fenomenologia mistica, de cuya
purificaciéon se le debe gran parte a ¢él, pero que no desconoce que hay hechos

extraordinarios, y por ende, exceden la capacidad humana:

Esta claro que no son siempre ni acaecen como suenan a nuestra manera de entender. La
causa de esto es porque, como Dios es inmenso y profundo, suele llevar en sus profecias,
locuciones y revelaciones, otras vias, conceptos e inteligencias muy diferentes de aquel
proposito y modo a que comtinmente se pueden entender de nosotros, siendo ellas tanto
mas verdaderas y ciertas cuanto a nosotros nos parece que no. (2S19,1)
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INMUTABLE: aunque se podria asumir como sinénimo de inamovible, éste representa
el hecho que Dios no cambia, no s6lo de posicion sino que su ser no sufre
trasformacion, porque mas alla de la inmovilidad es importante explicar su contexto
para evitar dificultades teoldgicas, cuando afirma que “solo Dios permanece inmutable
para siempre” (3S21,2) lo hace citando el Salmo 101, 27 para hablar de la vanidad y
precariedad de la “hermosura terrena” que pasa y vuelve a ser polvo, y que “Dios es en
si todas esas hermosuras eminentisimamente, en infinito sobre todas las criaturas”,
porque para ¢l Dios no es un ser inmutable en cuanto a indiferente a sus criaturas, sino

que es infinitamente diferente de ellas en cuanto a su volubilidad.

El lenguaje es un instrumento de comunicacion, pero cuando este resulta insuficiente
debido a lo inefable de la experiencia, se hace necesario utilizar otros recursos que, si
bien rompen la misma estructura gramatical, ayudan a cumplir su objetivo. En este

sentido, bien afirm6 Cristobal Cuevas sobre el lenguaje sanjuanista:

La palabra, pues, reducida a su escueta desnudez gnoseologica, se le demuestra incapaz de
servirle para entender la gran experiencia, y mucho menos para darla a conocer a otros. Por
tanto, debera obligarla a rebasar la pura funcién denotativa, para convertirla en signo
deictico que sefiale al fondo del misterio. Surgen asi la alegoria y el simbolo —palabras
trascendidas-, no ya sélo en su aceptacion técnica, sino como conjunto de signos que, por
encima del sentido recto, se lanzan en pos de un tras-sentido situado en otra vertiente. El
esfuerzo del mistico se vuelca entonces en sobrepasar semanticamente su discurso,
potenciando hasta el limite su significante. Para ella, san Juan recurre a la etimologia, la
intertextualidad, la retorica, la fonética, la alusion, la métrica en su caso.., todo lo que el
lenguaje posee para hacerse instrumento de comunicacion. Tal vez haya que buscar aqui la
gran deuda que con €l tiene la lengua, obligada a excederse a si misma en su funcién
expresiva57

La deixis sanjuanista en la utilizacion de términos o conceptos para acercar al lector al
misterio que ¢l experimente se ha podido evidenciar en la enumeracion de estos
términos cuyo prefijo “in” invitan a referirse a una realidad que estd mas alla de su
significado original. Estos diez términos hablan de una realidad teoldgica totalmente

trascendente, casi in-alcanzable por el ser humano.

57 CUEVAS, CRISTOBAL, “Estudio literario”, en: AAVV, Introduccion a la lectura de san Juan de la Cruz, salamanca:
Junta de Castilla y Leon, Consejeria de Cultura y Turismo, 1993, p. 174.
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1.3 ENTRE LOS ATRIBUTOS DIVINOS, LA BELLEZA

Es importante hablar de los atributos divinos ya que para el doctor mistico los atributos
“juntamente le es al alma el mismo Dios” (LIB3,3) de los cuales se conocen algunos,
pero otros permanecen ocultos: “porque es omnipotente, es sabio, es bueno, es
misericordioso, es justo, es fuerte, es amoroso, etc., y otros infinitos atributos y virtudes

que no conocemos” (3,2).

Para hablar de los atributos dedica dos versos de dos canciones diferentes: por una
parte, en el Cantico, dedica el verso “y el mosto de granadas gustaremos” de la estrofa
37, donde explica que “las granadas significan aqui los misterios de Cristo y los juicios
de la sabiduria de Dios y las virtudes y los atributos de Dios, que del conocimiento de
estos misterios y juicios se conocen en Dios, que son innumerables” (37,7); la segunda

referencia la se encuentra en Llama de Amor Viva, donde dedica a este tema el verso

'9’

“;Oh lamparas de fuego!” con el que inicia la tercera estrofa y en la que se concentra

toda su teologia.

Para Juan de la Cruz, los atributos si se pueden conocer y son a su vez el mismo ser de
Dios. Es decir, plantea un camino de conocimiento de Dios a través de sus atributos, no
es un conocimiento pleno porque entonces no seria Dios, pero si es lo més cercano a lo
que puede aspirar el hombre en esta vida, o ain en la otra (CB40,6; LIB Prol, 3) ya que

Dios es totalmente Otro:

He aqui como entiende San Juan de la Cruz la experiencia propia e inmediata de Dios: Dios
no se distingue realmente de sus atributos; ser y atributos forman parte de una misma y
unica realidad divina, Dios. Ahora bien, en virtud de la unién y en dependencia de la
voluntad divina —“cuando EI tiene por bien abrirle la noticia”- el alma goza de una profunda
experiencia intelectivo-afectiva de los tributos divinos. Y puesto que cada uno de ellos es
“el mismo Dios”, “el mismo ser de Dios”, el alma experimenta personal y directamente al
mismo Dios. Es un acto experiencial del ser de Dios, de la esencia divina en sus atributos.
He aqui una nueva declaracion del santo: “el resplandor de la lampara del ser de Dios en
cuanto omnipotente, le da luz y claro de amor de Dios en cuanto es omnipotente” (L3,3) no
es por tanto la esencia divina la que directamente informa el entendimiento, sino los
atributos divinos. Estos hacen de vehiculo en orden a una experiencia propia ¢ inmediata de
Dios. Por otra parte, si tenemos en cuenta la estructura del acto cognoscitivo y los
elementos de excepcidn que intervienen, la experiencia mistica intelectiva queda
suficientemente explicada a base de la comunicacion directa, no se de la esencia divina sino
de los atributos. La experiencia de Dios, dada la perfecta identidad entre esencia y atributos,
es igualmente inmediata tanto por parte de Dios como por parte del alma.”

58 TEOFILO DE LA V. DEL CARMEN, “Experiencia de Dios y vida mistica segn san Juan de la Cruz”, en: Ephemerides
Cameliticae, 13 (1962), p. 205.
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De todos los atributos que enumera en las diversas citas (omnipotencia, sabiduria,
bondad, misericordia, justicia, potencia, caridad en LIB3,2, CB37,2; y hermosura en
LIB3,78) sin duda al que le da mayor relevancia es a la hermosura porque aunque lo cita
como atributo en un solo texto, de ella dice que es la misma esencia de Dios: “pide en
esta cancion determinadamente le descuba y muestre su hermosura, que es su divina

esencia” (CB11,2). Como afirma Federico Ruiz:

Ademas de ser el atributo mas frecuente, posee ciertos rasgos de supertaributo. Equivale al
ser de Dios, a la totalidad de su revelacion en Cristo. Tiene valores de nombre propio,
inalienable: Dios es la Hermosura.”

Es importante dejar este punto claro antes de pasar a ver la inmanencia de Dios ya que
es la hermosura de Dios el atributo divino por el que san Juan de la Cruz se introduce en
el misterio del Dios revelado como se expondra detenidamente al concluir el presente

capitulo.

2. D1I0S INMANENTE, TOTALMENTE CERCANO

San Juan de la Cruz tuvo una experiencia concreta con Dios, una experiencia
transformante que le llevdo a tratar de comunicar el Rostro de un Dios tal vez
desconocido para muchos. Rostro que aparece completamente cercano, intimo, que
mora en “el mas profundo centro”, que aparece como la presencia mas proxima a aquel

que decide abrirse a su impacto.

Es importante, antes que nada, afirmar que “tanto la experiencia como el sistema estan
en san Juan de la Cruz dirigidos por una luz superior: la luz teoldgica, cuyo principio es

95 60

la verdad revelada””™, es justamente alli donde ¢l se abre al misterio, en la

contemplacion de la Palabra.

La Sagrada Escritura juega un papel importantisimo en la vida y obra del mistico
porque es de alli de donde bebe toda su espiritualidad, donde se relaciona de manera
directa con su Amado en un didlogo continuo. El amplio conocimiento de ella lo

ratifican no sélo las casi dos citas por pagina en su obra; o las mds variadas

% Rutz, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz: el escritor, los escritos v el sistema, Madrid: BAC, 1978, p.
346.
% UrBINA, F. La persona humana en san Juan de la Cruz, Madrid: Instituto Social Leon XIII, 1956, p. 283.
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interpretaciones; o porque la citaba de memoria; o porque fue el Unico libro del que no
se separd nunca ni siquiera en la carcel de Toledo, ni en el lecho de muerte cuando pide
que se le lea el Cantar de los Cantares; o porque sacé de ella tal provecho que a este
libro sagrado se le debe su inspiracion al escribir el Cantico Espiritual; sino, sobre todo,

porque la hizo vida, porque la encarnd en su propia existencia.

Y esto no so6lo por su meditacion asidua, sino por su estudio sistematico:

Desde aqui es donde se conoce la hondura de su pensamiento al asumir con seria
responsabilidad sus estudios ganandose un puesto entre sus compaiieros (...) tal era el
ambiente que le toco vivir a Juan de San Matias siendo estudiante seguia en la Universidad
los cursos de Grajal y quiza también los de Fray Luis de Ledn. Este extremo atin no se ha
dilucidado de un modo definitivo, pero aunque el joven “te6logo” no hubiese asistido este
afio a la catedra de Duranto es imposible que no llegase a sus oidos la fama del célebre
maestro. S6lo que, como buen religioso, vivio apartado de las tumultuosas algaradas
estudiantiles. Pero, por otra parte, hombre de espiritu abierto, siguié6 muy cerca la marcha
de las nuevas orientaciones en la materia de Escritura, las cuales debera dominar para
ensefiarselas a sus hermanos.®'

De esta fuente de revelacion es de donde bebe San Juan de la Cruz para conocer a un
Dios cercano, del cual se hard su mensajero. Conocimiento que compartié de una forma
un poco sorprendente porque hablar de un Dios trascendente se entiende por su misma
naturaleza, pero en este sentido, el conocimiento intimo de el Dios revelado como Uno
y Trino es una experiencia a la que pocos han llegado y que el Doctor mistico aborda
con una familiaridad casi contradictoria a lo planteado en el apartado anterior

precisamente sobre la trascendencia divina.

2.1 TRINIDAD ECONOMICA

Antes se ha afirmado el hecho de ser tedlogo que reviste este santo Doctor, pero es de
aclarar que “no es Juan de la Cruz un tedlogo especulativo que se detenga en reflexionar
sobre Dios en si. Le basta el enunciado de su fe: Dios,; un solo supuesto, que es Padre, o

el Hijo, o el Espiritu Santo (L13,2)"%%.

En 2S25,2 habla sobre dos maneras de revelaciones: “unas, que son descubrimiento de
verdades al entendimiento, que propiamente se llaman noticias intelectuales o

inteligencias; otras, que son manifestaciones de secretos, y éstas se llaman propiamente,

8! VILNET, JEAN. La Biblia en la obra de San Juan de la Cruz, Buenos Aires: Desclée de Brouwer, 1953.
82 HERRAIZ, MAXIMILIANO, en: SAN JUAN DE LA CRUZ. Obras completas, Salamanca: Sigueme, 2007, p. 1077.
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y mas que esotras, revelaciones”, aqui se puede deducir la distincion entre inspiracion y
revelacion, tal vez la hace siguiendo a santo Tomas®, pero siglos mas tarde se hara con

respecto a las Sagradas Escrituras®.

Mas adelante hard un desarrollo del segundo tipo, de las que propiamente son
revelaciones, las cuales muestran lo que para el mistico es la puerta de entrada al divino

misterio:

El segundo género de revelaciones deciamos que eran manifestacion de secretos y misterios
ocultos. Este puede ser en dos maneras: La primera, acerca de lo que es Dios en si, y en ésta
se incluye la revelacion del misterio de la Santisima Trinidad y unidad de Dios. La segunda
es acerca de lo que es Dios en sus obras, y en ésta se incluyen los demas articulos de
nuestra fe catodlica y las proposiciones que explicitamente acerca de ellas puede haber de
verdades (2527,1).

El Misterio por excelencia, la Santisima Trinidad, es el culmen de la revelacion para
todos los cristianos y, para san Juan de la Cruz, es un misterio que se comunica al
hombre, que Dios desea mostrar a la humanidad, es como una vocacidon natural del

hombre, es su meta (D183), es el proposito original:

Y no hay que tener por imposible que el alma pueda una cosa tan alta que el alma aspire en
Dios como Dios aspira en ella por modo participado; porque dado que Dios le haga merced
de unirla en la Santisima Trinidad, en que el alma se hace deiforme y Dios por
participacion, ;qué increible cosa es que obre ella también su obra de entendimiento,
noticia y amor, o, por mejor decir, la tenga obrada en la Trinidad juntamente con ella como
la misma Trinidad, pero por modo comunicado y participado, obrandolo Dios en la misma
alma? Porque esto es estar transformada en las tres Personas en potencia y sabiduria y
amor, y en esto es semejante el alma a Dios, y para que pudiese venir a esto la cri6 a su
imagen y semejanza (Gn. 1, 26) (CB39,4).

San Juan de la Cruz no hace una clara distincion entre la Trinidad inmanente y la
Trinidad econdémica en su prosa, ya que en sus textos pareciese que obran
indistintamente el ad intra y el ad extra, lo que no quiere decir que se le pueda atribuir

el sentido inverso del axioma de Rahner®, la cual ha producido tanta tinta en los

8 SANTO TOMAS, Suma Teologica, Madrid: BAC, 2010, De veritate, q.18, a.14 ad 5; In JI Sent., d.28, q.1, a.5; 1 Cor.,
c.14,1.2.

 DEI VERBUM, 11.

65 «La tesis fundamental... que pone de relieve a la Trinidad como misterio salvifico para nosotros (en su realidad, no
como doctrina), podria formularse asi: la Trinidad “econdémica” es la Trinidad inmanente y a la inversa” (RAHNER,
KARL. “El Dios trino como fundamento trascendental de la historia de la salvacion”, en: Mysterium Salutis, 1I/1.
Madrid: EDICIONES CRISTIANDAD, 1969, p. 370; Cfr. ZARAZAGA, G. J. Trinidad y comunion. La teologia
trinitaria de K. Rahner y la pregunta sobre sus rasgos hegelianos, Salamanca: Sigueme, 1999, pp. 123-162).
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’1es ~ . 66
ultimos afios con respuesta directa como la de Walter Kasper™ que propone una nueva
formulacién de este axioma, o la indirecta de Bathasar®’. Sin embargo, en los Romances

dedica los primeros numerales para hablar hermosamente de esa Trinidad econémica:

Como amado en el amante
uno en otro residia,

y aquese amor que los une
en lo mismo convenia
con el uno y con el otro
en igualdad y valia.

Tres Personas y un amado
entre todos tres habia,
y un amor en todas ellas
y un amante las hacia,

y el amante es el amado
en que cada cual vivia;
que el ser que los tres poseen
cada cual le poseia,

y cada cual de ellos ama
a la que este ser tenia.

Este ser es cada una,
y éste solo las unia
en un inefable nudo
que decir no se sabia;
por lo cual era infinito
el amor que las unia,
porque un solo amor tres tienen
que su esencia se decia;
que el amor cuanto mas uno,
tanto mas amor hacia.

Luego habla de ese amor intratrinitario que excede toda comprension: En aquel amor
inmenso / que de los dos procedia, / palabras de gran regalo / el Padre al Hijo decia, / de
tan profundo deleite, / que nadie las entendia; / sélo el Hijo lo gozaba, / que es a quien
pertenecia. / Pero aquello que se entiende / de esta manera decia: / -Nada me contenta,

Hijo, / fuera de tu compaiiia; / y si algo me contenta, / en ti mismo lo queria.

Posteriormente ya desarrolla la salida de la Trinidad en el desbordarse de este amor y

% Esta reformulacién la basa en tres argumentos: la salvacién del hombre no puede ser sino Dios mismo y no un
mero don creado, no puede haber en Jesucristo ningun resto oscuro de un “Deus absconditus” detras del “Deus
revelatus”. En segundo lugar, a partir de la encarnacion no cabe distinguir adecuadamente el envio del Logos al
mundo y su procesion eterna del Padre. Y, finalmente, la gracia es libre autocomunicacion de Dios en el Espiritu
Santo, y el hecho de que sea autocomunicacion de Dios muestra la unidad de Trinidad inmanente y econdmica. De
estos argumento deriva una nueva formulacion: “La comunicacion intratrinitaria estd presente de modo nuevo en la
autocomunicacion soteriologica”.

7 “Inmanencia trascendente y trascendencia inmanente” (BALTHASAR, HANS URS, Teoldgica II, Madrid: Encuentro,
1997, pp. 83-86)
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crear el mundo, y al hombre como su mayor perfeccion. Primero crea un “palacio” para
la esposa que quiere darle, para después: porque en todo semejante ¢l / a ellos se haria /
y se vendria con ellos, / y con ellos moraria; / y que Dios seria hombre, / y que el
hombre Dios seria, / y trataria con ellos, / comeria y beberia; / y que con ellos continuo /

¢l mismo se quedaria.

Luego de la creacion viene la caida, la cual San Juan no desarrolla en los Romances,
dandole un sentido muy positivo a la Encarnacion, vista no desde una deuda a pagar

sino desde un acto libre de amor de Dios Trino:

Ya que el tiempo era llegado
en que hacerse convenia
el rescate de la esposa,
que en duro yugo servia
debajo de aquella ley
que Moisés dado le habia,
el Padre con amor tierno
de esta manera decia:

-Ya ves, Hijo, que a tu esposa

a tu imagen hecho habia,

y en lo que a ti se parece
contigo bien convenia;
pero difiere en la carne

que en tu simple ser no habia

En los amores perfectos

esta ley se requeria:
que se haga semejante

el amante a quien queria;
que la mayor semejanza

mas deleite contenia;
el cual, sin duda, en tu esposa
grandemente creceria
si te viere semejante
en la carne que tenia.

-Mi voluntad es la tuya

-el Hijo le respondia-.

Y se daria el gran milagro: Entonces llam6 a un arcangel / que san Gabriel se decia, / y
envidlo a una doncella / que se llamaba Maria, / de cuyo consentimiento / el misterio se
hacia; / en la cual la Trinidad / de carne al Verbo vestia; / y aunque tres hacen la obra, /

en el uno se hacia; / y quedod el Verbo encarnado / en el vientre de Maria.

Son varias las referencias que tiene este santo doctor para hablar del misterio de la
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Santisima Trinidad. Se podrian traer algunos ejemplos:

- Cuando habla explicitamente de su unidad: “Porque, asi como Dios es infinito,
asi ella nos le propone infinito; y asi como es Trino y Uno, nos le propone ella

Trino y Uno” (259,1).

- Otro, cuando habla de que su misma naturaleza se comunica por sus atributos:
“Y como cada una de estas cosas sea el mismo ser de Dios en un solo supuesto
suyo, que es el Padre, el Hijo, el Espiritu Santo, siendo cada atributo de éstos el

mismo Dios y siendo Dios infinita luz e infinito fuego divino” (LI1B3,2).

- O bien, que son las tres personas, actuando como una sola, quienes obran la
salvacion en el hombre: “En esta cancién da a entender el alma cémo las tres
personas de la Santisima Trinidad, Padre e Hijo y Espiritu Santo, son los que

hacen en ella esta divina obra de union” (L1B2,1);

- Igualmente cuando habla de su comunicacion: “Junto, dice, porque junta es la
comunicacion del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo en el alma, que son luz y

fuego de amor en ella” (LIB3,80).

De todo este misterio, san Juan de la Cruz ve su clara revelacion en la kénosis de la
encarnacion del Hijo de Dios y més precisamente en el desvelamiento de su Rostro en la
Cruz®®, la cual fue para él no sélo su apellido religioso sino su leitmotiv, fue la 1gica
que oriento toda su vida. Para €I, es justamente en la obediencia del misterio de la Cruz
donde resplandece la Gloria de la Trinidad, es alli donde es anunciada la salvacion al
mundo que yace en tinieblas, es alli donde la luz brilla, resplandece como la belleza.
Este es el momento en el que estalla el rayo de tinieblas que habla Dionisio el
Areopagita, es la contemplacion del Misterio inefable mas grande e inaccesible:

Trinidad supraesencial, mas que divina, sumamente buena: apice de la teosofia de los

querubines, condicenos a aquella cumbre suprema de las palabras Misticas que sobrepasa

conocimiento y manifestacion, alli donde los simples, absolutos, inmutables misterios de la
Teologia se desvelan en la nube superluminosa del silencio que inicia a las cosas celadas,

% Para hablar de la actualidad de esta doctrina trinitaria dentro de la reflexion teologica contemporanea, vale la pena
citar a Balthasar y ver la correspondiente unidad en la reflexion: “Si la condicion real de Dios que se revela como
amor brilla precisamente en la obediencia del anonadamiento del Hijo frente al Padre, entonces se quiere anunciar
que esta obediencia es esencialmente amor: ciertamente es imagen original de la actitud del amor de la criatura ante
la majestad de Dios. Pero, mas alto y superandolo, es la imagen original en la que aparece la actitud del amor de Dios
mismo: exactamente en la Kénosis de Cristo aparece el intimo misterio del amor de Dios, que en si mismo es amor y,
por esta razon «trinitario»”. (BALTHASAR, HANS URS, Solo el amor es digno de fe, Salamanca: Sigueme, 2011°, p. 88).
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sobrerresplandeciente en lo mas profundo de las tinieblas en un modo que sobrepasa toda
manifestacion y que, en la totalidad intangible e invisible, inunda de maravillosos esplendores
los espiritus (nods) enceguecidos. Que esta sea mi oracion, y ti, amigo mio Timoteo,
aplicandote con todas tus fuerzas a las contemplaciones Misticas (peri ta mystika theamata),
abandona los sentidos y las energias intelectuales y todo aquello que es sensible o inteligible,
todo aquello que no es o que es, y elévate en la ignorancia (agnostos) hacia la union, en la
medida de lo permitido, con aquello que va més alla de toda esencia y gnosis: porque es
unicamente por medio de un libre y absoluto éxtasis fuera de ti mismo como seras
transportado hacia el rayo supraesencial de la tiniebla divina®.

Esta plenitud de la revelacion, es el rayo supraesencial de donde manan los demaés

misterios, donde se descubre a un Dios totalmente cercano, tan cercano que, como se ha
. . e e 0 . ,

visto, es quien toma la iniciativa’’, lo que en palabras del papa Francisco seria que nos

: 1
“primerea”’",

Esta iniciativa divina tiene formas diferentes segun la Persona de la Trinidad que las
haga. Para hacer esta distincion, el mistico espafiol explica los versos de la segunda
cancion de Llama de Amor viva, desarrollando toda la reflexion de la trinidad

econdmica haciendo referencia a cada una de las Tres Personas. Alli afirma que:

La primera es llaga regalada, y ésta atribuye al Espiritu Santo; y por eso le llama cauterio
suave. La segunda es gusto de vida eterna, y ésta atribuye al Hijo, y por eso le llama toque
delicado. La tercera es haberla transformado en si, que es la deuda con que queda bien
pagada el alma, y ésta atribuye al Padre, y por eso se llama mano blanda (L1B2,1).

Ahora es importante ver como desarrolla la mision de cada una de las Divinas Personas

en particular:

peligro de ser acusado de iluminismo en su época, desarrolla claramente la mision de la
Tercera Persona de la Trinidad en la obra de la Salvacion y para ello dedica textos
claves donde habla de sus diversas acciones. Dentro de la trinidad obra como amor del
Padre y del Hijo (Romances) y como “aire” aspirado por ambos (CB13,11); también lo
presenta como “maestro del entendimiento” (2S 29,1); como “ensefiador” (2S26,14;
29,1; 3S6,3) y “aposentador” de Cristo (C17,4); es quien mueve las almas (L13,26.46);

es el que interviene directamente para que se de el matrimonio espiritual (C38,3) y a

% AREOPAGITA, DIONISIO, “Teologia mistica”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 1995% p. 245.
70 «ioh Sefior Dios mio!, ;quién te buscara con amor puro y sencillo que te deje de hallar muy a su gusto y voluntad,
pues que ti te muestras primero y sales al encuentro de los que te desean?” (D2) cfr. 2S 27,1; CB39, 3-5; LB 2,1;
ROMANCES; D 183.

"l EVANGELII GAUDIUM, 24.
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quien debemos nuestra disposicion para la union plena (LIB1,3; 3,68); es el que trasmite
el amor (CB38,3; 2N4,2; LIB2,34; 3,82) y las “unciones” de la contemplacion (LIB3,
26.40).

Uno de los temas mejor tratados dentro de la teologia sanjuanista es sin duda su

claridad en su obra y se pueden sacar evidentes conclusiones. Para el doctor mistico el
acceso a la Trinidad es a través del Hijo, se podria hablar en ¢l de un “cristocentrismo
trinitario”” ya que desde alli se introduce en el maximo misterio, afirma que: “porque
en darnos, como nos dio a su Hijo, que es una Palabra suya, que no tiene otra, todo nos
lo habl6 junto y de una vez” (2522,3)™*. Todo este capitulo 22 del segundo libro de
Subida es donde se condensa toda la doctrina cristoldgica y es alli donde se puede ver

claramente el misterio de Cristo.

delicadeza, con tal ternura que de hecho le llama “mano blanda” no porque dude de su

poder o su omnipotencia, sino porque siempre quiere lo mejor de sus hijos:

La cual mano, segin habemos dicho, es el piadoso y omnipotente Padre. La cual habemos
de entender que, pues es tan generosa y dadivosa cuanto poderosa y rica, ricas y poderosas
dadivas da al alma, cuando se abre para hacerla mercedes; y asi lldmala mano blanda, que
es como si dijera: jOh mano tanto mas blanda para esta mi alma, que tocas asentando
blandamente, cuanto si asentases algo pesada hundirias todo el mundo, pues de tu solo
mirar la tierra se estremece (Sal. 103, 32) las gentes se desatan y desfallecen y los montes
se desmenuzan! (Hab. 3, 6). jOh, pues, otra vez grande mano, pues asi como fuiste dura y
rigurosa para Job (19, 21), tocandole tan mala vez asperamente, para mi eres tanto mas
amigable y suave que a ¢él fuiste dura, cuanto mas amigable y graciosa y blandamente de
asiento tocas en mi alma! Porque ti haces morir y ti haces vivir, y no hay quien rehuya de
tu mano (Dt. 32, 39). Mas t joh divina vida!, nunca matas sino para dar vida, asi como
nunca llagas sino para sanar (LIB2,16).

2 Cfr. GARCiA MUNOz, FLORENCIO. Cristologia de San Juan de la Cruz, Madrid: Editores UPSA Fundacion
universitaria Espafiola, 1982; CASTRO, SECUNDINO. “Cristo vivo” en Juan de la Cruz. En: Revista de espiritualidad, 49
(1990), pp. 438-474. Algunos textos sanjuanistas: CB1,2.5.10; 3,1.3.5; 5,1.4; 11,12; 12,2.3; 17, 2.8; 20,4; 24,1-3;
25,3.6; 26,1; 30,1; 34,1.5; 36,5; 37,8; 40,7; 2N21,3; 24,3; 1S15,2... Un dato curioso se encuentra en CB5,4 donde
habla de “levantamiento” para aludir al misterio de la Encarnacion, en este texto tras la formulacion deja claro que
gracias a la encarnacion hay una elevacion de la creacion a Dios.

3 “Esta, pues, claro que la mistica de Juan de la Cruz es directamente cristocéntrica y sélo mediante Cristo es
teocéntrica; que no es una mistica filosofica sino teoldgica, fundada en la imitacion de Cristo; y que en ella todas las
palabras del Antiguo y Nuevo Testamento se ordenan concéntricamente en torno al anonadamiento del Verbo de Dios
en la Cruz” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 171)

™ “Hay una pagina en sus escritos que compendia maravillosamente su cristologia. Desbordante de lirismo y fuego
mistico, de profundidad teoldgica, ha sido leida y citada constantemente con emocion. Baruzi la encontraba entre las
mas bellas que San Juan de la Cruz haya compuesto. En el Concilio Vaticano II también se hizo referencia insistente
a esas lineas” (Ruiz, FEDERICO, Introduccion a San Juan de la Cruz. El hombre, los escritos, el sistema, Madrid:
BAC, 1968, p. 376).
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Las tres personas actuan de manera diferente en el alma, pero siempre lo hacen unidos,
como una sola naturaleza, “porque junta es la comunicacion del Padre y del Hijo y del

Espiritu Santo en el alma, que son luz y fuego de amor en ella” (LIB3,80).

2.2 INHABITACION DIVINA”’

Aunque el Santo carmelita no utilice directamente el término Inhabitacion, este es el
tema madre dentro de la mistica porque de ¢l hablan todas las personas que han tenido
una experiencia trascendente, de diferente manera’®, y que han llegado a captar esa

presencia misteriosa en el corazon.

San Juan de la Cruz se convierte en un referente para hablar del tema, no solo por su
doctrina teoldgica, sino que en la trasmision de su teologia mistica estd hablando
precisamente de un conocimiento experiencial y, por ende, de gran autoridad. El
descubre que “El centro del alma es Dios, al cual cuando ella hubiere llegado segiin
toda la capacidad de su ser y segun la fuerza de su operacion e inclinacion, habra
llegado al ultimo y mdas profundo centro suyo en Dios, que serd cuando con todas sus
fuerzas entienda, ame y goce a Dios” (LIB1,12), es alli donde mora ese Dios

trascendente.

Es de maravillarse la experiencia tan profunda del mistico espaiiol, para ¢l no s6lo Dios
mora en el hombre sino que el hombre mora en Dios: “Y asi, lo que yo entiendo como
se haga este recuerdo y vista del alma es que, estando el alma en Dios sustancialmente,
como lo esta toda criatura” (LIB4,7). Sin embargo, mas alld de todo asombro, lo que
hace Dios es ser fiel a sus promesas y por eso no hay que sorprenderse ya que ¢l mismo
lo dijo como lo recuerda el Santo carmelita:

Y no hay que maravillar que haga Dios tan altas y extrafias mercedes a las almas que ¢l da

en regalar; porque si consideramos que es Dios, y que se las hace como Dios, y con infinito

amor y bondad, no nos parecera fuera de razon; pues él dijo (Jn. 14, 23) que en el que le

amase vendrian el Padre, Hijo y Espiritu Santo, y harian morada en ¢él; lo cual habia de ser

haciéndole a El vivir y morar en el Padre, Hijo y Espiritu Santo en vida de Dios, como da a
entender el alma en estas canciones (LIB Prol,2).

5 Cfr. CASTRO, GABRIEL, “Inhabitacion Trinitaria”, en: en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte
Carmelo, 2000, pp. 574-581.

76 Cfr. MARTIN VELAZCO, JUAN. El fenémeno mistico. Madrid: Ed TROTTA, 2009°. En religiones no cristianas p.
124; en todo cristiano p. 212, y en San Juan de la Cruz p. 390. Una referencia indiscutida en este campo dentro de la
espiritualidad y citada por el mismo Catecismo de la Iglesia Catélica (N° 260) es Santa Isabel de la Santisima
Trinidad (ISABEL DE LA TRINIDAD, Obras Completas, Burgos: Monte Carmelo, 1985, pp. 757-758).
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Y no es de tener por increible que a un alma ya examinada, purgada y probada en el fuego
de tribulaciones y trabajos y variedad de tentaciones, y hallada fiel en el amor, deje de
cumplirse en esta fiel alma en esta vida lo que el Hijo de Dios prometio (Jn. 14, 23),
conviene a saber: que si alguno le amase, vendria la Santisima Trinidad en él y moraria de
asiento en ¢él; lo cual es ilustrandole el entendimiento divinamente en la sabiduria del Hijo,
y deleitandole la voluntad en el Espiritu Santo, y absorbiéndola el Padre poderosa y
fuertemente en el abrazo abismal de su dulzura (LIB1,15).

Pero la manera de morar no es igual en todos los hombres, ya que distingue entre una

esencial-natural y otra sobrenatural:

Y asi, cuando hablamos de unién del alma con Dios, no hablamos de esta sustancial, que
siempre estd hecha, sino de la unién y transformaciéon del alma con Dios, que no esta
siempre hecha, sino sélo cuando viene a haber semejanza de amor. Y, por tanto, ésta se
llamara unién de semejanza, asi como aquélla, union esencial o sustancial; aquélla, natural,
ésta, sobrenatural; la cual es cuando las dos voluntades, conviene a saber, la del alma y la
de Dios, estan en uno conformes, no habiendo en la una cosa que repugne a la otra (2S5,3).

De hecho distingue claramente tres formas de inhabitacion de Dios en el corazon del
hombre, una esencial, otra por gracia y la tltima por afeccion espiritual “como un paso

de la previa, pasiva y gratuita presencia de Dios al hombre a la presencia consciente,

libre y comprometida del hombre ante Dios™’’:

Para declaracion de esto es de saber que tres maneras de presencias puede haber de Dios en
el alma. La primera es esencial, y de esta manera no solo esta en las mas buenas y santas
almas, pero también en las malas y pecadoras y en todas las demas criaturas. Porque con
esta presencia les da vida y ser, y si esta presencia esencial les faltase, todas se aniquilarian
y dejarian de ser. Y ésta nunca falta en el alma. La segunda presencia es por gracia, en la
cual mora Dios en el alma agradado y satisfecho de ella. Y esta presencia no la tienen todas,
porque las que caen en pecado (mortal) la pierden. Y ésta no puede el alma saber
naturalmente si la tiene. La tercera es por afeccion espiritual, porque en muchas almas
devotas suele Dios hacer algunas presencias espirituales de muchas maneras, con que las
recrea, deleita y alegra (CB11,3).

Con esta distincion se podria llegar a pensar que Dios hace acepcion de personas, que
estd mas con unas que con otras. Sin embargo, San Juan de la Cruz a diferencia de otros
misticos tiene uno profundo valor por el ser humano y sabe que en todos, sin distincion,

habita el Buen Dios, alli donde ni el mismo demonio puede entrar:

Pero cuando Dios por si mismo la visita, entonces se verifica bien el dicho verso, porque
totalmente a oscuras y en celada del enemigo recibe las mercedes espirituales de Dios. La
causa es porque como Su Majestad mora sustancialmente en el alma, donde ni angel ni
demonio puede llegar a entender lo que pasa, no puede conocer las intimas y secretas
comunicaciones que entre ella y Dios alli pasan (2N23,11).

77 CASTRO, GABRIEL, “Inhabitacion Trinitaria”, en: en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo,
2000, p. 576.
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Todo el tema de la Inhabitacion divina es de gran importancia para comprender no solo
su espiritualidad sino su sistema teologico, ya que para él el centro del alma es Dios
(LIB1,12), casi como el non-aliud cusano’ que ya habia desarrollado el maestro
Eckhart”, es una intimidad tan profunda que casi se funde en Dios, de hecho este sera
para san Juan de la Cruz el principio que posibilitara la unién mistica, asi lo explica

cuando habla de la interior bodega en el Cantico Espiritual:

Es de saber que muchas almas llegan y entran en las primeras bodegas, cada una
segun la perfeccién de amor que tiene, mas a ésta dltima y mas interior pocas llegan
en esta vida, porque en ella es ya hecha la unién perfecta con Dios que llaman
matrimonio espiritual, del cual habla ya el alma en este lugar (CB 17,3).

2.3 DI0S COMO MADRE

Al hablar de la inmanencia, de la cercania de Dios, es importante tocar un tema de gran
novedad en su contexto historico. Atribuir hoy un caracter femenino a Dios no suena
descabellado y resulta ser atrayente y gustar a un publico que ha sido testigo de los
grandes progresos en el realce del papel de la mujer en la sociedad, para nada era asi en
el contexto sanjuanista. La misma Teresa se quejard en repetidas ocasiones de la

dificultad de comunicar la experiencia de Dios por ser mujer™.

San Juan de la Cruz en varios textos se refiere a Dios como madre, y lo hace con una
ternura tal que conmueve y deja ver su relacion de intimidad con Dios, que lejos de
mostrar un Dios atroz como piensan los que se conforman con la lectura de su obra
sobre la Noche Oscura® y no ven el conjunto de sus obras. Ese Dios “duro” se rinde
facilmente por amor: “tiene tal condicion, que si le llevan por amor y por bien, le haran

hacer cuanto quisieren” (CB32,1), amor caracteristico de la dulzura de una madre:

Comunicase Dios en esta interior union al alma con tantas veras de amor, que no hay
aficién de madre que con tanta ternura acaricie a su hijo, ni amor de hermano ni amistad de
amigo que se le compare. Porque aun llega a tanto la ternura y verdad de amor con que el
inmenso Padre regala y engrandece a esta humilde y amorosa alma, -joh cosa maravillosa y
digna de todo pavor y admiracion!-, que se sujeta a ella verdaderamente para la
engrandecer, como si ¢l fuese su siervo y ella fuese su sefior. Y esta tan solicito en la

8 Cfr. ALVES BEZARRA, SEFORA M., “Mestre Eckhart e Nicolau de Cusa: o homem semelhanca e espelho de Deus”,
en: El problema del conocimiento en Nicolas de Cusa, Buenos Aires: Biblos, 2005, pp. 103-108.

" Cfr. MEISTER ECKHART, “Sermén 21: Unus Deus et pater omnium”, en: Tratados y Sermones, Barcelona: Edhasa,
1983, pp. 454-455.

%0 Cfr. v9,9; Cprol., 3; 1,2; 21,2; 3,7; F2,4; 4,5, 7,10; 12,10; Vd42.

81 Cfr. 1N8,10; 2N1,1; 7,3; 14,3; 23.9.
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regalar, como si él fuese su esclavo y ella fuese su Dios: jtan profunda es la humildad y
dulzura de Dios! (CB27,1)

Pero no solo en su ternura sino también en la sabiduria de su pedagogia, en como educa

Dios a su hijo movido por un amor real:

Es, pues, de saber que el alma, después que determinadamente se convierte a servir a Dios,
ordinariamente la va Dios criando en espiritu y regalando, al modo que la amorosa madre
hace al nifio tierno, al cual al calor de sus pechos le calienta, y con leche sabrosa y manjar
blando y dulce le cria, y en sus brazos le trae y le regala. Pero, a la medida que va
creciendo, le va la madre quitando el regalo y, escondiendo el tierno amor, pone el amargo
acibar en el dulce pecho, y, abajandole de los brazos, le hace andar por su pie, porque,
perdiendo las propiedades de nifio, se dé a cosas mas grandes y sustanciales. La amorosa
madre de la gracia de Dios, luego que por nuevo calor y hervor de servir a Dios reengendra
al alma, eso mismo hace con ella; porque la hace hallar dulce y sabrosa la leche espiritual
sin alglin trabajo suyo en todas las cosas de Dios, y en los ejercicios espirituales gran gusto,
porque le da Dios aqui su pecho de amor tierno, bien asi como a nifio tierno (1 Pe. 2, 2-3).
(IN1,2) (Cfr. 2S14,3)

Para san Juan de la Cruz Dios es tan cercano como una madre, mas intimo que su propia
intimidad®?, habita en el “mas profundo centro” de su alma, toma siempre la iniciativa,
en definitiva, so6lo quiere lo mejor para sus hijos, a los cuales cuida de manera personal,
como se lo hacia saber a la madre Maria de Jests, priora de Coérdoba, ante su queja por
tantos sufrimientos: “arroje, hija, en Dios su cuidado, y él la criara (Sal 54,23); que el

que da y quiere dar lo mas, no puede faltar en lo menos™™.

3. HERMOSURA

La hermosura para san Juan de la Cruz es todo para €l, es un término que aparece 192
veces en toda su obra®®; Pero ;qué es la hermosura? Es bueno partir del hecho de lo
anunciado con anterioridad que para ¢l la hermosura es “la esencia de Dios” (CB11,2),

pero, ;de qué hermosura se esta hablando especificamente?®

82« Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé! y ti estabas dentro de mi y yo afuera, y asi por de
fuera te buscaba; y, deforme como era, me lanzaba sobre estas cosas que tu creaste. Tu estabas conmigo, mas yo no
estaba contigo. Retenianme lejos de ti aquellas cosas que, si no estuviesen en ti, no existirian. Me llamaste y
clamaste, y quebraste mi sordera; brillante y resplandeciente, y curaste mi ceguera; exhalaste tu perfume, y lo aspiré,
y ahora te anhelo; gusté de ti, y ahora siento hambre y sed de ti; me tocaste, y deseo con ansia paz que procede de ti”
(S. AGUSTIN, Confesiones. Madrid: Ciudad Nueva, 2003. Cap. III, 11, p. 111).

% Cta 21, Madrid, 20 de junio 1490.

8 Cfr. Concordancias de los escritos de san Juan de la Cruz, Roma: Teresianum, 1990, pp- 972-974.

% Aunque las opiniones sobre si Juan de la Cruz leyé las obras de Dionisio son muy variadas, el tema de la
hermosura que desarrolla en Los nombres de Dios es increiblemente afin con la estética sanjuanista. Un ejemplo claro
es cuando afirma el Areopagita: “Hermoso y hermosura se distinguen y unifican en la Causa que todo lo unifica. En
todo ser distingamos la cualidad, que es participada, y el objeto, que la participa. Llamamos hermoso a aquello que
participa de la hermosura y llamamos hermosura a la participacion de la causa que la produce en las cosas. Pero
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Para este frailecillo de Fontiveros la hermosura no es otra cosa que la armonia suprema,
armonia que se da en la unidad sin mezcla, sin division, sin separacion, es decir, la
unidad de la Trinidad®. Es una unidad que solo se puede dar entre tres (CB36,1),
porque si fueran solo dos, Padre e Hijo, seria una dualidad, pero para que exista esa
unidad, esa comunién que no absorbe la otra persona, que conserva la alteridad, se
necesita un tercero que es el Espiritu Santo, asi, toda hermosura que se deriva de ella no
es otra cosa que esa unidad armoénica que resplandece en las criaturas y en el mismo

hombre, idea que pudo haber recogido de Dionisio cuando dijo que:

No hay hermoso que no haya brotado de aquella simplisima Hermosura, su fuente. De esta
hermosura proceden todas las cosas, bellas cada cual a su manera. La Hermosura es causa de
la armonia, de amistad, de comunioén; todo lo une y es fuente de todo. Es principio, Causa
eficiente que mueve el universo y lo sostiene. Todas las cosas llevan dentro el deseo de
hermosura. Va delante de todas como Meta y Amor a que aspiran, Causa final que todo lo
orientga;, pues es modelo al que nos configuramos y conforme al cual actuamos por deseo del
Bien.

San Juan de la Cruz desarrolla todo su esquema teoldgico a partir de este atributo
divino, es desde alli donde ¢l contempla a Dios y a su vez, Este se le comunica, por eso

, . 88 . . , .
hablaré precisamente de 7u hermosura™ para referirse a la Belleza de Dios en si misma.

3.1 LA BELLEZA DE DI0S “TuU HERMOSURA”

Esta Unidad armoénica de Dios es la que sale de si mima y se trasluce en el
. 89 , . . P . ;
levantamiento™, en la kénosis donde Cristo asume en si mismo, con su “si”, todos los

“noes” de los hombres, llevando hasta el extremo la obediencia, en anonadamiento por

llamamos hermosura a aquel que trasciende la hermosura de todas las criaturas, porque éstas la poseen como regalo
de El, cada una segun su capacidad. Como la luz irradia sobre todas las cosas, asi esta Hermosura todo lo reviste
irradiandose desde el propio manantial. Hermosura que llama, Kalei, todas las cosas a si misma. De ahi su nombre
Kallos, es decir, hermoso, que contiene en si toda hermosura. Se le llama hermoso, pues lo es bajo todos los aspectos:
contiene y excede toda hermosura. Hermoso eternamente, invariable” (AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de
Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p. 301), en la nota al pie de pagina, el editor hace referencia a san
Juan de la Cruz y la repeticion constante de este término (CB36,5).

8 «La relaciéon natural-sobrenatural estd planteada por el doctor mistico en el plano de la semejanza, no de la
naturaleza estatica. La semejanza es concepto dindmico, como su prolongacion sanjuanista la Hermosura” (RUIZ,
FEDERICO. “Exploraciones en antropologia sanjuanista”, en: Teresianum (Ephemerides Carmeliticae) 34 [1983]. P.
218).

87 AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p- 302.

% CB36,5 es uno de los textos mas hermosos de la prosa sanjuanista, donde en medio del discurso deja brotar
espontaneamente toda su potencia lirica en un arrobamiento que le hace olvidar por un momento su destinatario y
dejar filtra algo del dialogo ininterrumpido con su amado al repetir 25 veces la palabra “hermosura” sin variaciones
de forma adjetival o adverbial (Cfr. MANCHO DUQUE, M* DE JESUS. Palabras y simbolos en San Juan de la Cruz,
Madrid: Editores UPSA Fundacion universitaria Espafiola, 1993).

% Como se habia indicado més arriba, para Juan de la Cruz significa la encarnacién pero con todo el movimiento
kendtico que implica este misterio.
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amor y uniéndose con el hombre: “Debajo del manzano, / alli conmigo fuiste
desposada; / alli te di la mano, / y fuiste reparada / donde tu madre fuera violada”

(CB23). El manzano es la Cruz del Sefor:

Asi como por medio del arbol vedado en el paraiso fue perdida y estragada en al naturaleza
humana por Adan, asi en el arbol de la Cruz fue redimida y reparada, dandola alli la mano
de su favor y misericordia por medio de su muerte y pasion, alzando las treguas que del
pecado original habia entre el hombre y Dios (CB23,2).

Es alli, en el arbol de la cruz, donde el mistico espafiol contempla el resplandor de la
hermosura de Dios, porque Dios desvela su amor eterno, es capaz de despojarse hasta el
fondo por amor a sus criaturas, por la coherencia con su misma esencia que es el amor
y, por ende, hermosura, que en palabras del cuarto Evangelio seria la Gloria

manifestada en el esplendor de la Cruz:

Cierto esta que al punto de la muerte quedé también aniquilado en el alma sin consuelo y
alivio alguno, dejandole el Padre asi en intima sequedad, segun la parte inferior; por lo cual
fue necesitado a clamar diciendo: jDios mio, Dios mio!, ;por qué me has desamparado?
(Mt. 27, 46). Lo cual fue el mayor desamparo sensitivamente que habia tenido en su vida. Y
asi, en ¢l hizo la mayor obra que en (toda) su vida con milagros y obras habia hecho, ni en
la tierra ni en el cielo, que fue reconciliar y unir al género humano por gracia con Dios. Y
esto fue, como digo, al tiempo y punto que este Sefior estuvo mas aniquilado en todo,
conviene a saber: acerca de la reputacion de los hombres, porque, como lo veian morir,
antes hacian burla de €l que le estimaban en algo; y acerca de la naturaleza, pues en ella se
aniquilaba muriendo; y acerca del amparo y consuelo espiritual del Padre, pues en aquel
tiempo le desampard porque puramente pagase la deuda y uniese al hombre con Dios,
quedando asi aniquilado y resuelto asi como en nada. De donde David (Sal. 72, 22) dice de
€él: Ad nihilum redactus sum, et nescivi (2S7,11).

Es alli en la cruz donde, por el amor hasta el extremo del Padre, por el Hijo, se da la
salvacion del hombre y de ahi su hermosura, que es justamente en la desfiguracion del
crucificado donde el hombre, desfigurado por el pecado, retoma la semejanza en

hermosura con su criador, por eso insiste:

Para que entienda el buen espiritual el misterio de la puerta y del camino de Cristo para
unirse con Dios, y sepa que cuanto mas se aniquilare por Dios, segiun estas dos partes,
sensitiva y espiritual, tanto mas se une a Dios y tanto mayor obra hace. Y cuando viniere a
quedar resuelto en nada, que sera la suma humildad, quedara hecha la union espiritual entre
el alma y Dios, que es el mayor y mas alto estado a que en esta vida se puede llegar. No
consiste, pues, en recreaciones y gustos, y sentimientos espirituales, sino en una viva
muerte de cruz sensitiva y espiritual, esto es, interior y exterior (2S7,11).

La Cruz es, por tanto, puerta, camino y meta’", es en ella donde resplandece la Gloria de

% STEIN, EDITH, La ciencia de la cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 91.
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Dios. En lo dicho se puede ver que la centralidad del mensaje sanjuanista esta en la
cruz’!, que concreta en el libro segundo de Subida en todo el séptimo capitulo donde
desarrolla el llamado de Jesus a los discipulos a seguir la senda estrecha después de
haber entrado por la puerta angosta, porque “si el hombre se determina a sujetarse a
llevar esta cruz, que es un determinarse de veras a querer hallar y llevar trabajo en todas
las cosas por Dios, en todas ellas hallard grande alivio y suavidad para (andar) este
camino, asi desnudo de todo, sin querer nada. Empero, si pretende tener algo, ahora de
Dios, ahora de otra cosa, con propiedad alguna, no va desnudo ni negado en todo; y asi,

ni cabra ni podra subir por esta senda angosta hacia arriba” (2S7,7).

9992

Dostoievski ha dicho “la belleza salvard el mundo™ “ y en este sentido el 21 agosto del

2002 publicé un mensaje el cardenal Joseph Ratzinger donde afirmo: “Los hombres y

793 Al hablar de “auténtica”

mujeres de hoy creeran si redescubren la auténtica belleza
es porque distingue —al igual que Balthasar- la Belleza en Dios y la sola estética: “En
todas las atrocidades de la historia -escribe el cardenal-, un concepto meramente
armonioso de la belleza no es suficiente”, es la Belleza de Jesus: “De hecho, en la
pasion de Cristo la estética griega -tan digna de admiracion- es superada. Desde

entonces, la experiencia de la belleza ha recibido una nueva profundidad y un nuevo

realismo”.

La tesis que defiende el cardenal Ratzinger es la siguiente: “Quien cree en el Dios que
se manifestd precisamente en las semblanzas de Cristo crucificado como «amor hasta el

final» sabe que la belleza es verdad y que la verdad es belleza, pero en el Cristo que

! ofr. IBID., P. 76-77.108-109.

92 Dostoievski leg6 al mundo esta famosa frase: “La belleza salvara al mundo”, escrita en su libro £/ idiota (Libro 111,
Cap. V), donde un ateo, Ippolit, pregunta al principe Mischkin: “;como salvaria la belleza al mundo?” El principe no
responde nada pero va junto a un joven de 18 aflos que esta agonizando dando a entender su significado con un gesto
concreto. La belleza para Dostoievski es antindmica porque también puede hacer perder al hombre, lo expresa en los
Hermanos Karamasov cuando Mitia le dice a Alioscha: que “la belleza es una cosa terrible y vergonzosa. Terrible,
porque no se pude definir, ya que Dios no ha creado mas que enigmas... esa es la belleza. No puedo soportar que un
hombre de gran corazén y de elevada inteligencia empiece por el ideal de la Madonna, para acabar por el de Sodoma.
Pero lo mas vergonzoso es que, llevando en su corazon el ideal de Sodoma no repudie el de la Madonna y arda por él
como en sus juveniles afios de inocencia ... el corazon encuentra la belleza hasta en la vergiienza, en el ideal de
Sodoma, que es el de la inmensa mayoria. ;comprendes ti este misterio? Es el duelo entre Dios y el diablo, y el
corazén humano es el campo de batalla” (Libro III, Cap. III). Sin embargo, en los Demonios aclara por voz del
presuntuoso retorico Stepan: “;pero no sabéis que es posible vivir sin ciencia, sin pan, pero que sin belleza es
imposible vivir? Porque entonces al mundo no le quedaria nada que hacer jahi esta el secreto! jahi esta toda la
historia!ni siquiera la ciencia podria vivir un minuto sin la belleza” (Libro II).

% RiMINI, 21 agosto 2002, en linea: https:/es.zenit.org/articles/cardenal-ratzinger-la-autentica-belleza-salvara-al-
mundo/ consultado 06/08/2016.
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sufre aprende también que la belleza de la verdad comprende la ofensa, el dolor, y el
oscuro misterio de la muerte”. De este modo, sabe que la belleza “solo puede ser

encontrada en la aceptacion del dolor y no en ignorarlo”. Y este es el punto.

La Belleza que salva, la Belleza en Jesucristo es una Belleza que es llevada por el amor
hasta el extremo, que integra la desarmonia, que hace un icono con dos citas biblicas:
“eres el mas bello de los hombres, en sus labios se derrama la gracia” (Sal 44, 3) y
“Despreciado, desechado por los hombres, abrumado de dolores y habituado al
sufrimiento, como alguien ante quien se aparta el rostro, tan despreciado, que lo
tuvimos por nada. Pero ¢l soportaba nuestros sufrimientos y cargaba con nuestras
dolencias, y nosotros lo considerabamos golpeado, herido por Dios y humillado. El fue
traspasado por nuestras rebeldias y triturado por nuestras iniquidades. El castigo que nos

da la paz recay6 sobre €l y por sus heridas fuimos sanados” (Is, 53, 3-6).

Se puede englobar esta idea diciendo con Ratzinger: “Pero precisamente en este rostro
tan desfigurado aparece la auténtica belleza: la belleza del amor que llega «hasta el
final» y que se revela mas fuerte que la mentira y la violencia. Tenemos que aprender a
verlo, si somos golpeados por el dardo de su paradodjica belleza, entonces le

conoceremos de verdad”. En este sentido afirma el Consejo Pontificio de Cultura:

El culmen, el arquetipo de la belleza se manifiesta en el rostro del Hijo del hombre
crucificado en la cruz dolorosa, revelacion del amor infinito de Dios que, en su misericordia
hacia sus criaturas, restaura la belleza perdida a causa del pecado original. “La belleza
salvara el mundo”, porque esta belleza es Cristo, la unica belleza que desafia el mal y
triunfa sobre la muerte. Por amor, el “mas bello de los hijos de los hombres” se hizo “var6én
de dolores”, “sin apariencia ni belleza que atraiga nuestra mirada” (Is 53, 2), y de este modo
ha devuelvo al hombre, a todo hombre, plenamente su belleza, su dignidad y su verdadera
grandeza. En Cristo y so6lo en El, nuestra via crucis se trasforma en via lucis y en via

pulchritudinis.”*

Es justamente esta la hermosura que contempla San Juan de la Cruz”, es este el atributo
divino que le conduce a la misma esencia del Creador, es desde alli donde ¢l valida e

interpreta su experiencia, desde donde evidencia la Gloria de la Cruz desde donde

% PONTIFICIO CONSEIO DE LA CULTURA, La via pulchritudinis, camino de evangelizacion y didlogo, Asamblea
Plenaria (27-28 de marzo de 2006), Madrid: BAC, 2008, p. 80.

% Un estudio que habla de forma muy clara de cémo es el Dios Trino que contempla san Juan de la Cruz desde la
cristologia en donde se puede entender su cristocentrismo trinitario es: CASTRO, SECUNDINO, “El rostro de Dios en
san Juan de la Cruz”, en: Revista de Espiritualidad 58 (1999), pp. 187-223.
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rompe la inefabilidad para hablar de ese Dios trascendentemente inmanente, como bien
lo explica Balthasar: “Una relacion tal entre lo que es inimaginable por mi y la
plausibilidad mas eficaz para mi, se da inicamente en el reino de la belleza gratuita™®.
Es la hermosura en si transformada en Gloria y trasfigurada en la mas penosa

desfiguracion:

En su sentido mas secular, la belleza y la gloria se asocian a menudo con la magnificencia,
el poder e incluso la pompa. Pero en Cristo Crucificado todo cambia de tono. Si hay
majestad, es impotente y vulnerable, «el amor infinito de Dios es pobre e impotente» (Gl
VII, 352). Si hay poder, no tiene nada que ver con nuestra logica ordinaria de control o de
dominio. Lo que es especificamente cristiano comienza alli donde nuestras ideas usuales
guardan silencio, cuando nos vemos frente a frente con lo humanamente inimaginable y
cuando el amor de Dios habla a nuestro corazon a través de Cristo muerto y resucitado.’’

3.2 LA GRADACION DE LA BELLEZA

El sujeto de interés en esta gradacion, que tiene la capacidad de contemplar la belleza es
el hombre, el cual comienza desde 1o menos bello hasta la belleza en si’". En la estética
sanjuanista’ se podrian distinguir cuatro clases o grados de belleza: la vana hermosura,
la hermosura del arte, la hermosura de las criaturas y la hermosura en si, que es la

Belleza de Dios. Siguiendo este orden ascendente es conveniente explicar cada tipo:

(1S4,4), esta presente en las cosas del mundo, y atin en el mismo hombre (2S18,4), por
ejemplo, a Absalon no le sirvio de nada su hermosura pues no sirvid6 a Dios
(2Sam14,25). No solo en el mundo, en el hombre, sino en las criaturas en general esta

presente (2522,6) porque los angeles también se perdieron por seguirla.

% BALTHASAR, HANS URS, Solo el amor es digno de fe, Salamanca: Sigueme, 201 1, p- 57.

7 GALLLAGHER, MICHAEL PAUL, SJ., Mapas de la fe, diez grandes creyentes desde Newman hasta Ratzinger.
Santander: Sal Terrae, 2012, p. 7e.

% Realizando una traduccion de la firmacién de Florissone se puntualiza del Juan de la Cruz que “su consideracién de
la belleza se establece sobre dos planos, uno inferior y otro superior, pero ambos interfieren y reaccionan uno sobre el
otro convirtiéndose en reciprocos. Hay una belleza material, terrestre, creada y hay una belleza trascendente. La
primera se ve por los ojos corporales, la segunda por los ojos del alma; sin duda por la belleza sensible al cuerpo se
puede alcanzar la belleza espiritual, el alma herida de amor por ese trazo de belleza de su amado que conoce en las
creaturas esas ansias de ver esa belleza invisible” (FLORISSONE, MICHEL, Esthétique et Mystique, D Aprés sainte
Thérese D Avila et sain Jean de la Croix, Paris: Editions du Seuil, 1966, pp. 161-162).

% «Aunque no desciende a especificaciones de escuela, tiene presentes todas las divisiones corrientes de su tiempo.
Insiste en una casi marginada en la estética renacentista. Frente a la belleza-hermosura fisica, material o sensorial,
fray Juan coloca y ensalza la belleza espiritual, tanto de indole moral-religiosa como entitativa: belleza del alma, del
angel, del espiritu, de la gracia, de Dios, sobre todo , que es la belleza suma y absoluta” (PACHO, EULOGIO, “Belleza,
deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas 11, Burgos: Monte Carmelo, 1997, p. 391)
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El hombre, en su sed de belleza, puede extraviarse al ser atraido por la “vana
hermosura” y al hacer eso pierde su misma belleza original. Es como un circulo vicioso
porque al dejarse llevar por la “vana hermosura” afea su alma (1S9,1) y al afearse'® se
encuentra desordenado y por ello sale buscando mas la “vana hermosura”, de hecho, el
mismo demonio se vale de la hermosura para tentar al hombre y asi afearle (2S11,5;
CB33,5; 3S20). Para explicar este lamentable engafo, San Juan alude a una
comparacion afirmando que el hombre extraviado es como la mariposilla que se va

encandilada por la hermosura de la luz hasta terminar en la hoguera (1S8,3).

Tras un largo proceso purificativo el hombre logra tomar consciencia de la vanidad, del
engafio de esta falsa hermosura. Se explica este proceso con una de las alegorias mas
conocidas de este autor que es la del madero'’!, usada ya desde la antigiiedad por Hugo
de San Victor, donde afirma que al final “le pone tan hermoso como el mismo fuego”
(IN10,1). Después dird en Llama de Amor viva que ese fuego que quema el madero es
el Espiritu Santo (LIB1,2-3). De ahi que, hablando de la noche sanjuanista, afirme
Balthasar:

Solo asi es comprensible la belleza de esta noche y sélo asi se descubre la fuente

trascendente de que dimana el inaudito impetu de la lirica de Juan de la Cruz. La fuente

esta sobre toda hermosura, por encima de todo lo que es, ha sido y serd, y por amor de este

mas alla, que sigue siendo un «no se quéy, el poeta sabe que no se perdera en la belleza del

mundo. Ninguna magia del mundo podrd embaucar a aquel cuyo corazéon generoso

encuentre en la fe pura, fuera de toda ley u de toda necesidad, como por azar y fortuna, por
ventura, al Ser Gnico y sin forma, solo, sin forma y figura'®.

plastica de forma armonica'®, utilizando los elementos que le brinda la creacion para

190 Esta correspondencia moral de pecado-fealdad estd presente en la obra Los nombres de Dios de Dionisio el
Areopagita al decir que “el mal es privacion, deficiencia, debilidad, desorden, error, irreflexion, ausencia de
hermosura” (AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p. 321).

1% Justo es una de las alegorias que sirve como punto de unién con los misticos renano-flamencos, ya que estaba
presente en Hugo de San Victor (véase PL, CLXXV, cols. 117 B-1 18 C y 1139B-1142C). “Siendo el proceso
ideologico de la experiencia de Dios como nos la presentan los misticos de la Escuela renana-flamenca y Sn Juan de
la Cruz, no se puede negar que existe un “parallelismus membrorum” y una coincidencia interna en todo el analisis
descriptivo, que, por otra parte, como afirma el P. Crisdégono, no puede explicarse s6lo como una casualidad de
concepto y expresion” (GIOVANNA DE LA CROCCE, “La experiencia de Dios en san Juan de la Cruz y en los misticos
del Norte”, en: Revista de Espiritualidad, 1962. P. 49); “Cierto que la presente investigacion ofrece razones para
admitir que el doctor del Carmelo leyo Instituciones, algunos sermones de Tauler, posiblemente los textos de
Ruusbroec, y que debe mucho a Harphius, al menos a través de Laredo. Pero no ha de olvidarse que pudo también
conocer directamente o por intermediarios las numerosas fuentes en que se inspiraron los misticos del Norte. El Santo
en sus obras nos facilita nombres de Dionisio el Areopagita, san Agustin, San Gregorio Magno, San Bernardo y los
Victorinos” (ORCIBAL, JEAN. San Juan de la Cruz y los misticos Renano-Flamenco. Madrid: Fundacion universitaria
espafiola (UPS), 1987, p. 237)

192 BALTHASAR, HANS URS, Gloria 111, Madrid: Encuentro, 2011, p. 156.

13 «Esta ley incluye en si misma la cruz y todo aquello que para una estética mundana (por muy realista que sea)
resulta intolerable y, por eso, eliminado. Esta ley no sélo rebasa la comprension de la doctrina platonica de la belleza,
que sabe utilizar las sombras y los contrastes como elementos estilisticos del arte, sino que incluye hasta el abismo de
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realizar una obra, como por ejemplo en la talla:

No cualquiera que sabe desbastar el madero, sabe entallar la imagen, ni cualquiera que sabe
entallarla, sabe perfilarla y pulirla, y no cualquiera que sabe pulirla, sabra pintarla, ni
cualquiera que sabe pintarla, sabra poner la ultima mano y perfeccion. Porque cada uno de
éstos no pueden en la imagen hacer mas de lo que sabe, y, si quisiese pasar adelante, seria
echarla a perder. (LLB3,57)

Aqui el Santo carmelita describe muy bien el proceso de la creacion artistica con cada
uno de sus pasos, hasta alcanzar esa belleza pasando por manos de varios especialistas.
Este tipo de imagenes eran las que adornaban los templos y lugares de culto en su

época, de las cuales muchas se conservan hasta hoy:

De aqui es, porque comencemos a tratar de los oratorios, que algunas personas no se hartan
de afiadir unas y otras imagenes a su oratorio, gustando del orden y atavio con que las
ponen, a fin que su oratorio esté bien adornado y parezca bien. Y a Dios no le quieren mas
asi que asi, mas antes menos, pues el gusto que ponen en aquellos ornatos pintados quitan a
lo vivo, como habemos dicho. Que, aunque es verdad que todo ornato y atavio y reverencia
que se puede hacer a las imagenes es muy poco, por lo cual los que las tienen con poca
decencia y reverencia son dignos de mucha reprehension, junto con los que hacen algunas
tan mal talladas, que antes quitan la devocion que la afiaden, por lo cual habian de impedir
algunos oficiales que en esta arte son cortos y toscos, pero ;qué tiene esto que ver con la
propiedad y asimiento y apetito que tu tienes en estos ornatos y atavios exteriores, cuando
de tal manera te engolfan el sentido, que te impiden mucho el corazon de ir a Dios y amarle
y olvidarte de todas las cosas por su amor? Que si a esto faltas por esotro, no sélo no te lo
agradecera, mas te castigara, por no haber buscado en todas las cosas su gusto mas que el
tuyo. (3S38,2)

Advierte la necesidad de trascender esa belleza, aunque, explicitamente la motiva vy,
. .. . 104 . - , , .

lejos del movimiento iconoclasta ", invita a contemplar lo que esta detras de la imagen.

Al mismo tiempo insiste en la importancia de su cuidado: “Bien asi como si en un rostro

de extremada y delicada pintura tocase una tosca mano con bajos y toscos colores, seria

el dafio mayor y mas notable y de mas lastima, que si borrase muchos rostros de pintura

comun” (LIB3,42).

Explica también del embellecimiento del hombre a través del maquillaje hablando de

la fealdad del pecado y del infierno, los cuales, a través del descenso del amor divino, quedan englobados en ese
divino arte del que no existe analogia alguna en el ambito humano” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid:
Encuentro, 2007, p. 115).

104 Eg importante traducir la severa afirmacion de Michel Florisoone donde dice que “al igual que Santa Teresa, San
Juan de la Cruz se opone rapidamente a la ‘doctrina pestilente’ de los protestantes; esos hombres que podridos de
orgullo y de envidia diabdlica han querido arrancar de los ojos de los fieles el santo y necesario uso y la insigne
adoracion de las imagenes de Dios y de los santos. San Juan de la Cruz aparece asi como defensor de la sensibilidad
en frente del luteranismo que lo desechaba todo, ¢l afirma en su teoria que son necesarias las imagenes, es decir,
pinturas grabadas, esculturas y estatuas” (FLORISSONE, MICHEL, Esthétique et Mystique, D Apreés sainte Thérése
D’Avila et sain Jean de la Croix, Paris: Editions du Seuil, 1966, p. 143).
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que “bien asi como si algin pintor estuviera pintando o alcoholando un rostro, que si el
rostro se menease en querer hacer algo, no dejaria hacer nada al pintor y deturparia lo
que estaba haciendo” (1N10,5, Cfr. LIB3,66), no s6lo crear belleza sino embellecer lo

creado.

la que entabla un didlogo preguntando si han visto a su Amado, a lo que responden: con
sola su figura, vestidos los dejo de hermosura (CB5,4); hermosura que han visto
grandes contemplativos en la historia como San Francisco de Asis'®, que es un
referente para San Juan de la Cruz (L1B2,13), y el cual compuso el hermoso himno a sus

“hermanas” criaturas.

San Juan de la Cruz descubre la belleza ontoldgica de las criaturas, porque “al crear,
Dios hermosea (C5,4). Al afirmar esto, parece como que el Mistico Abulense afirmara

106 :
% es decir, en una

que lo bello es el trascendental fundamental y, de hecho, lo es
jerarquizacion de los tres trascendentales (verum, bonum et pulchrum) el primero es la

belleza, ya que desde este se llega a la bondad y luego a la verdad'”’.

Toda esta hermosa creacion tiene un fin y es ser “palacio para la esposa / hecho en gran
sabiduria” (R. 100), el cual “mds alto hermoseaba / de admirable pedreria” (R. 110),
esto significa que la creacion entera fue hecha con todo el cuidado de Dios como lugar
para el hombre. Por esto, entre la belleza de las criaturas la creacion mas perfecta es el
ser humano, el cual fue creado a imagen y semejanza, es decir, comparte la

esencialmente la misma hermosura ontologica de Dios.

Esta belleza se ha deteriorado por el pecado y por esto dice que “soy morena” y “fea”
(CB33,7), pero, gracias a la accion salvifica de Cristo, “mi negrura natural se trocd en
hermosura del rey celestial” (L1B2,35), texto extraordinario, casi como un verso que

muestra de forma clara la transformacion del hombre, como Dios le re-hermosea

195 «por otra parte, san Francisco, fiel a la Escritura, nos propone reconocer la naturaleza como un espléndido libro en
el cual Dios nos habla y nos refleja algo de su hermosura y de su bondad: «A través de la grandeza y de la belleza de
las criaturas, se conoce por analogia al autor» (Sb 13,5)” LAUDATO Si, N. 12.

1% OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, p. 255.

17 1Bip., p. 209.
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(LIB1,31; 2,21) a través del impacto de su belleza en la penetracion del fulgor de la
Llama de amor viva, asi lo piensa Federico Ruiz cuando afirma que “la preocupacion de
Dios en la santificacion del hombre es embellecer, hermosearle tanto, que le haga

consorte de la misma divinidad (Cfr. C32,4)”'%.

Sélo el hombre, dotado de todas las potencias por voluntad de su Creador, puede llegar
a este grado de belleza, que se encuentra a este nivel pregustando la belleza en si,
asomado desde esta cima donde se le abre el horizonte infinito de la hermosura que
excede cualquier destello, por resplandeciente que sea, de la divina fuente.
Toda belleza natural es comunicada y participada; por ello limitada, aunque llegue a la
sublimidad. Al crearla y comunicarla Dios —belleza infinita y por esencia- ni disminuye ni

se confunde con ninguna otra. Juan de la Cruz insiste casi machaconamente en la belleza
trascendental de Dios. '

En este sentido, en Llama de Amor Viva san Juan de la Cruz, hablando de los atributos
divinos como ladmparas de fuego, afirma que “la sombra que hace al alma la lampara de
la hermosura de Dios, serd otra hermosura al talle y propiedad de aquella hermosura de
Dios” (L1B3,14), se ve claramente la comunicacion de la hermosura de Dios al hombre,
el cual, entre mas expanda las fronteras de su corazén a través de la desnudez espiritual,

mas puede ser destinatario de este atributo divino (L1B3,78).

La persona humana, al recuperar la hermosura original a través del embellecimiento que
Dios le proporciona en sus virtudes, de manera especifica en las virtudes teologales,
resplandece como un lucero matinal en la oscuridad de sus semejantes, participa
activamente de la obra redentora de su Amado. Para explicar mejor esto, es conveniente
dejar que sea Hans Urs von Balthasar quien introduzca el texto central de la hermosura

de toda la prosa sanjuanista:

El motivo constante es que el verdadero lugar de la belleza es la contemplacion, y ésta esta
por encima de todas las formas finitas del mundo, siendo una sola cosas con la fe, con la
noche, con el amor. No en el sentido subjetivo del acto, sino en el sentido de la realidad
omnicomprensiva de Dios que se comunica, en el sentido de su gracia, de su vida trinitaria
infundida en nosotros con las virtudes teologales. Sobre este trasfondo nocturno del amor,
de la esperanza y de la fe asoman también las formas finitas a brillando en la auténtica y
eterna belleza. Solo cuando el amante busca los ojos del unico Amado que se abren, se

108 Ruiz, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz: el escritor, los escritos y el sistema, Madrid: BAC, 1978, p.
347.

19 pacHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 392.
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abren también los suyos a todos los resplandores de hermosura que el Amado ha
derramado sobre el mundo y la de Dios consiste en el amor a Dios que por gracia
transforma al alma en Dios. En este punto brota sin cesar la palabra «belleza» de la pluma
de Juan de la Cruz, que estd como embriagado...'"°

Nace aqui la confluencia de la prosa y el verso que evidencia la relacion mistica en una
lirica que lleva el lenguaje a sublimes categorias realizando una iteracion del término

“hermosura” convirtiéndole en el simbolo que le da musicalidad al texto:

Que quiere decir: hagamos de manera que, por medio de este ejercicio de amor ya dicho, lleguemos hasta
vernos en tu HERMOSURA en la vida eterna, esto es:
que de tal manera esté yo transformada en tu HERMOSURA,
que, siendo semejante en HERMOSURA,
nos veamos entrambos en tu HERMOSURA,
teniendo ya tu misma HERMOSURA;
de manera que, mirando el uno al otro, vea cada uno en el otro su HERMOSURA,
siendo la una y la del otro tu HERMOSURA sola,
absorta yo en tu HERMOSURA;
y asi te veré yo a ti en tu HERMOSURA,
y th a mi en tu HERMOSURA,

y yo me veré en ti en tu HERMOSURA,

y tl te verds en mi en tu HERMOSURA;

y asi, parezca yo tu en tu HERMOSURA,
y parezcas ti yo en tu HERMOSURA,

y mi HERMOSURA sea tu HERMOSURA

y tu HERMOSURA mi HERMOSURA;

y asi, seré yo ti en tu HERMOSURA,
y seras ti yo en tu HERMOSURA,
porque tu misma HERMOSURA serd mi HERMOSURA;
y asi, nos veremos el uno al otro en tu HERMOSURA. (CB36,5)

»HI pero mas alla de todo intento

fallido al tratar de definirla o conceptualizarla es importante resaltar lo que significa

para el Santo carmelita:

La hermosura divina no tiene comparacion. Al morir el hombre a toda la hermosura de lo
criado, vive en la hermosura divina que es muerte a lo ontologico y vida nueva, vida
mistica en clave de hermosura que se concretiza en el sobrevestirse del hombre en la gracia
y hermosura divina, signo de su participaciéon de Dios.'"?

!9 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 166.
1Al respecto dice Federico Ruiz: “una y otra vez sus esfuerzos liricos vienen a descansar sobre la misma palabra,
que los hombres aplican a tantas otra cosas: hermosura. Un solo medio le queda para distanciarla del unos comun,
que es repetirla innumerables veces, variando la postura sintactica, sin adjetivos ni aplicaciones. Hasta veinticinco
veces en pocas lineas” (Ruiz, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz: el escritor, los escritos y el sistema,
Madrid: BAC, 1978, p. 344).

"2 OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, p. 358.
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Y ;Donde ve reflejada esta belleza en si?, de manera concreta en Cristo, que “es la
esencia de Dios comunicada al hombre y en El comunica Dios su hermosura (C11,2)...

, . . . : 113
solo en Jesucristo la belleza de lo criado es mirado con nuevos o0jos”

. EsenJestsy
concretamente en el acto kenético de la Cruz donde resplandece la belleza en si misma,
la hermosura del amor divino llevado hasta el extremo, solo en El se puede hablar de la

belleza en si.

Al igual que no podemos llegar al Dios vivo sino a través de su Hijo encarnado, mientras

por su mediacion nos acercamos realmente a Dios, tampoco podemos hablar de la belleza

de Dios prescindiendo de su manifestacion y de la forma que adopta en la historia de la
s 114

salvacion

Esta belleza excede cualquier categoria, asi sea la hermosura mas sublime pensada por
el hombre, porque “lo bello en si trasciende a la evidencia o la certidumbre natural. Es
tremendo, numinoso, inalcanzable en si”'"°. Como bien lo explica cuando habla acerca
del didlogo de Moisés con el Sefior (Ex 33,12-13): “Dificultosa cosa pides, Moisés;
porque es tanta la hermosura de mi cara y el deleite de la vista de mi ser, que no podra

sufrir tu alma en esta suerte de vida tan flaca” (CB11,5).

Cuando Juan de la Cruz habla de esta hermosura de la divinidad de Dios manifestada a
Moisés afirma: “lo cual es llegar al amor perfecto de la gloria de Dios” (CB11,5), gloria
que tiene la forma especifica de Cristo, el cual revela todo el amor trinitario. Es a través
de Jesucristo que el hombre puede entrar en el misterio de la belleza en si mas
sublime''®, que se encuentra en el amor reciproco en las relaciones intratrinitarias; la
unidad perfecta de la trinidad es el maximo grado de la hermosura, es el arquetipo de

toda belleza''’.

3.3 LA CONTEMPLACION (DESNUDEZ ESPIRITUAL)

Continuando con la afirmacion de que para este mistico espafiol la Cruz es mas que un

apellido religioso, se puede decir que el lema de su vida, el cual tratdo de seguir con

"3 1Bip., p. 356.

!4 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 115.

15 OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, p. 357.

16 Cfr. FLORISSONE, MICHEL, Esthétique et Mystique, D Apreés sainte Thérése D’Avila et sain Jean de la Croix, Paris:
Editions du Seuil, 1966, p. 164.

7 “E] mundo adquiere en todo caso para este amante de la contemplacion su hermosura desde lo alto, del amor
divino que, a su vez, gracias al reverbero reciproco de las Personas es arquetipo de toda belleza” (BALTHASAR, HANS
URS, Gloria III, Madrid: Encuentro, 2011, p. 158).

56



fidelidad hasta el Gltimo instante de su vida''® fue nudus Christum nudum sequi que es

. . 119
“seguir desnudo a Cristo desnudo™ .

Esta desnudez espiritual es la base fundamental sobre la que se desarrolla el proceso de
la contemplacion. Proceso en el que lo primero que se da en este proceso es el paso de
la meditacion a la contemplacion (1S13,1-5), luego se da una especie de gradacion que
va ilustrando y enamorando el alma, hasta subirla hasta Dios. En algunas personas esto
dura poco tiempo como en las que son religiosas que se acomodan al sentido de Dios
(LIB3,32), donde el alma solo es quien recibe y Dios quien da y hace, siendo esto fruto

del amor y union en la que ya nada entra en ellos.

Para San Juan de la Cruz existen cinco modos de contemplacion: viva (CBS,5), donde
se contempla la hermosura con la que Dios dot6 las creaturas; la sencilla (CB26,17),
cuando el alma ya esta purgada e iluminada; muy alta (CB34,6) que es cuando se llega a
la sabiduria divina; infusa que es la Mistica Teologia (CB36,6) y “pura” (CB39,2;
LIB3,36; 2N5,5) que la pone como el cuarto de los cinco dones que el Esposo concede
al alma que ha llegado a la vision beatifica. Esta contemplacion pura consiste en recibir,
y al referirse a pura, quiere decir que es la mas alta contemplacion, donde el alma ya no
realiza ninguna accion y esta purificada, aqui ya no aflige ni aprieta como cuando el
alma se encontraba en estado de purgacion con flaqueza e imperfeccion donde el rayo
luminoso tenia que iluminar y fortalecer dejando a oscuras, sino que es dulce y produce
un alto grado de fruicion. Por esto afirma el mistico espafiol “la noche de la fe serd la

guia” (1S2,3) porque aunque le llama “horrenda noche de la contemplacion” (2N1,1) y

'8 Atin en el suceso de su muerte contrastaba la tension externa con la paz en su corazén. Después de llegar al
desierto de la Pefiuela el 10 de Agosto, donde se dedicod a la soledad y el trabajo agricola bajo la autoridad del
superior de la casa que se admird de su obediencia y docilidad, comenzd a experimentar unas «calenturillas» (Cta 31,
a Dofia Ana del Mercado y Pefialosa. La Pefiuela, 21 de septiembre de 1591) para las que necesitaba atenciéon médica.
Le ofrecieron Baeza donde tenia muy buena relacion con las carmelitas descalzas, tenia varios dirigidos, habia muy
buena medicina, pero ¢él, posiblemente por ser fiel a su consigna de “Procure siempre inclinarse: no a lo mas facil,
sino a lo mas dificultoso; no a lo mas sabroso, sino a lo mas desabrido; no a lo mas gustoso, sino antes a lo que da
menos gusto” (1S13,6), decidio entonces ir a Ubeda donde le recibe con desagrado el prior Francisco Crisdstomo,
asigna al recién llegado “la celda mas pobre y mas estrecha que habia en el convento”, en la que estuvo y en la que
murid, “sin tener en ella mas que una pobre cama y un Cristo” (Cfr. RODRIGUEZ, JOSE VICENTE, San Juan de la Cruz.
La biografia, Madrid: San Pablo, 2012, p. 747).

19 Qe encuentran a lo largo de sus obras citas explicitas de este modo de seguimiento (S2,7; S1,13; C29,8; S2,5,7;
N2,2,5.4,1; LIB3,51; CB14-15), por mencionar algunas relevantes, en Prologo de Dichos de luz y amor afirma que:
“lo que es seguir a Nuestro Sefior Jesucristo, y hacerse semejante a ¢l en la vida, condiciones y virtudes, y en la forma
de la desnudez y pureza de su espiritu”; en sus cartas invita a que “hagan alguna edificacion y den a entender lo que
profesan, que es Cristo desnudamente” (Ct 16. Segovia, 18 de Julio de 1589); también en los avisos a un religioso “el
amor no consiste en sentir grandes cosas, sino en tener grande desnudez y padecer por el Amado” (aviso 35) ; “como
ya estan bien desnudos de las cosas temporales de este siglo, entenderan mejor la doctrina de la desnudez del
espiritu” (S prol. 8-9).
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afirma que “gemidos de muerte y dolores de infierno siente el alma muy al vivo, que
consiste en sentirse sin Dios y castigada y arrojada e indigna de ¢l y que esta enojado”

(2N6,2), le conduce a la unién con Dios.

Debido a la mala imagen con que se presenta este Doctor de la Iglesia, es bueno insistir
en que la espiritualidad sanjuanista, en contra de lo que muchos piensan, tienen un
profundo sentido positivo, para referirse a la contemplacion, la palabra que mas veces

aparece en su obra es “deleite”'*’

y en esto explica como esta experiencia, por dificil
que sea, no quiere dafiar al alma sino que quiere sanarla y elevarla siendo asi que esta
noche oscura de contemplacion consta de luz divina y amor. Es importante resaltar en
todo este proceso el papel del maestro espiritual (LIB3,43) porque a veces esta imagen
se desdibuja ya que guian a las almas de manera equivocada alejandolas de la voluntad

de Dios; aun asi san Juan no olvida que el Espiritu santo es la llama de amor viva que

guia a los hombres a la unién con Dios.

La estética sanjuanista descubre una Belleza inefable que ha roto su corazon a través de
la noche de la oscura contemplacion. El impacto de esta Belleza le ha introducido en la
“senda estrecha” (1S2,7,13) de las «nadas» que conduce directamente a la cima del
monte en la divina unién. En este camino se puede ver el desarrollo de la belleza que ¢l
llama “Hermosura”, belleza del rostro de Cristo que contemplan en el mas alto grado los

. , 121
bienaventurados y los angeles ~.

El verdadero lugar de la Belleza es la contemplacion en el sentido de la realidad
omnicomprensiva de Dios que se comunica en su vida trinitaria en el interior de los
hombres. Solo cuando el alma busca los ojos de su Amado que se abren, se abren
también los suyos a todo el resplandor de hermosura y por gracia el alma se transforma
en Dios. Verse en la hermosura de Dios al tener una misma hermosura, de tal manera
que al mirarse uno al otro puedan ver cada uno en el otro su hermosura (CB11,10), la

misma hermosura que procede de Dios.

120 Esta palabra aparece 342 veces en toda su obra, la mayoria de estas es para referirse a la contemplacién (Cfr.
AAVV, Concordancias de los escritos de san Juan de la Cruz, Roma: Teresianum, 1990, pp. 507-512).

12l “En la medida en que la economia de la gracia lo consiente y en la medida en que se levanta el velo que cubre el
rostro del misterio de Cristo, la contemplacion cristiana es capaz de admirar la sobre-sabiduria, la sobre-verdad, la
sobre-belleza, en la autoajenaciones del amor divino. Mas solo aqui, unicamente aqui, puede hacerlo realmente. Pues
desde aqui irradia hacia la vida eterna aquel resplandor que basta para alimentar la contemplacion de los
bienaventurados y los angeles” (BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum
Caro), Madrid: Ediciones Guadarrama, 1964, p. 151).
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CAPITULO 11

EL HOMBRE SEGUN SAN JUAN DE LA CRUZ

El hombre y Dios en la obra sanjuanista no pueden estudiarse por separado. Porque, aunque
es verdad que los libros de nuestro autor ofrecen suficientes datos para construir una
imagen de Dios, esto se hace siempre mirando al hombre. Toda afirmacion acerca de Dios
halla su eco en el hombre.'*

El tema Antropoldgico se ha convertido en uno de los temas més estudiados de toda la
obra sanjuanista, seguramente por las circunstancias citadas un poco mas arriba. Asi,
desde la centralidad de temas teologicos como la pregunta sobre Dios o la
contemplacion, se paso a temas como la cuestion acerca del hombre y la vida teologal.
Este cambio de perspectiva se puede dar debido a que el hombre, por una parte, es un
tema que puede ser abordado desde diferentes ciencias particulares como la filosofia, la
psicologia, la sociologia, la lingiiistica, etc. Y por otro lado, el hecho de que en el
periodo de la reduccion antropolégica'®, fruto de la filosofia cartesiana, el “hombre” se

ha convertido en el centro de interés de muchos estudios.

Estos factores abren la puerta a la fuerte acusacion que se le ha hecho a la espiritualidad
sanjuanista de caer en una mistica subjetiva, perdiendo toda objetividad. Hasta ahora se
ha divulgado la idea segun la cual el tedlogo suizo Hans Urs von Balthasar acusa a santa
Teresa y a san Juan de la Cruz de subjetivistas, tal vez por una afirmacion en el articulo

Teologia y Santidad:

La doctrina de estos ultimos (los santos) no se encuentra en contradiccion en lo mas
minimo con la teologia dogmatica; pero también es cierto que esta doctrina es menos
mistica objetiva y servicial que mistica subjetiva de experiencia y estados. En santa Teresa
y San Juan de la Cruz los «estados» son el verdadero objeto de su descripcion. Hablando
de manera vulgar, habria que decir que es en el estado donde perciben la realidad objetiva
que enlzillos se revela. La mistica espafiola se encuentra aqui muy lejos de la mistica
biblica

122 CASTRO, SECUNDINO. “Dios exigencia y plenitud del hombre”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, institucion gran duque de Alba, 1988, p. 83.

123 BALTHASAR, HANS URS, Solo el amor es digno de fe, Salamanca: Sigueme, 201 1°. En esta obra, el autor hace un
recorrido histdrico por el desarrollo de la Teologia y muestra como en los primeros siglos se da una reduccion
cosmologica donde a través de la creacion se encuentra a Dios; a partir del siglo XIII se da una reduccion
antropologica encontrando a Dios en el interior del sujeto. Propone dar un salto y encontrar a Dios en la via segura
del amor, un amor revelado como «Gloria» en el resplandor de la Cruz.

124 BALTHASAR, HANs URs, “Teologia y santidad”, en: Ensayos Teolégicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 247.
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Balthasar, en posteriores estudios, como en su famosa trilogia, hace un avance
significativo y clarifica su posicion frente a la mistica sanjuanista. No es algo nuevo
afirmar que los caminos emprendidos por Teresa y Juan son muy diferentes uno del
otro, lo cual es evidente no solamente en su formulacion; por una parte, mientras Teresa
constantemente esta haciendo uso del argumento de la experiencia como argumento de
autoridad'?®, por otro lado, san Juan, explicitamente, afirma cefirse a la doctrina de la
Iglesia argumentando a partir de la Sagrada Escritura'*’, asi lo atestigua el hecho de que

el pronombre personal “yo” apenas si aparece en sus obras.

Por las circunstancias es evidente que Teresa realiza un camino subjetivo, no por ello
negativo o carente de autenticidad, ya que su acceso a la Palabra de Dios'*’ fue poco y,
ademads, motivada por sus acompafiantes espirituales y por la necesidad de testimonio
para sus fundaciones, escribe de forma autobiografica, diferente a san Juan, el cual tiene
como centro de su espiritualidad la contemplacion del Misterio de Dios en la Sagrada

Escritura.

De hecho afirmara el mismo Balthasar: “Juan de la Cruz acentuara frente a las garantias

de fe, exigidas por los reformadores, el momento experiencial de la fe, la comprobacion

subjetiva y objetiva del misterio cristiano en la intimidad personal del creyente”'**, con

lo cual, quiere expresar que el Santo carmelita no se limita a la subjetividad de la fe sino
que se abre a la objetividad de la Revelacion. Asi lo ratifica Eulogio Pacho, quien

escribe:

El subjetivismo que se atribuye a Juan de la Cruz, si por una parte esta en linea con el
subjetivismo moderno, por otra lo trasciende. Es un subjetivismo a lo divino. No es la
simple presencia del sujeto a si mismo, sino la presencia al misterio de Dios. Es una
subjetividad habitada por una presencia objetiva; es “la soledad sonora”. No hay que
olvidar, ademds, que la experiencia mistica sanjuanista tiene como punto de partida el
conocimiento del amor de Dios, manifestado en Cristo y en la creacion, como narra en sus
poemas'*’

Es exactamente lo mismo que nos trasmite Balthasar al afirmar que “habria que decir

125v13,7; 26,6; 39,8; C12, 7-8.

126 San Juan de la Cruz, al iniciar una obra, afirma que se cefiird a la autoridad de la Sagrada Escritura (Cfr. S prol. 2;
CB prol. 4; LIB prol. 1) como direccion firme para no extraviarse del camino.

127 para Balthasar lo que constituye la mistica objetiva es el impacto de Dios a través de la escucha obediente de la
Palabra, como la Virgen Maria que es el modelo eclesial por excelencia.

128 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 118.

129 pAcHo, EULOGIO. “Teologia Mistica”, en: Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2000, p.
1393
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que es en el estado donde perciben la realidad objetiva que en ellos se revela””’. Lo
que el tedlogo suizo resalta aqui, méas que cualquier otra cosa, es el movimiento de
transicion-incluyente entre el ‘estado’ (sujeto) a la ‘realidad’ (objeto) que realiza san
Juan de la Cruz en su mistica, Federico Ruiz lo ha expresado con otras palabras:
Juan de la Cruz es el primero en dar relieve excepcional a la persona humana en la aventura
mistica, por exigencia intima de la unién con Dios, y no por egoismo o antropocentrismo.

El hombre es sujeto activo y pasivo de la relacion, y solo en la medida en que €l interviene
para amar o ser transformado se puede hablar de union mistica."’

Por esto, tomando estos elementos como base, se puede constatar que la antropologia
sanjuanista es una mirada al hombre desde Dios, desde su Optica, desde sus criterios;
bien lo explica su dibujo, el cual es el Dios-hombre crucificado visto desde los ojos del
Padre. Justamente alli reside su riqueza y su gran aporte en la antropologia filosofico-
teoldgica, ya que “no tenia ante si mas que el libro de las Sagradas Escrituras y el ancho
mar de su experiencia interior, pues la ciencia teologica, la escoléstica, apenas si podia

ayudarle en el empefio”'*?,

Ahora bien, para hablar de Antropologia cristiana, se puede proceder desde las dos
corrientes que han permanecido durante toda la historia de manera paralela y casi
contraria, con escasos puntos de union entre los misticos. Estas dos corrientes son la
platénica y la aristotélica, que a su vez, son las relacionadas con las lineas agustiniana y
tomista, paulina y joanica. Sin embargo, san Juan de la Cruz usa indistintamente los
modelos que tiene a su alcance que le permiten, de alguna forma, romper con la
inefabilidad de su experiencia'>, logrando, sin pretenderlo, un sistema antropologico

basado solidamente en el conocimiento empirico.

139 BALTHASAR, HANS URS, “Teologia y santidad”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 247.

13! Ruiz, FEDERICO. “Exploraciones en antropologia sanjuanista”, en: Revista de Espiritualidad 34 (1983), p. 209.

132 CEREZO, PEDRO. “Antropologia del espiritu”, en: AAVV, Actas del congreso sanjuanista, TIII (Pensamiento),
Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, Consejeria de Educacion y Cultura, 1993, p. 129.

133 «La situacién de los misticos inmersos, como san Juan de la Cruz, en el mundo aristotélico no ha resultado mucho
mas satisfactoria. Incrustados en los moldes de la filosofia peripatético-escolastica que moldea sus esquemas
mentales, son portadores de un patrimonio doctrinal y expresivo de viejo cuilo platonico. La experiencia religioso-
cristiana antes de pasar por el tamiz escolastico, se sirvié con preferencia para su exteriorizacion del mecanismo
platonico. Punto clave de esta desconcertante simbiosis entre platonismo, aristotelismo y misticismo es, sin duda, la
antropologia” (EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN. “La antropologia sanjuanista”. En: Revista Monte Carmelo
[1961], p. 52.). Mas adelante dird que “el esquema antropoldogico de San Juan de la Cruz es esencialmente
aristotélico-escolastico. Por mucho que se estiren sus analogias con el de Plotino, descartamos influjos y
reminiscencias directas- se trata en Ultimo término de un legado anénimo que la tradicion espiritual hered6 del
neoplatonismo cristianizado en los primeros siglos de la Iglesia” (IBID., P. 77), esto sirve para ratificar dos cosas: que
San Juan de la Cruz es muy libre para tomar de cualquier elemento que le sirva de canal para transmitir su
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A lo largo de los siglos la concepcion platonica de la materia, del mundo sensible, del mal y,
sobre todo, de la relacion entre cuerpo-alma sometio a prueba el dato biblico del hombre. En
el empefio de conjugar la antropologia cristiana con la psicologia platonica naufragaron
algunos nombres ilustres. Otros salvaron el escollo gracias a sutiles acrobacias mentales. Juan
de la Cruz lo consigui6 brillantemente porque en los puntos clave suplanté el comprometedor
neoplatonismo por las categorias aristotélicas, capaces de ofrecer la via media entre el
monismo y el dualismo. El uso del esquema dicotomico cuerpo-alma queda en él exonerado
de la hipoteca dualista mucho mejor que en otros escritores misticos. No ha supuesto para €l
la renuncia a un estructuralismo dualista util y comodo para acoger datos biblicos y para
proponer orientaciones pedagogicas interesantes.'*

Ver la antropologia sanjuanista solamente desde una de las dos corrientes es una mirada
sesgada de su obra, ya que son claros los conceptos que se toma tanto de una como de la
otra:

Los estudios sanjuanistas, a la hora de fijar estos contenidos, han seguidos dos caminos.

Unos, fieles a las categorias antropologicas tradicionales usadas por €l, tratan de verter en

ellas contenidos esenciales de la antropologia filoséfico-teologica de caracter aristotélico-

tomista. Otros, apoyandose en las categorias antropologicas del pensamiento moderno,

buscan la penetracion directa en la realidad humana, descrita por J. De la Cruz, dentro de
una perspectiva personalista y existencial.'’’

Dentro de este trabajo académico, el camino a seguir es claramente el que se cifie a la
lectura global de la obra desde la experiencia de san Juan de la Cruz, desde lo que ¢l
transmite sin limitarse a una categoria especifica sino abriéndose a la comunicacion de

su trascendencia'>®,

La antropologia sanjuanista es esencialmente cristologica, como bien lo haré el Concilio
Vaticano II afirmando que “el misterio del hombre so6lo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado”'®’. En Cristo se recapitulan todas las cosas, y al afirmar “todas”, se
incluyen las mas diversas realidades humanas, en las que asumi6 por amor al mismo
hombre. En este sentido hay una afirmacion de Federico Ruiz que se hace necesario

aclarar, cuando dice que a Cristo:

experiencia, y segundo, que esto no significa que él no haga un estudio serio y con profundo criterio basado en la
formacion académica que recibi6.

134 pacHO, EULOGIO, “El hombre, aleacion de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, Institucion gran duque de Alba, 1988, p.27.

135 GARCIA, CIRO, Adénde te escondiste, la bisqueda de San Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 1999, p. 174.
136 «E] solitario de la Pefiuela ha llegado a esa distincion de zonas animicas por experiencia y constatacién antes
quizas que por ciencia o influjo doctrinal. Si definiciones como las del capitulo 26 del libro II de la Subida suenan a
esquemas de escuela, las aclaraciones de la Noche tienen todo el sabor de vivencias personales. Por lo demas, es una
experiencia constatada por misticos bien despreocupados de sistemas y explicaciones filosoficas”. (EULOGIO DE LA
VIRGEN DEL CARMEN, “La antropologia sanjuanista”, en: Revista Monte Carmelo [1961], p. 63.)

137 ConciLio ECUMENICO VATICANO 1, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 2000°. GS, 22.
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Le falta toda una serie de experiencias hondas que forman parte de nuestra herencia y
experiencia mas intima. Con una palabra decimos: el pecado. Es una experiencia negativa, si
se quiere ver de esta manera, pero que configura constante y profunda la vida humana con
una forma de placer y de dolor muy peculiar. Interviene en todo: amar, trabajar, sufrir,
compartir, dar y recibir.'*®

Es importante aclararlo porque con esta afirmacion se puede llegar a la negacion de la
universalidad de las realidades que asume Cristo con su anonadamiento, con la
verdadera encarnacion “hasta el extremo”, ya que El cuando dice en el Huerto de los
Olivos “héagase”, esta afirmando un si a Dios, conociendo que lo que viene para ¢l es el

pecado del mundo, los “noes” de la humanidad, como lo aclara Balthasar:

Como el mundo no puede tener otro “lugar” que no sea en el seno de la distincion de las
hipostasis, entonces su problematica —es decir, su alejamiento culpable de Dios- no puede
tener otra solucion que en este lugar y por él. El “no” de la creatura resuena alli donde se halla
el «lugar» de la distincion intradivina; y el Hijo, que encarnandose penetra en las tinieblas de
la negacion, no tiene ninguna necesidad, al ser “luz” y “vida” del mundo, de penetrar su
propio «lugar» de las tinieblas. Esto es posible en virtud de su topos, es decir, en virtud de su

absoluta distincion intradivina con relacidn al Padre'*’.

Esta “encarnacion en las tinieblas de la negacién” es justamente la realidad del pecado,
no porque El lo haya cometido, pero si decidi6 asumir esa realidad para redimirla, es
decir, transformarla desde dentro. Sin embargo, esta realidad recapituladora de Cristo
solo se entiende desde la dimension de su kénosis, del vaciamiento de si mismo para
acoger, por amor, la realidad que aparta al hombre de su amor, que le distancia de la
semejanza con la que fue criado. En ésta kénosis se puede identificar claramente tres
momentos:
Gracias a esta primera Kénosis originaria, han llegado a ser posibles en principio las demas Kénosis
de Dios en el mundo como simples consecuencias de aquella. En este sentido, La primera
«autolimitacion» del Dios trino se produce por el don de la libertad de la creaturas; la segunda mas
profunda todavia, por la alianza que por parte de Dios es absolutamente indisoluble, sea cual sea el
comportamiento de Israel; y por fin, la tercera Kénosis, que afecta toda la trinidad, se realiza

unicamente en virtud de la encarnacion del Hijo, que de esta manera demuestra su actitud
completamente eucaristica en el “pro nobis” de la cruz y de la resurreccion en pro del mundo'*’

Su acto Kenotico fue hasta el fondo, su pasion por el hombre le condujo hasta el abismo
mas profundo para buscar a la oveja extraviada. Esos tres momentos los concentra San

Juan en 2S7, 11 cuando afirma:

138 Ruiz, FEDERICO, “Jesucristo: rostro humano de Dios, rostro divino del hombre”, en: AAVV Antropologia de san
Juan de la Cruz. Avila: Diputacién provincial de Avila, institucion gran duque de Alba, 1988, p. 71.

139 BALTHASAR, HANS URS, “Teologia de los tres dias ”. En: Misterium Salutis, p. 310.

0 18ip., p. 307.
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Cierto esta que al punto de la muerte quedé también aniquilado en el alma sin consuelo y
alivio alguno, dejandole el Padre asi en intima sequedad, seglin la parte inferior; por lo cual
fue necesitado a clamar diciendo: ;Dios mio, Dios mio!, ;por qué me has desamparado?
(Mt. 27, 46). Lo cual fue el mayor desamparo sensitivamente que habia tenido en su vida. Y
asi, en ¢l hizo la mayor obra que en (toda) su vida con milagros y obras habia hecho, ni en
la tierra ni en el cielo, que fue reconciliar y unir al género humano por gracia con Dios. Y
esto fue, como digo, al tiempo y punto que este Sefior estuvo mas aniquilado en todo,
conviene a saber: acerca de la reputacion de los hombres, porque, como lo veian morir,
antes hacian burla de él que le estimaban en algo; y acerca de la naturaleza, pues en ella se
aniquilaba muriendo; y acerca del amparo y consuelo espiritual del Padre, pues en aquel
tiempo le desampard porque puramente pagase la deuda y uniese al hombre con Dios,
quedando asi aniquilado y resuelto asi como en nada.

Un poco mas adelante el mistico espafiol invita a seguirle, a imitar a Cristo hasta el
extremo en esta kénosis: “Para que entienda el buen espiritual el misterio de la puerta y
del camino de Cristo para unirse con Dios, y sepa que cuanto mas se aniquilare por
Dios, segun estas dos partes, sensitiva y espiritual, tanto mas se une a Dios y tanto
mayor obra hace”. Cristo es la puerta por donde se entra a la vida en la comunion con
Dios, pero una puerta que es angosta y se atraviesa abajandose, imitandole hasta el
extremo. Por esto, Federico Ruiz ha afirmado que “la antropologia del Santo participa
de lleno en el ser y la condicion de Jesucristo, el hombre Verbo e Hijo de Dios, en su

origen, desarrollo y meta; ‘imitar’ tiene aqui alcance ontologico”'*'.

El concepto de imitacion tiene un lugar privilegiado en la corpus sanjuanista, de hecho
en una de sus cartas, donde mejor se refleja su intimidad, invita a la Madre Ana de
Jesus, carmelita descalza en Segovia, a vivir “deseando hacerse algo semejante a este
gran Dios nuestro, humillado y crucificado; pues que esta vida si no es para imitarle, no
es buena” (Madrid, 6 de Julio de 1591). Pero, jacaso la imitacion tiene que ver con la
antropologia?, si se siguen los criterios del Vaticano II con certeza se puede afirmar que
tiene completa relacion, ya que “quien sigue a Cristo, Hombre perfecto, ¢l mismo se

hace mas hombre”'*?.

San Juan de la Cruz invita a sus lectores a poner sus ojos solo en Cristo, es el tnico
digno de ser imitado, llama la atenciéon diciendo que “nunca tomes por ejemplo al
hombre en lo que hubieres de hacer, por santo que sea, porque te pondra el demonio

delante sus imperfecciones; sino que imita a Cristo, que es sumamente perfecto y

141 Ry1zZ, FEDERICO. “Jesucristo: rostro humano de Dios, rostro divino del hombre”, en: AAVV Antropologia de san
Juan de la Cruz. Avila: Diputacion provincial de Avila, Institucion gran duque de Alba, 1988, p. 73.
142 ConciLio ECUMENICO VATICANO 1, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 2000°. GS, 41.
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sumamente santo, y nunca errards” (D156). Cristo es la medida del ser humano, en El se
concentra los misterios mas insondables, los cuales no pueden abarcar ni siquiera los
que llegan a la unién mistica:
Tanto que, por mas misterios y maravillas que han descubierto los santos doctores y
entendido las santas almas en este estado de vida, les qued6 todo lo mas por decir y aun por
entender; y asi, hay mucho que ahondar en Cristo, porque es como una abundante mina con

muchos senos de tesoros, que, por mas que ahonden, nunca les hallan fin ni término, antes
van en cada seno hallando nuevas venas de nuevas riquezas aca y alla (CB37,4).

Es justamente en Cristo donde se concentran todas las grandezas de la naturaleza y, al
encarnarse, hace que todas ellas se eleven a una dimension mas plena. En explicacion
de la estrofa 5 del Cantico cuando afirma “y, yéndolos mirando, / con sola su figura, /
vestidos los dejo de su hermosura”, san Juan de la Cruz expone un muy importante
matiz cristologico. Habla acerca de la figura del Padre que es el Hijo, por el que se
hicieron todas las cosas:

El mirarlas mucho buenas era hacerlas mucho buenas en el Verbo, su Hijo. Y no solamente

les comunico el ser y gracias naturales mirandolas como habemos dicho, mas también con

sola esta figura de su Hijo las dejo vestidas de hermosura, comunicandoles el ser

sobrenatural; lo cual fue cuando se hizo hombre, ensalzandole en él, por haberse unido con la
naturaleza de todas ellas en el hombre (CB5,4)

Se podria concluir la importancia de la cristologia sanjuanista con estas contundentes
palabras que escribe poniendo al mismo Dios como emisor, refiriéndose justo a la
Palabra: “Si te tengo ya habladas todas las cosas en mi Palabra, que es mi Hijo, y no
tengo otra, ;/qué te puedo yo ahora responder o revelar que sea mas que eso? Pon los
ojos s6lo en ¢€l, porque en €l te lo tengo dicho todo y revelado, y hallaras en €l alin mas

de lo que piensas y deseas” (2522, 5-6).

Entonces, para desarrollar la antropologia sanjuanista a la luz de la cristologia, segtn lo
dicho hasta el momento, primero se deben ver las generalidades de la antropologia
fundamental presente en su obra de manera clara, desarrollando algunos puntos clave
como lo son: el hombre creado a imagen y semejanza, la caida en el pecado y la

redencion por Cristo.
Posteriormente se verd la antropologia de una manera més especializada, un poco mas

compleja y que exige una mirada mas detenida de su obra, aqui se expondran puntos

como: la esencia del hombre que comparte la misma hermosura de su Creador, la
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constitucion tripartita y su teleologia, su vocacion ultima que es al amor trinitario. Y,
por ultimo, se tratard al hombre como persona, es decir, como ser que se relaciona con

el mismo hombre, con el mundo y con Dios.

1. ANTROPOLOGIA FUNDAMENTAL'#

El término “antropologia” no aparece en la obra de San Juan de la Cruz porque es un
término relativamente actual'*!, sin embargo, la doctrina se ve clara en toda su obra,
casi de manera sistematica, siempre el hombre visto desde Dios, el hombre llamado a la

cumbre de la divinizacion:

Lo que pasa es que en fray Juan de la Cruz la estructuracion filosofica del hombre es
inseparable de la vision teologal y teoldgica. No es filosofia pura, discurso racional y
exclusivamente natural. Arranca de la fe-revelacion y se instaura en la trascendencia. El
hombre no es, para ¢él, realidad ocluida sobre si y con capacidad de autorrealizarse o
autodivinizarse. No se realiza replegandose en si mismo sino abriéndose a otro y llenandose
de €1, de Dios.'*”

1.1 CREADO A IMAGEN Y SEMEJANZA.

La base fundamental de toda antropologia teoldgica es que el hombre es creado a
imagen y semejanza de Dios; esto le da la dignidad que le corresponde y, a su vez, se
convierte en una vocacion por “la gran deuda que a Dios debe en haberle criado para si”

(CB1,1).

El pensamiento contemporaneo, después de pasar por el racionalismo, elimind todo

rastro de trascendencia en el hombre, lo que posiblemente condujo al ser humano al

"3 Una obra de referencia ineludible es: RUlz DE LA PENA, JUAN L., Imagen de Dios, antropologia teolégica
fundamental, Santander: Sal Terrae, 2011°. Es un tratado de antropologia teolégica bésica en la formacién y que aqui
sirve de referencia para todo este apartado. Es conveniente aclarar que aqui hay un punto de la antropologia especial
en el que, siguiendo la doctrina sanjuanista, se aleja de este autor, y es en la composicion tricotdmica del ser humano,
para superar la dificultad que se encuentra al formular la unidad del alma y cuerpo y evitar asi caer en un dualismo (p.
129) sin ir al monismo (p. 132) y, de esta forma, favorecer la comprension del Vestigium Trinitatis que, como se vera
en el capitulo final de este trabajo, es el signo claro de la divina union.

1% Aunque a quien se le atribuye el término es a Georges Louis Leclerc, conde de Buffon que utiliza el término en
una publicacion llamada Histoire naturelle de I’homme en 1749 afirma Ferrater Mora que propiamente como ciencia
filosofica se encuentra mas tarde: “atisbos de este tipo de antropologia se encuentran en el pasado, como lo muestran
los ejemplos, entre si muy distintos, de Pascal, Vico, Herder o Kant. Este ultimo entendié por antropologia no sélo el
conocimiento cientifico, y especificamente antropométrico, del hombre, sino también un conocimiento general del
hombre y sus facultades, del hombre y sus habilidades y del hombre y su conducta de vida. El nombre antropologia
filosofica es relativamente reciente. Se ha extendido sobre todo a partir de los trabajos de Scheler, el cual considera la
antropologia filosofica es el puente tendido o entre las ciencias positivas y la metafisica” (FERRATER MORA, JOSE.
“Antropologia filosofica”, en: Diccionario de filosofia. Barcelona: Ariel, 2004%. Tom I, p. 185)

15 pacHO, EULOGIO, “El hombre, aleacién de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, Institucion gran duque de Alba, 1988, p. 23. Cfr. 2N13,11
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desencanto de si mismo en el intento fallido de la encarnacion del “siper hombre” de
Nietzsche'*®. Sin embargo, pese a ser la idea mas generalizada, en algunos ambientes

académicos aun no cristianos, se aceptan los principios de la antropologia teologica.

Esta antropologia parte del hecho de que el hombre es criatura, cuya aceptacion
presupone el elemento trascendente ya que, no obstante, el hombre pueda explicar
cientificamente la concepcion y pueda llegar a fecundar 6vulos en un laboratorio, le
acompafiara como una sombra el misterio de la vida, que para el creyente s6lo tiene
sentido a la luz de la fe, al creer que Dios crea todo de la nada:

Dios crio6 todas las cosas con gran facilidad y brevedad, y en ellas dejo algiin rastro de quien

€l era, no solo dandoles el ser de nada, mas ain dotandolas de innumerables gracias y

virtudes, hermoseandolas con admirable orden y dependencia indeficiente que tienen unas de

otras; y esto todo haciéndolo por la sabiduria suya, por quien las crid, que es el Verbo, su
unigénito Hijo (CBS5,1)

Dios mismo hizo todas las cosas, y en ellas la mas perfecta que es el hombre. Como
buen alfarero se toma el trabajo de crear a cada ser con su propia mano, porque,
“aunque otras muchas cosas hace Dios por mano ajena, como de los dngeles y de los
hombres, ésta, que es criar, nunca la hizo ni hace por otra que por la suya propia”
(CB4,3); nunca lo hizo ni hace porque para san Juan de la Cruz cada hombre es hecho
por la mano de Dios a su imagen y semejanza, ¢l se toma el trabajo con cada uno para

hacerlo unico e irrepetible.

Cred6 al hombre a imagen de su Hijo y en semejanza a la Trinidad: “porque esto es estar
transformada en las tres personas en potencia y sabiduria y amor, y en esto es semejante

el alma a Dios; y para que pudiese venir a esto la cri6 a su imagen y semejanza” (CB39,

4).

Crea al hombre a imagen de su Hijo como bien lo canta en los Romances: “ya ves, Hijo,
que a tu esposa / a tu imagen hecho habia” (P09,230); es un dato importante que le
llame esposa justamente, porque al crearla ya tiene implicita la vocacion a la
divinizacion, al matrimonio espiritual, y por ser el Hijo el prototipo de la imagen es
quien se encarna para levantar o elevar al hombre a recuperar de nuevo la hermosura de

esta imagen:

146 NIETZSCHE, FRIEDRICH. Oxford World's Classics, Ecce Homo, How To Become What You Are, Oxford, GB: OUP
Oxford, 2007. ProQuest ebrary. Web. 22 October 2016.
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Lo cual fue cuando se hizo hombre, ensalzandole en hermosura de Dios y, por consiguiente,
a todas las criaturas en ¢l, por haberse unido con la naturaleza de todas ellas en el hombre
(...) y asi, en este levantamiento de la encarnacion de su Hijo y de la gloria de su
resurreccion segun la carne, no solamente hermose6 el Padre las criaturas en parte, mas
podremos decir que del todo las dejo vestidas de hermosura y dignidad (CB65,4)

Esta imagen es perfecta y se conserva en el corazon del hombre, sin embargo, puede
perder su hermosura a causa del pecado, a causa del desorden, como lo explica cuando
dice que “de la misma manera que pondrian los rasgos de tizne a un rostro muy
hermoso y acabado, de esa misma manera afean y ensucian los apetitos desordenados al
alma que los tiene, la cual en si es una hermosisima y acabada imagen de Dios” (1S9,1).
Es decir, san Juan de la Cruz parte del presupuesto de que el hombre es hermoso por
naturaleza con la dignidad de contener en su interior la imagen de su Creador, imagen

que se ha afeado por el pecado original.

1.2 CAIDA

El fraile de Fontiveros seguramente conoce en la universidad de Salamanca todas las
disputas teologicas que se han dado entre catdlicos y luteranos, contrariedades que
llevan, por ejemplo, al endurecimiento de la Santa Inquisicion, encargada de guardar
celosamente que este tipo de doctrinas, entre muchas otras, no se filtraran en el Pueblo

de Dios.

Uno de los puntos claves de la disputa fue acerca del pecado original, lo que ocasion6
que los padres Conciliares se pronunciaran al respecto. El 17 de Junio de 1546'"", en la
Sesion quinta del Concilio de Trento, se emiti6 un Decreto especificamente sobre esta
doctrina'*®, 1a cual se entiende en su rudeza y anatemizacion por el contexto historico y

las bien conocidas dificultades con Lutero.

San Juan de la Cruz conoce esta doctrina y lo atestigua cuando escribe: “Porque el alma,
después del primer pecado original, verdaderamente estd como cautiva en este cuerpo
mortal, sujeta a las pasiones y apetitos naturales, del cerco y sujecion de los cuales tiene

ella por dichosa ventura haber salido sin ser notada” (1S15,1).

47 DENZINGUER, HEINRICH Y HUNERMANN, PETER, El Magisterio de la Iglesia, Barcelona: Herder, 1999. (Dz 1510-
1516).

18 Cfr. ROVIRA, JOSEP MARiA, “El pecado original segin el concilio de Trento, estudio de interpretacion del Dogma”.
en: Revista Catalana de Teologia 1 (1976), Facultad de Teologia de Barcelona, p, 183-230
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Cuando termina de escribir esta obra (Ca. 1585'%

) ya se encontraba en su madurez
espiritual e intelectual, por lo que conocia muy bien la doctrina de la Iglesia y era
consciente de lo que estaba diciendo, como cuando afirma que “estd como cautiva en
este cuerpo mortal” donde encierra dos realidades importantes: la muerte, consecuencia
del pecado original y, al utilizar el adverbio relativo de modo “como”, deja claro que se
acerca a la doctrina agustiniana de la concupiscencia al explicar que “esta sujeta a las
pasiones y apetitos naturales”, claro estd que no la identifica con el pecado original

como si lo hizo Lutero, porque para San Juan de la Cruz el Bautismo borra este pecado,

. 150 <
aunque la concupiscencia continue:

El fin por que el alma deseaba entrar en aquellas cavernas ya dichas, era por llegar
consumadamente, a lo menos en cuanto sufre este estado de vida, a lo que siempre habia
pretendido, que es el entero y perfecto amor que en esta tal comunicacion se comunica,
porque el fin de todo es el amor; y también por alcanzar perfectamente, segln lo espiritual, el
derecho y limpieza del estado de la justicia original. Y asi, en esta cancion dice dos cosas: la
primera es decir que alli la mostraria, es a saber, en aquella transformacion de noticias, lo que
su alma pretendia en todos sus actos e intentos, que es mostrarla perfectamente a amar a su
Esposo como ¢l se ama, junto con las demas cosas que declara en la siguiente cancion; y la
segunda es decir que alli también la daria la limpieza y pureza que en el estado original la
dio, o en el dia del bautismo, acabandola de limpiar de todas sus imperfecciones y tinieblas
como entonces lo estaba (CA37,1).

Habla utilizando la terminologia tridentina>' de “justicia original”'>*, explicando
claramente que la lesion del pecado original contintia en el hombre. Algo que llama la
atencion en la formulacion sanjuanista del libro de Subida es que afirma “primer pecado
original”; a primera vista parece ser un pleonasmo porque al ser original se supone que
es primero, sin embargo, mirandole con mads atencién, y a la luz de la doctrina
escolastica, se podria deducir una posible distincion entre el pecado original originante
(peccatum originale originans), el acto concreto de Adéan, y el pecado original
originado (peccatum originale originatum), todo lo que afectaria en el ser humano esta

realidad.

199 Cfr. EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, San Juan de la Cruz y sus escritos, Madrid: Ediciones Cristiandad,
1969, pp. 253-254.

139 Afirma el concilio de Trento: “Que la concupiscencia o pasion permanezca en los bautizados, este santo Concilio
lo confiesa y siente; la cual, como haya sido dejada para el combate, no puede daflar a los que no la consienten y
virilmente la resisten por la gracia de Jesucristo” (Dz 1515). y, por tanto, “por dichosa ventura habar salido sin se
notada”.

PI'Dz 1512

132 (Cfr. LIA 37,1.5) También habla de “Estado de inocencia™ “esta el alma en este puesto en cierta manera como
Adan en la inocencia” (CB26,14). Lo cita igualmente en 2N24,2 diciendo que “lo sensitivo y espiritual estan
conformes al modo de la inocencia que habia en Adan”. Aunque es curioso que lo suprima en CB (Cfr CA 31,5).
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En la cancion 23 del Cdntico Espiritual hay dos versos que se acercan a esta explicacion
cuando afirma: “y fuiste reparada, / donde tu madre fuera violada”, en la explicacion
distingue claramente el “paso del alma” que es procesualmente paulatino y el “paso de
Dios” que se da de inmediato por el Bautismo:

Porque aquel desposorio que se hizo de una vez, dando Dios al alma la primera gracia, lo

cual se hace en el bautismo con cada alma. Mas éste es por via de perfeccion, que no se hace

sino muy poco a poco en sus términos, que, aunque es todo uno, la diferencia es que el uno se

hace al paso del alma, y asi va poco a poco; y el otro, al paso de Dios y asi hacese de una vez.
(CB23,6)

El pecado original, para san Juan de la Cruz, es ese dafio que destruye el alma, que se
borra con el Bautismo “al paso de Dios”, pero que ha dejado la consecuencia de la
concupiscencia que solo se transforma “al paso del alma”. Es una realidad que
claramente ha recogido el Concilio Vaticano II al declarar:
Pues el hombre, al examinar su corazon, se descubre también inclinado al mal e inmerso en
muchos males que no pueden proceder de su Creador, que es Bueno. Negandose con
frecuencia a reconocer a Dios como su principio, rompié ademdas el orden debido con

respecto a su fin Gltimo y, al mismo tiempo, toda su ordenacion en relaciéon consigo mismo,
153
con todos los hombres y con todas las cosas creadas.

El hombre ha descubierto un desorden consigo mismo y con las cosas creadas. El
hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios cuya esencia es la hermosura, pero el
ser humano descubre un desorden consigo mismo y con las cosas creadas, es por esto

que el mistico espanol habla de la inclinacion del hombre a la “vana hermosura™:

Toda la hermosura de las criaturas, comparada con la infinita hermosura de Dios, es suma
fealdad, seglin Salomoén en los Proverbios (31, 30) dice: Fallax gratia, et vana est
pulchritudo: Engafiosa es la belleza y vana la hermosura. Y asi, el alma que esté4 aficionada a
la hermosura de cualquiera criatura, delante de Dios sumamente fea es; y, por tanto, no podra
esta alma fea transformarse en la hermosura que es Dios, porque la fealdad no alcanza a la
hermosura (154,4).

Habla de la fealdad del alma, porque se ha destruido en ella la hermosa imagen de su
Creador y para saciar la necesidad concupiscible busca cualquier hermosura, se deja

engafiar por esta “vana hermosura” cayendo en la vanidad y apartandose se Dios:
y

153 ConcILIO ECUMENICO VATICANO 11, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 20007, GS, 13.
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Como lo dice Salomén (Pv. 31, 30), diciendo: Engafiosa es la gracia y vana la hermosura; la
que teme a Dios, ésa sera alabada. En lo cual se nos ensefia que antes en estos dones naturales
se debe el hombre recelar, pues por ellos puede el hombre facilmente distraerse del amor de
Dios y caer en vanidad, atraido de ellos, y ser engafiado. Que, por eso, dice que la gracia
corporal es engafiadora, porque en la via al hombre engafia y le atrae a lo que no le conviene,
por vano gozo y complacencia de si o del que la tal gracia tiene; y que “la hermosura es
vana”, pues que al hombre hace caer de muchas maneras cuando la estima y en ella se goza,
pues solo se debe gozar en si sirve a Dios en ¢él o en otros por él; mas antes debe temer y
recelarse (que) no, por ventura, sean causa de sus dones y gracias naturales que Dios sea
ofendido por ellas, por su vana presuncion o por extrema aficion poniendo los ojos en ellas.
(3S21,1)

.. . . 154 .
El pecado original ha destruido la semejanza " con la hermosura del Creador al orientar
dafiinamente su concupiscencia a la vanidad de las cosas creadas y poner en ellas su

corazon. Sin embargo,

Debajo del manzano,
alli conmigo fuiste desposada,
alli te di la mano,
y fuiste reparada
donde tu madre fuera violada.

“Donde tu madre fuera violada” esconde un aspecto novedoso. Podria haber dicho
“Donde tu madre se quebrantara” o “donde tu madre, ella pecara”, o alguna expresion
similar que le convirtiera en culpable, pero el sentido del pretérito imperfecto “fuera”
tiene un caracter pasivo, ademas del hecho que “fuera violada”, cosa que la convierte en
victima, mas que en culpable. Asi, la teologia poética sanjuanista insiste en la bondad
ontolédgica del ser humano, disculpandole aun de esa realidad de pecado original, cuyo
dafo en la concupiscencia se convierte en una oportunidad para amar a Dios en el

ejercicio de la libertad. En palabras de Federico Ruiz:

La severidad con que procede san Juan de la Cruz no se debe a descontento de que el hombre
esté hecho asi. Nada de pesimismo. Se trata de insatisfaccion, sentimiento de insuficiencia.
Traduciriamos infielmente su actitud si dijéramos: el hombre esta mal hecho. Corresponde a
esta otra, mas exacta filosofica y teoldgicamente: el hombre no estd hecho. Hay un amplio
margen dejado por Dios a la humana libertad. a un aprovechamiento maximo de tales
posibilidades ordena el Doctor mistico su programa.'™

1% Méximo el Confesor afirmé que con el pecado original se perdi6 la semejanza que son las relaciones
intratrinitarias, porque la Imagen (seres racionales con libertad de decision) se conservo (Cfr. ARGARATE, PABLO, “El
hombre creado a la imagen y semejanza de Dios en san Méaximo el Confesor”, en: Communio XXX [1997], pp. 189-
219). Parece ser esta la vision del Santo carmelita cuando afirma que “cuando hablamos de unién del alma con Dios,
no hablamos de esta sustancial, que siempre esta hecha, sino de la union y transformacion del alma con Dios, que no
esta siempre hecha, sino s6lo cuando viene a haber semejanza de amor” (2S5,5).

155 Ru1z, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz: El hombre, los escritos y el sistema, Madrid: BAC, 1978, p.
307.
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1.3 REDENCION

La soteriologia sanjuanista es uno de los temas que ¢l mas hermosamente expone, es alli
donde deja relucir toda su capacidad poética. En Dichos de luz y amor pregunta

bellamente a Dios:

(Quién se podra librar de los modos y términos bajos si no le levantas t a ti en pureza de
amor, Dios mio?

(Coémo se levantara a ti el hombre, engendrado y criado en bajezas, si no le levantas tu,
Sefior, con la mano que le hiciste?

No me quitaras, Dios mio, lo que una vez me diste en tu Unico Hijo Jesucristo, en que me
diste todo lo que quiero. Por eso me holgaré que no te tardaras si yo espero. (D26)

Es en Jesucristo donde se recibe toda la redencion, es en El donde se alcanza la
salvacion y se recupera la “justicia original”: “porque tu madre, la naturaleza humana,
fue violada en tus primeros padres debajo del arbol, y tu alli también debajo el arbol de
la cruz fuiste reparada; de manera que si tu madre debajo del arbol te dio la muerte, yo

debajo de la cruz te di la vida” (CB23,4).

De igual modo canta en los Romances: “y la Madre estaba en pasmo / de que tal trueque
veia: / el llanto del hombre en Dios, / y en el hombre la alegria / lo cual del uno y del
otro / tan ajeno ser solia”. Habla claramente de un “trueque” que hay entre Dios y el
hombre, un divino intercambio.

13 6, esta doctrina

Los Padres de la Iglesia hablaban de un: “jadmirabile commercium
escondia la imagen de un Dios justiciero y castigador que exigia el pago de los pecados
por parte del hombre, y aunque Méaximo el Confesor intent6 salvar la imagen de Dios,
afirmando que s6lo era por las consecuencias del pecado y no por el pecado mismo, lo
que logré solo fue reforzar la imagen de un Dios lejano. San Agustin desarrolla la

doctrina paulina de Christi Cappitis, donde la cabeza asume lo del cuerpo.

16 Esta doctrina soteriologica es una sintesis del apartado que lleva este nombre en la teodramatica de Hans Urs von
Balthasar, las citas de los Padres son tomadas de este apartado. Cfr. BALTHASAR, HANS URS, Teodramdtica 4.
Madrid: Encuentro, 1995, pp. 222 — 314. Es importante porque abre las puertas al vinculo de la doctrina sanjuanista
con la idea de la divinizacion el los Padres orientales, porque asi se podra ver que la “redenciéon” para el Santo
carmelita al estar orientado al matrimonio espiritual habla de una trasformacion ontolégica de la persona humana, no
so6lo con la adopcion como categoria ad extra sino que todo su ser se diviniza como se vera en el Gltimo capitulo del
trabajo.
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Mas tarde San Anselmo sera el primero que desarrolle formalmente una soteriologia, su
idea fundamental serd que la obra de Cristo prevalece de modo incomparable sobre
todos los pecados del mundo y constituye asi la perfecta satisfaccion de los mismos.

Esta propuesta crea una relacion directa y ausente entre Cristo y la humanidad.

Santo Tomas de Aquino va mas alld y armoniza la idea de Anselmo sobre la primacia
de la obra redentora de Cristo junto con la de los Padres Christi Cappitis. Para ¢él, la
gracia personal de Cristo es a la vez la gratia capitis que se derrama sobre los miembros
de su cuerpo. Cristo es como ningun otro el mediador eficaz entre Dios y los hombres,
todos los miembros de su cuerpo, por pecadores que sean, sobre todos se ha derramado

su gracia:

Para entender, pues, cudl sea esta unién de que vamos tratando, es de saber que Dios, en
cualquiera alma, aunque sea la del mayor pecador del mundo, mora y asiste sustancialmente.
Y esta manera de union siempre esta hecha entre Dios y las criaturas todas, en la cual les esta
conservando el ser que tienen; de manera que si de esta manera faltase, luego se aniquilarian
y dejarian de ser. Y asi, cuando hablamos de union del alma con Dios, no hablamos de esta
sustancial, que siempre esta hecha, sino de la union y transformacion del alma con Dios, que
no esta siempre hecha, sino s6lo cuando viene a haber semejanza de amor. Y, por tanto, ésta
se llamara unién de semejanza, asi como aquélla, union esencial o sustancial; aquélla,
natural; ésta, sobrenatural; la cual es cuando las dos voluntades, conviene a saber, la del alma
y la de Dios, estan en uno conformes, no habiendo en la una cosa que repugne a la otra. Y asi,
cuando el alma quitare de si totalmente lo que repugna y no conforma con la voluntad divina,
quedara transformada en Dios por amor (2S5,3).

La unién sustancial se ha hecho desde siempre en el hombre, pero el matrimonio
espiritual es la gracia lograda por Cristo en el gran intercambio, en el trueque, en el cual
él se llevé el pecado de los hombres para darles su gracia, El llevo este pecado a su
corazon para habitar en el mas profundo centro del suyo; “jo admirabile commercium!”
Dios se ha hecho hombre, para hacer a las personas Dios: “joh pues, toque delicado, y
tan delicado que no sintiéndose en el toque bulto alguno, tocas tanto més al alma, y
tanto mas adentro tocandola la endivinas, cuanto tu divino ser con que tocas estd ajeno

de modo y manera y libre de toda corteza de forma y figura!” (L1A2,18).

En este trueque de amor es donde se produce la recuperacion de la Imagen de Cristo en
el hombre a través de la semejanza que es su hermosura, su esencia. Esto porque la
redencion de la humanidad no fue de otro modo sino en la aceptacion libre de la

voluntad del Padre, en una aceptaciéon amorosa, no en la voluntad del Hijo que lucha en
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el huerto de los olivos, que carga con todos los “no” del mundo entero, sino inicamente
el proposito de cumplir su voluntad —esa era la mision- hasta su mas extrema
tenebrosidad. Se dice “mdas extrema”, ya que la experiencia de Jesls siempre serd
mucho mas oscura que cualquier realidad de pecado, porque tiene lugar en un nivel de
profundidad insospechado para criatura alguna, siendo este el de la relacién entre las

hipostasis divinas.

Todo esto explica por qué para San Juan de la Cruz la divina unién se da en la voluntad,
porque cada vez que el hombre une plenamente su voluntad a la voluntad de Dios es
cuando recupera en si mismo, por Cristo, la semejanza perdida por el primer pecado:
Hay otro dibujo de amor en el alma del amante, y es segin la voluntad, en la cual de tal
manera dibuja la figura del Amada y tan conjunta y vivamente se retrata, cuando hay unioén
de amor, que es verdad decir que el Amado vive en el amante, y el amante en el Amado; y de

tal manera de semejanza hace el amor en la trasformacion de los amados, que se puede decir
que cada uno es el otro y que entreambos son uno. (CB12,7)

El matrimonio espiritual, la divina union, es la mas clara representacion de la teleologia
sanjuanista, que no es otra cosa que la divinizacion de la que hablan los Padres de la
Iglesia: “Porque esto es estar transformada en las tres personas en potencia y sabiduria y
amor, y en esto es semejante el alma a Dios; y para que pudiese venir a esto la cri6 a su

imagen y semejanza” (CB39, 4).

Tal trueque, san Juan de la Cruz lo explica con la doctrina paulina del paso del hombre
viejo al hombre nuevo'’. Este paso se da privilegiadamente a través del sufrimiento
acogido en Dios, porque es alli donde mejor se refleja la belleza del Rostro de Cristo, en

un amor llevado hasta el extremo, como bien nos lo recuerda el papa san Juan Pablo II:

Los testigos de la Nueva Alianza hablan de la grandeza de la redencion, que se lleva a cabo
mediante el sufrimiento de Cristo. El Redentor ha sufrido en vez del hombre y por el
hombre. Todo hombre tiene su participacion en la redencion. Cada uno esta llamado también
a participar en ese sufrimiento mediante el cual se ha llevado a cabo la redencion. Esta
llamado a participar en ese sufrimiento por medio del cual todo sufrimiento humano ha sido
también redimido. Llevando a efecto la redencion mediante el sufrimiento, Cristo ha elevado
juntamente el sufrimiento humano a nivel de redencién. Consiguientemente, todo hombre,

. . " o 138
en su sufrimiento, puede hacerse también participe del sufrimiento redentor de Cristo ~".

157 Este es uno de los temas mas presentes en la doctrina sanjuanista, la muerte del hombre viejo (L1B2,33; 2N2,1;
3,3; 6,1) para dar paso al hombre nuevo en Cristo (1S5,7; 2N9,4; 13,11; CB20,1; 26,17) llegando a la divina unién o
matrimonio espiritual.

138 SALVIFICI DOLORIS N. 19.
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Todo este proceso trasformativo o de cristificacion se da en esta realidad, a la espera de
que se rompa finalmente la tela del dulce encuentro (LIB1, 29) y se dé el anhelado
encuentro definitivo en la resurreccion (2N6,1), la cual ha esperado con ansias en

amores inflamadas (1N11,1).

2. ANTROPOLOGIA ESPECIAL

En este apartado se verd lo mas especifico de la antropologia sanjuanista, su sello
personal. Es por esto, el apartado mas dificil y a su vez peligroso, ya que requiere una
atencion especial a su obra en conjunto y un desarrollo cuidadoso para evitar hacer decir

cosas al autor que en realidad no quiso decir.

Lo primero que hay que decir es que “para san Juan de la Cruz lo importante no es el
sistema o los elementos que integran al hombre, sino el proceso y camino de
maduracion espiritual”'>’. Su mirada al hombre es desde Dios, como se ha dicho en
repetidas ocasiones, con la vocacion especifica a la divina unién de amor. Afirma en

Llama:

Este es el deleite grande de este recuerdo: conocer por Dios las criaturas, y no por las
criaturas a Dios; que es conocer los efectos por su causa y no la causa por sus efectos, que es
conocimiento trasero y esotro, esencial (L1B4,5).

El Santo carmelita mira al hombre desde la mirada divina, s6lo en Dios puede desvelar
el misterio que es el hombre. Esto cambia radicalmente la concepcidn antropologica, no
solo porque es descubrir lo que Dios espera de su criatura sino que le concede al

hombre una dignidad superior, lo eleva a niveles que no puede descubrir por si mismo.

Al partir de su experiencia, el Doctor mistico establece un modelo antropologico
especifico, concreto, en el que mas que una definicidon sistematica, lo que realmente le
interesa es el actuar del hombre, su desarrollo, su devenir. San Juan de la Cruz, afirma
Eulogio Pacho, “contempla al hombre mas en el devenir que en el ser. No en el

dinamismo mecdnico o autémata, ni siquiera psiquico. Lo que le interesa no es la

1% Garcia, CIro, “antropologia”, en: PACHO, EULOGIO. Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo,
2009. P. 97
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esencia del hombre sino su ethos, su conducta, en cuanto devenir axiologico que le

, . . ., ]60
conduce a su maxima realizacion™ .

Es curioso cémo San Juan de la Cruz, pese a todas las experiencias negativas que tuvo
desde su infancia con las penurias que paso al lado de su madre Catalina, viuda de Juan
de Yepes, hasta el extremo humanamente incomprensible del trato recibido por sus
hermanos en la carcel de Toledo tenga una altisima valoracién de la persona humana.
Mas alla de ser pecadores, para €l tienen una dignidad mas grande y es que Dios habita

esencialmente en sus almas (Cfr. CB11,3).

El hombre tiene una capacidad infinita que sélo se puede llenar con infinito, homo
capax Dei'®, su corazon resplandece con la grandeza de ser habitado por Dios que le
confiere una dignidad tan grande que “Un solo pensamiento del hombre vale mas que
todo el mundo; por tanto, s6lo Dios es digno de é1” (D35), idea que repetira el Concilio
Vaticano II al afirmar que “Dios es el Ginico que aporta una respuesta plena y totalmente
cierta al problema del hombre; Dios que llama al hombre a pensamientos mas elevados

95162

y a una busqueda mas humilde” ", a los pensamientos mas elevados, pero también,

como bien lo repite insistentemente el mistico espafiol a una busqueda mas humilde.

2.1 LA ESENCIA DE SU HERMOSURA

Dios crea al hombre a su imagen y semejanza y al ser la hermosura su esencia, es la
forma en la que crea. Un texto de su obra revela claramente este aspecto, afirmando que

crea dejando en las criaturas su huella, hermoseandolas con admirable orden:

Dios cri6 todas las cosas con gran facilidad y brevedad, y en ellas dej6 alglin rastro de quien
€l era, no solo dandoles el ser de nada, mas ain dotandolas de innumerables gracias y
virtudes, hermoseandolas con admirable orden y dependencia indeficiente que tienen unas de
otras; y esto todo haciéndolo por la sabiduria suya, por quien las crid, que es el Verbo, su
unigénito Hijo (CBS5,1).

Claro esta que alli habla de las criaturas en general, pero ;qué decir del hombre en

particular?, justamente es el hombre el culmen de la creacién, quien perdid esta

10 pcHO, EULOGIO, “El hombre, aleacion de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, institucion gran duque de Alba, 1988, p. 23.

11 (Cfr Maximiliano, obras completas)

192 ConciLio ECUMENICO VATICANO II, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 2000°. GS,
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hermosura por el pecado, pero en la redencion de Cristo se le abre el camino para
recuperar esa hermosura original, ya que tras su levantamiento, El devuelve la dignidad

a toda la creacion en general y al hombre en particular:

Lo cual fue cuando se hizo hombre, ensalzandole en hermosura de Dios y, por consiguiente, a
todas las criaturas en él, por haberse unido con la naturaleza de todas ellas en el hombre... y
asi, en este levantamiento de la encarnacion de su Hijo y de la gloria de su resurreccion segun
la carne, no solamente hermose6 el Padre las criaturas en parte, mas podremos decir que del
todo las dejo vestidas de hermosura y dignidad (CB6,4)

Ese hermosedandolas con admirable orden del que habla el mistico espafiol, se podria
interpretar como la referencia a la unidad indivisiblemente armoénica que tiene la
Trinidad, es precisamente esa su hermosura. El hombre, dividido interiormente por el
pecado, al recuperar la hermosura original'®, lo que sucede en ¢l es que llega al
matrimonio espiritual (L13, 25), a la divina unién y, por ende, a la unién consigo mismo

(CB13,4) y con los demés (2N3,1), se ordena, se embellece para su Creador.

En san Juan de la Cruz la confrontacion cuerpo-alma es tan intensa que en mas de una
ocasion parece desbordar la frontera de la unidad radical de la persona humana (Cfr.
1S3,3). Sin embargo, Eulogio Pacho advierte que la ley o principio de los dos contrarios
que se repelen y son incompatible en el “mismo sujeto” se aplica a la dimension

. - . 164
afectivo moral no a la funcional y operativa ":

Precisamente San Juan de la Cruz (al igual que los grandes maestros del pensamiento
cristiano) llega a la superacion practica del dualismo “el hombre sensual-el hombre
espiritual” porque en el plano ontologico establece un puente de equilibrio entre el monismo
(materialista) y el dualismo platonico. Es posible una espiritualizacion del actuar porque hay
una raiz que sustenta lo corporal y material. El espiritu se “materializa” y el cuerpo se

“espiritualiza”.

Es asi como lo sintetiza muy bien el Concilio Vaticano II cuando afirma que “uno en
y q

cuerpo y alma, el hombre, por su misma condiciéon corporal, retine en si los elementos

183 E] ordenar la vida para Dios Creador es muy importante dentro de la espiritualidad ignaciana, en el Principio y
Fundamento de sus Ejercicios Espirituales, declara: “El hombre es criado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios
nuestro Seflor y, mediante esto, salvar su anima; y las otras cosas sobre la haz de la tierra son criadas para el hombre,
y para que le ayuden en la prosecucion del fin para que es criado. De donde se sigue, que el hombre tanto ha de usar
dellas, quanto le ayudan para su fin, y tanto debe quitarse dellas, quanto para ello le impiden. Por lo qual es menester
hacernos indiferentes a todas las cosas criadas, en todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albedrio, y
no le estd prohibido; en tal manera, que no queramos de nuestra parte mas salud que enfermedad, riqueza que
pobreza, honor que deshonor, vida larga que corta, y por consiguiente en todo lo demas; solamente deseando y
eligiendo lo que mas nos conduce para el fin que somos criados”. [EE21]

164 pacHO, EULOGIO, “El hombre, aleacion de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
ésvila: Diputacién provincial de Avila, Instituciéon gran duque de Alba, 1988, p. 27.

IBiD., p. 29.
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del mundo material, de tal modo que, por medio de ¢l, éstos alcanzan su cima y elevan

la voz para la libre alabanza del Creador”' %,

Para expresar esa unidad interior, san Juan de la Cruz utiliza varias imagenes entre las
que cabe destacar la del caudal del alma (CB28,4) y la de los arrabales de judea
(CB18,7) para hablar de la comunicacion de los sentidos exteriores e interiores; la pifia
bien apretada que son el conjunto armonizado de virtudes que se presentan al Amado
(CB16,9); el amor unitivo aparece como montifia pacifica en la armonizacioén de los
sentidos interiores y exteriores tras su vaciamiento (CB16,11); o mas literal como

ciudad bien ordenada (CB18,7). Al respecto afirma Eulogio Pacho:

La primera verificacién se produce con s6lo observar el funcionamiento del “microcosmos”.
Pese a la aparente dispersion funcional, el conjunto de estructuras, capacidades, potencias y
funciones procede maravillosamente aglutinado. EI hombre vivo y real funciona como una
maquina perfecta; camina con precision matematica y en perfecta armonia. Entre todas sus
piezas existe un equilibrio inalterado presidido por un orden previamente definido. No es solo
algo externo, como “ciudad bien ordenada”, como ‘“montifia pacifica”. Como “pifia
apretada”. La trabazon de piezas y engranajes es interna e intocable, a manera de circuito
integrado. Alterar una pieza significa destrozar todo el conjunto. En las dos “porciones del
hombre” se encierra toda “la armonia de potencias y sentidos” (CB16, 10; 18, 7-8; 40, 6).
Armonia de origen, por cuanto salio asi de conjuntado el hombre de las manos de su Criador
(CA 33, 3;37,5).'

Esta unidad armonica del hombre se da progresivamente a medida en que va
potenciando en si mismo el don de la “libertad”'®®, de ahi que cuando ¢l alcanza la
libertad de la divina union (1S11,4; 15,2) es cuando alcanza la verdadera armonia; y
viceversa, en la medida en que se va dando la divina unién (2N 14,3; LIB3,38) alcanza
la plena libertad (1S4,6), es un ejercicio circular. Al respecto afirman los padres
conciliares que:

La verdadera libertad es signo eminente de la imagen divina del hombre. Pues quiso Dios

dejar al hombre en manos de su propia decision, de modo que busque sin coacciones a su
Creador y, adhiriéndose a El, llegue libremente a la plena y feliz perfeccion.'®

166 ConCILIO ECUMENICO VATICANO 11, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 20002, GS, 14.

167 pacHO, EULOGIO, “El hombre, aleacion de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, Instituciéon gran duque de Alba, 1988, p. 30.

18 1 a libertad para san Juan de la Cruz tiene tres estadios en los que se desarrollan, que bien los concreta el doctor
carmelita Juan Antonio Marcos: “Libertad, en primer lugar, frente a uno mismo, fretne a toda forma de egocentrismo
narcisista. Libertad, en segundo lugar, frente al idolo del saber y del conocer: Dios no es una idea. Y libertad,
finalmente, frente a los falsos dioses del espiritu, frente a toda forma de fariseismo espiritualista” (MARCOS, JUAN
ANTONIO, “Juan de la Cruz y la interioridad humana”, en: Revista de Espiritualidad 299 (2016), p. 228.)

19 CoNCILIO ECUMENICO VATICANO 11, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 20007, GS, 17.
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2.2 CONSTITUCION TRIPARTITA

Y no es de tener por increible que a un alma ya examinada, purgada y probada en el fuego
de tribulaciones y trabajos y variedad de tentaciones, y hallada fiel en el amor, deje de
cumplirse en esta fiel alma en esta vida lo que el Hijo de Dios prometio (Jn. 14, 23),
conviene a saber: que si alguno le amase, vendria la Santisima Trinidad en él y moraria de
asiento en ¢él; lo cual es ilustrandole el entendimiento divinamente en la sabiduria del Hijo,
y deleitandole la voluntad en el Espiritu Santo, y absorbiéndola el Padre poderosa y
fuertemente en el abrazo abismal de su dulzura. (LIB1,15)

El hombre es un ser polifacético, tiene en si mismo una huella de su Creador que son
Tres Personas en indivisible unidad. La antropologia cristiana se hizo consciente de esta
pliriformidad tras la doctrina agustiniana del Vestigium Trinitatis donde se muestra

claramente la semejanza a su Creador.

Pero esta dimension polifacética y mas precisamente tricotomica viene desde San Pablo
cuando invita a los tesalonicenses a consagrarse a Dios con todo vuestro ser, espiritu,
alma y cuerpo (1Tes 5,23). Porque para evitar una dualidad es necesario un tercero que
una, asi como el Espiritu Santo es el amor del Padre y del Hijo, asi el espiritu humano
armoniza el cuerpo y el alma (Cfr. 2N1,1); armoniza porque el hombre experimenta esa
dualidad entre la parte inferior-sensitiva y la superior-espiritual (1S14,2; 2N3,1), entre

los sentidos y la razén (CB18,7; 19,5), entre el conocimiento y el amor (CB2,6; 6,2).

En san Juan de la Cruz la distincion de las tres es muy compleja porque usa los términos

espiritu, alma y cuerpo de diversas formas. Por ejemplo, muchas veces usa la palabra

9170 99171

“alma” como sinécdoque de “hombre” ™, y ni qué decir de “espiritu” ' porque lo usa
de las formas lingiiisticas mas variadas. Se podria considerar esta falta de claridad como
muestra evidente de una profunda unidad entre las tres, ya que una marcada distincion
conduce a una triste separacion. Sin embargo, se puede extraer una definicion mas o

menos aceptable de las tres:

170 [ a palabra ‘alma’ aparece 4464 veces en toda su obra, y la usa como sinécdoque aproximadamente 215 veces en
Subida al Monte Carmelo; 81 en Llama de Amor viva; 103 en Noche Oscura y 180 en Cantico Espiritual. (Cfr.
AAVV, Concordancias de los escritos de san Juan de la Cruz, Roma: Teresianum, 1990, pp. 69-133).

171 «E] espiritu es a la vez el movimiento del alma que busca a Dios y el movimiento de Dios que busca el alma”
(SANSON, HENRL. El espiritu humano segun San Juan de la Cruz. Madrid, 1962, p. 146); “En San Juan de la Cruz el
espiritu excede todo sentido... su referencia a lo que trasciende toda particularidad y determinacion, todo modo y
manera” (IBID., p. 140); “En el analisis textual exige cuidado especial ala diferenciacion establecida entre espiritu,
parte superior del alma, o de toda la porcion superior del hombre, y espiritu en cuanto equivalente precisamente de
esa porcion racional. En el segundo caso se trata de la contraposicion entre parte sensual y parte espiritual, como
sucede en los dos textos que alega H. Sanson para explicar la diferencia entre alma y espiritu” /Cfi. Ob. Cit., p. 58,
not. 2). “Tanto en CA 31,4, cuanto en 28 26,1, espiritu significa toda la porcion superior”. (EULOGIO DE LA VIRGEN
DEL CARMEN, “La antropologia sanjuanista”, en: Revista Monte Carmelo [1961], p. 62, Not. 12)
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En cuanto al Cuerpo, més alla de ser la “estrecha carcel” (2N1,1) de donde ha salido del
alma, es el vehiculo por el que se comunican las mas profundas experiencias
espirituales (LI12,13), esto lo muestra claramente en sentido positivo cuando habla de
san Francisco afirmando que “llagandole el alma de amor en las cinco llagas, también
salia en aquella manera el efecto de ellas al cuerpo, imprimiéndolas también ¢l en el
cuerpo, y llagdndole como habia llagado su alma de amor” (LI12,22), o en otro sentido
cuando habla del descoyuntamiento de los huesos (CB13,4) porque el cuerpo ain no

esta tan fortalecido para soportar esa vivencia.

El Alma es una tdbula rasa (2N1,1) que se va formando a través de las ventanas de los
sentidos interiores y exteriores, se distingue como la parte superior o racional (CB1,10;
18,4; 2S1,2; 4,2; LIB3,72) y es alli donde en las tres potencias (memoria, entendimiento
y voluntad CB18,4) se da todo el proceso espiritual, proceso que busca alcanzar la

armonia original y superar asi el desequilibrio moral (CA33,3).

Una dificultad que se presenta aqui es que al hablar de la parte racional muchas veces
no distingue muy bien entre alma y espiritu (2S7,3; 23,1; CB28,4) porque ambas
forman una sola realidad al hacer la distincién entre la parte sensitiva y la parte

espiritual (3S20,2; 2S11,2).

La palabra espiritu es la mas compleja, los especialistas de la doctrina sanjuanista estan
divididos al respecto, tal vez por lo que afirma bellamente Juan Martin Velazco: “El
espiritu no es para el mistico un objeto que describir; es un proyecto, una aventura que
realizar”'”. Sin embargo, siguiendo coherentemente el discurso de la armonia que evita
el dualismo y al contemplar en el hombre ese Vestigium Trinitatis, es necesario hablar
de espiritu, siguiendo el pensamiento de Ruusbroec'” y algunos discipulos de

, 175
Eckhart'™ como el “mas profundo centro”'”.

172 MARTIN VELAZCO, JUAN. El fendmeno mistico. Madrid: Ed TROTTA, 2009°, p. 265.

173 «E] espiritu una eterna morada de Dios. Dios lo posee residiendo alli eternamente [...]. Esta union esencial de
nuestro espiritu con Dios no subsiste en si misma; permanece en Dios, emana de El, de El depende y torna de nuevo a
El [...]. Por naturaleza venimos a ser tan nobles en la unidad esencial de nuestro espiritu, alli donde éste se une
naturalmente con Dios. Eso no nos hace santos ni bienaventurados. Es propio de todos los hombres buenos y malos,
pero esta alli sin duda el principio de toda santidad y bienaventuranza” (“Las bodas del alma”, II, 59, en: RUUSBOEC,
J., Obras escogidas, Madrid: BAC, 1997, pp. 275-277).

1" Afirma Tauler: “Porque Dios todo poderoso tiene aparejado y retiene para si un cierto lugar en el 4nima, que es su
misma esencia, de quien se derivan todas las otras potencias. La cual es de tanta excelencia que ninguna extrafia
criatura puede ni pudo en algin tiempo llegar a ella ni tocarla por alguna manera [...]. En este fondo o mente esta
Dios presentisimo y en él sin intermision engendra a su hijo [...]. De este fondo procede toda la vida del hombre,
accion y mérito, las cuales tres cosas obra Dios en él, y cuanto persevera en gracia tanto ellas perseveran, ya coma o
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2.3 VOCACION AL AMOR, CREADO PARA LA COMUNION

El hombre es creado con una finalidad especifica, no es fruto del azar o de un accidente
divino, sino que es pensado por Dios para un fin especifico como bien se lo explica
Juan de la Cruz a una discipula suya: “que toda en todo se emplee en su santo amor...,
pues solo para esto la crio y redimi6o” (Cta 2/15 1589). Est4 tan marcada esta vocacion
en el hombre que es predestinado a la “igualdad de amor” (CB38,3.9), asi lo afirma el

Concilio Vaticano II:

El hombre es invitado al didlogo con Dios desde su nacimiento; pues no existe sino porque,
creado por Dios por amor, es conservado siempre por amor; y no vive plenamente segln la
verdad si no reconoce libremente aquel amor y se entrega a su Creador.'’®

Pero este amor se concreta y plenifica justamente en la unidon mistica, en el matrimonio
espiritual, porque “asi como el amor es union del Padre y del Hijo, asi lo es del alma
con Dios” (CB12,10), Dios, que es amor, resulta ser su finalidad, su Telos. La teleologia
sanjuanista estd orientada a Dios pero no de manera abstracta e impersonal sino
concretamente en la divina unidn, porque como el amor tiene razon de fin (CB23,5) si

ama a Dios a El se ordena.

Pero ese amor a Dios, siguiendo la pedagogia del autor del cuarto Evangelio, solo se
concreta en el amor al projimo, porque como dird en una de sus cartas “nadie puede
decir que ama a Dios a quien no ve si no ama a su hermano a quien ve” (1Jn 4,20). De
aqui se desprende el caracter profundamente relacional de la antropologia sanjuanista
porque en ¢él: “Ambas, palabra y respuesta, alcanzan su sentido s6lo desde una donacion

de la persona infinita a la finita; donde esta acontece, se da junto con ella la posible

duerma, ya sea letrado o ignorante o haga cualquier otra cosa que no repugne a la Gracia. Y en esta parte resplandece
la imagen de Dios por la cual el anima es semejante a su creador. Tanto que Quien le conoce conoce al mismo Dios”.
(TAULER, J., “Instituciones” XXIV, en: Obras, Madrid — Salamanca: Fundacion universitaria Espafiola — Universidad
pontificia, 1982, pp. 560-561).

175 «“En cuanto espiritu, equivale a mas profundo centro, indica el limite extremo a que puede llegar la capacidad tanto
activa como receptiva del alma. Con esta significacion emplea también frecuentemente la expresion “sustancia
espiritual”, o “sustancia del alma” para designar, no el sostén de la potencias, sino lo mas intimo, lo de mas adentro
del ser. Entre la rica terminologia, la de mas tradicion espiritual para sefialar el espiritu como centro del alma, san
Juan de la Cruz se mueve con gran libertad” (EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, “La antropologia sanjuanista”,
en: Revista Monte Carmelo [1961], p. 64). San Juan de la Cruz habla de “sustancia del alma” (Cfr. 2S 5,2; 24,4;
26,6) para hablar justamente de ese profundo centro donde Dios actia, donde se dan “esos divinos toques en la
sustancia del alma en la amorosa sustancia de Dios” (2N 23,12). Asi en Llama de Amor Viva habla del Cauterio como
el Espiritu Santo que toca al espiritu humano, que se encuentra en lo mas profundo de su alma, encendiéndole de
amor (LIB2,2)

176 ConciLio ECUMENICO VATICANO II, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 20007, (GS, 19).
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respuesta de la persona finita a la infinita, una vocacién cuyo corazon y esencia es el

amornl77

Es decir, el amor que el alma experimenta de parte de Dios en su mas profundo centro
se corresponde y concretiza en el amor a quien esta a su lado, es la idea que encierra CB
32,5 cuando habla de adamabas porque es un doble amor, es el amor que ama a Dios a
través del amor que ama a la persona, es el amor que ama la persona con el amor que ha

. . . 178
recibido de Dios, se puede decir que es un re-amar' ",

La cancion 28 habla del culmen de la naturaleza humana. En el verso “solo amar es mi
gjercicio” muestran que el concepto de hombre en san Juan de la Cruz es
profundamente personalista, en €l esta presente la alteridad, no encierra al hombre en un

individualismo intimista sino que lo trasciende al otro, por eso explica:

Como si dijera: que ya todos estos oficios estan puestos en ejercicio de amor de Dios, es a
saber: que toda la habilidad de mi alma y cuerpo, memoria, entendimiento y voluntad,
sentidos interiores y exteriores y apetitos de la parte sensitiva y espiritual, todo se mueve por
amor y en el amor, haciendo todo lo que hago con amor y padeciendo todo lo que padezco
con sabor de amor (CB28,8).

3. EL HOMBRE, SER RELACIONAL'”

De lo dicho anteriormente se desprende que el hombre es relacional, estd en continua
relacién con su entorno, con la naturaleza, con si mismo, con su semejante, con Dios. Es
una antropologia personalista, superando el humanismo de su época y resaltando sobre

todo en el hombre su caracter relacional, como lo afirma Eulogio Pacho:

Arrancar, como Juan de la Cruz, del hombre “amasado de tierra”, pero “a imagen de Dios”,
garantiza una antropologia humanista que excluye cualquier intento biologista y fisicalista, en
las antipodas ambos del auténtico humanismo. El sistema sanjuanista supera en mucho los
requisitos minimos en torno a los cuales se articula la opcion humanista. Se da por
descontado que el hombre estd en el centro de la realidad mundana y ostenta el primado

"7 EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, “La antropologia sanjuanista”, en: Revista Monte Carmelo [1961], p. 60

178 En la Gltima carta que se conserva, san Juan de la Cruz de dice a una religiosa carmelita descalza en Segovia: “...
ame mucho a los que la contradicen y no la aman, porque en eso se engendra amor en el pecho donde no le hay, como
hace Dios con nosotros, que nos ama para que le amemos mediante el amor que nos tiene” (Cta, Ubeda, tltimos
meses de 1591)

179 CASTRO, SECUNDINO. “El amor como apertura trascendental del hombre en san Juan de la Cruz”, en: Revista de
Espiritualidad (1976), pp. 431-463.
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ontoldgico y axioldgico de la misma. En consecuencia, el sujeto y “la persona” son conceptos
y realidades prioritarias frente a la realidad circundante.'

Es importante ver cada una de estas relaciones de manera especifica, para poder

comprender que para este santo espafiol la alteridad tiene una importancia vital.

3.1 RELACION CON LA NATURALEZA

El hombre también se relaciona con la naturaleza. En poemas como la Fonte, el
Pastorcico, la misma Noche, o el Cantico Espirituall 8! san Juan de la Cruz tiene todo
un lenguaje bucolico que habla de su profunda valoraciéon de la naturaleza y como una
de sus fuentes preferidas de contemplacion, para ¢l tiene un cardcter casi sagrado

porque es el “palacio para la esposa” (Rom. 4, 103) que cre6 Dios por amor.

Al hablar de Cdntico y de su ambiente de composiciéon en la carcel toledana'® nos
revela la relacion intima que el fraile de Fontiveros establecid con la naturaleza por la
genialidad de recrear de forma tan detallada un ambiente. Detalle no solo en los lugares,
o en los animales, sino en su movimiento recreado admirablemente en la cancién 14
cuando dice: los rios sonorosos, / el silbo de los aires amorosos. Alli recrea en las

palabras con exactitud el movimiento de la naturaleza.

De todo esto se puede deducir que la cosmologia sanjuanista es algo vivo, real,

palpable, que tiene movimiento, a tal punto que entabla un didlogo con ella misma:

jOh bosques y espesuras
plantadas por las manos del Amado!
jOh prado de verduras
de flores esmaltado!,
decid si por vosotros a pasado

180 pacHO, EULOGIO. “El hombre, aleacion de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, Institucion gran duque de Alba, 1988, p. 24.

181 «a presencia de la naturaleza en el Cdntico Espiritual es, desde mi punto de vista, fundamental, puesto que sirve
de eje narrativo en todo el texto. De tal forma, que pudiera establecerse dos grandes arcos, unidos entre si, dentro de
los cuales se localizarian las diferentes menciones de los elementos naturales: el primero, lo constituirian, en sus
extremos, el ciervo y la fuente; el segundo, la solitaria paloma (tortola) que vuelve acompafiada a su nido al final del
poema. El elemento de unidn, en ambos casos, es el agua, donde el ciervo herido de amor encuentra su refrigerio y la
tortolica solitaria su compaiiia” (NIETO JIMENEZ, LIDIO, “La Naturaleza en el Cdntico Espiritual”, en: Simposio sobre
san Juan de la Cruz, Avila: Artes Graficas, 1986, p-172.)

182 Cfr. CRISOGONO DE JESUS, Vida de san Juan de la Cruz, Madrid: BAC, 1982. p. 159.

83



Y ella responde:

Mil gracias derramando
paso por estos sotos con presura,
y, yéndolos mirando,
con sola su figura
vestidos los dejo de hermosura

La figura es Cristo y por esto explica que la mirada es el acto de Crear, porque “por
Cristo fueron creadas todas las cosas” (Col 1,16), y asi lo han visto grandes
contemplativos en la historia como San Francisco de Asis'®, referente para San Juan de

la Cruz y que compuso el hermoso himno a sus “hermanas” criaturas.

Estos misticos, entre muchos otros, han logrado esa unidon con el mundo de una manera
privilegiada, con una ecologia de nivel casi sacramental, afirma que la persona
contemplativa puede “recibir el sentido espiritual sonososisimamente en el espiritu, de
la excelencia de Dios en si y en sus criaturas” (CB15, 26), encuentra la belleza armonica
en ellas como de “musica subidisima que sobrepuja todos los saraos y melodias del
mundo” y afirma después que en ellas se escucha a Dios, “porque en €l se conoce y

gusta esta armonia de musica espiritual” (CB 14, 25).

Gracias al matrimonio espiritual, culmen de la realizacion humana y configuracién con
Cristo, el hombre alcanza una nueva condicion que le permite una relacion mas plena
con la misma naturaleza, de ahi se entiende muy bien lo que dird mas adelante:
Gocéemonos, Amado, /'y vamonos a ver en tu hermosura (CB36), casi una invitacion a
ser co-creadores al asumir plenamente ese cuidado de la tierra que le encomendd su

Creador (Gn 1,28).

3.2 RELACION CON EL MISMO HOMBRE

El sistema antropoldgico sanjuanista es profundamente personalista, el otro, la alteridad
juega un papel principal en todo su desarrollo. Asi lo explica Ciro Garcia cuando habla

de la antropologia encarnada de san Juan de la Cruz diciendo que:

18 «por otra parte, san Francisco, fiel a la Escritura, nos propone reconocer la naturaleza como un espléndido libro en
el cual Dios nos habla y nos refleja algo de su hermosura y de su bondad: ‘A través de la grandeza y de la belleza de
las criaturas, se conoce por analogia al autor’ (Sb 13,5)” LAUDATO Si, N. 12.
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Esta protagonizada por el personalismo y por la filosofia intersubjetiva o dialogal, que

considera la encarnaciéon no tanto como estar junto a las cosas, sino estar junto a los demas

hombres en el mundo, en una relacion yo-tu y con la apertura al misterio trascendente del
184

hombre.

Esto lo demuestra el hecho de que fray Juan de santo Matia fue un hombre de profundas
relaciones interpersonales, no so6lo con Santa Teresa sino con muchos discipulos,
hombres y mujeres'®’, que daran testimonio de su delicado trato para con los demas. En
1580 se encontraba en Beas'®® donde sucede un hecho importante que revela el
verdadero rostro de fray Juan, mds alld de la incomprension de interpretaciones

superficiales de su personalidad.

Estando alli le llega la noticia de cdmo en su convento estdn todos en cama sin que
nadie esté en pie para atender a los demads. Sale inmediatamente para Baeza y cuando
llega se encuentra, efectivamente, con los 18 de comunidad encamados. Juan de Santa
Ana, uno de los cuatro fundadores de la casa, cuenta su caso: “Cuando volvid nos halld
a todos en la cama enfermos, sin haber quedado alguno en pie que pudiese acudir a los
demas. El llego a tal tiempo, que es cierto si no viniera entonces muriéramos algunos.
De mi digo lo tengo por muy cierto muriera, porque ya estaba sin poder comer bocado.

Lleg6 él muy afligido™'™’.

Fray Juan manda traer a toda prisa “un cuarto de carne y lo hizo aderezar, y ¢l mismo
iba a llevarlo y hacernos comer, aunque sin gana, poniéndonos delante el mérito de la
obediencia; y fue con tanto cuidado y caridad que en pocos dias estdbamos todos

188
buenos” *".

18 GaRcia, CIRO, Juan de la Cruz y el misterio del hombre, Burgos: Monte Carmelo, 1990, p. 18.
18 Un dato curioso pero que habla de sus relaciones sanas y siempre cefiidas a los criterios evangélicos fue el caso de
una joven que se enamor6 de ¢l estando en Avila como capellan de la Encarnacién: “una noche, fray Juan consume
en su aposento la frugal colacion preparada por las monjas, esta sélo. La puesta de la celda, que da al corralillo de la
casita, estd alin abierta. Cuando levanta los ojos, ve con asombro ante si a una joven. Fray Juan la reconoce. Hace
tiempo que le sigue apasionada ahora, sabedora, sin duda, de la ausencia del compaiiero, ha saltado las tapias del
corralillo, y desde éste, por la puesta abierta, se ha metido en el aposento. Es hermosa, de noble familia y posee otras
excelentes cualidades. El descalzo, joven de treinta afios, siente la fuerza de la tentacion. Pero reacciona
instantaneamente y la reconviene con energia y mansedumbre a la vez. La joven reconoce su culpa, sale del aposento
y se vuelve a su casa” (CRISOGONO DE JESUS, Vida de san Juan de la Cruz, Madrid: BAC, 1982. p. 116). Seguida a
esta experiencia trae la declaracion de Ana de San Alberto en la cual cuenta como a Juan de la Cruz lo molieron a
palos un hombre acompafiado por otros el cual se vio privado de la amistad cercana que tenia con una monja de la
encarnacion después de que el fraile la aconsejara (Cfr. “Proceso de Caravaca”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana,
Burgos: Monte Carmelo, 1931. T. 14, pp. 194 —202).
18 Otros testimonios acerca de como atendia a los enfermos pueden verse en: RODRIGUEZ, JOSE VICENTE, San Juan
de la Cruz. La biografia. San Pablo: Madrid, 2012,, p. 411-412
12; RODRIGUEZ, JOSE VICENTE, San Juan de la Cruz. La biografia. San Pablo: Madrid, 2012, p. 413.

IBiD.
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En este momento todo se complica ya que llegan otros nueve enfermos del convento del
Calvario. Cuando los ve llegar el procurador de la casa se asusta y dice al rector que hay
que salir a buscar entre los bienhechores la ayuda necesaria para el caso. Fray Juan le
dice, frenandolo: “Dios proveerd™™. Y la providencia en este caso les llega “con mas
de veinticuatro o veinticinco colchones y cantidad de almohadas y sébanas y algunas
camisas”. Todo este envio que nadie ha pedido lo recibe fray Martin, entonces
enfermero. También es testigo de que Teresa de Ibros, penitenta del santo, a la que
llamaban la madre Teresa, trae treinta pollos y otros muchos regalos para los enfermos.

Fray Juan, viendo tanta generosidad, dijo. “;Veis como es bueno confiar siempre en
y ’ 6

Nuestro Senor?”’

Aparte de los buenos consejos espirituales que da a sanos y a enfermos, en el caso de
estos ultimos, ademdas de ir ¢l mismo a darles de comer, “les decia cuentos para
alegrarlos, y decia que aquellos, aunque eran del mundo, no eran ociosos, sino de
provecho, pues alegraban y aliviaban al enfermo; y asi nos avisaba lo podiamos hacer
sin escrapulo, siendo como eran cuentos muy honestos y dichos muy agudos, porque no

P ’ ’ 190
nos escandalizasemos ¢l decia aquellos cuentos de los sucesos en el mundo™ ™.

Es increible coémo San Juan de la Cruz vive una mistica cotidiana viviendo la belleza del
amor de Dios con sus hermanos, cumpliendo la famosa advertencia que ¢l mismo hace
“a la tarde te examinaran del amor” (D 59), esto se ve reflejado claramente en que usaba
métodos de curacion a través de la risa y la musica, es el interés por la integridad del

otro, pensando en su salud integral.

Dentro de estos hechos se puede encontrar la idea de que el hombre tiene una relacion
profunda con el mismo hombre, con su prdjimo. Los seres humanos son sociales por
naturaleza'', desde el mismo instante de nuestro nacimiento se estd clamando por
recuperar esa relacion intima con su madre que la unia bioldgicamente el cordon
umbilical en la placida estancia en los liquidos semidticos de su vientre. En este sentido

Balthasar afirma este amor como fuente constituyente del hombre:

18 IBip.; Cft. P. 507.

1 IBip., P. 104.

11 Al respecto afirma el concilio: “Pero Dios no cred al hombre solo: en efecto, desde el principio los creé hombre y
mujer (Gn 1,27). Esta asociacion constituye la primera forma de comunion entre personas. Pues el hombre es, por su
intima naturaleza, un ser social y no puede vivir sin desplegar sus cualidades sin relacionarse con los demas”.
CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Constituciones. Decretos. Declaraciones. MADRID: BAC, 2000°. GS, 12
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El hombre no existe mas que en dialogo con su prdjimo. El nifio es evocado a la conciencia
de si mismo por el amor, por la sonrisa de su madre. El horizonte del Ser infinito se abre para
¢l en este encuentro reveladole cuatro cosas 1) que €l es uno en el amor con su madre al
tiempo que no es su madre; 2) que este amor es bueno y, por tanto, todo el Ser es bueno; 3)
que este amor es verdadero y, por consiguiente, el Ser es verdadero; 4) que este amor provoca

alegria y gozo, y por tanto todo ser es bello”. '

Para comprender la importancia de la alteridad y la empatia en su obra, es necesario

193 . 194
. Nace en Fontiveros ~, al noreste

acercarse un poco a la biografia de Juan de Yepes
de Avila en la comarca de la Morafia a unos 45 Km., contaba con unos 500 vecinos mas
o menos. El hambre se dejo sentir de modo implacable, precisamente cuando alli vivia
con su pequefia familia y condujo a sus habitantes a una desesperacion, en especial a su
madre Catalina Alvarez, ya viuda de Gonzalo Yepes'”, fallecido al parecer en torno al

ano 1542, asi describe su entorno Luis Fernandez:

Niflo pobre, huérfano de padre, olvidado de su familia paterna, peregrina desde Fontiveros
a Arévalo y de aqui a la populosa villa de Medina del Campo, poblacion muy rica y
emporio principal del comercio en Castilla y de las transacciones bancarias, en busca de
una oportunidad para sobrevivir. Su madre, Cataliza Alvarez, encuentra un cobijo al norte
de la villa, dentro de las murallas en la calle de Santiago donde gana el pan para sus hijos
tejiendo tocas de seda. Para aliviar sus cargas familiares colocd a su hijo Juan en el Colegio
de la Doctrina, especie de orfanato donde aprendi6 a leer y a escribir. Tenia diez y siete
afios cuando ingreso en el colegio que los Jesuitas habian abierto pocos afios en la villa de
Zapardiel y perdur6 alli durante cuatro afios, de 1559 a 1563. Alli consiguié adelantarse en
sus estudios'”

En medio de un ambiente tan hostil, Juan de la Cruz cont6 con la educacion humana y
cristiana de una madre admirable, madre que le ensefio la autenticidad de vida a través
de su ejemplo con hechos concretos como criar a un nifio de la calle igual que a sus
hijos, ella compartié silenciosamente como su hijo Juan la Cruz a secas'®’ hasta final

donde murid posiblemente a causa de la peste o el conocido “catarro universal”.

192 BALTHASAR, HANS URS, “Intento de resumir mi pensamiento”, en: Revista Communion, 10 (IV / 88) Madrid:
Encuentro, 1988, p. 286.

13 Nombre de pila de San Juan de la Cruz. (Cfr. FRAY JOSE DE VELASCO. Vida, virtudes y muerte del venerable varén
Francisco de Yepes. Salamanca: Junta de Castilla y Leén, 1992, p. 74)

19 Cfr. VELASCO, BALBINO. “La villa de Fontiveros a mediados del siglo XVI”, en: Juan de la Cruz, espiritu de
llama, INTITUTUM CAMELITANUM: Roma, 1991, pp. 23-39.

195 Cfr. FRAY JOSE DE VELASCO, Vida, virtudes y muerte del venerable varén Francisco de Yepes, Salamanca: Junta
de Castilla y Leon, 1992, p. 73.

1% FERNANDEZ MARTIN, LUIS, “El colegio de los Jesuitas de Medina del Campo en el tiempo de Juan de Yepes”, en:
Juan de la Cruz, espiritu de llama, INTITUTUM CAMELITANUM: Roma, 1991, p. 41.

17 Ana de San Jos¢, una de sus discipulas, con la que tuvo gran aprecio y cercania, atestiguaria de ¢l después de su
muerte: “Y asi hablaba en los que ¢l habia padecido carceles y prisiones como si fuera cosa de muy grande gusto. Y
asi, me decia muchas veces las mercedes que Nuestro Sefior le habia hecho en aquel tiempo y como en ¢l habia
escrito muchas de las Canciones de oracion que dejo hechas. Exhortaindome a mi, y a las que trataba, que fuésemos
muy aficionadas a padecer por Cristo muy a solas y sin consuelo de la tierra, como quien tan bien habia gustado de
los del cielo en estas ocasiones. Y asi me decia muchas veces: ‘Hija, no quiera otra cosa, sino cruz a secas, que €s
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La realidad de la muerte de su madre debid haber sido para ¢l una fuerte experiencia y si
bien estaba fortalecido para superar la noche oscura del duelo que le debid costar
bastante, pero siendo fiel a su opcion radical, sus experiencias interiores continian

ocultas a los ojos de los curiosos.

La pobreza que resplandece en la Cruz serd su opcién mas profunda de vida, el despojo
total, casi apropiandose de aquel adagio latino nudus Christum nudum sequi'’®, hace
una interiorizacion de un valor profundo aprendido del extraordinario testimonio
materno de quien ¢l siempre profesard una gran admiracién y quien dejé una huella en
su estilo de vida, ya que desde su infancia comprende que el despojo es el acto mas libre

de la plena voluntad.

De la madurez afectiva del fraile se puede deducir la calidad de formacion que recibid
de una joven madre, que con valentia decide sacar adelante a sus hijos en medio de la
viudez en una sociedad que se le presentaba totalmente adversa y en la que hereda para
ellos su mayor riqueza: las virtudes y los valores que revisten un alma que comparte la
desnudez de Cristo. Un hecho que habla de esto es que ella, en medio de tantas

. ) e . . 199
necesidades, ayudaba a criar otros nifios también necesitados .

3.3 RELACION CON DI10S

Con Dios el hombre tiene una relacion esencial que debe convertir en un didlogo
consciente, de ahi que el hombre ha de ir al encuentro de Dios con toda su fortaleza,
esto es “potencia, pasiones y apetitos” (3516,2). Dios ha querido comunicarse

ontologicamente al hombre para luego establecer un dialogo de amor:

Apoyado en la fe cristiana, Juan de la Cruz descubre que en la condiciéon precaria y
contingente del hombre se alumbra el soberano misterio del Absoluto, de Dios, que ha
querido comunicarsele ontologicamente y hacerlo a su imagen para que fuese posible una
ulterior y plenaria comunicacién dialogica.””’

linda cosa’”. (“Decl. 87, Ana de San José, O.C.D” en: Biblioteca Mistica Carmelitana, Burgos: Monte Carmelo,
2000. T. 26, p. 432)

" Cfr. Nota 103

199 Cfr. RODRIGUEZ, JOSE VICENTE, San Juan de la Cruz. La biografia. Madrid: San Pablo, 2012, p. 85.

20 pacHO, EULOGIO, “El hombre, aleacién de espiritu y materia”, en: AAVV Antropologia de san Juan de la Cruz.
Avila: Diputacién provincial de Avila, Institucion gran duque de Alba, 1988, p. 35.
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La comunicacion dialdgica con Dios, a la que estd llamado el hombre es la realidad
antropologica mas plena, porque en Cristo los hombres comienzan una nueva relacion
con Dios, ya no en el monologo establecido por un soberano al que nadie se puede
dirigir, sino en la intima confianza con quien reina desde el anonadamiento, desde el
servicio, desde la pequefiez, e invita a sus semejantes a establecer este dialogo de amor.
En este sentido dice Ciro Garcia que “la visién antropologica de san Juan de la Cruz se
inspira primordialmente en la concepcion del hombre como espiritu encarnado, como
sujeto personal, abierto al misterio religioso y, mas concretamente, al encuentro dialogal

. .y 201
con el Dios de la revelacion”™ .

Esta comunicacion dialdgica alcanza su madurez en la unién mistica, hasta que el
hombre no ha acrisolado todo su ser no puede comunicarse directamente con su
Creador, necesita fortalecer y purificar su alma para establecer el dialogo con quien su

naturaleza es la suma pureza.

Recapitulando lo dicho en este capitulo se puede afirmar que la antropologia teoldgica
de san Juan de la Cruz es personalista y mas concretamente esponsal: El hombre creado
a imagen y semejanza de su Creador es hermoso por esencia, hermosura que pierde tras
la caida en el pecado original pero que recupera con creces gracias a la redencion de

Cristo.

Indispensable es insistir en que el hombre es hermoso por esencia, es decir, tiene en si
mismo la belleza de un “orden” ontoldgico en potencia que se vuelve acto en el
ejercicio de tres potencias del alma (memoria, entendimiento y voluntad) que entran en
didlogo con Dios a través de las tres virtudes teologales (esperanza, fe y caridad) y
alcanza la plenitud del Vestigium Trinitatis en la unidon esponsal. En otras palabras, el
hombre fue creado por amor y para el amor, y mas concretamente para establecer la
unidon mistica con su creador. El amor trinitario es su fuente y su culmen, es causa y su
consecuencia, su principio y su fin. Y justamente el desarrollo de esta relacion esponsal
va a tratar el tercer capitulo donde se expondra todo el proceso desde la iniciativa divina

hasta la union mistica.

2! Garcia, CIRO, Juan de la Cruz y el misterio del hombre, Burgos: Monte Carmelo, 1990, p. 17.
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CariturLo 111

LA ESTETICA EN SAN JUAN DE LA CRUZ

Hablar sobre la estética sanjuanista reviste una complejidad de doble sentido. Por un
lado se encuentra la perfeccion de su estilo, donde se entremezclan la inspiracion divina
y la genialidad del escritor, por otro lado, el hecho de que “a fray Juan no le ha
preocupado el argumento filoséfico de la belleza. No ha intentado elaborar un sistema
doctrinal o tedrico al respecto””, lo que significa que no se podra, por mas que se
intente, conceptualizar su estilo. Empero, estas dos dificultades no impiden un
acercamiento a su realidad estética, dado que su forma subjetiva se puede ver al buscar
su experiencia como artista y su manera objetiva mencionando algunos de los logros

que obtuvo con la grandeza de su estilo.

Primero es necesario hacer un acercamiento a su método teoldgico, es decir, ver como
contempla a Dios a través del trascendental de la Belleza y desde alli edifica toda su
obra. Luego de esto se mostrara que Juan de la Cruz da un salto cuantitativo haciendo
de la estética teologica una espiritualidad, es decir, pasa de ser un método a ser un
camino para llegar a la divina unién y lo expone pedagdgicamente en sus obras.
Pasando de lo general a lo particular, se vera especificamente lo que significa para ¢l la
hermosura 'y, por ultimo, replicando su modus operandi, especificar toda esta
investigacion en lo concreto de la lectura de una de sus obras a la luz de este ‘stper-

atributo’ que fue el que movié toda su vida.

1. ESTETICA TEOLOGICA

La estética teologica hace una recuperacion de la metafisica proponiendo la
contemplacion del misterio de Dios a través del trascendental de la belleza, belleza que
se irradia como Gloria en la Cruz y que invita al creyente a dar un salto de fe y abrirse
al impacto de este rayo de tinieblas. Antes de ver reflejado este método en Juan de la
Cruz, es necesario saber de qué se trata, para librar asi a la argumentacién del
anacronismo de leer a un Doctor de la Iglesia del siglo XVI a la luz de las propuestas de

un tedlogo del siglo XX.

202 pacHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 390
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Lo primero es afirmar que Hans Urs von Balthasar fue uno de los tedlogos que
desarrollé un sistema teoldgico que sirvié como base para la renovacion conciliar en el
Vaticano I, conocido por su estética y por su mistica gracias a la relacion con Adrianne

von Speir.

El (Balthasar) habia hecho del misterio de la Encarnacion el objeto privilegiado de su
estudio, viendo en el «triduum paschale» -como tituld significativamente uno de sus
escritos- la forma mas expresiva de esa entrada de Dios en la historia del hombre. En la
muerte y resurreccion de Jests, de hecho, se revela en plenitud el misterio del amor
trinitario de Dios. La realidad de la fe encuentra aqui su «belleza» insuperable. En el
«dramay del misterio pascual, Dios vive plenamente su humanidad, pero al mismo tiempo
da significado a la accion del hombre y contenido al compromiso cristiano en el mundo.
Asi veia von Balthasar la «ldgica» de la revelacion: Dios se hace hombre para que el
hombre pueda vivir la comunion de vida con Dios. En Cristo, se ofrece la verdad tltima y
definitiva de la busqueda de sentido que cada quien se plantea. La estética teologica, la
dramatica y la logica, constituyen la trilogia, en la que estos conceptos encuentran amplio
espacio y una aplicaciéon convencida. Puedo testificar que su vida fue una genuina
busqueda de la verdad, que él comprendia como una busqueda de la verdadera Vida. Busco
las huellas de la presencia de Dios y de su verdad por doquier: en la filosofia, en la
literatura, en las religiones, rompiendo siempre esos circuitos que con frecuencia
aprisionan la razon, abriéndola a los espacios de lo infinito.*"’

Comenzando con un rapido recorrido histoérico se puede afirmar que es justamente en el
pensamiento griego donde se puede encontrar el origen de la teoria de los
trascendentales, tan comun en el medioevo, que en aquel entonces Platon, Aristoteles y
Plotino ya perciben la conexion profunda que existe entre lo uno, lo bello, lo bueno y lo
verdadero. Unos siglos mas tarde, san Agustin aplicara a la revelacion cristiana algunos
principios del neoplatonismo afirmando que Dios que es la “suma unidad y sumo

9204

bien”"" y al mismo tiempo la verdad y belleza supremas, en su libertad hace participes

de su ser a las criaturas.

En la filosofia escoléstica, dentro de la metafisica, se busca la descripcion de las
propiedades del ser en cuanto ser, propiedades no de manera particular en cada ente,
sino las mas generales que se pudieran aplicar con el mayor grado de universalidad.
Dentro de estas propiedades aparecieron los trascendentales que son el conjunto de

propiedades del ser en cuanto ser.

% Mensaje de Benedicto XVI en el centenario del nacimiento del teblogo Hans Urs von Baltasar Con motivo del
congreso celebrado en Roma con el titulo «Soélo el amor es creible». Ciudad del Vaticano, lunes, 10 octubre 2005 (En
linea: https://es.zenit.org/articles/mensaje-de-benedicto-xvi-en-el-centenario-del-nacimiento-del-teologo-hans-urs-
von-baltasar/ consultado el: 08/09/2016)

2 Cfr. S. AGUSTIN, Confesiones. Madrid: Ciudad Nueva, 2003. Cap. XIII, 2.2.
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Esta doctrina de los trascendentales fue desarrollada de manera especifica por Santo
Tomas, considerando de manera concreta cuatro propiedades trascendentales: uno
(unum), bello (pulchrum), verdadero (verum) y bueno (bonum). Lo més especifico de
estos trascendentales es que hacen “trascender” al ser humano, lo llevan a salir de si
para llegar al encuentro del otro®”. Asi la belleza tiene un “yo ejecutivo”, como
afirmaba Ortega y Gasset™, que comunica su ser provocando un €xtasis, es decir, un

salir de si27.

Esta belleza posee una forma especifica, con la cual posee una indisoluble unidad. La
forma de la belleza encierra en si misma los otros dos trascendentales, formando una
unidad, asi “la forma que se manifiesta solo es bella porque la complacencia que
provoca se funda en que la verdad y la bondad profundas de la realidad se nos muestran
y se nos dan, y este mostrarse y donarse de la realidad se nos revela como algo infinita e

inagotablemente valioso y fascinante™".

Es necesario formular aqui la cuestion por el contenido del concepto “belleza” en la
obra del tedlogo suizo, lo cual es preguntarse, ;qué expresa fundamentalmente
Balthasar cuando utiliza, en su proyecto filos6fico teoldgico, el concepto belleza? Lo
primero que se debe admitir, es el hecho de que tal concepto es tan flexible y amplio
como los distintos autores y tradiciones de pensamiento que el Autor aborda en su
estética teoldgica en la primera parte de su trilogia. Sin embargo, esto no hace imposible
la intencion de una sintesis, que busca expresar la esencia de lo que Balthasar llama

belleza.

Otro hecho que debe puntualizarse, es que el concepto belleza se propone como punto

de partida y linea guia de la pregunta fundamental por el autor, esto es, la cuestion sobre

25 Afirma Florenski: “la Verdad, el Bien y la Belleza: esta triada metafisica representa no tres principios diferentes,
sino uno solo. Se trata de una misma vida espiritual, pero considerada desde diversos puntos de vista. La vida
espiritual, en la medida en que procede del Yo y tiene su foco de irradiacion en el Yo, es la Verdad. Percibida como
la accion inmeidata del otro, es el Bien. Contemplada finalmente por un tercero como algo objetivo, como algo que
irradia hacia fuera, es la Belleza” (FLORENSKI, PAVEL, La columna y fundamento de la verdad, Salamanca: Sigueme,
2010, p. 95).

206 1 opEZ FRiAS, FRANCISCO, “La interpretacion orteguiana de la fenomenologia, el yo como lo ejecutivo”, en linea:
http://www.raco.cat/index.php/convivium/article/viewFile/73184/98773. Cfr. FERRATER MORA, JOSE. “Ortega y
Gasset”, en: Diccionario de filosofia. Barcelona: Ariel, 2004%. Tom IV, pp. 2661-2663.

27 Serfa como designa el término aleméan Wahr-nehmung que es la capacidad de captar lo verdadero, poseer un ojo
espiritual capaz de percibir las formas de la existencia en una actitud de profundo respeto.

28 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 111.
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lo que ¢l llama “la verdad en toda su integridad”*””. Esta es la pregunta sobre la verdad
del mundo, la verdad del hombre, pero sobretodo, la verdad de Dios quien se ha
revelado y se ha dicho a si mismo en lenguaje humano®'’. Por ahora, es importante
simplemente notar que la belleza es la guia que Balthasar ha elegido para entrar en la

interioridad del misterio del mundo, del hombre y de Dios.

Asi, en un primer lugar, es esencial, para definir belleza segiin Baltasar, resaltar la
intima unién e inseparabilidad entre forma, segiin la concepcion aristotélico tomista del
concepto—el principio que determina a una cosa ser lo que es—y belleza, expresion
necesaria de la forma. Lo que se afirma aqui es la simultaneidad entre la forma, o la

211 Balthasar quiere con

interioridad del ser, y su comunicabilidad, o expresion del ser
este énfasis evitar cualquier clase de alegoria platonica, remarcando el realismo
aristotélico del simbolo, que no es otra cosa, sino la aprehension de la realidad tal como

ella acontece®'?.

Sintetizando esta simultaneidad entre la interioridad (forma) y aquello que fluye de
dentro (formosus-hermoso), Balthasar emplea la formula “fenémeno primordial™*"’.
Con esto, el autor quiere dejar claro dos cosas: por un lado, como ya se dijo, la
inseparabilidad entre la forma y la belleza o su expresion, y por otro lado, la primacia de

la belleza en el proceso de contemplacion del ser.

Con respecto a la inseparabilidad entre forma y belleza, es preciso notar que no se habla
aqui de una dependencia accidental, como por ejemplo, cuando se habla de que el fuego
necesariamente es seco y caliente. Entre forma y belleza existe una dependencia
esencial, lo cual significa que toda forma por su propia naturaleza es bella, o se expresa,

4 s 214
segun su grado de perfeccion”™ .

Ahora bien, en relacion a la primacia de la belleza en la contemplacion del ser,
Balthasar es contundente cuando afirma: “Afiadamos aqui que la epifania del Ser solo

tiene sentido si en la aparicion (Erscheinung) captamos la esencia que se manifiesta

2 iBip., p. 21
20 4pip., p. 24
2 pip,
212 1gip,
213 1gip
24 Bip., p. 20.
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(Ding an sich) (...) Esto no excluye que nosotros no captemos la esencia mas que a

través de su manifestacion y no en si misma (Santo Tomas)™*">

. Erscheinung expresa la
misma idea que la formula “fenémeno primordial”, a saber, que la expresion del ser, su
belleza, es la que primordialmente hace cognoscible el misterio del ser. Es evidente,
pues, que para Balthasar la primacia de la belleza estd radicada en su propia naturaleza,

la cual puede decirse que es manifestacion del ser.

Otros dos elementos fundamentales en la delimitacion del concepto belleza en la obra
balthasariana son los que ¢l llama “la forma primordial” y “las formas derivadas”. Estos
dos tipos de formas se relacionan de una manera tal que hay una dependencia total de
las formas derivadas o “formas secundarias” de la forma primordial, pero no en el
sentido inverso, ya que la forma primordial es tal, con o sin las formas secundarias. Por
lo tanto, la relacion entre estos dos tipos de formas no es una mera yuxtaposicion, ni
siquiera una jerarquia en importancia. Mas all4, y aun mas importante, es afirmar que
gracias a la compresion de las formas segundarias en su verdadera dindmica, es decir,
como formas dependientes de algo distinto a si mismas, se llega a la formulacion de la
necesidad de la forma primordial, que explique el ser limitado de las formas

. 216
segundarias.

Para hacer clara esta relacion es necesario abordar ambos tipos de forma de manera
separada. El hombre es por antonomasia la forma derivada. La forma del hombre
determina al hombre segun esta naturaleza humana, es decir, la forma es aquello que
constituye al hombre ser lo que es y no otra cosa distinta. Esta funcion determinadora de
la forma tiene un cardcter puramente positivo, ya que al realizar la accién de determinar
lo que est4 haciendo es liberando a este particular ser. Es por la accién determinadora de
la forma que el hombre se libera de si mismo y se abre al mundo, a su propia
subjetividad y a Dios. En otras palabras, puede decirse, que para Balthasar la funcion
determinadora de la forma es mas una funcion liberadora en tanto que por ella la
persona comunica su interioridad y se abre a la realidad del otro: el mundo, el hombre,

Dios*!.

215 BALTHASAR, HANS URrs, “Intento de resumir mi pensamiento”, en: Revista Communion, 10 (IV / 88) Madrid:
Encuentro, 1988, p. 286.

216 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 25.

2 Aqui se presupune el concepto antropoldgico “epitome of the world” manejado por Balthasar (Cfr. BALTHASAR,
HANS URS, The God Question and Modern Man, New York: The Seabury Press, 1967, pp. 28-31).
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Balthasar nota un elemento fundamental de esta forma, y es el hecho de que la forma
del hombre es una forma viviente. “Qué es el hombre sin su forma vital, es decir, sin la
forma que ¢l ha elegido para su vida y en la que funde y vierte esta, a fin de que venga a
ser alma de su forma y la forma expresion de su alma, una forma no extrafia a ¢él, sino

. U 218
tan intima que vale la pena identificarse con ella”

. 'Y es aqui, donde radica la nobleza
de la forma huma, en que ella es dadora de la dignidad del ser persona de cada hombre.
Balthasar lo afirma diciendo “se trata mas bien de una forma vital, dispuesta y pronta

. . . g 219
para ennoblecer su misma vida cotidiana™ .

El reconocimiento del hombre como una forma viviente le lleva a una segunda
conclusion, y es aquella, de que ¢l es una forma dada, una forma que no se da a si
mismo, sino que lo que €l es, es un don dado de fuera. En este punto, el hombre se
encuentra necesitado de un ser distinto a €1, un ser en el que la forma no sea recibida,
sino un ser en el que su forma, lo que €l es, sea idéntico a su acto de ser, el hecho de que
¢l es. En otras palabras, el hombre al concebirse un ser limitado, es decir, un ser que
antes no era y que puede llegar a no ser, descubre la necesidad de un ser que explique su
limitacion, y éste solo puede ser un ser ilimitado, es decir, un ser cuya existencia es
idéntica a su propia esencia, a su propia naturaleza’. Es por esto que Balthasar afirma
contundentemente que quien no reconoce al hombre, la forma secundaria, en la

vitalidad de su accién “no es digno de la belleza del Ser”*'.

Lo que se ha dicho no es suficiente para saciar el deseo primordial del tedlogo Suizo,
aquel de confrontar la verdad en toda su integridad. Ya que, hasta aqui el hombre se
reconoce a si mismo necesitado de Dios, reconoce que él es Capax Dei*”. Pero la mera
capacidad o necesidad de Dios no es Dios. La inica manera de llegar a conocer este Ser
de quien ¢l procede es por un acto libre de su amor, el cual ha decidido en su bondad

pronunciar una palabra humana de si mismo, mas atn, en la culminacion de los tiempos

El, el Verbo de Dios, ha decidido hacerse verdadero hombre, para establecer un didlogo

218 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 27.

219 1pip.

220 1pip.

2! 1ip.

222 SANTO TOMAS, Suma Teolégica, Madrid: BAC, 2010, T.1 q1 al, pp. 59-60; q12 a2, pp. 290-293; a4, pp. 295-298.
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humano de hombre a hombre y comunicar asi la naturaleza divina a todo aquel que crea

en este didlogo. Balthasar dice al respecto:

Pero de hecho la verdadera respuesta a la filosofia solo podra darla el Ser mismo,
revelandose a partir de si mismo. (Pero serd el hombre capaz de comprender esta
revelacion? La respuesta positiva solo serda dada por el Dios de la revelacion biblica. Por
una parte este Dios, creador del mundo y del hombre, conoce a su creatura. El que planto la
oreja, jno va a oir? El que formo lo ojos, (no va a ver? Y afiadimos otros: el que creo el
lenguaje, ;no podra hablar y hacerse entender? Y esto plantea también la alternativa: para
poder oir y comprender la autorrevelacion de Dios, el hombre debe ser en si mismo una
busqueda de Dios. No hay pues una teologia biblica sin una filosofia religiosa. La razén
humana debe abrirse al infinito.**’

Pero, (cudl es entonces esa forma primordial? ;Cuadl es la forma de la belleza en si?, es
decir, ;cudl es la forma evidente del resplandor de la Gloria?, esa forma no es otra que

Cristo, y resplandece en la gloria precisamente en el anonadamiento de la Cruz.

Cristo es la forma primordial en quien la verdad en toda su integridad es revelada y
expresada, aquella del mundo, del hombre y de Dios. “La forma originaria” describe
Balthasar, “que no es una forma como las demads, sino la forma que se identifica con la
existencia, la forma que se sitlia mas alla de lo abierto y cerrado, del yo y el tu (pues ella
y solo ella abarca ambos), mas alld incluso de la autonomia y de la heteronomia, pues

ella liga a Dios y al mundo en un intimidad inconcebible”?**.

Asi, es en la
contemplacion de Cristo, la forma primordial, donde toda la persona, en su total
integridad, encuentra la respuesta sobre su identidad, un ser en el mundo finito, capaz de

un Dios infinito, por esto afirma:

Nosotros ‘vemos’ la forma, pero cuando la vemos realmente, es decir, cuando no soélo
contemplamos la forma separada sino la profundidad que en ella se manifiesta, la vemos
como esplendor, como gloria del ser. Al contemplar esta profundidad, somos ‘cautivados’ y
‘arrebatados’ por ella, pero (en tanto se trata de lo bello) no de manera que dejemos detras
de nosotros la forma (horizontal) para sumergirnos (verticalmente) en la desnuda
profundidad.**

Cristo en la Kénosis de la Cruz se convierte en la forma de las formas, en el resplandor
de la belleza mas pura, mas radiante, mas genuina. Justamente este resplandor produce
un shock en quien le contempla, por esto Balthasar afirma que “el shock, el caracter

perturbador y subversivo del hecho de que la Palabra se hiciese carne, constituye

223 BALTHASAR, HANS URS, “Intento de resumir mi pensamiento”, en: Revista Communion, 10 (IV / 88) Madrid:
Encuentro, 1988, p. 285.
224 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 28.
225 1 ¢
IBiD.
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siempre, en cuanto exceso, juntamente con la promesa, una forma, y por ello ha de
exigirse necesariamente también la unidad humano-divina como forma, mas aun, como

forma de las formas”?*

Esta unidad formal que resplandece en Cristo es la base de la teologia, es desde alli
donde se genera la reflexion cristiana y de manera especifica la catolica, la cual “ha
sabido desde siempre —y esto es lo que la distinguia de la herejia- que se hallaba
sometida a la exigencia de la forma de Cristo™**’. Este contemplar de la forma de Cristo
produce en el hombre un éxtasis, un salir de si mismo, arrebatado por el resplandor de la

belleza de un amor llevado hasta el extremo:

Si todo lo bello se sitlia objetivamente en la encrucijada de aquellos momentos que Tomas
llama species y lumen, la forma y el esplendor, su encuentro se caracteriza por los dos
momentos correspondientes del percibir y del ser arrebatado. La doctrina que estudia la
contemplacion y la percepcion de lo bello (la «estética», en sentido en que se utiliza el
término en la Critica de la razén pura) y la doctrina que trata de la fuerza arrebatadora de
la belleza van inseparablemente unidas, pues nadie puede percibir lo bello sin ser
arrebatado, y s6lo puede ser arrebatado aquel que lo percibe.”®

El periodo final del pensamiento metafisico llega en la época moderna determinada por
el “olvido del ser” (Heidegger)** cayendo en el nominalismo, y en el extremo de la
“filosofia del espiritu” con el nihilismo. En el siglo pasado aparece un autor que
reivindica esta categoria, Hans Urs von Balthasar que en su obra publicada en 1947 La
esencia de la verdad realiza una reflexion desde el punto de vista fenomenoldgico sobre
el ser y sus propiedades trascendentales, una verdadera ontologia como propedéutica de

todo saber.

Comienza entonces el autor a mostrar su interés por la filosofia®’ y especificamente por

la metafisica objetiva™'. Encuentra en ella el punto de unién entre el pensamiento y la

226 BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 157.

27 IBip., p. 159.

228 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 16.

2% FERRATER MORA, JosE. “Heidegger, Martin”, en: Diccionario de filosofia. Barcelona: Ariel, 2004>. Tom II, pp.
1591-1600.

30 Cfr. GALLLAGHER, MICHAEL PAUL, SI. Mapas de la fe, diez grandes creyentes desde Newman hasta Ratzinger.
Santander: Sal Terrae, 2012, p. 70.

B Al respecto de la mistica objetiva, como union entre Dios y el hombre en una clara distincién de ambos, afirma
Eliecer Pérez: “Entre Dios y el mundo no reina el misterio reciproco presuponerse, sino un misterio de libertad y
amor, en el que ha tenido lugar la creacion del mundo. El reciproco presuponerse de ser y ente no debe entenderse ya
como necesidad, sino como evento de libertad y de gratuidad, donde tiene su hogar la «Gloria» en la metafisica. El
misterio del ser recibe asi una peculiar posicion de mediacion entre Dios y el mundo. Gracias a ella ambos pueden ser
vistos en estrecha unidad, sin tener que ser confundidos o mezclados en un reino de identidad dialéctica y necesaria, y
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vida, para devolverle al pensamiento su peso de influencia que tuvo en la escoléstica

donde no se concebia un pensamiento orientado a un fin meramente practico.

Para este autor suizo en Cristo convergen los dos movimientos que seran centrales en su
Teologia: el movimiento descendente de Dios al hombre (Kénosis divina por la que
Dios se hace inmanente en el mundo), y el movimiento ascendente del hombre a Dios,
de la naturaleza y la razén humana que se abren y trascienden hacia lo absoluto. Estos
dos movimientos estan jerarquizados™?, pero lo importante es que en Cristo ambos se
han unido inseparablemente convirtiéndose asi en la medida concreta de toda la

realidad:

La obra artistica central de Dios, Jesucristo, es, en cuanto unidad irrepetible de Dios y
hombre, tanto expresion de la divinidad y soberania absolutas de Dios como expresion de la
criatura perfecta pero es expresion no s6lo del rebajamiento del hijo del hombre a siervo del
Sefior, sino también, y justamente en ello, expresion de su elevacion, como hijo de Dios, a
Co-soberano con el Padre. En esta duo-unidad humano-divina Dios se revela como el
eternamente Uno-Dos, Padre e Hijo en la unidad del Espiritu Santo. Y de este modo la
proporcion cristologica se convierte en manifestacion de la proporcion trinitaria.”*”

Por lo tanto, no son la cosmologia ni la antropologia los caminos de acceso del hombre
a la plenitud en Dios. El camino que se abre ante nuestros ojos es el del amor, en el que
, . 234 , . . .
la analogia entis”” toma la forma de analogia amoris. Pues el dinamismo de la
analogia se manifiesta de una forma tinica e inconfundible en la Cruz de Jesus, donde ¢l
carga solidariamente pro nobis, asumiendo los pecados de la humanidad en una
sustitucion vicaria, a través de la cual Dios se identifica con un pecador, con el lejano, el

abandonado por Dios (Cf. 2Cor 5, 21; Gal 3,13).

Este es el camino a través del cual se intenta superar una via cosmologica y
antropologica que, desde el orden del mundo o desde las condiciones subjetivas del

sujeto, pretenden dar cuenta del misterio del ser y de la posibilidad de acceso del

dejando abierta la posibilidad de que esta primera comunidad en el ser sea elevada y consumada por la comunién de
la gracia” (PEREZ HARO, ELIECER, El misterio del ser. Una mediacion entre filosofia y Teologia en Hans Ur Von
Balthasar, Barcelona: Santandreu Editor, 1994, p. 447).

22 BALTHASAR, HANS URs, “Caracteres de lo cristiano”, en: Ensayos Teolégicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 175.

233 BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 155.

24 La analogia va a ser el eje transversal que recorre toda su Teologia. El punto de partida es la analogia entis
(Pzywara) leida desde el Lateranense IV (DS 802), con la que trata de resolver la tension entre esencia y existencia, o
entre la criatura finita y el Creador. Aunque existen semejanzas es mayor ain su desemejanza.
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hombre a Dios (reduccién cosmoldgica y antropologica®?). La alternativa es la via del
amor, no como un camino que anule los anteriores, sino que los abraza y supera el
peligro de reduccionismo que los consume. Pero no de un amor genérico o superficial,
sino el amor concreto, siendo el resplandor de la belleza el que encierre en si mismo la
verdad y la bondad en la manifestacion evidente que rompe toda formulacion contraria,
ya que “sOlo ésta (la estructura humana-mundana) trae hacia adelante, hasta la
evidencia, el infinito trasfondo de misterio que aspira a revelarse como lo bello, lo
verdadero y lo bueno. Si faltase esa dialéctica, la fe no tendria forma humana, sino que

;. . .. . 236
seria irracional, espiritualista”

Balthasar en su obra habla acerca de que el ser se comunica y se ofrece como algo en
permanente estado de apertura, se percibe en tres dimensiones: lo que se abre (el
fundamento mismo del ser), lo que esta abierto (el aparecer, la forma o imagen del ser)
y el acto mismo de abrirse (el movimiento del fundamento mismo del ser hacia su
estado de apertura o de apariencia)™’. Es en ese estado de total apertura donde se revela
la verdad; es por su gratuidad en la comunicacién de si mismo que se anuncia a los
hombres como bondad; y por mostrarse como algo no fundado se revela como

belleza®.

El tercero de los trascendentales —la belleza- es el puro resplandor del verum et bonum
y, como tal, resume y sintetiza en si sus propiedades. La novedad de Balthasar es que
realiza una jerarquizacion de los trascendentales, puesto que “la belleza” es el primero
que llega a la percepcion humana y el que determina la bondad y ésta a su vez conduce
a la verdad. Cuando se altera ese orden es que se cae en la idolatrizacion de la ciencia
(prioridad de la verdad — l6gica) o en un rigido moralismo (prioridad de la bondad -

¢tica), de hecho, histéricamente ha desembocado en idealismos que han provocado

5 En su obra Solo el amor digno de fe hace un recorrido histérico por el desarrollo de la Teologia y muestra cémo en
los primeros siglos se da una reduccion cosmoldgica donde a través de la creacion se encuentra a Dios; a partir del
siglo XIII se da una reduccion antropologica encontrando a Dios en el interior del sujeto. Propone dar un salto y
encontrar a Dios en la via segura del amor, un amor revelado como «Gloria» en el resplandor de la Cruz.

236 BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 153.

57 Cfr. BALTHASAR, HANS URS, Teolégica I, La verdad del mundo, Madrid: Encuentro, 1197, p. 41.

238 «La vision de la superficie de la manifestacion no significa la percepcion de la profundidad que se manifiesta. Es
esto lo que otorga la percepcion de la profundidad que se manifiesta. Es esto lo que otorga al fendmeno de lo bello su
caracter arrebatador y subyugante y asegura al ente su verdad y su bondad” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I,
Madrid: Encuentro, 2007, p. 394).
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mucho dafio a la humanidad. La belleza capta la totalidad del ser, en ella resplandece su

unidad, su armonia:

Nuestra palabra inicial se llama belleza. La belleza, Gltima palabra a la que puede llegar el
intelecto reflexivo, ya que es la aureola de resplandor imborrable que rodea a la estrella de
la verdad y del bien y su indisociable union. La belleza desinteresada, sin la cual no habia
de entenderse a si mismo el mundo antiguo, pero que se ha despedido sigilosamente y de
puntillas del mundo moderno de los intereses, abandonandolo a su avidez y a su tristeza.
La belleza, que tampoco es ya apreciada ni protegida por la religién y que, sin embargo,
cual mascara despendida de su rostro, deja al descubierto rasgos que amenazan con
volverse ininteligibles para los hombres. La belleza, en la que no nos atrevemos a seguir
creyendo y a la que hemos convertido en una apariencia para poder librarnos de
remordimientos".

El autor suizo recupera la categoria de belleza invirtiendo a partir de este trascendental
las lecturas usuales de la realidad y la instalacion del hombre en ella. Es €l quien “tras
siglos de comprehension ascética, critica, politica y técnica, intenta devolvernos unos
ojos nuevos para percibir el mundo ante todo como realidad, figura, especies =

99240

espectaculo = hermosura””™". Demuestra que ante las cosas hay que situarse con espiritu

de apertura, con admiracién, porque es el tinico camino para descubrir su gratuidad.

Quedar desfallecido contemplando y escudrifiando la realidad, era para Platon la meta
suprema del conocimiento. Descubrir la belleza de lo real y en ella la 1lamada hacia otro
orden de ser, era el camino de la divinizacion para Plotino y tras él para san Agustin,
quien nos dejo en la vision de Ostia el paradigma de lo que es la vision metafisica y
mistica al mismo tiempo. Aprender a ‘mirar y ver’ el mundo fue la genialidad de Goethe
y de Machado, tras haberlo sido antes de san Juan de la Cruz.!!

Esta urdimbre del pensamiento ha mantenido viva la trascendencia del hombre,
demostrando que es desde y por la gratuidad de la belleza en donde se mantiene la
bondad en su fuerza de atraccion y la verdad en su fuerza concluyente. Sin la belleza el
mundo se degrada y el ser humano se asfixia, sometidos ambos a leyes naturales o

civiles, a merced de ideas y poderes alienantes.

So6lo la Belleza confiere permanente fuerza de atraccion (bondad) y de seduccion
(verdad). Nadie se trasciende a si mismo porque algo sea histdricamente cierto,
matematicamente verdadero o socialmente eficaz, sino porque la belleza adviene en su
gratuidad absoluta, provocando un exilio de su seguridad interior a la vulnerabilidad de

un verdadero éxtasis:

239 111

IBID., p. 22.
%0 GONZALES DE CARDEDAL, OLEGARIO, Historia, Hombres, Dios, Madrid: Ediciones cristiandad, 2005, p- 351.
241 11

IBiD.
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En palabras de Balthasar, la «Belleza de Dios» solo se vislumbra cuando el amor se
percibe como «el centro de todo» (Gl VII, 19) y cuando este reconocimiento se expande
como arrobamiento. Somos salvados de nosotros mismos por lo que vislumbramos en
Cristo, en quien «la luz interior y la forma exterior» (Gl VII, 315) convergen para crear un
resplandor unico que tradicionalmente se ha denominado «Gloria». Aunque esta palabra
tan utilizada puede sonar vacia o vagamente religiosa, en la tradicion biblica es un
concepto clave que evoca momentos de epifania o plenitud en que la grandeza de Dios se
percibe como misterio, como algo diferente, como transformadora y como mas alla de
nuestro lenguaje usual. Mas extraordinario atn en el climax de la historia de Cristo, donde
la gloria, la Belleza y la Cruz se unen. Aqui entra en la historia una gloria diferente.
Tratando de renovar nuestro sentido de la belleza y la gloria, Balthasar recurre a san Pablo
cuando habla de «la gloria de Dios en la faz de Cristo» (2Co 4,6), que se convierte en un
texto clave para é1.**

Ahora bien, teniendo ya la claridad de lo que es la estética teologica es oportuno pasar a
la afirmacion de que este método se encuentra presente en la obra sanjuanista, no se
podria afirmar que conscientemente por el peligro de anacronismo que se advertia al
principio de este apartado, pero si es el método que sigue en la contemplacion del ser a

través del trascendental de la belleza:

Los trascendentales ayudan al discurso ontoldgico, al hablar de todo de lo que existe
enfatizando los matices de lo que todos los seres tienen en comun, de lo universal en la
diversidad de seres. Juan de la Cruz no solo eleva el concepto de lo bello (pulchrum) a una
propiedad trascendental del ser, sino que ademas lo convierte en la propiedad ontologica
fundamental frente a la verdad ontoldgica (verum), bondad de de existir (bonum), unidad
de los elementos estructurales (unum) y la alteridad de un ser frente a los otros (aliquid).
Para el mistico abulense, es la iniciacion de la condicion de criatura, de participante de lo
criado en Dios, el ser en si. Lo bello, efectivamente, es el concepto trascendental o atributo
divino que Dios, el Gnico bien que se hace objeto en su belleza infinita, ha compartido
generosamente con la totalidad ontologica.**

Es importante, como base pedagogica, afirmar que la mistica es el corazon de la estética

. - 244 , 245 .
teologica™ " y, especificamente en san Juan de la Cruz™, se dan estas dos realidades de

2 GALLLAGHER, MICHAEL PAUL, S1. Mapas de la fe, diez grandes creyentes desde Newman hasta Ratzinger.
Santander: Sal Terrae, 2012, p. 72.

23 OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, p. 209.

2 «Egtética y Mistica son responsivas, en ambas reconocemos el mismo dinamismo objetivo de Palabra y respuesta.
Esta capacidad de disponerse a la purificacion del fuego y de la noche supone la decision de aceptar la accion del
amor que hiere y que conduce a la misién con responsabilidad responsiva. Si la Mistica objetiva consiste en este
estado de apertura a la revelacion de Dios “en el fuego y en la noche”, entonces la experiencia Mistica constituye la
plenitud de la experiencia estética concebida como respuesta subjetiva a la manifestacion de la figura” (VENATTI DE
PALUMBO, CECILIA. “La experiencia Mistica como corazén de la Estética Teoldgica de Hans Urs von Balthasar” [en
linea]. Jornadas Dialogos: Literatura, Estética y Teologia. La libertad del Espiritu, V, 17-19 septiembre 2013.
Universidad Catdlica Argentina. Facultad de Filosofia y Letras, Buenos Aires. Disponible en:
http://bibliotecadigital.uca.edu.ar/repositorio/ponencias/experiencia-mistica-como-corazon.pdf. 26/04/2016).

5 Cfr. Ros GARCIA, SALVADOR. “La estética teologica de Hans Urs Von Balthasar” en: Revista de Espiritualidad
204 (1992), p. 295-325.
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forma inseparable **°

ya que “el elemento estético es fundamental en la vision
sanjuanista de la santidad cristiana e inseparable de la experiencia mistica. En el vértice
de su realizacion, se fusionan misteriosamente la experiencia estética y la experiencia
mistica”**’. Es decir, antes que nada, es necesario partir del hecho que la teologia
sanjuanista, como se ha afirmado al comienzo de todo este trabajo, es experiencial y por

tanto, mistica.

Toda su teologia es estética, no sdlo la teologia en su poesia, sino de igual modo la
hermosura en su prosa, donde se puede ver en ambos estilos una posicion
contemplativa, donde se convierte en sujeto pasivo del resplandor de la Gloria®*®, y es
asi como, “haciéndose obediente de la palabra, dejando que ésta fluya libremente en la
noche, san Juan de la Cruz construye una estética de la pasividad, de la indeterminacion,

que es, en ultimo término, una estética fundante de toda escritura™®’.

Y, como se aclar6 con anterioridad, forma y belleza no se pueden separar, de ahi que en
la estructura del pensamiento sanjuanista la forma es Cristo donde resplandece la suma
hermosura (CB5,4) y si el hombre llegase a ser hermoso es en Cristo: “jEa, pues, alma
hermosa!, pues ya sabes que en tu seno tu deseado Amado mora escondido, procura
estar con ¢l bien escondida, y en tu seno le abrazaras y sentirds con afeccion de amor”

(CB1,9).

6 «En la base de la teologia mistica sanjuanista, dentro de la cual se configura su estética, se sitia en un doble
principio: el filoséfico, de que dos contrarios no pueden estar a un mismo en un mismo sujeto; y el axioldgico de que
‘un solo pensamiento del hombre vale mas que todo el mundo y que, por tanto, s6lo Dios es digno de ¢éI’ (D34).
Conviene, a mi juicio, enunciarlos juntos, porque si el primero sefiala el camino de desnudamiento y anihilacion
progresiva y total, el segundo implica la necesidad de que el pensamiento actlie, en su ejercicio superior, en la
inteligencia mistica, para ‘gustarlo, poseerlo y serlo y saberlo todo’. Salta a la vista el caracter paraddjico de estos
principios, de ahi que la antinomia se convierta en una constante de la estética sanjuanista, desde la que, fluye, hacia
la poética” (GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, “Guia estética de las insulas extrafias”, en: Insula — 537 [septiembre
19911, p. 2.)

27 pacHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 412.

8 La estética teologica como método muestra una presencia de la belleza atn en su prosa, no sélo por los momentos
en los que el espiritu lirico se abre paso en la prosa como en CB36,5 sino como actitud contemplativa de toda su obra,
tesis muy lejana a lo que escribe Garcia de la Concha cuando afirma que “Sélo mas tarde, al servicio de un motivo
apostolico, sacrificando lo que era pura Estética —teologia Estética- al interés de las almas, surgen las declaraciones
en prosa” (GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, “Conciencia estética y voluntad de estilo en san Juan de la Cruz”, en:
Boletin de la Biblioteca Menéndez Pelayo 46 (1970), p. 401. En linea: http://www.cervantesvirtual.com/obra-
visor/boletin-de-la-biblioteca-de-menendez-pelayo--16/html/036d1¢30-82b2-11df-acc7-002185¢ce6064 330.html.
Consultado el 8/10/2016)

2% 1 6PEZ CASTRO, ARMANDO, “San Juan de la Cruz: una estética de la indeterminacion”, en: Revista Monte Carmelo
106 (1998), p. 418.
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Para San Juan de la Cruz la “hermosura” no es una palabra mas que es utilizada para
ornamentar la lirica, para ¢él, ademds de ser la esencia de Dios, se convierte en un
simbolo, o se podria decir, en el simbolo por excelencia. Por esto afirma Lépez Castro
que “la Belleza o hermosura seria asi la forma de las formas, la forma simbolica de la

unién de lo humano con lo divino”**°

. Un revolucionario criterio hermenéutico que muy
posiblemente proporcionaria una guia segura en toda la obra sanjuanista es la belleza, es
decir, leer el conjunto de sus escritos, sean lirica o prosa, desde esta perspectiva, seguro

que sorprenderia el hecho de encontrar un resplandor aun en sus paginas mas oscuras.

Pero justamente no es una belleza cualquiera la que ¢l contempla, sino la belleza en si,
que es el resplandor de Cristo que ha asumido kenoticamente la realidad humana hasta

el extremo, es desde El que se lee todo, por esto:

Frente a todas las ‘formas’ y ‘figuras’, tanto naturales como sobrenaturales, Juan de la Cruz
enuncia, como regla inquebrantable de conducta, la necesidad de eludirlas una a una y en

conjunto, asi vengan de Dios o del demonio o de las energias del alma, y de atenerse

exclusivamente a las virtudes teologales ‘informes’. >

Eludir todas aquellas manifestaciones, asi aparezcan como claras teofanias, hasta llegar
a la contemplacion pura que consiste solo en recibir (LIB3,36). Es importante ver que
¢l trasciende lo contingente de la belleza ontologica para llegar a la hermosura de Dios

que es lo bello en si:

La hermosura ontoldgica es el mensajero que no se identifica con Dios. Es la manifestacion

aparente, el criterio inmediato en contraste con lo bello en si que es Dios, en el ‘Amado’

que no percibe con luz inmediata o natural en el ambiente sobrenatural de la noche
252

oscura.

Todo este despojo que conduce a la desnudez espiritual estd movido por el deleite,” el
cual produce la contemplacion de las huellas de la belleza de Cristo en las criaturas,

pero al ser purificadas se entra en la oscura contemplaciéon (2N1,1) hasta que los

20 Iip., p. 412.

2! BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1l, Madrid: Encuentro, 2011, p. 142.

22 OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, pp. 355 — 356.

3 Bl deleite resulta ser confuso en la obra sanjuanista ya que es drastico con la purificacion y el camino de las nadas
pero es clara la “metamorfosis de la sexualidad, superacion de la formacion de simbolos. El acto erético es un acto
poético, creador” (LOPEZ CASTRO, ARMANDO, “San Juan de la Cruz: una estética de la indeterminacién”, en: Revista
Monte Carmelo 106 (1998), p. 412). La belleza encierra en si misma el eros que atrae al contemplativo, pero el no
quedarse alli sino trascenderle hasta llegar a la contemplacion pura es la meta de san Juan de la Cruz.
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sentidos espirituales queden totalmente purificados y asi se deje fluir libremente la
belleza de Dios a través de ellos, en los cuales el deleite se convierte en un gozo

sobrenatural.

En el resplandor de la Gloria de Dios en la Cruz”>* es donde, de manera casi exclusiva,
el mistico espafiol alcanza la contemplacion pura, es de donde manan los torrentes de
agua viva que lo conducen hasta la eternidad, hasta la divina uniéon como pregustacion
del cielo. Pero no es algo nuevo, ha recibido una tradiciéon paulina conservada
cuidadosamente por muchos hombres y mujeres de Dios donde ha resplandecido la

Gloria de Cristo, manifestado en esta Ciencia de la Cruz:

Esta fuerza redentora de la cruz ha pasado a la ‘palabra de la cruz’ y, a través de esta
palabra, se comunica a cuantos la reciben, se abren a ella sin exigir milagros ni razones de
sabiduria humana; en ellos se convierte en esa fuerza vivificadora y formadora que hemos
denominado Ciencia de la Cruz.”’

2. EL EMBELLECIMIENTO DEL ALMA A TRAVES DE LAS VIRTUDES

Tras tener clara la estética teoldgica sanjuanista, es importante pasar a lo mas concreto,
es decir, la forma como ¢l da la progresion de tenerlo como método teolodgico a vivirlo
como experiencia espiritual y proponerlo asi a quienes se acercaban a ¢l a pedir
direccion para el rumbo de sus vidas, indicando, sin titubeos, la senda estrecha como

camino directo y seguro para llegar a Dios. Al respecto afirmé Fernando Urbina:

La espiritualidad de san Juan de la Cruz se funda en Teologia. Ha sido elaborada por una
personalidad religiosa que reune en la unidad de su ser los dos carismas: el del Maestro de
espiritu y el del Tedlogo, que se expresan en las dos intenciones que tejen sus textos: la
finalidad pedagogica sostenida por la intencionalidad teoldgica y alimentada continuamente
por la experiencia.

24 Afirma Federico Ruiz: “Jesucristo es la hermosura de Dios (C36-37). Nadie llega a la hermosura de Dios si no es
uniéndose con la sabiduria y hermosura de Dios, que es el hijo. De ¢l la reciben igualmente las demas criaturas. Tiene
en san Juan de la Cruz significado mas hondo que la simple figura graciosa que perciben los sentidos. Entremos mas
adentro en la espesura: el misterio de la cruz es uno de los rasgos que contribuyen eficazmente a realizarla. El alma
que se enamora de la hermosura de Cristo busca la cruz con ardor apasionado. Espesura de la cruz y gloria de la
resurreccion forman el adorno del Esposo, Cristo” (Ruiz, FEDERICO, Introduccion a san Juan de la Cruz: el escritor,
los escritos y el sistema, Madrid: BAC, 1978, p. 347).

55 STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 61. En la nota de Francisco Javier Sancho
como traductor informa que primero habia escrito en latin scientia crucis, pero luego lo tachd y puso encima su
correspondiente expresion alemana que es Kreuzeswissenschaft.

26 URBINA, FERNANDO, Comentario a Noche Oscura del Espiritu y la Subida al Monte Carmelo de S. Juan de la
Cruz, Madrid: Ediciones Marova, S. L., 1982, p. 23.
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Juan de la Cruz es un Maestro™’, que llama la atencién de los maestros espirituales y
advierte a las almas del peligro de un mal acompaiiante espiritual®, en ¢l se armonizan
muy bien las dos realidades: la de un director del almas por un lado y la de un buen
tedlogo por otro. Su formacion doctrinal estd fundamentada en la experiencia y por esta

razon la ofrece eficazmente a las almas que acuden a ¢l en busqueda de direccion.

Desde su honda experiencia de Dios tiene como tnico objetivo el “formar almas segun
la imagen de Cristo, plantar la cruz en sus corazones, ése fue el ideal de la vida del
Reformador de la Orden y guia de almas. En funciéon de estas tareas nacieron sus
escritos, de ello hablan —de la manera mas personal- sus cartas y los testimonios acerca

de su actividad”?.

Es decir, su unico objetivo es que las almas tengan una
configuracion con Cristo tan plena que retornen a la Belleza original en la union

rog: 260 . .
mistica™ que, como se ha visto, es la finalidad con la que fue creado el hombre.

Esta unién mistica es una vocacion universal, a ella se llega por diversos caminos que el
Espiritu conduce a cada una de las almas. Sin embargo, por el camino de perfeccion o
por la senda estrecha son so6lo guiadas las almas adelantadas y vocacionadas
directamente por Dios para vivir esta dificil tarea. El es consciente de que “no ha escrito
sus obras para todos. Ciertamente no quiere excluir a nadie. Pero sabe que s6lo puede
contar con la comprensioén de un limitado circulo de personas: aquellas que tienen una

cierta experiencia de vida interior”*®':

“Asi pueden coadunarse también las dos declaraciones de que Dios estd dispuesto, por su
parte, a conducir a todos por la via de la perfeccion (de la contemplacion) y, sin embargo,

7 Son muchos los textos en que Juan de la Cruz habla del tema, de hecho tiene un largo apartado para hablar sobre
el perfil de un buen maestro (LIB3,30-38), pero su vida se distingui6 por cumplir con ese perfil “lo mismo dirige con
acierto a las gentes sencillas de Duruelo, como a los alumnos y profesores de las Universidades de Alcala y de Baeza;
a las almas selectas y muy adelantadas en el camino de la perfeccion, como a pecadores que vuelven con sus vidas
rotas a la casa del Padre” (Cfr. ALVAREZ-SUAREZ, ANIANO, “Direccion espiritual”, en: PACHO, EULOGIO (DIR),
Diccionario de san Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2009, pp. 331-341).

28 “De esta manera, muchos maestros espirituales hacen mucho dafio a muchas almas, porque, no entendiendo ellos
las vias y propiedades del espiritu, de ordinario hacen perder a las almas la uncion de estos delicados ungiientos con
que el Espiritu Santo les va ungiendo y disponiendo para si, instruyéndolas por otros modos rateros que ellos han
usado o leido por ahi, que no sirven mas que para principiantes” (L1B3,31)

29 STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 335.

%0 Toda su espiritualidad es relacional y estd marcada por el matrimonio espiritual o unién mistica, a ello esta
orientada toda su obra, en este sentido se afirma que “el argumento, pues, se reduce a una trasformacion dramatico-
narrativa en tres etapas: busqueda, encuentro y union. Por la relacion a cada una de esas etapas se establece el niimero
de actantes: uno solo en la busqueda, dos en el encuentro, dos en uno en la unién” (BOBES NAVES, MARIA DEL
CARMEN, “Lecturas del Cantico Espiritual desde la estética de la percepcion”, en: Simposio sobre san Juan de la
Cruz, Avila: Artes graficas, 1986, p. 28).

26! STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 82.
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solo los elegidos, los destinados, como veremos, a ser fuentes en la Iglesia, llegan a
alcanzarla?®?

Fray Juan de santo Matia fue un hombre recordado por muchas almas a las que marcé
su acompafiamiento espiritual, pero como buen Maestro era consciente de la necesidad
de ser buen Discipulo, de ser acompaiiado®®’. Seguramente fue esa experiencia la que le
condujo a desarrollar una pedagogia que guiara a las almas por el camino estrecho para

llegar a la cima del Monte Carmelo. En su contexto realiza una considerable evolucion:

En una época en que los maestros concentraban su atencion en la oracion y en ejercicio
ascético, entendido como practica de las virtudes morales, J. de la Cruz cambi6 el panorama
asentando el pilar de la vida espiritual en las virtudes teologales. Fe, esperanza y caridad
son guia seguro en el camino de la unién con Dios.*®*

Sorprende como su espiritualidad tiene un sentido relacional profundo, basado en la
iniciativa divina y concretado en la evolucion progresiva de las virtudes teologales por
las que el alma llega a Dios, teniendo como tnica meta la unién mistica como finalidad
de la santidad cristiana, ésta tiene como consecuencia —nunca como causa- la perfeccion
ética:
Para Juan de la Cruz la unién mistica, cima de la santidad cristiana, es, ante todo, vinculo
vital y teologal con Dios, pero implica también perfeccion ética, madurez humana y salud
psiquica. Se consigue a través de una ascesis catartica que confiere a la persona una
capacidad especial para percibir y gustar la belleza. Es un afinamiento de la sensibilidad

estética que permite la maxima fruicién y deleite, componentes esenciales de la felicidad
. - . - 265
consistente en la unidn con el bien absoluto, con Dios.

Justamente es en ese deleite causado por la sensibilidad estética como Dios va
‘seduciendo’ al alma a través de la vida teologal, hasta llegar a matrimonio espiritual.
Mas allé de establecer un sistema estoico, lo que pretende es conducir a una experiencia
viva y real con Dios a través de las virtudes teologales:

Es necesario absolutamente subrayar que Juan de la Cruz no pretende esbozar ninguna
mistica filosofica, sino ilustrar la experiencia del Dios vivo de la Biblia, del Dios del amor,

262 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 147.

263 £] mismo advirtié de la necesidad de ser acompaiado diciendo que “El alma sola, sin maestro, que tiene virtud, es
como el carbon encendido que estd solo: antes se ird enfriando que encendiendo” (Dichos 7) de lo que se puede
deducir que seguramente ¢l también se acompafd de grandes maestros, aunque no se conoce con certeza ninguno si
se habla de la posibilidad de que fuese acompaiiado por su amigo Juan Evangelista (Cfr. “Declaré nuevamente el p.
Juan Evangelista, compaifiero, amigo y confesor de s. Juan de la Cruz”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana. Burgos:
Monte Carmelo, 1991. T24, p. 523).

64 DE HARO IGLESIAS, MIGUEL F., “Virtud/es”, en: PACHO, EULOGIO (DIR), Diccionario de san Juan de la Cruz.
Monte Carmelo: Burgos, 2009, p. 1216.

265 pacHO, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 412.
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y esclarecer la dimension de las virtudes teologales, insertadas en la conciencia, en cuanto
son vida trinitaria infusa, en cuanto constituyen el mundo del Espiritu Santo.>*°

Las tres virtudes teologales son, para san Juan de la Cruz, el medio de comunicacion
con Dios, es como el hombre se convierte en receptor de la gracia de un Dios que ha
tomado la iniciativa. Estas tres, fe-esperanza-caridad, forman una unidad, trabajan
conjuntamente y, aunque se puedan distinguir metodolégicamente, en la realidad, las
tres estan relacionadas: “Cuanto mas el alma se quiere oscurecer y aniquilar acerca de
todas las cosas exteriores e interiores que puede recibir, tanto mas se infunde fe y, por
consiguiente de amor y esperanza en ella, por cuanto estas tres virtudes teologales

andan en uno” (2524,8)*".

Forman una unidad armoénica de vida trinitaria infusa, donde “esta tesitura de la fe que
amando espera, y del amor que creyendo espera, es lo que Juan designa experiencia de
Dios (por encima de toda experiencia en acto, psicologica) y contemplacion
sustancial*®, es justamente este el acto primordial de su espiritualidad, porque las
virtudes no buscan otra cosa que “apartar el alma de todo lo que es menos que Dios”

(2N21,11), conduciendo al hombre a las mas altas cumbres misticas.

Pero estas cumbres estan muy lejos de las exigencias del apetito humano desordenado,
estas se realizan justamente cuando el deleite se ha trascendido hasta llegar al gozo®®,

donde el ser humano ya no busca lo sensible sino lo sobrenatural:

El alma no se une con Dios en esta vida por el entender, ni por el gozar, ni por el imaginar,
ni por otro cualquier sentido, sino sélo por la fe segiin el entendimiento, y por la esperanza
segun la memoria, y por el amor segiin la voluntad. Las cuales tres virtudes todas hacen,
como habemos dicho, vacio en las potencias: la fe, en el entendimiento, vacio y oscuridad
de entender; la esperanza hace en la memoria vacio de toda posesion, y la caridad, vacio en
la voluntad y desnudez de todo afecto y gozo de todo lo que no es Dios (256,1-2).

Es todo un proceso de vaciamiento, de purificacion y fortalecimiento del alma hasta

llegar a la contemplacién’’® méas pura, hasta tener la capacidad de soportar la divina

266 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 148.

27 Cfr. 2829,5-6; 3S1,1; 32,4

268 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 144.

9 «La visién sanjuanista presupone un proceso de catarsis depuradora que culmina en el deleite mistico. Es pasar del
gozo sensible al deleite puramente espiritual. ;proceso de destruccion o aniquilacion? Juan de la Cruz lo considera
mas bien de recuperacion e integracion, su postura es perfectamente logica” (PACHO, EULOGIO, “Belleza, deleite y
ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte Carmelo, 1997, p. 393).
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union. Este camino es muchas veces penoso, donde el destinatario de la accion divina se
cree morir, pero siempre con el trasfondo positivo de la meta, del lugar al que es

conducido, como bien lo expresan las palabras de Miguel de Haro:

El camino de la unién es un continuo ejercicio de virtudes; a la vertiente negativa del
vaciarse de todo lo que no es Dios para llenarse de él, se corresponde la positiva de
practicar las virtudes. Su oficio es ‘unir purificando’ o ‘purificar uniendo’; llenar de Dios el
vacio de los apegos contrarios a E1.*"!

Es justamente el sentido mas positivo que esconden las paginas mas oscuras del Santo
carmelita, porque detrds de la mas horrenda noche oscura de la contemplacion (2N1,1)
se encuentra la mas clara luz de la Llama de Amor viva (LIB1,7), porque al quitar la
base sobre la que esta edificado todo el edificio de su doctrina como es la unién mistica,
queda sélo un absurdo nihilismo, pero lo que siempre hay que tener presente es que para

99272

¢l, “la noche es subjetivamente muerte pero objetivamente resurreccion” '~. Y esto se ve

en su vida, pues:

A pesar de las muchas penitencias corporales que Juan ha realizado, nunca lo considerd
como una meta; para €l eran un medio claramente indispensable: tanto para alcanzar el
pleno dominio del cuerpo, de la sensibilidad, y para no ser obstaculo en la mortificacion
mas importante, la interior, como para entrar, a través del sufrimiento corporal, en la unién
con el redentor sufriente.*”

Contrario a lo que se puede llegar a pensar, ¢l “busca a través del dolor el puro gozo del
encuentro con el Infinito, en que se logra la perfecta fruicion, el gozo mas puro y mas

99274
pleno

, s llevar la Cruz en pos de Cristo como sello del discipulado cristiano. Es
decir, por mas crudo que sea el planteamiento, no se aleja de la esencia del

e 275 . . ., .
cristianismo”” que muere para resucitar, que vive la pasion para experimentar la

70 «por eso, la contemplacién —cuando es accién de seguimiento, como en el Carmelo, y no sélo ayuda y alivio para
¢l- se le quita en su mayor parte el gusto del cielo, empleandolo —de acuerdo con la economia de la redencion- para la
Iglesia, para el mundo. La cruz es la meta primera y, en tanto dure este mundo, la meta insuperable de la
encarnacion” (BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teolégicos I (Verbum Caro), Madrid:
Ediciones Guadarrama, 1964, p. 150).

2! DE HARO IGLESIAS, MIGUEL F., “Virtud/es”, en: PACHO, EULOGIO (DIR), Diccionario de san Juan de la Cruz.
Burgos: Monte Carmelo, 2009, p. 1219.

72 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 146.

3 STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 350.

7 pacHO, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 388.

275 “Mientras que el mundo quiere vivir y resucitar antes que morir, el amor de Cristo, sin embargo, quiere morir para
resucitar mas alld de la muerte, en la muerte, en la figura de Dios” (BALTHASAR, HANS URS, Solo el amor es digno de
fe, Salamanca: Sigueme, 2011°, p. 137).
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glorificacion. La Cruz y la Noche como simbolos se relacionan®’®, son la caracteristica
de la teologia paulina ya que “la ‘palabra de la cruz’ es el Evangelio de Pablo —el
mensaje que anuncia a judios y gentiles. Es un testimonio sencillo, sin adorno de

99277

palabra, sin pretension alguna de convencer con argumentos racionales” ', es el

alimento so6lido que da a las almas adelantadas (Cfr. 1Cor 3,2).

El sufrimiento®’® es uno de los ineludibles misterios de la realidad humana, desvelado e
iluminado al resplandor de la muerte cruenta del Hijo de Dios. Es un evangelio que
escandaliza (Gal 6,14), que se puede convertir en piedra de tropiezo. Sin embargo, es
claro que “la revelacion de Dios no destruye en el misterio de la cruz, la revelacion del
ser (ni por consiguiente lo estético), ni tampoco la sustituye (pues, en ese caso, Dios
anularia su propio plan en el mundo, con todos los presupuestos que ha ido poniendo

27 es en el misterio de la cruz donde resplandece la Gloria del Hijo

para su realizacion)
de Dios, donde se establece el camino para llegar a la belleza divina, donde se llega al

rehermoseamiento del alma en el sublime acto gratuito de la divinizacion.

La purificacion dolorosa lograda en el trasegar de la senda estrecha va produciendo un

embellecimiento del alma a través de las virtudes, virtudes que se convierten en ese

adorno que hermosean el alma. Con la palabra ‘adorno’ no se quiere dar a entender un
- 280 . :

anexo externo sino que son las flores™ que brotan después de todo un proceso interno,

son la prueba que evidencia el resultado de la trasformacion en amor.

Esta belleza esta representada concretamente en el capitulo 21 del segundo libro de la
Noche, donde fray Juan de la Cruz habla de los colores del librea del alma, traje para
aparecer hermoso frente a su Amado: “La librea que lleva es de tres principales, que son
blanco, verde y colorado, por los cuales son denotadas las tres virtudes teologales, que

son fe, esperanza y caridad, con las cuales no solamente ganara la gracia y voluntad de

276 «Algo parecido acontece en el alma cuando Dios quiere introducirla en la ‘noche oscura’. Segun el uso lingiiistico
cristiano habitual un tal estado es denominado como ‘una cruz’” (STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte
Carmelo, 2014, p. 82).

277 IBiD., p. 60.

78 «pero en esta vida, la transformacion nunca esté libre de dolor, incluso en los grados mas altos del amor, y la
naturaleza sufre siempre la perturbacion” (IBiD., p. 330) (Cfr. CB39, 14).

779 BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 151.

80 |a palabra “flores” aparece 83 veces en el Céantico B para referirse a las virtudes del alma. Es un simbolo estético
tomado del Cantar de los cantares (2,1.2.5.11-12; 7,13) que muestra el proceso de embellecimiento del alma, no
como un afladido externo como en el caso del vestido, sino que son realidades que brotan del interior. (Cfr, “Flor”,
en: AAVV, Concordancias de los escritos de san Juan de la Cruz, Roma: Teresianum, 1990, pp. 851-852)
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su Amado, pero ird muy amparada y segura de sus tres enemigos” (2N21,3). Estas tres
virtudes son las que hermosean al alma, en cada una de ellas Dios actia de manera

directa comunicandoles su gracia, devolviéndole su hermosura original:

1. “La fe es una tunica interior de una blancura tan levantada, que disgrega la vista de
todo entendimiento. Y asi, yendo el alma vestida de fe, no ve ni atina el demonio a
empecerla, porque con la fe va muy amparada, méas que con todas las demas virtudes,

contra el demonio que es el més fuerte y astuto enemigo” (2N21,3).

2. “Luego, sobre esta tunica de fe se sobrepone aqui el alma el segundo color, que es
una almilla de verde, por el cual, como dijimos, es significada la virtud de la esperanza;
con la cual, cuanto a lo primero, el alma se libra y ampara del segundo enemigo, que es

el mundo” (2N21,5).

3. “Sobre el blanco y verde, para el remate y perfeccion de este disfraz y librea, lleva el
alma aqui el tercer color, que es una excelente toga colorada, por la cual es denotada la
tercera virtud, que es la caridad, con la cual no solamente da gracia a las otras dos
colores, pero hace levantar tanto al alma de punto, que la pone cerca de Dios tan
hermosa y agradable que se atreve ella a decir: aunque soy morena, joh ninfas de
Jerusalen!, soy hermosa; y por eso, me ha llamado el rey, y metidome en su lecho

(Cantar 1,4)” (2N21,10).

Un hermoso traje nupcial que prepara a la novia para el esperado matrimonio®®', como
plenitud del hombre y como voluntad de Dios, como intencién primordial al pensar en

la creacion del hombre:

La belleza indica, sobre todo en términos cognoscitivos, la conformidad ontologica de la
criatura a la mente del Criador, es decir, la belleza indica la correspondencia de la criatura
con el ser de Dios salvaguardando la trascendencia necesaria del Criador, lo bello en si,
frente a sus criaturas>*

En este sentido, el papa Benedicto XVI se expresaba asi durante la primera

canonizacion de su pontificado, en la Misa de clausura de la XI Asamblea ordinaria del

21 Después de la divina unién las tres potencias se divinizan llegando a ser unas con la Trinidad (L1B2,34).
22 OFILADA M., MACARIO, San Juan de la Cruz, sentido experiencial del conocimiento de Dios, Burgos: Monte
Carmelo, 2002, p. 209.
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Sinodo de Obispos: “El santo es aquel que esta tan fascinado por la belleza de Dios y
por su verdad perfecta, que es progresivamente transformado. Por esta belleza y esta

283 .
7%, es decir, la belleza que

verdad esta dispuesto a renunciar a todo, incluso a si mismo
. . D84 . , . .

resplandece en la vivencia de la verdad™" y que tiene como ldégica consecuencia la

vivencia de la bondad en una madurez ética®®’. Esta unidad entre el bien y la hermosura

estd desarrollada en la obra dionisiana con una claridad sorprendente:

La Hermosura se identifica con el Bien. Todos los seres, sea cual fuere lo que los
induce a obrar, buscan la Hermosura y el Bien. No hay nada en la naturaleza que no
participe del Bien y la Hermosura. Me atreveria a decir que aquello que no es participa
también de la Hermosura y del Bien, porque es bueno y hermoso dirigirse al Bien
supraesencial por via de negacion. Esto —el Uno, el Bien y la Hermosura- es causa
singular de multitud de bienes y hermosuras.**®

Se descubre aqui el profundo sentido de la Via Pulchritudinis a la que invita el
Pontificio Consejo para la Cultura, la cual encuentra en san Juan de la Cruz la mas clara
expresion, no solo en su formulacion, en su metodologia, sino que da un paso mas, el
paso de una ortodoxia a una ortopraxis, es decir, a una espiritualidad concreta porque
“la belleza es para Juan una obsesion; es para ¢él una meta, pero también es un

. 28
camino”?®’:

28 Benedicto XVI, Homilia en la Solemne Conclusién de la XI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los
Obispos del Afio de la Eucaristia y Canonizacion de cinco beatos, 23 octubre 2005.

8% gdecuatio rei et intellectum. La adecuacién de la voluntad de Dios con su creatura, la afinidad del querer de Dios
con la voluntad humana. “Si la belleza es el esplendor de la verdad, entonces nuestra pregunta se vincula a la de
Pilato y la respuesta es idéntica: Jesiis mismo es la Belleza. El se manifiesta, desde el Tabor a la Cruz, para iluminar
el misterio del hombre desfigurado por el pecado, pero purificado y recreado por el Amor redentor. Jesus no es un
camino entre otros muchos, una verdad entre otras, una belleza entre otras. El tampoco propone un camino entre otros
muchos: El es la via que conduce a la verdad viva que da la vida. Jesus, belleza suprema, esplendor de Verdad, es la
fuente de toda belleza, porque en cuanto Verbo de Dios hecho carne, es la manifestacion del Padre: Quien me ha visto
a mi ha visto al Padre (Jn 14, 9)” (PONTIFICIO CONSEJO DE LA CULTURA, La via pulchritudinis, camino de
evangelizacion y didlogo, Asamblea Plenaria [27-28 de marzo de 2006], Madrid: BAC, 2008, p. 80).

5 En este mismo sentido, Pavel Florenskij, tedlogo, filosofo y mistico ruso de la belleza, martir del siglo pasado,
comenta asi un pasaje del Evangelio de san Mateo (5, 16): ‘Vuestras buenas obras’: no se trata de las ‘buenas obras’
en el significado ruso de la palabra, no es filantropia, ni el tolstoismo, ni el moralismo, sino ymon ta kala erga, es
decir, vuestras ‘obras bellas’, las revelaciones portadoras de luz y armonias propias de la persona espiritual; si, ante
todo se trata del rostro luminoso, bello, por cuya belleza se difunde hacia el exterior la ‘luz interna’ del hombre.
Entonces, vencidos por el resplandor irresistible de esta luz, ‘los hombres’ alabaran al Padre Celeste, cuya imagen ha
resplandecido en la tierra de tal manera” (FLORENSKI, PAVEL, EL Iconostasio, una teoria de la estética, Salamanca:
Sigueme, 2016, p. 59).

28 AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p- 302.

27 BALTHASAR, HANS URS, Gloria III, Encuentro: Madrid, 2011. p- 160. Como se ha aclarado en la introduccion, esta
cita de Balthasar es la que ha servido como guia orientadora de esta investigacion, ver en san Juan de la Cruz la via
pulchritudinis, es decir, descubrir como trasforma la belleza en camino. Al respecto es importante anotar las palabras
de Michel Florissone cuando afirma que “ciertamente se puede decir junto con el padre Crisogono de Jesus
Sacramentado, que en san Juan de la Cruz la belleza es una obsesion. Ella es su objetivo, es el camino.
Sistematicamente €l la busca sin descanso y ella misma es su medio. Por la belleza, ¢l descubrira la Belleza. Su
doctrina se fundamenta y se consolida perfectamente en la belleza. Todo se finaliza en la transformacioén en la
belleza. La belleza tiene lugar en todo, engloba todo. Dios, es la Belleza en la que ¢l quiere perderse, no la Bondad,
no la Verdad o la Justicia, sino que es esa virtud suprema que contiene y resume su mas grande esplendor, la Belleza
(FLORISSONE, MICHEL, Esthétique et Mystique, D’Apreés sainte Thérése D’Avila et sain Jean de la Croix, Paris:
Editions du Seuil, 1966, p. 161). Esta cita fue la que favorecio el descubrir la procedencia de la frase de Balthasar que
ha sido clave en toda esta investigacion. Me permito citar completa la referencia que hace Michel Florissone: “la idea
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La vida cristiana, por tanto, esta llamada a convertirse, con la fuerza de la Gracia que otorga
Cristo resucitado, en un acontecimiento de belleza capaz de suscitar admiracion, de
provocar la reflexion e invitar a la conversion. El encuentro con Cristo y sus discipulos, en
particular con Maria su madre y con los santos, sus testigos, tiene que poder transformarse
siempre, en todas las circunstancias, en un acontecimiento de belleza, un momento de gozo,
el descubrimiento de una nueva dimension de la existencia, una exhortacion a poner en
camino hacia la patria celeste y gozar de la vision de la verdad ‘toda entera’, de la belleza
del amor de Dios: la belleza es esplendor de la verdad y florecimiento del amor.**®

El simbolo de la Hermosura sanjuanista se revitaliza con el deseo que tiene la Iglesia
para el cristiano de hoy y que es expresado en esta asamblea plenaria invitando a la
apertura espiritual para la accion de Dios por medio del Espiritu Santo, que “es el que
otorga aquel sensorium cuya mejor denominacion tal vez de la de ‘sentido estético
sobrenatural*®, sensorium que no es otro que la Gloria de Cristo en la Cruz, es el
resplandor de la belleza en si, es la revelacion de la esencia de Dios en el acto concreto
del amor llevado hasta el extremo de la Cruz. De ahi se entiende que “los santos estan
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iluminados por el resplandor originario de la belleza””", una belleza tnica en el

completar en sus carnes lo que hace falta a la pasion de Cristo (Col 1, 24), por esto

afirmoé Edith Stein quien encarné muy claramente esta belleza:

A través de la entrega mutua, surge una unioén que se le parece y acerca a la hipostatica.
Abre a las almas para recibir la vida divina y, por la total sumision de la propia voluntad a
la divina, le da al Sefior la posibilidad de disponer de tales hombres como miembros de su
cuerpo. Ya no viven su propia vida sino la de Cristo, ya no sufren su propia pasion sino la
pasién de Cristo.”"

. e ., 202 .
Y todo esto se realiza en el acto concreto de la divinizacion™ -, de la Theosis, donde el

hombre llega a ser Dios, gracias a que Dios se hizo hombre:

Y no es de tener por increible que a un alma ya examinada, purgada y probada en el fuego
de las tribulaciones y trabajos y variedad de tentaciones, y hallada fiel en el amor, deje de
cumplirse en esta fiel alma en esta vida lo que el Hijo de Dios prometio, conviene a saber:

de la hermosura es tan insistente en la doctrina de san Juan de la Cruz que llega a parecer una obsesion del Maestro.
Si otros misticos celebran las riquezas de gracia y sabiduria con que es el alma enriquecida en la unién con Cristo, ¢l
canta su hermosura. La influencia de Dios en su esposa es un embellecimiento inefable, un vestirla de gracia y
hermosura, de la gracia y hermosura del mismo Dios” (CRISOGONO DE JESUS SACRAMENTADO, San Juan de la Cruz,
su obra cientifica y su obra literaria, Avila: Mensajero de santa Teresa y de san Juan de la Cruz, 1929, Tom. II, p.
56).

88 PONTIFICIO CONSEIO DE LA CULTURA, La via pulchritudinis, camino de evangelizacién y didlogo, Asamblea
Plenaria (27-28 de marzo de 2006), Madrid: BAC, 2008, pp. 71-72.

%9 BALTHASAR, HANs URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 154.

2 IBip., p. 144.

P! STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, pp. 318-319.

22 «“Tocas mas al alma, y tanto més adentro tocindola la endivinas” (LIA2,18); “Asi hace Dios a los que quiere
aventajar segun la ventaja mas principal, que los hace tentar hasta donde se puede llegar, para endiosarlos todo lo que
se puede endiosar” (L1A2,25).
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que si alguno le amase, vendria la Santisima Trinidad en ¢l y moraria de asiento en ¢l (Jn
14, 23); lo cual es ilustrandole el entendimiento divinamente en la sabiduria del Hijo, y
deleitandole la voluntad en el Espiritu Santo, y absorbiéndola el Padre poderosa y
fuertemente en el abrazo abismal de su dulzura (LIB1,15).

Es en la unién de la voluntad donde se restaura la semejanza con el Creador, porque es
la reconstitucion las relaciones intratrinitarias en la divina unién “la cual es cuando dos
voluntades, conviene a saber, la del alma y la de Dios, estan en uno conformes, no
habiendo en la una cosa que repugne a otra. Y asi, cuando el alma quitare de si
totalmente lo que repugna y no conforma con la voluntad divina, quedara trasformada
en Dios por amor” (2S5,5). De esta forma alcanza su meta, su telos, la inclusion hecha

, . .. . . 293
por el proposito divino al crear al hombre a su imagen y semejanza™

La paz en Dios, la bienaventuranza y la glorificacion, la superacion de la culpa, la secreta
presencia del Paraiso, todo aquello con que lo verdaderamente bello nos consuela, sin
darnos, sin embargo, mas que un sabor previo de todo ello, una indicacién que apunta hacia
la plenitud ‘totalmente otra’, que no se encuentra lejos, sino que esta ya presente.”*

De todo lo dicho hasta el momento se puede deducir el Vestigium Trinitatis sanjuanista,
es decir, esa huella que aparece en el alma que alcanza la divina union, que llega a la
plenitud humana que es la divinizacidon. Ver en concreto la estructura antropologica de
manera tan tricotdbmica es un aporte del Santo carmelita muy oportuno para el
pensamiento que se ha edificado a la luz de las ideas promulgadas por los maestros de la
sospecha y que hoy son tan comunmente aceptadas. Un cuadro comparativo puede

ayudar a verlo:

Persona de la Virtud teologal | Color del traje Potencia en la Enemigo
Trinidad que actiia que vence
PADRE Esperanza Verde Memoria Mundo
HIJO FE Blanca Entendimiento Demonio
ESPIRITU Caridad Colorada Voluntad Carne
SANTO

Tres divinas personas que actian en tres potencias del alma a través de las tres virtudes
teologales, vistiendo al alma con el traje tricolor para vencer asi a sus tres enemigos,

esta es la tricotomia sanjuanista.

93 “Porque esto es estar transformada en las tres personas en potencia y sabiduria y amor, y en esto es semejante el
alma a Dios; y para que pudiese venir a esto la crié a su imagen y semejanza” (CB39,4; Cfr. L1B1,27)

2% BALTHASAR, HANs URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, p. 148.
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3. LA BELLEZA PARA SAN JUAN DE LA CRUZ

San Juan de la Cruz poseyé una clara naturaleza artistica™”, reflejada a través de la
escritura en la armonia de su poesia y en la claridad de su prosa; a través de la talla en
las muchas cruces que labraba continuamente; a través del dibujo del crucificado que
sirvié de inspiracion para Dali; y sobre todo a través de la invitacion a la contemplacion

de este ‘super-atributo’ divino.

Antes que nada, es necesario partir de las dificultades que afrontan todos los artistas,
para ellos la primera tension es que “toda revelacion mundana es también velacion y
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toda manifestacion ocultamiento””, es decir, por mucho que intenten expresar lo que

hay dentro siempre quedara el sinsabor de “si, pero...”, de hecho advierte Baltasar que:

El artista puede querer dar forma y hacer creible una vision del mundo, no su propio ser, y
entonces se ocultard y se revelara al mismo tiempo en sus obras. Ciertamente, en la medida
en que configura su vision, manifiesta algo de si mismo, pero, en la medida en que quiere
mostrar mas profundamente el mundo que ha comprendido, se convertird a sus propios 0jos
en algo irrelevante y se considerard a si mismo como un simple medium, que, en cuanto tal,
no aspira a llamar la atencion.””’

Esta pérdida que sufre el artista, esa espina que lleva clavada al ver su obra maestra, que
aun estando en todo su esplendor llega a ver en ella la poca relacion que existe con la

idea original de su mente*”®

. Muchas veces la inspiracion sorprende logrando superar las
expectativas que son marcadas por sus propias capacidades, pero el sufrimiento sigue

existiendo por no ser capaz de trasparentar la belleza que estd incubada en su corazon.

Esta belleza ha sido alimentada por un placer, por el deleite que genera el contemplar
las obras de otros artistas o del Artista por excelencia. Es alli donde nace cierta
dificultad para San Juan de la Cruz, debido a que su ascesis es radical con todo tipo de

sensaciones, ya que ¢l sabe que “para venir a gustarlo todo, / no quieras tener gusto en

% Cfr. FLORISSONE, MICHEL, Esthétique et Mystique, D Aprés sainte Thérése D’Avila et sain Jean de la Croix, Paris:
Editions du seuil, 1966, pp. 87-142.

2% BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 396.

27 IBiD., p. 395.

2% Afirmé Juan Pablo II: “Todos los artistas tienen en comiin la experiencia de la distancia insondable que existe
entre la obra de sus manos, por lograda que sea, y la perfeccion fulgurante de la belleza percibida en el fervor del
momento creativo: lo que logran expresar en lo que pintan, esculpen o crean es solo un tenue reflejo del esplendor
que durante unos instantes ha brillado ante los ojos de su espiritu” (SAN JUAN PABLO 11, Carta a los artistas, 4 de abril
de 1999, n. 6.)
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nada” (1S13,11). De ser asi, ;jcémo alimentd Juan de la Cruz su genio artistico?, porque

es evidente la altura a la que llego.

Es importante aclarar este punto debido a que ha sido una de las grandes
incomprensiones de su doctrina, ya que ¢l va mas alld del mero placer sensitivo y puede
ver o experimentar lo que se mueve detrds de ese placer, casi se podria afirmar que lo
experimenta tan hondamente que logra trascenderlo sin anularlo, sino asumiéndolo

hasta el fondo. De hecho, afirma Eulogio Pacho al respecto:

Aunque no lo parezca, Juan de la Cruz es una persona obsesionada por la belleza. El placer
estético juega un papel fundamental en su mensaje religioso y cristiano. Dudo de que en
ningtin otro mistico de Occidente alcance relieve tan destacado como en é1.*%

Un argumento a favor de esto es que “el unico elemento anagdgico de Juan es el amor,

. 300
al que expresamente concede este atributo”

, s el tema central de su lirica y su prosa,
es la fuente de su inspiracion; pero justamente un amor que asume el placer, no lo
destruye. Cuando el mistico espafiol contempla la belleza, lo hace hasta el fondo de toda
su expresion sin ignorar las sensaciones que produce, sino asumiéndolas de una manera
tan profunda que las sublima para llegar a la belleza en si, esa belleza que es gratuita y

que alcanza una fruicion tan pura, que lleva al deleite a niveles insospechados:

De las afirmaciones aisladas y de la correlacion constante establecida entre belleza-
hermosura y bienes de la naturaleza se puede concluir que para €l el ‘pulchrum’ cae en la
categoria de los trascendentales, al lado del verum et bonum. Todo tipo de belleza es para ¢l
un bien, un valor; por lo mismo, objeto que suscita en el hombre sensaciones y acciones,
ante todo, de amor y posesion; naturalmente, también de gozo y placer.*"’

Es decir, lo que quiere san Juan de la Cruz, es llevar al hombre a que trascienda las
sensaciones primarias para alcanzar, a través de la libertad de espiritu, el deleite de los
gozos eternos. De ahi que diga que “adquiere més gozo y recreacion en las criaturas con
el desapropio de ellas; el cual no se puede gozar en ellas si las mira con asimiento de
propiedad, porque éste es un cuidado que, como lazo, ata al espiritu en la tierra y no le

deja anchura de corazén” (3520,2), se evidencia que para ¢él, el deleite que produce la

¥ pacHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 387.

3% BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1l, Madrid: Encuentro, 2011, p. 156.

301 pAcHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 390.
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contemplacion de la belleza no tiene un juicio moral, sino que invita a trasladarse a un

gozo mas profundo y pleno.

Esta actitud la recibe como herencia de toda una corriente eclesial, corriente que no
anula el eros sino que lo acoge como una oportunidad para lanzarlo como catapulta al
agape a través del pathos, por medio de la ensefianza de Cristo’”?, su pasién llevada
hasta el extremo kenotico de la Cruz. Desde este sentido se puede comprender con
claridad el ardor de Juan de la Cruz por el libro del Cantar de los Cantares, el cual pide
que se lo lean en lugar de los responsos cuando se encuentra en el lecho de su muerte, o
también las libres interpretaciones que se han llegado a hacer de sus poesias con un
erotismo poco sublimado. Otra de las fuentes sanjuanistas, Dionisio el Areopagita,

afirma al respecto:

Enamorarse de Dios lleva al éxtasis, pues quienes asi aman estan en el amado mas que en si
mismos. Asi se manifiesta en el amor que prodigan los de clase mas alta a los de mas bajos.
Asimismo lo demuestran los iguales por la unidon que reina entre ellos. Lo que estd mas bajo
se torna hacia lo mas alto. Por eso el gran Pablo, arrebatado por su encendido amor a Dios y
preso de poder extatico, dijo estas palabras inspiradas: “ya no vivo yo, es Cristo quien vive en
mi” (Gal 2,20). Pablo estaba realmente enamorado, pues como ¢l dice, salia de si mismo por
estar con Dios. No contaba mas con su propia vida, sino con la de aquel de quien él estaba
enamorado. Y hay que atreverse también a decir en honor a la verdad que el mismo Autor de
todas la cosas vive fuera de si por su providencia universal, por puro enamoramiento de las
cosas. La bondad, amor y enamoramiento le seducen hasta hacerle salir de su morada
trascendente y de su infinito y extatico poder de permanecer al mismo tiempo dentro de si.
Por lo cual, los que entienden de lo divino, llaman a Dios celoso, pues esta poseido de un
grande y misericordioso amor hacia todos los seres, y suscita en ellos el mismo celo.’”

Toda experiencia mistica estd cimentada profundamente en el eros, porque es la
penetracion profunda del rayo divino. Si el alma no estd suficientemente purificada y
fortalecida entonces exclamara ante su presencia japartalos amado!, porque “es a veces
tan grande el tormento que se siente en las semejantes visitas de arrobamiento, que no
hay tormento que asi descoyunte los huesos y ponga en estrecho al natural, tanto que,
sin la provision de Dios o con su provision, se acabaria la vida” (CB13,3). Y no so6lo
Juan de la Cruz pinta esta realidad, también santa Teresa en la narracion de su

trasverberacion®®* muy bien expresada por Bernini:

392 Esta idea ha estado presente en la historia de la Iglesia desde sus inicios, por ejemplo, “para Dionisio, el eros, a
diferencia del agape y mas alla de €I, entrafia el momento del arrebato ontologico, lo cual le confiere una dimension
tanto estética como soteriologica” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I, Madrid: Encuentro, 2007, p. 113)

303 AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p. 307.

3% «Veia un angel cabe mi hacia el lado izquierdo, en forma corporal, lo que no suelo ver sino por maravilla (...) En
esta vision quiso el Sefior le viese asi: no era grande, sino pequefio, hermoso mucho, el rostro tan encendido que
parecia de los angeles muy subidos que parecen todos se abrasan (...) Veiale en las manos un dardo de otro largo, y al
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En la estatua de Bernini puede verse, si se quiere, una cierta ambigiiedad; pero sin duda esa
ambigiiedad no se encuentra en la estatua misma, sino que es so6lo expresion de nuestra
incapacidad para percibir integra la cumbre escatologico-paradisiaca del eros planamente
puro (sobre ese eje se apoya el Cantar de los Cantares).*”

Este camino mistico es cristologico, ya que Dios llevo a tal extremo su amor (Jn 3,16)
hasta el punto tal en donde el eros llegd a la maxima expresion del pathos que fue dado
en la Cruz donde se genera el vaciamiento total de si mismo. Esta realidad teologica
descubre la pasion de Juan de la Cruz por llevar el significado de su apellido religioso

mas alla de toda impasibilidad de la que pueda ser acusado.

Esta pasion (pathos) por su Amado lo llevd a componer los versos mas sublimes del
siglo de oro espafiol. Versos que se convierten en referente estético para la lirica
mundial, sin embargo, es consciente que no agotan, en ninguna manera, el misterio

contemplado, por esto:

A pesar de que el poeta mantiene siempre clara la conciencia de que hasta la expresion
poética mas colmada y mas inspirada no pasa de ser un eco y un remite nostalgico a la
spiratio divina originaria. El centro del acto mistico estd muy por encima del centro del
acto poético. Este no es mas que la periferia de aquél.’®

Dichas estas afirmaciones, llevan a entrar en el cuestionamiento de si en realidad tendra
algin sentido escribir una poesia que de ninguna manera se acercarda a conseguir
transmitir el misterio contemplado. Justamente esa es la riqueza del mistico espaiiol
porque:
El objetivo de san Juan —hablo del objetivo de su lirica y de ese soterrado vector
mistagogico de su prosa- se sitlla en otro nivel: ¢l trata, en efecto, no de declarar lo que

siente, sino de entender sintiendo o de sentir entendiendo su experiencia de la divina union.

La diferencia me parece sustancial: es la misma diferencia que va de la alegoria al simbolo,

de la confesion y el didactismo al Logos libre y creador’™”’

Es justamente donde nace toda la sublimidad de sus versos, en el hecho de que estan
precedidos por una experiencia tan profunda que se expresa junto a su inefabilidad en la

necesidad de comunicarse, como todo un sujeto de la revelacion divina, que le impulsa

fin de hierro me parecia tener un poco de fuego. Este me parecia meter por el corazon algunas veces y que me llegaba
a las entrafias. Al sacarle, me parecia las llevaba consigo, y me dejaba toda abrasada en amor grande de Dios (...) Es
un requiebro tan suave que pasa entre el alma y Dios, que suplico yo a su bondad lo dé a gustar a quien pensare que
miento", (V29,13).

395 BALTHASAR, HANs URS, “Revelacion y Belleza”, en: Ensayos Teoldgicos 1 (Verbum Caro), Madrid: Ediciones
Guadarrama, 1964, pp. 138-139.

396 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 137.

397 GARCiA DE LA CONCHA, VICTOR, “Guia estética de las insulas extrafias”, en: fnsula — 537 (septiembre 1991), p. 35.
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a trasmitir esa Buena Nueva. Lo hace justamente tomando elementos lingiiisticos como
el simbolo®”®, mas alla de la alegoria, que tiene la capacidad de contener la realidad

trascendente de la que habla, por esto continua Garcia de la Concha afirmando:

En su propia complejidad y magnitud, el escenario sobrepasa cualquier posibilidad de
referencia real; no es traducible, ni siquiera representable en plastica concreta. No es, por
tanto, ya alegorico. La alegoria se convierte en un elemento funcional mas, junto a otros,
para construir un sentido superior.’”

Supera la alegoria para entrar directamente en lo simbolico, porque “el simbolo se le

ofrecia a san juan de la Cruz como clave de solucion de todas las antinomias. Una clave
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fundamentalmente teoldgica pero esencialmente estética”” ~, soluciéon porque “la

naturaleza estética del simbolo apunta ya en la propia etimologia del término: el prefijo
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syn comporta la idea de obrar en conjunto; de donde symballein, reunir”” ', congrega las

) , o . . 312
realidades més trascedentes con las mas inmanentes, es la concrecion de la paradoja

ya que ‘“el simbolo permite acortar las antinomias y provocar la ‘concidentia

. 313
oppositorum ™",

3% El mundo de hoy llama “simbélico” a aquello que “[...] por convencién o asociacion, se considera representativo
de una entidad, de una idea, de una cierta condicién [...]” (DRAE s.v. “SIMBOLO”). Pero esta referencia al
simbolismo sanjuanista no alude a esa comprension sino a la que vision biblico-patristica, que estructuré buena parte
de la reflexion de Vaticano Il y que es magistralmente expuesta por LOUIS-MARIE CHAUVET (Simbolo y sacramento:
dimension constitutiva de la existencia cristiana, Barcelona: Herder, 1991).

En efecto, el griego symbalein se empled originalmente para referirse al codo o a la rodilla, como punto que vincula
al tiempo que distingue las dos partes de lo que se pensaba como una Unica realidad: la extremidad. Por eso, no
resulta extrafio que la Biblia de los LXX haya empleado esa misma semantica en pasajes como Tob 5, 1-3, o que esa
misma categoria conceptual pueda servirnos para esquematizar la ensefianza de pasajes tan importantes como 1 Cor
11, 17-34.

Es igualmente comprensible que toda la reflexion patristica griega sobre la sacramentalidad (no soélo sobre los
sacramentos) haya sido construida tomando como principio hermenéutico ese mismo campo semantico y su
homologo mysterion. Y que los Padres latinos hayan querido vaciar toda esa cosmovision en el fonema sacramentum
(RAMON ARNAU, Tratado general de los Sacramentos, Madrid: BAC, colec. “Sepientia Fidei. Manuales de Teologia”
14, 1994, p. 35-81), cuyo substrato conceptual de raices biblico-pastristicas subyace en la reflexion de la Constitucion
sobre la sagrada liturgia “Sacrosanctum Concilium” (particularmente en los numerales 5-7).

En continuidad con ese pensamiento es que aqui se trata el simbolismo sanjuanista: como una participacion que nace
por la realizacion de una promesa de presencia constante, en virtud de lo cual se puede participar de una realidad
gracias a determinadas acciones; que sin agotar de ninguna manera ese mundo al cual vinculan, permiten la
vinculacion con ¢l en razéon de que comparten su unica existencia, estableciendo entre ambos una relacién de
significado a significante.

39 GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, “Guia estética de las insulas extrafias”, en: fnsula — 537 (septiembre 1991), p. 35.
310 1gip,

3 Igip.

12 Bl uso de las paradojas es comun en la mistica, sin embargo, el jOh cauterio suave! y la jOh regalada llaga! es
para Balthasar la expresion de la “paradoja total de esta ‘estética mistica’” (BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I,
Madrid: Encuentro, 2011, p. 138).

313 GARCiA DE LA CONCHA, VICTOR, “Guia estética de las insulas extrafias”, en: fnsula — 537 (septiembre 1991), p. 35.
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Para el fraile de Fontiveros, el simbolo’'* es el regalo de la providencia como vehiculo

para trasmitir su experiencia, es mas, “‘el simbolo se convierte, en los poemas de san

Juan de la Cruz, en el sacramento estético para innovar la experiencia”>", en

sacramento, porque justamente encierra una realidad trascendente, por esto advierte en

el prologo del Cantico Espiritual:

No pienso yo ahora declarar toda la anchura y copia que el espiritu fecundo del amor en
ellas lleva; antes seria ignorancia pensar que los dichos de amor en inteligencia mistica,
cuales son los de las presentes canciones, con alguna manera de palabras se puedan bien
explicar (CB Prol. 1).

De la palabra “inteligencia” se puede deducir una conciencia estética y una voluntad de

316

. .qs .y r 31 . :
estilo’'® en la utilizacion de los simbolos para crear estos versos de amor’'’, conciencia

que se ratifica en la advertencia que es ignorada al tratar de agotar todo su contenido

con cualquier explicacion.

Edith Stein lo comprendié muy bien, y aunque reduce su estudio al simbolo de la noche
y de la Cruz afirma que “cuando se llama ‘imagen simbdlica’, no se quiere con ello

significar otra cosa sino que es ‘simbolo’ en el sentido amplio al que acabamos de

99318

aludir: algo visible que extiende su significado a otra cosa invisible” . Ella capta muy

bien la utilizacién del Santo de los simbolos, y por esto afirma que:

La cruz, a través de su figura visible, nos lleva inmediatamente a la plenitud de significado
que estd unido a ella. Es por lo tanto un signo, pero uno cuyo significado no le ha sido
aplicado artificialmente, sino que realmente proviene del fundamento de su eficacia y de su
historia. Su figura visible remite a la relacion de sentido que se sitia. Tenemos razéon
cuando la denominamos signo representativo™ "’

314 «E] lenguaje poético de SIC es verdadera poesia y sus imagenes fulgurantes son ‘simbolos’, es decir, revelaciones
paraddjicas de un real ser experimentado” (URBINA, FERNANDO, Comentario a Noche Oscura del Espiritu y la Subida
gzllsMonte Carmelo de S. Juan de la Cruz, Madrid: Ediciones Marova, S. L., 1982, p. 37).

IBiD.
316 Cfr. GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, “Conciencia estética y voluntad de estilo en san Juan de la Cruz”, en: Boletin
de la Biblioteca Menéndez Pelayo 46 (1970), pp. 371-408. En linea: http://www.cervantesvirtual.com/obra-
visor/boletin-de-la-biblioteca-de-menendez-pelayo--16/html/036d1¢30-82b2-11df-acc7-002185¢ce6064 330.html.
Consultado el 8/10/2016.
317 Cuenta el testimonio de la M. Magdalena del Espiritu Santo: “ Causandome admiracion la viveza de las palabras y
su hermosura y sutileza, le pregunté un dia si le daba Dios aquellas palabras que tanto comprendian y adoraban, y me
respondio: Hija, algunas veces me las daba Dios, y otras las buscaba yo”. (“Relacion de la vida del S. Juan de la
Cruz, por la M. Magdalena del Espiritu Santo”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana, Burgos: Monte Carmelo, 1929.
T10, p. 325).
318 STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 84. “Wenn man es ein ‘sinnbild’ nennt, so
besagt das nicht viel mehr als ‘Symbol’ in der soeben umschriebenen weiten bedeutung: ein Anschauliches, das auf
einen iiber das Anschauliche hinausliegenden Sinn hinweist” (STEIN, EDITH, Kreuzeswissenschaft, Germany: Herder,
2003, p. 31).
3 IBip. La palabra que usa Edith para hablar de ‘signo' es Wahrzeichen que también podria traducirse por “simbolo”
pero teniendo en cuenta que su raiz es Wahr que es “verdadero” o “real” conforme al significado de “simbolo” para
san Juan de la Cruz segln se viene tratando (STEIN, EDITH, Kreuzeswissenschaft, Germany: Herder, 2003, p. 32).
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El simbolo es el arma lirica de San Juan de la Cruz que le ha permitido atravesar todas
las fronteras religiosas, culturales, lingiiisticas y hasta teologicas que lo convierten en el

doctor mistico:

Lo que él propone con toda la tremenda seriedad de su esfuerzo personal y con toda la
seriedad de haber sido tomado en serio por Dios, queda en el recinto de la Iglesia como un
parangoén, como una parabola y, si se quiere, como una poesia. Juan de la Cruz tiene plena
razon cuando presenta la parte doctrinal de su obra como un comentario desajustado e
inferior a sus poesias, donde tienen lugar los auténticos pronunciamientos de que ninguna
prosa es capaz. Si damos crédito y aprobacion a la justeza de esta autocritica, resulta que es
Doctor de la Iglesia mas como poeta que como prosista. Exige asi, de modo singularmente
valioso, la atencidn sobre el caracter del Verbo mismo de Dios, que tampoco es mera prosa,
ni es adecuadamente traducible en simple prosa, pero en su simplicidad habita la plenitud
de la divinidad, como el sentido en un simbolo insondable.**°

Cristo como “simbolo insondable”: es como se podria definir el objeto de
contemplacion y comunicacion lirica sanjuanista, de ahi la profunda necesidad de
adelgazar la mirada para ver la hermosura de Dios, quien se convierte en uno de los
pilares de toda su estética. “Este principio repercute de inmediato en su poética y en la
retorica: en ese aprovechar s6lo la sustancia de los elementos, comprimiéndoles,
quintaesenciandolos. Pero el simbolo no se reduce a una captacion intelectual sino que,
como construccion integradora, reclama para su realizacion un flujo de carga

99321

afectiva™’, el simbolo encierra para ¢l todo el proceso estético: el eros trasformado en

agape a través del pathos, no s6lo en la objetividad de la hermosura en si, que es
transparentada en el acto kenotico de la cruz, sino en la subjetividad del gozo que

produce la contemplacion de este misterio.

Mientras la belleza natural y creada proyecta su carga emotiva sobre la percepcion sensorial
o sensual activando el deleite estético, la belleza espiritual y divina toca Gnicamente en lo
intimo del alma. La primera puede suscitarse activamente, esta segunda sélo se gusta
misticamente como manifestacion del pathos divino (3S17,1 y 24,1). La fruicién de la
belleza divina es aspiracion y deseo que se identifica con el ideal de trasformacion en Dios.
El gozo de la belleza creada y limitada estimula el ansia de poseer la belleza infinita y
definitiva, como el amor parcial e imperfecto reclama la igualdad y la reciprocidad.’*

Desde esta perspectiva se comprende muy bien la insistencia del mistico espafiol en

vivir la desnudez espiritual, debido a que “la intencién de Juan es educar al alma en la

320 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 178. ,

321 GARciA DE LA CONCHA, VICTOR, “Guia estética de las insulas extrafias”, en: fnsula — 537 (septiembre 1991), p. 35-
36.

322 pacHo, EULOGIO, “Belleza, deleite y ascesis en Juan de la Cruz”, en: Estudios sanjuanistas II, Burgos: Monte
Carmelo, 1997, p. 393.
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pobreza y desnudez perfectas de todos estos tesoros, impedir que al alma cualquier
morada en una forma fenoménica de lo divino, a la que puede apegarse por deleite, y

lanzarla en total desnudez a la esencia desnuda de Dios”**

, en otras palabras, trascender
de la contemplacion sencilla (IN9,8; 2N17,5) que se da en los comienzos, a la
contemplacion pura (CB38,1; LIB3,35) que se da en “la suma de la perfeccion”, como
bien lo indica esta frase que titula el poema en el que canta: “olvido de la criado; /

memoria del Criador; / atencion a lo interior; / y estarse amando al Amado” (P. XV).

La contemplacion por muy pasiva que sea no se queda en un quietismo, si realmente es
cristiana se traduce en actos concretos, es un imperativo moral para los discipulos de
Cristo. Pues Juan de la Cruz concreta su experiencia de manera subjetiva en la
expresion poética y de manera objetiva en el acompainiamiento de las almas por la senda
estrecha y, al ver la necesidad de tener un mayor alcance es la razon por la que elabora
su prosa. Subjetivamente tiene un logro muy grande, en la composicion de versos como
“el silbo de los aires amorosos” donde la musica silbante del epitalamio se produce por
la ese de los plurales que se suceden: ‘las montanas, los valles solitarios, nemorosos, las
insulas extrafias’, es un logro unico porque descubre que “hay en san Juan un
delicadisimo sensitivo, incluso para las sensaciones externas, y tenemos muestras
también de su matizado sentido auditivo para obtener efectos expresivos en moderadas

aliteraciones, tan justas y sobrias como penetrantes™ ",

Subjetivamente la composiciéon de los versos en musicalidad y estilo encierran una
belleza captada hasta por los mas ignotos en la materia, estética que encierra la belleza
en si a través del simbolo, en especial del mismo simbolo de la hermosura, porque
engloba los significantes de los demas simbolos, es decir, la hermosura es en si misma

el simbolo de la simbologia sanjuanista®®.

Hermosura por medio de la cual Dios se comunica, se revela al hombre, pero no se

puede confundir con la hermosura de las criaturas y el peligro de caer en un panteismo,

323 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 142.

324 BoBES NAVES, MARiA DEL CARMEN, “Lecturas del Cantico Espiritual desde la estética de la percepcion”, en:
Simposio sobre san Juan de la Cruz, Avila: Artes graficas, 1986, p. 35.

325 Asi lo intuye Federico Ruiz al afirmar: “Cuando pronuncia ‘hermosura’, el 4mbito de la divinidad se llena de
resonancia y luminosidad. Recibe la impresion de haber encontrado la palabra hecha a la medida de la inmensidad de
Dios” (Ruiz, FEDERICO. Introduccion a san Juan de la Cruz: el escritor, los escritos y el sistema, Madrid: BAC,
1978, p. 345).

122



ni tampoco puede reducirse a un mero simbolo externo porque es a través de ella que el

hombre se re-une con su Creador, por esto:

Resulta claro que la mistica de Juan de la Cruz es trinitaria. Todo su sistema estd animado
de un poderoso impulso a superar dos soluciones falaces y contrapuestas: la solucién
panteista, que para €l es error inconcebible, y la solucién minimista, que reduce la unioén
amorosa con el Dios de la revelacién a unos actos puramente accidentales.’*

Superadas estas dos falacias, segiin lo dicho hasta aqui, se puede llegar a la conclusion
de que para el Santo carmelita la Hermosura es el simbolo de los simbolos, es decir, es
desde éste donde se puede interpretar toda su obra, invita de manera indirecta a sus
lectores a que entren por la puerta angosta al maravilloso mundo de la Belleza divina, la
cual va llevando paso a paso hasta llegar la divina union. Este dificil proceso lo indicé
pedagbégicamente en sus obras, de manera especial, en el comentario que hace a su
poema preferido que es el Cantico Espiritual, por esta razon es oportuno concretar todo

esto haciendo el ejercicio practico de leer esta obra a la luz de esta clave hermenéutica.

4. SEMEJANZA DE HERMOSURA

iDichosa el alma que ama, pues tiene a Dios por prisionero,
rendido a todo lo que ella quisiere! (32,1)

Juan de la Cruz escribié al papel las primeras 30/31 canciones®”’ del Cdntico en la
carcel de Toledo, gracias a la generosidad benevolente de su segundo carcelero, Juan de
santa Maria’*®, mas o menos en la primavera de 1578, en el mes de Mayo. Es una de las
realidades mas sorprendentes de la personalidad y de la experiencia espiritual del Santo
carmelita®™, porque justamente en el momento mas oscuro de toda su existencia es

cuando se recrea con paisajes bucolicos, gracias a la generosidad de su pluma. Este fue

326 BALTHASAR, HANS URS, Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, p. 151.

327 <y un dia le pidi6 el padre fray Juan que le hiciese caridad de un poco papel y tinta, porque queria hacer algunas
cosas de devocion para entretenerse. Y se le trajo. Aqui compuso aquellas coplas que comienzan: 4 donde te
escondiste, amado/ y me dejaste con gemido” (“Declaracion de Inocencio de San Andrés”, Biblioteca Mistica
Carmelitana. Burgos: Monte Carmelo, 1991. T 26, p. 391)

328 «Declard sobre la admiracion que tuvo por san Juan de la Cruz al ver su paciencia y amor, por la gratitud con que
recibia los pequeflos gestos de atencion demostrandolo en una cruz de madera con un Cristo de bronce que le regald
el dia antes de su fuga, con la cual se alegré muchisimo aunque le castigaron algunos dias” (“Informaciones de Avila,
dicho de fr. Juan de Santa Maria, c. c¢.”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana. Burgos: Monte Carmelo, 1991. T. 14,
pp. 289-292).

3 “La creacion poética brota a impulso de la experiencia mistica, pero como simple comunicacién de la misma.
Primero ha sido la experiencia mistica, luego su manifestacion o poetizacion” (PACHO, EULOGIO, “Noematica e
Interpretacion del ‘Cantico Espiritual’”, en: Ephemerides Carmeliticae 40 (1989), p. 341)
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el poema al que mas afecto le tuvo y por esto, afios mas tarde, siendo rector del Colegio

de Baeza (1579-1581) escribe las otras estrofas (32/40):

El Cantico Espiritual fluye en sus formas lingiiisticas y en sus artificios métricos con una
sencillez y facilidad asombrosas, pero produce lo que Freud llama ‘extrafieza inquietante’,
propia de las obras artisticas en las que el genio de la humanidad parece traspasar sus
propios limites. El lector advierte que detras de la anécdota y detras de los términos de un
lenguaje amoroso en sus lineas generales, hay algo que se considera inefable y que, segiin
unos, es33{)a experiencia del amor divino, y, segun otros, es la experiencia del amor
humano.

Sublime poesia que condensa la nitida expresion de la inspiracion sobrenatural heredada
de la contemplacién del Cantar de los Cantares™' como Palabra divina®?. En cuanto a
su comentario en prosa’>- lo concluye en 1584 estando en Granada, lo escribe por
peticion “de la M. Ana de Jesus”, priora de las Descalzas en Granada, a quien se dirige
también en el prologo (cfr. CA y CB el titulo del santo antes del Prologo). Se trataria de
la primera redaccion del Cantico, conocida como Cantico A, cuyo correspondiente seria

;1. , 334
el codice de San Lucar de Barrameda™".

330 BoBES NAVES, MARiA DEL CARMEN, “Lecturas del Cantico Espiritual desde la estética de la percepcion”, en:
Simposio sobre san Juan de la Cruz, Avila: Artes graficas, 1986, p. 28.

31 Cfr. CONTRERAS MOLINA, FRANCISCO CFM, “El Cantar de los Cantares y el Cantico Espiritual”, en: Revista San
Juan de la Cruz, 11 (1993), pp. 27-73. “El Céantico de san Juan de la Cruz es un poema de amor humano y divino al
mismo tiempo. El mistico, por otra parte, no posee otro lenguaje sino el del amor humano para expresar el amor
espiritual. Esta es su ambivalencia, y por ende, la vena de su inagotable riqueza. Y asi, con el lenguaje universal de la
poesia y del amor, llave de oro que abre las puertas del corazon humano, estos libros se alzan a la dimension de textos
sagrados” (p. 73)

332 «La libertad con que Juan de la Cruz trata el Cantar de los Cantares en su propio Cdntico, donde el mistico
espafol apela a una inspiracion divina de su poesia, es uno de los signos de la ‘autenticacién’ en este caso
inauditamente osada, de toda la esfera del logos de la Iglesia en el Espiritu Santo”, y después formula una pregunta
“rquién osara afirmar que es cristianamente imposible, o incompatible o disonante con la gran santidad, el
movimiento de las fuerzas humanas en la escucha activo-pasiva de la palabra de Dios?” (BALTHASAR, HANS URS,
Gloria I1I, Madrid: Encuentro, 2011, pp. 134-135).

3 La primera publicacion aparece en francés y fue editada en Paris en 1622, reproduciendo el CA. Serd en 1627,
aunque en Bruselas, cuando aparezca publicada por primera vez en espafiol. En Espafia vera la luz sélo en 1630,
publicacion hecha por Fray Jeronimo de San José, que afiadiendo a CA la estrofa que 11 del CB da como resultado
una nueva version del Cantico (CA’). Esta publicacion serd la edicion base durante los siglos XVII y XVIII. El CB,
tal como se conoce ahora, aparece impreso solo en 1703 en Sevilla hecho por fray Andrés de Jesus Maria. A partir de
entonces ira robando camino al CA. Pero el éxito del CB se afianzara solo en este siglo, a partir de los estudios
criticos de ambos textos. Su primera edicion critica data de 1912-1914 y fue preparada por el P. Gerardo de San Juan
de la Cruz en Toledo. Es a partir de 1920 que comienzan a surgir las primeras voces negando la paternidad,
fundamentalmente llegan desde Francia: Dom Chevalier y Jean Baruzi. El desencadenante de la polémica sera la
primera gran ediciéon “critica” de los escritos del Santo, publicada en Toledo en 1912 por el P. Gerardo. Papel
decisivo y casi definitivo lo jugara la edicion critica del P. Silverio (Cfr. PACHO, EULOGIO, Reto a la critica. Debate
historico sobre el Cantico Espiritual de San Juan de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 1988).

34 Cfr. “Sobre la condicién apécrifa del segundo Cdntico”, en: Biblioteca Mistica Carmelitana. Burgos: Monte
Carmelo, 1931. T. 13, pp. 427-448.
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Siguiendo con la Tradicion, Juan de la Cruz esquematiza el proceso espiritual en tres
, 335 , . , . . . , o .
momentos o vias™’: via purgativa, via iluminativa y via unitiva, lo cual pone en la

introduccion de la obra en el argumento justo después de la poesia:

El orden que llevan estas canciones es desde que un alma comienza a servir a Dios hasta
que llega al ultimo estado de perfeccion, que es el matrimonio espiritual. Y asi, en ellas se
tocan los tres estados o vias de ejercicio espirituales por las cuales pasa el alma hasta llegar
a dicho estado, que son: purgativa, iluminativa y unitiva, y se declaran de cada una algunas
propiedades y efectos de ella.

Estas tres vias se corresponden con los tres momentos de la vida cristiana, a saber: los

principiantes, los aprovechados y los perfectos:

El principio de ellas trata de los principiantes, que es la via purgativa. Las de mas adelante
tratan de los aprovechados, donde se hace el desposorio espiritual, y ésta es la via
iluminativa. Después de éstas, las que se siguen tratan de la via unitiva, que es la de los
perfectos, donde se hace el matrimonio espiritual. La cual via unitiva y de perfectos se
sigue a la iluminativa, que es de los aprovechados. Y las ultimas canciones tratan del estado
beatifico, que solo ya el alma en aquel estado perfecto pretende.

Y es justamente en la explicacion de la cancidon 27 del manuscrito A donde lo desarrolla
, ) o L L 1336

segin cada una de las canciones, dividiendo el Cantico Espiritual™” en esos tres

momentos o estados que coinciden con el proceso que “ordinariamente lleva el alma

hasta llegar al estado de matrimonio espiritual, que es el mas alto” (CA27,3)*".

335 Un estudio sobre las tres vias y el itinerario espiritual descrito por san Juan de la Cruz y su importancia para el
hombre contemporaneo post-Concilio Vaticano II se encuentra en: DOOHAN, LEONARD, The contemporary Challenge
of John of the Cross. An Introduction to his life and teaching, Washington D.C: ICS Publicationes (Institute of
Carmelite Studies), 1995. Una buena recension en espafiol se encuentra en: GUILLEN PRECKLER, FERNANDO,
“Itinerario espiritual de Juan de la Cruz”, en: Revista de Espiritualidad 68 (2009), pp. 535-542.

336 Aunque se ha demostrado que Juan de la Cruz estid completo en cada obra suya pero con diversos acentos, se
podria hacer una posible lectura de las cuatro obras sanjuanistas en conjunto, tomando el Cantico como sintesis de los
tres procesos que se desvelan de forma especifica en Subida al Monte Carmelo (via purgativa), Noche Oscura (Via
iluminativa) y Llama de Amor viva (Via unitiva). Como es evidente seria un tema amplisimo que se puede dejar para
una investigacion posterior, aqui lo que atafle especificamente es mostrar la via pulchritudinis en la espiritualidad
sanjuanista que da el gran aporte de como el trascendental de la belleza se convierte en camino de divinizacién y por
esta razon la investigacion se centra s6lo en esta obra.

las penas y estrechos de amor que en el suceso de las canciones ha ido contando, hasta la que dice: Apdrtalos,
Amado”. 11I: Desposorio espiritual: Canciones 13-21, preparacion para el matrimonio espiritual donde el alma
“después cuenta haber recibido grandes comunicaciones y muchas visitas de su Amado, en que se ha ido
perfeccionando y enterando en el amor de él; tanto que, pasando de todas las cosas y de si misma, se entregd a él por
uni6n de amor en desposorio espiritual, en que como ya desposada, ha recibido del Esposo grandes dones y joyas”
“hasta ésta de ahora que comienza: Entrado se ha la Esposa (CA 27) donde restaba ya hacer el Esposo mencion del
dicho matrimonio espiritual entre la dicha alma y el Hijo de Dios, Esposo suyo, el cual es mucho mas que el
desposorio, porque es una transformacion total en el Amado, en que se entregan ambas las partes por total posesion
de la una a la otra en consumada union de amor, cual se puede en esta vida, en que esta el alma hecha divina y Dios
por participacion, en cuanto se puede en esta vida”.

En la primera redaccién (CA) se nota un poco el esfuerzo en reconocer los tres momentos porque al ser una
composicion poética no tiene el caracter mistagdgico que lo movid a cambiar el orden de las estrofas y aumentar la
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La division un poco forzada de la primera versidon no aparece en CB22,3 donde ya el
desarrollo es mas armoénico pensando en la trasmision pedagogica eficaz para sus
destinatarios. En este sentido se entiende la reestructuracion de algunas estrofas y el
afiadido de la estrofa 11, ya que en su sentido original fue fruto de la experiencia limite
toledana, pero en la serenidad de la belleza que le ofrecia Granada®® penso en las almas
que después de ingresar por la puerta angosta, necesitaban la guia de un buen maestro

que les condujese por esta senda estrecha.

Al proceder con el mismo criterio metodologico se puede dividir el CB de esta forma™’:

1. Principiantes: no varia, son las mismas Canciones 1-5.

2. Aprovechados: la misma numeracion (6-13) pero se le agregaria la estrofa 11
donde dice: “Descubre tu presencia, / y mateme tu vista y hermosura; / mira que
la dolencia / de amor, que no se cura / sino con la presencia y la figura”. Estrofa
esencial para mirar el recorrido procesual del alma con el criterio hermenéutico
basado en la hermosura como simbolo.

3. Desposorio espiritual: aqui aparece la gran dificultad de distinguir el desposorio,
ya que las estrofas que tenia para el matrimonio aparecen en el numero 22,
precedida por la que termina diciendo “porque la esposa duerma mas seguro” y
la Cancién (CA15) “Nuestro lecho florido” que utilizaba para hablar del
desposorio ha pasado después de esas dos (CB24). Por lo cual, se puede deducir
que en la reformulacion del desposorio quedarian entre las estrofas 14-21,
porque en la Anotacion de la Cancién 14 avisa que va a tratar el tema, lo mismo
que para la 18, en la 19 cuando explica mas mira las camparias “como arras, y
prendas y joyas de desposada” (CB19,6). Y, finalmente, en la Anotacion para las
estrofas 20-21 afirma que “para guarnecer con ¢l a la esposa, es menester que

ella sea puerta, es a saber, para que entre el Esposo, teniendo ella abierta la

estrofa 11 en una segunda redaccion (CB), sacrificando de alguna manera, segun los especialistas, la armonia de su
produccion original.

338 Cfr. FORTES, ANTONIO, “Fecha de composicion del Cantico B”, en: Revista Monte Carmelo, 107 (1999), pp. 39-
76.

3% Eulogio Pacho las divide asi: 2-11: bisqueda; 12-16: primer encuentro; 17-26; unién mistica; 27-31: matrimonio
espiritual; 32-34: vida intima de los amantes; 35-39: union en continuaciéon de amor (Cfr. PACHO EULOGIO, Obras
Completas. Introduccion a Cantico, Burgos: Monte Carmelo, pp. 738-739); Federico Ruiz las divide: 1-12: busqueda
ansiosa; 13-21: encuentro de amor; 22-35: unién plena; 36-40: aspiracion a gloria (Cfr. RUIZ SALVADOR, FEDERICO,
Obras Completas. Introduccion a Cantico Espiritual, Madrid: EDE, 2009°, pp. 573-574). Aqui se sigue la division
deducida de la lectura completa de la obra a la luz del criterio hermenéutico del que se viene tratando.
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puerta de la voluntad para ¢l por entero y verdadero si de amor, que es el si del
desposorio, que esta dado antes del matrimonio espiritual”*** (CB20,2).

4. Perfectos: la Cancion 22 es de transicion porque se comienza a hablar del
desposorio en tiempo pasado y se pasa a tratar directamente del matrimonio,
precedido, como ya se ha dicho, por el final de la Cancién 21. Es decir, la via
unitiva se inicia directamente con el matrimonio espiritual, el cual aparecia
explicitamente hasta la Cancion 27 en CA, pero aqui lo pone como base de toda
esta etapa.

5. Estado beatifico: escatologia sanjuanista Canciones 36-40, donde el alma “se
emplea en pedir al Amado este beatifico pasto en manifiesta vision de Dios”

(CB 36, 2).

Partiendo de esta version del Cdntico, pero mirada desde la clave hermenéutica del

95341

simbolo “hermosura”" se pueden distinguir de igual forma las tres etapas de la

divinizacién pero con una perspectiva iluminadora més alla de su novedad’*.

Todo el comentario tiene un sublime punto de partida “cayendo el alma en la cuenta”
(CBIL,1) en el cual muestra una doble realidad del creyente: la introspeccion y la
busqueda como actitud vital del cristiano iniciado en el amor divino (CB1,2) y la
necesidad de tomar consciencia de un amor objetivo que le precede y acompaiia,
comienza el camino de interiorizacion, se ha entrado en Las Moradas del alma, las

. . . 1343
cuales son como un castillo de Cristal™™".

Pero ese Dios se le ha ocultado, justamente en lo mas profundo de su alma pues “esta

Dios en el alma escondido, y ahi le ha de buscar con amor el buen contemplativo

0 Es importante aclarar que el paso del desposorio al matrimonio no se puede indicar de manera puntual ya que es
una trasformacion procesual donde Dios va se acomoda al ritmo del alma. (Cfr. PACHO, EULOGIO, “Cantico
Espiritual”, en: AAVV, Introduccion a la lectura de san Juan de la Cruz, salamanca: Junta de Castilla y Leodn,
Consejeria de Cultura y Turismo, 1993, p. 481).

¥ Eulogio de la Virgen del Carmen toma la palabra amor como clave exegética que “en realidad es la llave méagica
para penetrar seguros en el santuario del Cantico espiritual” (EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, “La clave
Exegética del ‘Cantico Espiritual’”, en: Ephemerides Carmeliticae 9 (1958), p. 311). Tomando en cuenta que la
palabra amor en espafiol es un término muy ambiguo, y siguiendo la concepcion estética teoldgica que se viene
tratando, la hermosura seria la Gloria de ese amor evidente que resplandece en la Cruz, un amor ya no ambiguo sino
concretado en el Agape de la kénosis divina.

2 Esta perspectiva ayuda a entender la tesis de este capitulo que es la definicién del proceso de divinizacién como
proceso estético de embellecimiento. Es decir, que el re-hermosear de Dios al hombre justamente es agraciarlo o
santificarlo, que en la doctrina sanjuanista de la inhabitacion es pasar de una presencia esencial a una afectiva o por
matrimonio espiritual (Cfr. CB 11,13), es llegar a la semejanza de amor (2S5,3) o semejanza de hermosura como se
ha titulado este apartado.

3 MLLLL
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diciendo: ;Adonde te escondiste?” (1,6). Comienza a buscarle a través de intermediarios
(2,1) como los angeles “porque no so6lo llevan a Dios nuestros recaudos, sino también
traen los de Dios a nuestras almas” (2,3), pero tiene una dolencia en el entendimiento,
una pena en la voluntad, y una muerte en la memoria ante la no posesion de su Amado
(2,6). De ahi comienzan a despertarse las tres virtudes teologales para ayudar en este

proceso purgativo (2,8) que le van ejercitando en la busqueda de esa Belleza.

El hombre comienza a activar su libre albedrio asumiendo las propias decisiones (3,2),
poniendo su voluntad en la busqueda de Hermosura de su Amado (3,3), por eso se
empefia concretamente en “ir obrando el bien y mortificando en si el mal” (3,4)
comenzando la batalla contra los tres enemigos que le hacen perder la armonia, a saber:

el mundo (3,7), el demonio (3,9) y la carne (3,10).

El primer objeto de la meditacion es la creacion “preguntandoles por su Amado” (4,1).
A los cuatro elementos: tierra, agua, aire y fuego (4,2), descubriendo en la estructura de
la creaciéon del mundo natural “la mano del amado” (4,3), al igual que en el mundo
sobrenatural como es la iglesia purgante (4,5), y la triunfante (4,6). A la pregunta de lo

que han hecho le responden:

Mil gracias derramando,
paso por estos sotos con presura.
Y, yéndolos mirando,
con sola su figura
vestidos los dejo de hermosura

“Las criaturas son como un rastro del paso de Dios” (5,3) y es alli donde acurre el
primer encuentro con la Hermosura, con la Forma de la Belleza en si que es Cristo
(5,4), el cual tras su “levantamiento de la encarnacion y de la gloria de la resurreccion
segun la carne, no solamente hermoseo6 el Padre las criaturas en parte, mas podremos
decir que del todo las dejo vestidas de su hermosura y dignidad” (Ibid.), es el segundo
grado de la belleza donde ya se comienza a percibir su hermosura, una belleza aun

contingente pero con huellas divinas.
Hasta aqui la meditacion, la via purgativa, el protagonismo de la persona. Comienza la

via iluminativa, la contemplacién, ante la rendicion humana Dios toma las riendas de la

situacion y comienza a ser el protagonista del proceso. Después de descubrir esta huella
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de la belleza donde “echa de ver el alma haber en ellos tanta abundancia de gracia y
virtudes y hermosura de que Dios las dotd, que le parece estar todas vestidas de
admirable hermosura y virtud natural, sobrederivada y comunicada de aquella infinita
hermosura sobrenatural de la figura de Dios, cuyo mirar viste de hermosura” (6,1). Es
muy importante ese mirar que viste de la hermosura porque esta mirada aparecera a lo
largo del desarrollo del poema, mirar* que, tomado evangélicamente, invita a una vida

sobrenatural, a un seguimiento de Cristo.

Sélo la hermosura de Dios es la que contenta al alma (6,4) porque “yo a ti todo quiero, y
ellos no me saben ni pueden decir todo” (6,7), es decir, solo la belleza en si es la que
satisface el corazéon del hombre en su ansia de infinito, mas alld de cualquier
manifestacion de esta hermosura. De hecho, el alma “vive muriendo hasta que,
matandola el amor, la haga vivir vida de amor, transformdndola en amor” (7,4),
llevandola a una experiencia de muerte-vida totalmente nueva, novedad que reviste tal
grado de inefabilidad que s6lo puede decir que es un no sé qué que quedan balbuciendo

(7,10).

Esta experiencia de vida-muerte es debido a la lucha entre “la vida natural en cuerpo y
vida espiritual en Dios” (8,3), movida por el ansia de morir corporalmente para “poder
gozar del amor con libertad” (8,2), por esto sufre, “porque el alma ya no posee su
corazon, pues lo ha dado al Amado” (9,2), porque “esta el alma como vaso vacio que
espera su lleno” (9,6). Pero este deseo, esta sed, la suscita Dios mismo en el alma, para
mover a la persona en su busqueda, para lanzarle a buscar el resplandor de la hermosura
de un amor hasta el extremo, sin importar lo que cueste, ya que “no tiene corazon para

si, sino para aquello que ama” (9,5).

Se entra en lo oscuro de la noche pasiva de los sentidos, donde “teniendo perdido el
gusto y el apetito, de todos los manjares fastidia y todas las cosas le molestan y enojan”
(10,1), “porque semejantes almas padecen mucho en tratar con la gente y otros
negocios, porque antes la estorban que le ayudan a su pretension” (Ibid.). Es tal el ansia
que “quiere el alma obligar al Esposo a que le deje ver esta lumbre de sus 0jos”, que no

es otra cosa que su hermosura, “no sélo porque, no teniendo otra, estard en tinieblas,

3# «E| mirar de Dios es amar”, méxima sanjuanista que se repite a lo largo del poema (Cfr. 20,6; 31,5.8; 32,3; 33,7).
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sino también porque no los quiere tener para otra alguna cosa que para ¢1”. Es decir,
porque ya todo su eros, su deleite estd s6lo en su Amado, porque comienza a encausar
todas sus potencias movidas por esta ansia de amor, viviendo las palabras del salmista

“sea el Sefior tu delicia y El te dara lo que pide tu corazén” (Sal 36,4).

Se llega asi a la estrofa 11, redactada y afiadida posteriormente. Sin duda tiene gran
relevancia como argumento a la visiéon que se viene planteando, ya que “pide en esta
canciéon determinadamente le descubra y muestre su hermosura, que es su divina
esencia” (11,2), distinguiendo el hombre en este punto del proceso espiritual que es
habitado por Otro>*’, pero encubierto, “del cual le comunica Dios ciertos visos
entreoscuros de su divina hermosura” (11,4), belleza que s6lo sus visos deslumbran a tal
punto “que si el alma tuviese un solo barrunto de la alteza y hermosura de Dios, no sélo
una muerte apeteceria por verla ya para siempre, como aqui desea, pero mil acerbisimas

muertes pasaria muy alegre por verla solo un momento” (11,7), por esto dice:

Madteme tu vista y hermosura, pues que sabe que en aquel mismo punto que la viese seria
ella arrebatada a la misma hermosura, y absorta en la misma hermosura, y transformada en
la misma hermosura, y ser ella hermosa como la misma hermosura, y bastada y enriquecida
como la misma hermosura (11,10).

El hombre creado a imagen y semejanza de Dios, en cuya esencia es hermoso, tiene una
dolencia de amor, que no se cura sino con la presencia y la figura. Esta figura o forma
concreta es Cristo, a quien llama cristalina fuente (12,3), que es el molde, la esencia de
esa hermosura, con la que el hombre fue creado, y de la cual aspira recuperar su

semejanza perdida:

Pero sobre este dibujo de fe hay otro dibujo de amor en el alma del amante, y es segin la
voluntad, en la cual de tal manera se dibuja la figura del Amado y tan conjunta y vivamente
se retrata en él, cuando hay unién de amor, que es verdad decir que el Amado vive en el
amante, y el amante en el Amado; y tal manera de semejanza hace el amor en la
transformacion de los amados, que se puede decir que cada uno es el otro y que entrambos
son uno. La razén es porque en la union y transformacion de amor el uno da posesion de si
al otro, y cada uno se deja y trueca por el otro; y asi, cada uno vive en el otro, y el uno es el
otro y entrambos son uno por transformacion de amor (12,7).

El destello de la hermosura de Cristo dibujado en lo mas profundo del alma, brilla en la

oscuridad de la noche pasiva de los sentidos y revela que solo en la semejanza con la

3 B aqui donde trata de las tres formas de presencia (esencial, por gracia y por afeccion espiritual) que se han
tratado en el punto 2.2 del capitulo I sobre la inhabitacion divina.
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hermosura de Cristo es donde el hombre recupera su esencia, esencia que resplandece
desde dentro, porque esta huella permanece esencialmente “en mis entrafias dibujados”

(12,6).

La semejanza se refiere concretamente a la armonia de las relaciones intratrinitarias, que
siendo Tres son Una, y se restablece en el hombre por Cristo, que es la forma
primordial, dentro de la Trinidad, “de manera que, segin esta semejanza y
transformacion, podemos decir que su vida y la vida de Cristo toda era una vida por
union de amor. Lo cual se hara perfectamente en el cielo en divina vida en todos los que
merecieren verse en Dios; porque, transformados en Dios, viviran vida de Dios y no
vida suya, aunque si vida suya, porque la vida de Dios serd vida suya” (12,8), este es el
ya mencionado cristocentrismo trinitario sanjuanista, “porque, asi como el amor es

uniodn del Padre y del Hijo, asi lo es del alma con Dios” (13,11).

Empero, al alma le queda la senda mas oscura, la tiniebla mas densa, la horrenda noche
del espiritu donde “siente en si el vacio de Dios y gravisimas tinieblas en su alma, con
fuego espiritual que le seca y purga, para que, purificada, se pueda unir con Dios”
(13,1), “porque tal es la miseria natural en esta vida, que aquello que el alma le es mas
vida y ella con tanto deseo desea, que es la comunicacioén y conocimiento de su Amado,
cuando se le vienen a dar, no lo puede recibir sin que casi le cueste le vida (13,3), es tal
la fuerza de ese “rayo de luz sobrenatural” (13,1) que “no hay tormento que asi
descoyunte los huesos y ponga en estrecho al natural, tanto que, si no proveyese Dios,

se acabaria la vida” (13,4).

Comienza a pasar la noche del espiritu y aparece “el desposorio espiritual con el Verbo,
Hijo de Dios. Y al principio que se hace esto, que es la primera vez, comunica Dios al
alma grandes cosas de si, hermosedndola de grandeza y majestad, y arredndola de dones
y virtudes, y vistiéndola de conocimiento y honra de Dios, bien asi como a desposada en
el dia de su desposorio” (14-15,2). Pero no es que Dios permanezca indiferente frente a
las penas que atraviesa el alma en este estado porque “en los enamorados la herida de

uno es de entreambos, y un mismo sentimiento tienen los dos” (13,9).

Si antes vio los ojos dibujados, ahora es cuando comienza a escuchar la voz (14,10), es

una relacion mads intima y personal con Dios, es la inhabitacion trinitaria con una
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profundidad que va mas alla de lo que pueda ver, porque “por grandes y admirables
novedades y noticias extrafas alejadas del conocimiento comtin que el alma ve en Dios,
le llama insulas extrafas” (14,8), porque como afirma san Pablo “Fides ex auditu”

(Rom 10, 8 ):

Este divino silbo que entra por el oido del alma no solamente es sustancia, como he dicho
entendida, sino también descubrimiento de verdades de la Divinidad y revelaciéon de
secretos suyos ocultos. Porque, ordinariamente, todas las veces que en la Escritura divina se
halla alguna comunicacion de Dios, que se dice entrar por el oido, se halla ser
manifestacion de estas verdades desnudas en el entendimiento o revelacién de secretos de
Dios; las cuales son revelaciones o visiones puramente espirituales, que solamente se dan al
alma sin servicio y ayuda de los sentidos, y asi es muy alto y cierto esto que se dice
comunicar Dios por el oido (14,15).

Es un cambio sustancial en la relacion, pasar de la mirada a escuchar un silbo amoroso,
un susurro (14,18) que se convierte en la verdadera vision de Dios, no a través de la
vista sino del oido espiritual (14,15) “lo cual es el principal deleite del alma, porque es
en el entendimiento, en que consiste la fruicion, como dicen los tedlogos, que es ver a
Dios” (14,14), entra en escena el Espiritu Santo, es un paso de integracion de la

cristologia a la pneumatologia.

Esta evolucion en la relaciéon Dios-hombre se traduce por parte del hombre en una
mayor madurez, evidenciandose en las virtudes que comienzan a aflorar en su vida
(16,8), virtudes que embellecen la Esposa para irla preparando al matrimonio. De aqui
que comiencen la union de voluntades (6,4), concretindose en “sola la voluntad
parezca, asistiendo al Amado en entrega de si y de todas las virtudes en la manera que
estd dicho” (16,11). Sin embargo, pese la significativa progresion estética en el
embellecimiento de su alma en la relacion con su Amado, atin no llega a la divina union
y necesita purificarse mediante “las ausencias que padece el alma de su amado en este
estado de desposorio espiritual son muy aflictivas, y algunas son de manera que no hay
pena que se le compare” (17,1), sufre una profunda “sequedad espiritual y ausencia
afectiva” (17,3). Explicando graficamente su causa, es como decir que porque “echa de
ver que ella esta en el cuerpo como un gran sefior en la cércel, sujeto a mil miserias, y
que le tienen confiscados sus reinos e impedido todo su sefiorio y riquezas, y no se le da

su hacienda sino muy por tasa la comida” (18,1).
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Comienza a prepararse ya el matrimonio, concretamente con cuatro peticiones de la

Esposa para el Esposo:

La primera, que sea él servido de comunicarsele muy adentro en lo escondido de su alma;
La segunda, que embista e informe sus potencias con la gloria y excelencia de su
Divinidad;

La tercera, que sea esto tan alta y profundamente, que no se sepa ni quiera decir, ni sea de
ello capaz el exterior y parte sensitiva;

La cuarta, que se enamore de las muchas virtudes y gracias que ¢l ha puesto en ella, con las
cuales va ella acompafiada y sube a Dios por muy altas y levantadas noticias de la
Divinidad y por excesos de amor muy extrafios y extraordinarios de los que ordinariamente
se suelen tener (19,2).

Cuatro peticiones donde la Esposa ya comienza a pedir concretamente su
embellecimiento, se comienza a concretar al anhelo de ser engalanada desde lo
profundo de su alma, a través de las potencias, con virtudes y gracias hasta llegar a la

experiencia de inefabilidad propia de la contemplacion infusa. Sin embargo:

Para llegar a tan alto estado de perfeccion como aqui el alma pretende, que es el
matrimonio espiritual, no sélo le basta estar limpia y purificada de todas las imperfecciones
y rebeliones y habitos imperfectos de la parte inferior, en que, desnudado el viejo hombre,
esta ya sujeta y rendida a la superior, sino que también ha menester grande fortaleza y muy
subido amor para tan fuerte y estrecho abrazo de Dios. Porque no solamente en este estado
consigue el alma muy alta pureza y hermosura, sino también terrible fortaleza por razén del
estrecho y fuerte nudo que por medio de esta union entre Dios y el alma se da (20,1).

El alma, por su parte, ya comienza a tener la santidad que se manifiesta en virtudes
heroicas, “las cuales son ya las del matrimonio espiritual, que asientan sobre el alma
fuerte, que aqui es significada por el muro, en cuya fortaleza ha de reposar el pacifico
Esposo sin que perturbe alguna flaqueza” (20,2), virtudes que son la manifestacion de
un si de amor, “que le conviene tener para parecer delante del Esposo Cristo, para
consumacion de tal estado” (Ibid). Sucede entonces la metanoia o “cierta conversion
espiritual” (20,4), “poniendo en razon a las dos potencias naturales: irascible y

concupiscible, que antes algun tanto afligian el alma” (Ibid.).

Y por fin, “ha llegado a este estado del matrimonio espiritual, que ¢l y ella tanto habian
deseado” (22,2)**, “el cual es mucho mas sin comparacion que el desposorio espiritual,

porque es una trasformacion total en el Amado; (...) porque asi como en la

6 Aqui el autor realiza la recension de lo tratado hasta aqui a la luz de las tres vias que se han venido mostrando y
que sirvieron de luz para ver todo el proceso. Con esto advierte el paso de la via iluminativa o contemplativa a la via
unitiva que comienza aqui con el tan anhelado matrimonio espiritual, el cual “es el mas alto estado a que en esta vida
se pueda llegar” (22,3).

133



consumacion del matrimonio carnal son dos en una carne, como dice la divina Escritura
(Gn 2,24), asi también, consumado este matrimonio espiritual entre Dios y el alma, son
dos naturalezas en un espiritu y amor” (22,3); esta consumacion se da concretamente en
el arbol de la Cruz, donde “el hijo de Dios redimid y, por consiguiente, desposo consigo
la naturaleza humana y, por consiguiente, a cada alma, dandola ¢l gracia y prendas para

ello” (Ibid.).

Sucede aqui el bautismo en el Espiritu (Hch 10,47), en el cual Dios se acomoda al ritmo

de cada alma hasta llegar al estado de perfeccion o via unitiva:

Porque aquél es desposorio que se hizo de una vez, dando Dios al alma la primera gracia, lo
cual se hace en el bautismo con cada alma. Mas éste es por via de perfeccion, que no se
hace sino muy poco a poco por sus términos, que, aunque es todo uno, la diferencia es que
el uno se hace al paso del alma, y asi va poco a poco; y el otro, al paso de Dios y asi hacese
de una vez (23,6)

Esta union tiene concretos frutos que engalanan el alma en la semejanza de la belleza
con su Amado con toda clase de virtudes “que son la abundancia y grandeza y
hermosura de Dios” (24,6), y que le ayudan a vencer al mundo, al demonio y a la carne
(24,5). Esa hermosura deriva de que “todas estas virtudes estan en el alma como
tendidas en amor de Dios, como en sujeto en que bien se conservan y estan como
bafiadas en amor, porque todas y cada una de ellas estan siempre enamorando al alma
de Dios, y en todas las cosas y obras se mueven con amor a mas amor de Dios” (24,7),
porque es tal la belleza que “esta alma estd aqui vestida de Dios y bafiada de divinidad”

(26,1).

. . . 347
Se ha dado el matrimonio, elevando al hombre a la semejanza de hermosura™" con su
Creador, donde las tres potencias son divinizadas: “porque segun el entendimiento, bebe
sabiduria y ciencia, y segin la voluntad, bebe amor suavisimo; y segin la memoria,

bebe recreacion y deleite en recordacion y sentimiento de gloria” (26,5) con una

7 Expresion deducida de la doctrina sanjuanista acerca del matrimonio espiritual, un buen texto para apoyarse es
cuando advierte que: “Para entender, pues, cudl sea esta union de que vamos tratando, es de saber que Dios, en
cualquiera alma, aunque sea la del mayor pecador del mundo, mora y asiste sustancialmente. Y esta manera de unioén
siempre esta hecha entre Dios y las criaturas todas, en la cual les esta conservando el ser que tienen; de manera que si
de esta manera faltase, luego se aniquilarian y dejarian de ser. Y asi, cuando hablamos de unién del alma con Dios,
no hablamos de esta sustancial, que siempre esta hecha, sino de la union y transformacion del alma con Dios, que no
esta siempre hecha, sino so6lo cuando viene a haber semejanza de amor. Y, por tanto, ésta se llamard union de
semejanza, asi como aquélla, union esencial o sustancial; aquélla, natural; ésta, sobrenatural; la cual es cuando las dos
voluntades, conviene a saber, la del alma y la de Dios, estan en uno conformes, no habiendo en la una cosa que
repugne a la otra. Y asi, cuando el alma quitare de si totalmente lo que repugna y no conforma con la voluntad divina,
quedara transformada en Dios por amor” (2S5,3).
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locacion especifica que es en la interior bodega la cual, “es a saber, la mas interior, de
donde se sigue que hay otras no tan interiores, que son los grados de amor por donde se

sube hasta este ultimo™ (26,3), a este nivel “pocas llegan en esta vida” (26,4).

El alma en este estado de hermosura “no sabe otra cosa sino amar y andar siempre en
deleites de amor con el Esposo (...), como el alma ve que su amado nada aprecia ni de
nada se sirve fuera del amor, de aqui es que, deseando ella servirle perfectamente, todo
lo emplea en amor puro de Dios” (27,7). Llegados a este punto, ya solo en amar es mi
ejercicio (28,8), que “es como si dijera: Amado mio, todo lo dspero y trabajoso quiero
por ti, y todo lo suave y sabroso quiero para ti” (28,10), porque para este fin fuimos

creados (29,3).

“Es propiedad del amor perfecto no querer admitir ni tomar nada para si ni atribuirse a
si nada, sino todo al Amado” (32,2), es el agape divino impreso en el alma humana, es
el adamar que “es amar mucho; es mas que amar simplemente; es como amar
duplicadamente” (32,5), es el momento de la divinizacién cuando el Esposo a través de
su mirar “inclindndose al alma con misericordia, imprime e infunde en ella su amor y
gracia, con que la hermosea y levanta tanto, que la hace consorte de la misma divinidad
(2Pe 1,4)” (32,4). Pero el proceso de embellecimiento -o de re-creacion- es constante ya
que, “si antes merecia esto por la fealdad de su culpa y bajeza de su naturaleza, que ya
después que ¢l la mir6 la primera vez, en que la arred con su gracia y vistid con su
hermosura, que bien la puede ya mirar la segunda y mas veces, aumentandole la gracia

y hermosura” (33,3), y por esto canta:

No quieras despreciarme,
que, si color moreno en mi hallaste,
ya bien puedes mirarme
después que me miraste,
que gracia y hermosura en mi dejaste (33)

Pasa asi del color moreno a ser una blanca’® palomica (34,3) que se entiende como
desde el trato delicado del Amante del Cantar de los Cantares cuando llama a su

Amada “paloma mia” (Cant. 2,14), y aqui:

38 E] color blanco simboliza la luz la resurreccion, la santidad alcanzada. Un buen ejemplo se encuentra en el poema
de la noche cuando dice “entre azucenas olvidado”.
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Llama al alma blanca palomica por la blancura y limpieza que ha recibido de la gracia que
ha hallado en Dios. Y llamala paloma porque asi la llama en los Cantares (Cant. 2, 10) para
denotar la sencillez y mansedumbre de condiciéon y amorosa contemplacion que tiene;
porque la paloma no sélo es sencilla y mansa, sin hiel, mas también tiene los ojos claros y
amorosos; que, por eso, para denotar el Esposo en ella esta propiedad de contemplacion
amorosa con que mira a Dios, dijo alli también (Cant. 1, 14) que tenia los ojos de paloma.
(34,3)

La soledad (35,2) donde resuenan los silbos amorosos del Amado, es el ambiente vital
donde ya el alma elige estar, “la razon es porque el amor, como es unidad de dos solos,

a solas se quieren comunicar ellos” (36,1). Es alli donde nace la mas sublime Cancion:

Gocémonos, Amado,
y vamonos a ver en tu hermosura
al monte y al collado,
do mana el agua pura;
entremos mas adentro en la espesura (36)

Este es el culmen humano, es el mas alto grado de hermoseamiento a que se pueda
llegar en esta vida, y aspira a participar “de la misma hermosura del Esposo en el dia de
su triunfo, que serd cuando vea a Dios cara a cara” (36,5)°". Este estado de hermosura
es la igualdad de amor (4Agape) con su Creador que le lleva a desear ir a mirar, a
continuar la obra de embellecimiento, de hermosear a otros como lo hizo Dios con €1, de
entregarse en acto de amor por las demas criaturas. Canta aqui el texto que ya se ha
citado pero que vale la pena repetir por la trasfiguracion de la belleza en si del alma a

través de la sublimidad de la pluma sanjuanista:

Que quiere decir: hagamos de manera que, por medio de este ejercicio de amor ya dicho, lleguemos hasta
vernos en tu hermosura en la vida eterna, esto es:
que de tal manera esté yo transformada en tu hermosura,
que, siendo semejante en hermosura,
nos veamos entrambos en tu hermosura,
teniendo ya tu misma hermosura;
de manera que, mirando el uno al otro, vea cada uno en el otro su hermosura,
siendo la una y la del otro tu hermosura sola,
absorta yo en tu hermosura;
y asite veré yo a ti en tu hermosura,
y ti a mi en tu hermosura,
y yo me veré en ti en tu hermosura,
y ta te verds en mi en tu hermosura;
y asi, parezca yo tu en tu hermosura,
y parezcas ti yo en tu hermosura,
y mi hermosura sea tu hermosura

39 «E] primer Sabado, cuando Dios, al contemplar lo hecho, tuvo la impresion de que todo era justo y bueno,
representa un tranquilo distanciarse frente a la accion inmediata. El gran Sabado del final, al que todo tiende (Hb 4,1-
10), sera participacion en la contemplacion divina de sus obras (no solamente mirada dirigida a Dios, sino mas bien
mirada dirigida, justamente con Dios, a lo realizado por Este)” (BALTHASAR, HANS URS, “Revelacion y Belleza”, en:
Ensayos Teologicos I (Verbum Caro), Madrid: Ediciones Guadarrama, 1964, p. 151.)
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y tu hermosura mi hermosura,
y asi, seré yo tl en tu hermosura,
y seras ti yo en tu hermosura,
porque tu misma hermosura serd mi hermosura;
y asi, nos veremos el uno al otro en tu hermosura. (36,5)

Al llegar a este estado de beatitud, de divinizacion, es importante traer la queja de Juan
de la Cruz ante las almas que se quedan estancadas en sus miserias y no llegan a la

plenitud por las que fueron creadas:

jOh almas criadas para estas grandezas y para ellas llamadas!, ;qué hacéis?, jen qué os
entretenéis? Vuestras pretensiones son bajezas y vuestras posesiones miserias. jOh
miserable ceguera de los ojos de vuestra alma, pues para tanta luz estais ciegos, y para tan
grandes voces sordos, no viendo que, en tanto que buscais grandezas y gloria, os quedais
miserables y bajos, de tantos bienes, hechos ignorantes e indignos! (39,7).

Después de todo este recorrido se ha podido ver el posible cambio interpretativo a la luz
de la hermosura, la manera en la que le da un claro sentido al Cantico y como, en la
espiritualidad esponsal de san Juan de la Cruz, se convierte en camino, o sea, en la via
pulchritudinis, desarrollada en las tres vias: purgativa, iluminativa y unitiva. Esta senda
estrecha tiene como meta el matrimonio espiritual, la semejanza de hermosura, de ahi

las palabras de una de las doctoras carmelitas que mejor entendi6 a su Santo:

Dios ha creado a los hombres para si. Quiere unirlos con él y regalarles la plenitud sin
medida y la inefable beatitud de su propia vida divina, y esto ya en esta vida. Esta es la
meta hacia la que les orienta y a la que deben tender con todas sus fuerzas.’”’

350 STEIN, EDITH, La ciencia de la Cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2014, p. 81.
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CONCLUSION

Es importante anotar, antes que nada, la influencia de Dionisio el Areopagita en san
Juan de la Cruz. Por el momento no se sabe con certeza si leyo las obras porque ningun
dato historico asi lo confirma, sin embargo, en este trabajo se dan tres puntos claves de
textos dionisianos cuya doctrina esta presente en la obra sanjuanista: en primer lugar, en

99351

la primera carta habla especificamente de “la ciencia del no saber” que san Juan

convertird en poema “saber no sabiendo / toda ciencia trascendiendo” (P. IX, 6); en

segundo lugar, habla del “rayo supraesencial de tiniebla divina”**

que de la misma
manera en la obra del mistico espafol corresponde a la contemplacion del Misterio de
los misterios que es la Santisima Trinidad (CB39,3-4); y, en tercer lugar, un dato
importante que aporta significativamente a esa investigacion es la correspondencia con
el nombre divino de “hermosura” en cuatro sentidos: cuando hablan en si de “la

353
Hermosura”

como esencia de Dios (CBI11,2), en la correspondencia de amor y
belleza®™* (LIB1,14), en la unidad inseparable de los trascendentales del bien y la

belleza®> (CB14,2), y el pecado como ausencia de hermosura® 56(2N10,2; CB30,10).

Aunque esta entre otras referencias convierte a Juan de la Cruz en un te6logo mistico,
también se le puede considerar como un ‘tedlogo dogmatico’, logrando contener de
manera casi natural la unidad entre espiritualidad y dogmatica tan buscada por te6logos
contemporaneos. Esta unidad es vivir la Verdad, es tener la unidad entre pensamiento y
vida que habla de la madurez humana alcanzada por un hombre concreto que tiene
como mision sefialar cudl es el camino para llegar a la cima del Monte Carmelo a

contemplar el Rostro de Dios.

Después del Concilio Vaticano II, la doctrina de san Juan de la Cruz adquiere nuevo
sentido y gran vigencia. La lectura de sus obras a partir del Aggiornamento ha permitido
abrir horizontes mas claros de interpretacion y claridad del verdadero significado de sus

expresiones, incluyendo aquellas que en alguin momento resultaban muy oscuras.

331 AREOPAGITA, DIONISIO, Obras completas, Madrid: BAC, 1995, (Ep 1, 1065A-B), p.383.
352 AREOPAGITA, DIONISIO, “Teologia mistica”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p. 245.
353 AREOPAGITA, DIONISIO, “Los nombres de Dios”, en: Obras completas, Madrid: BAC, 19952, p. 302.
354 ¢ .
IBiD., p. 307.
35 IBip., p. 302.
36 IBip., p. 321.
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San Juan de la Cruz es doctor de la Iglesia por la grandeza de su mistica, condensada en
la poesia y desarrollada en su prosa. Si bien, ¢l mismo advierte que ningiin desarrollo
puede agotar el sentido de “estos dichos de amor en inteligencia mistica” (CB prol., 1),
su prosa tiene un profundo contenido teoldgico dogmatico-espiritual, que desarrolla a

partir de su propia experiencia.

A este respecto, siglos mas tarde, Hans Urs von Balthasar invit6 a pasar de una teologia
sentada a una teologia arrodillada, contemplando la Gloria de Cristo resplandeciente de
manera concreta en la Cruz. Acercarse al magisterio sanjuanista desde la conciencia de
la estética teologica abre nuevas puertas de interpretacion, porque asi se trasciende la
grandeza de la estética de su lirica al deslumbramiento de la teologia contenida en su
prosa donde contempla a Dios, en una analogia entis, desde el trascendental de la

belleza, la cual es para ¢l su mayor obsesion.

La palabra “hermosura” es para san Juan de la Cruz no so6lo un atributo divino por el
que se pueda conocer a Dios, o la huella que deja en la creacion. Hemos visto en nuestro
trabajo que hay cuatro clases de hermosura dispuestas en gradacion: la vana hermosura,
la hermosura del arte, la hermosura de las criaturas y en ella la mas importante que es el

hombre y la belleza en si.

Esta belleza en si es “la esencia de Dios” (CB11,2), es su mismo ser. Belleza que se
concreta en la Unidad de las Tres personas que forman una danza (perijoresis)
perfectamente armodnica que hace resplandecer su Gloria, Gloria que se trasparenta en el
anonadamiento (Kénosis) de Cristo hasta el extremo en la Cruz, creando una paradoja
perfecto los dos textos biblicos: “Eres el mas bello de los hombres™ (Sal 44), y “tan
desfigurado que no parecia humano” (Is 52,14), recapitulando en si los extremos mas
antindmicos de la realidad humana. Dionisio el Areopagita llama al resplandor de esta

Belleza el “rayo supraesencial de la tiniebla divina”.

La belleza en si 0 Hermosura se convierte para san Juan de la Cruz en el simbolo de los
simbolos, en su sacramentum, como la llave que le abre las puertas para pasar a la
realidad sobrenatural. Tomado asi y leyendo sus obras desde este criterio hermenéutico

se descubre la clara luminosidad que resplandece en cada una de sus obras, aun en
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aquellos pasajes mas oscuros se puede ver detras el resplandor de la Gloria de Cristo en
el absurdo de su muerte de Cruz, es decir, detras de cada noche oscura, arde sin
descansar la llama de amor viva y viceversa, dentro de la llama de amor viva,

resplandece la oscura contemplacion de la fe.

Balthasar afirm6 que “la «belleza» es para Juan una obsesion; es para ¢l una meta, pero

., . 535
también es un camino”>>’

. Es un camino, porque para el Santo carmelita la via
pulchritudinis es el camino seguro para llegar al matrimonio espiritual, el cual se puede
encontrar en su dibujo del Monte Carmelo donde hay tres vias: la de los gozos
temporales que siempre hacen perder, la de los gozos espirituales que tiene una leve
posibilidad de hacerme llegar en alglin momento a la senda estrecha del centro (tercera
via) en la que las nadas se repiten ante cualquier deleite que aparezca porque la

desnudez espiritual es la posicion mds idonea para ir progresando en la contemplacion

de la Gloria de Dios.

Es decir, cada deleite que atrae al sujeto en el resplandor de esa belleza se sirve de ¢l
para dar el paso adelante, pero no se queda embelesado en este gusto sino que lo
trasciende hasta que aparezca uno mas puro y asi ir siendo conducido desde el eros por

el pathos a llegar al agape de la més pura contemplacion de la belleza en si.

Esta via pulchritudinis se desarrolla en el didlogo entre Dios y el hombre, Dios que
toma la iniciativa haciendo todo lo posible para que el hombre vuelva al fin para el cual

fue creado: la divina union.

El hombre fue creado a imagen de Cristo que es la forma concreta de la belleza divina y
por eso es en ¢l donde se da el matrimonio espiritual con la Trinidad (cristocentrismo
trinitario sanjuanista) y a semejanza de las armodnicamente perfectas relaciones
intratrinitarias. Por esto el hombre fue creado muy hermoso (CBS5,1), parafraseando la
expresion de Dios al ver su creacion (Gn 1,31), pero cayd en la desobediencia y asi

lesiond esa semejanza, afed su esencia perdiendo su unidad interior.

3T BALTHASAR, Hans Urs. Gloria III, Encuentro: Madrid, 2011, p. 160
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Cristo con su “levantamiento” hace una nueva creacion y al hombre, por ser El la
imagen perfecta, le hermosea hasta la divina unidn, pasando de la inhabitacion esencial
a la presencia por gracia y de ahi por afeccion espiritual (CB11,3) donde se convierte en
un espejo donde resplandece la Gloria de Cristo para sus semejantes. Ese Dios que toma
la iniciativa, cuya mayor pasion es el hombre, que hace todo por redimirlo es para San
Juan de la Cruz todo, y al afirmar todo no es una hipérbole, un topico o una
exageracion, sino la realidad de su vida, en el ocultamiento de los datos biograficos que
tanto atraen a los curiosos y en la trasmision de una doctrina tan trasparente que es

dificil de comprender.

A la pregunta de ;quién es Dios para San Juan de la Cruz?, se podria responder
concretamente: Dios para el Santo carmelita es la paradoja de la total trascendencia en
la total inmanencia, es el Dios trascendentemente inmanente o intimamente
trascendente. Por eso para llegar a él no propone ni la via apofdtica ni la catafatica
porque fuera de la revelaciéon de El no se puede afirmar ni negar nada; si propone negar
todo prejuicio subjetivo que el alma tiene de Dios y le impide conocerle, pero nunca
puede llegar a afirmar una negacion porque eso entraria en contradiccion con uno de sus

principios teologicos mas relevantes: “saber no sabiendo / toda ciencia trascendiendo”.

Este Dios “oscuro”, por ponerle un apelativo aunque resulte insuficiente, es el origen, el
camino y la meta de toda la via pulchritudinis, es decir, de esa espiritualidad de la
belleza en la cual Juan de la Cruz desarrolla pedagogicamente el proceso trasformativo
del ser humano desde el momento que hace una opcion profunda de entrar por la puerta
estrecha y atravesar toda la dificil senda trasformativa de las tres vias: purgativa,
iluminativa y hasta llegar a su meta que es la unitiva, en la cual el hombre sufre la
trasformacion ontologica que los Padres orientales han llamado “divinizaciéon” y que en
el presente trabajo se ha llamado re-hermoseamiento, alcanzar la semejanza de

hermosura.

La gran dificultad que siempre estard presente en la interpretacion de los textos
sanjuanistas, tanto de su poesia como de su prosa, es que no se cifie a ningun sistema, ni
de lo que recibe de sus contemporaneos, ni de lo que hereda de los antiguos. No se
puede enmarcar dentro de un sistema, porque, partiendo de la experiencia hace uso de

los elementos que tiene a su mano, aunque a primera vista parezcan contradictorios, en
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el fondo tienen el profundo sentido de la unidad de todo su pensamiento, propio de la
madurez de alguien que ha alcanzado las simas humanas. Se podria afirmar que san
Juan de la Cruz elabora un sistema de pensamiento propio haciendo uso indiferente de
los elementos que tiene a su alcance, por muy antagonicos que parezcan los hace

confluir armonicamente en la grandiosa estructura de sus obras.

Teniendo en cuenta esta dificultad y leyendo sus obras desde la clave hermenéutica que
da el simbolo de “la hermosura” se abre para quien se acerque a sus ellas una
comprension mas clara -y tal vez un poco mas fiel- de la herencia que el mistico espaiol
quiso legar a las almas que Dios va a ir conduciendo por esta bienaventurada senda,
cumpliendo asi el doble objetivo que se proponia al inicio de este trabajo: de aproximar
la obra sanjuanista a personas inquietas por la vida espiritual pero sin mucha formacion
teologica y, paralelamente, resaltar el importante servicio que su obra puede prestar a la

reflexion teoldgica después del Concilio Vaticano I1.

Partir del hecho de que Dios es hermoso por esencia, crea al hombre a su imagen y
semejanza y por Cristo, con Cristo y en Cristo sufre una trasformacion hasta llegar a la
semejanza de hermosura, a la divinizacion, tiene mucho que decir a todo tipo de
personas que se acerquen a su obra: a los indiferentes, a los estudiosos, a los inquietos, a
los espirituales, a los académicos, hasta los ateos que aun tienen viva la capacidad de

contemplar la belleza.

Para decirlo de forma concreta: el gran aporte sanjuanista para todo hombre de hoy es
redescubrir esa via pulchritudinis siendo conducido de manera pedagdgica con un mapa
que le guia por la oscura senda hasta llegar a la divina union. Es decir, la doctrina
sanjuanista es el GPS para todo aquel que es conducido por Dios a la perfeccion de

amor en su Hijo.

Esta lectura interpretativa se ha visto a manera de esbozo en el Cdntico Espiritual, obra
que ofrece de forma directa y evidente esta realidad. Se deja como propuesta a una
posterior investigacion realizar la misma lectura pero en el conjunto de sus otros tres
grandes comentarios: Subida al Monte Carmelo (Via purgativa), Noche Oscura (Via

iluminativa o contemplativa) y Llama de Amor viva (Via unitiva).
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De manera sintética, he aqui algunas conclusiones a las que se han llegado en este

trabajo:

1. San Juan de la Cruz es te6logo mistico, es decir, a través de su experiencia une
dogmatica y espiritualidad.

2. La hermosura es un aspecto que hasta ahora no se ha tenido en cuenta y que se
convierte en un argumento relevante para ver la clara influencia de Dionisio el
Areopagita en la obra sanjuanista.

Su teologia esta desarrollada en un cristocentrismo trinitario.
4. Dios para €l es la Suma Belleza, es la paradoja entre lo totalmente trascendente y lo

10.

11.

12.

totalmente inmanente.

Hay cuatro grados de la belleza: la vana hermosura, la belleza en el arte, la belleza
de las criaturas y la Belleza en si que es la esencia de Dios y que sélo se puede
percibir en la contemplacion pura que es el culmen de la desnudez espiritual.

El hombre es el ser relacional creado para la divina unidon a imagen y semejanza de
Dios, que es la Belleza en si, redimido por la forma concreta de esa Belleza que es
Cristo en el re-hermoseamiento a través de las virtudes teologales.

Su obra no es ajena al Aggiornamento eclesial que ha producido el Concilio
Vaticano II, ya que no solo goza una reivindicacion a nivel teolégico sino que
brinda aportes significativos a la reflexion.

Gracias al estudio de Balthasar se descubrié que Juan de la Cruz utiliza el método
de la estética teoldgica no so6lo en la pulcritud de su poesia sino en lo eminente de
su prosa.

La palabra clave, el simbolo de los simbolos, mediante el cual se abre el misterio de
su obra es “la Hermosura”.

Acertadamente han afirmado Crisdgono de Jesus y Eulogio Pacho que /a belleza es
para Juan una obsesion; a lo que Michel Florissone y Balthasar han agragado que
es para él una meta, pero también es un camino.

La via pulchritudinis es la senda que muestra Juan de la Cruz para llegar de manera
segura a la semejanza de hermosura.

La semejanza de hermosura es la divina unidén como incorporacion a la danza
(perijoresis) divina a través de la unidon de las voluntades divina y humana, por eso

se da en Cristo.
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