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Prélogo a la edicidon espaiola

Es para mi un gran placer la aparicidén, por vez primera en un pais de
lengua roménica, de una seleccién de mis ensayos sobre la historia de la
mistica cristiana. Agradezco a mis amigos espafioles Victoria Cirlot y Ama-
dor Vega que se hayan encargado de presentar una seleccién dentro de mi
relativamente amplia obra acerca de la historia de la mistica!, que tuviera
un sentido para un publico espafiol y que la hayan traducido de un mo-
do empatico.

La acertada seleccion sefiala una orientacién de mi investigacién so-
bre la mistica, de la que me he ocupado especialmente en los (ltimos
afios, que no se limita ni al ambito de la denominada mistica alemana, o
mejor aun renana, ni tampoco al dmbito de lo estrictamente cristiano.
Cada vez me he interesado mas por la mistica espafola, que esti muy re-
lacionada con la mistica renana, pero que también posee en muchos as-
pectos su caracter propio y especifico. El tema de la noche oscura resul-
ta especialmente apropiado para los estudios comparatistas, remontandose
sus origenes hasta la patristica y la mistica de inspiracién biblica.

En los Gltimos afios cada vez me asaltan mas las perspectivas y las in-

'Cf. Alois M. Haas, Nim din silbes war. Studien zur Lehre von der Selbsterkenntnis bei
Meister Eckhart, Johannes Tauler und Heinrich Seuse, Univenititsverlag, Friburgo/Suiza 1971
(dokimion 3); id., Sermo mysticus. Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik,
Universititsverlag, Friburgo/Suiza 1979 (dokimion 4); id., Geistliches Mittelalter, Univer-
sititsverlag, Friburgo/Suiza 1984 (dokimion 8); id., Gottleiden — Gottlieben. Zur volkssprach-
lichen Mystik im Mittlalter, Insel, Funkfurt del Main 1989; id., Deum mistice videre. .. in ca-
ligine coincidencie. Zum Verhltnis Nikolaus’ von Kues zur Mystik, Helbling und Lichtenhahn,
Basilea 1989; id., Kinst rechter Gelasenheit. Themen und Schwerpunkte von Heinrich Seuses
Mystik, Peter Lang, Berna 1996 (2.2 ed.); id., Mystik als Aussige. Erfahrungs-, Denk- urnd Rede-
Sformen christlicher Mytik, Frankfurt del Main 1997 (2.* ed.); id., Der Kampf um den Heiligen
Geist — Luther und dit Schwérmer, Universititsverlag, Suiza 1997 (Wolfgang Stammler Gast-
professur, Vortrige Heft 7).



terpretaciones comparatistas de diferentes misticas religiosas. La causa de
esto fueron sin duda dos visitas a Japon, organizadas por mi amigo Shi-
zuteru Ueda, que me permitieron entrar en contacto con los miembros
de la llamada Escuela de Kioto, y que me ampliaron el horizonte, brin-
diandome la oportunidad de abrir desde una perspectiva comparatista el
estrecho ambito de la mistica cristiana a experiencias de lenguaje simila-
res. Con ello no he intentado identificar todo con todo segin faciles mo-
delos habituales en el dia de hoy, sino que por el contrario he tratado de
no ocultar las diferencias en servicio de la honestidad de la investigacién.

El estudio acerca de la mistica en el azul ha sido y contintia siendo una
parte grata de mi trabajo, sobre la que encuentro todavia hoy nuevos ma-
teriales y complementos. Resulta altamente significativo —y esto tiene
que mostrarlo el trabajo— el hecho de que puedan ser investigadas a par-
tir de un tema tan reducido cuestiones fundamentales de la experiencia
mistica, como por ejemplo aquellas sobre la tonalidad de luz en la visi6n,
y el modo en que se obtienen mdultiples filiaciones no sélo en el mundo
cristiano y en el cristiano secularizado, sino también en el primer judais-
mo y su mistica de la Merkaba.

Algo semejante puede decirse acerca del estudio del suefio y de la vi-
sidn: parte de la mistica de monjas alemana, pero quiere argumentar de
modo contundente y paradigmatico a favor de una visién corporal e ima-
ginaria en el cristianismo, constantemente despreciada frente a la vision
intelectual desde san Agustin.

Cada vez mas se pone de manifiesto que la mistica cristiana tiene que
ser vista en el conjunto europeo. Ya en la Edad Media existia una interna-
cional de misticos y misticas. El Gltimo estudio se centra en este tema, tra-
tando de determinar constantes y lineas de pensamiento que representan al-
go asi como constelaciones fundamentales de la espiritualidad europea.

Con la clara conciencia de que mis intenciones expuestas mas arriba
pueden encontrar una benévola acogida en un pais al que admiro como
origen y patria de una mistica muy grande y escarpada, doy las gracias a
la traducton y al traductor, pero también a la editorial, que ha aceptado
el riesgo de una publicacién nada habitual.

Alois Maria Haas
Zurich, primer domingo de Adviento de 1998
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Suefio y vision en la mistica alemana

La historia del suefo estd todavia por escribir, abrirla a su comprension signifi-
caria dar un golpe decisivo a la supersticiéon del prejuicio naturalista a través de
la iluminacidn histérica. Sofiar forma parte de la historia.

W. Benjamin, Gesammelte Schriften 11/2

Cuando uno lee las Revelaciones de Margarita Ebner y recorre sus crisis, su ado-
rable infierno, uno se siente preso por los celos.
E. M. Cioran, La tentation d’exister

Toda la Edad Media estuvo unanimemente de acuerdo en que los sue-
fios no son humo'. Incluso cuando en ocasiones se intenté destruir su sig-
nificado —con la intencidén ilustrada de disminuir una interpretacién de
los suefios demasiado dominante®—, fue siempre evidente que los suefios,
de cualquier tipo que fueran, pertenecian al contexto de una doctrina de
los signos. Los suefios son signa, vera los que provienen de Dios, falsa los
que provienen de los demonios’.

I

La tipologia de los suefios conocida por h Edad Media procede de
Macrobio (ca. 400), quien en su comentario i Somnium Scipionis* 1a ha-
bia reelaborado a partir de autores griegos, especialmente del Libro de los
suefios de Artemiodoro de Daldis (ca. 96-180d. C.)*. Juan de Salisbury
(ca. 1115-1180)° v el escrito pseudo-agustiniano Liber de spiritu et anima
{siglo XII)” la adoptaron y expusieron. Segtin éstos habia que distinguir:
sommnium, visio, oraculum, insomnium, visum —sueiio, visién, oraculo, ilusidon
y alucinacion—. Los dos altimos tipos quedan excluidos y sin efecto en
una concepcién cristiana del suefio; los tres jrimeros, por el contrario,
son considerados por Macrobio apropiados para fines adivinatorios®. Las
ilusiones se derivan de los animos enfermos del borracho y del enamo-
rado, las alucinaciones muestran a los ojos nteriores imagenes que se
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desvian de la naturaleza y proceden de una debilidad corporal y espiri-
tual —por ejemplo una bella mujer, cuyo cuerpo termina en una cola de
pez—. Por el contrario, el suefio introduce «las imagenes de las cosas a tra-
vés de ciertos velos»’, un proceso cuyo desciframiento incumbe a los in-
térpretes de los suefios. El somnium puede convertirse en vehiculo de la
revelacion de acontecimientos sagrados cristianos, como, por ejemplo,
cuando los oriculos sibilinos se entienden en referencia a la encarnacién
de Cristo (Juan de Salisbury)". La visién es la autoefusién de la verdad
en su luz sin mediacién. No necesita prueba alguna el que, entendida de
esta manera, sea posible pensar la visién onirica en clave cristiana. Tam-
bién el oriculo puede comprenderse, en su esencia, religiosamente.
Cuando se pronuncia un oraculo en el suefio sucede bajo la intercesion
de una persona sagrada o de Dios mismo. De este modo se le comunica
al durmiente la voluntad divina. Los cristianos tenian la necesidad de dis-
tinguir dentro de los oriculos oniricos entre aquellos de tipo pagano-de-
moniaco y los cristianos. Pero lo importante es que, en principio, fuera
posible un oraculo de tipo cristiano!'.

Esta clasificacion de los suefios se oponia a la tipologia transmitida
desde Posidonio pasando por Cicerén y Tertuliano hasta la Edad Media,
segin la cual los suefios se dividian en tres tipos segiin su procedencia'
1) los que proceden de su propia alma, 2) los que vienen de los espiritus
inmortales, y 3) los de los dioses. En su version cristiana: 1) del alma, 2)
de los demonios, 3) de Dios. También segtin esta clasificacion el suefio se
encuentra referido desde un principio a un sistema de signos, que pasa
por encima de la situacién puramente terrenal del hombre para agregar
un dato a la vida humana en lo que respecta a los poderes y fuerzas que
se encuentran mis alls de su esfera de influencia.

Hay que aludir a una tercera clasificacién de los suefios, la de Gregorio
Magno (ca. 540-604)". Se trata también de una interpretacién genética di-
vidida en seis grados. Los suefios pueden ser reducidos a sensaciones cor-
porales: 1) al estébmago lleno, 2) al estdmago vacio, y también a sensaciones
espirituales: 3) suefios per inlusionem y 4) los que se producen debido a car-
gas psiquicas durante el dia. Los dos tltimos tipos poseen valor mantico: 5)
el suefio ex revelatione (por ejemplo, el suefio de José) y 6) ¢l suefio a partir
de la cogitatione simul et revelatione (revelacion y accidn de pensamiento).

Pero para la interpretacion de los suefios en la Edad Media son mu-
cho mas importantes que todas estas clasificaciones, en las que los suefios

14

estan concebidos plenos de sentido, las referencias que se encuentran en
las Sagradas Escrituras. A pesar de las advertencias de Jeremias (23, 25 y
ss., Eclo 31, 1-7", y atn hay otro par de pasajes mas®) ante los suefios in-
significantes, «el suefio y la vision constituyen las formas de revelacion
mas habituales del Antiguo Testamento»'®. El Nuevo Testamento se
muestra todavia menos problematico con respecto a los suefos: el suefio
es aqui «un instrumento seguro en la relacién de Dios con los hombres»
y la historia de la salvacion neotestamentaria conoce el suefio como «ins-
trumento de advertencia, enseflanza ¢ instruccion divinas»”,

II

Seria, sin embargo, falso deducir de los presupuestos biblicos y de las
distintas tipologias de los suefios una actitud acritica en la Edad Media en
general con respecto a los suefios. Una valoracion acritica de los suefios
puede encontrarse en los libros de suetios alfabéticos' que eran habitua-
les en la Edad Media y que se remontaban a precedentes griegos, lo que
por lo demas coincide con la pr;ictica actual de los libros de suefios vul-
gares. En especial aquellos ambientes en los que el suefio mantico y adi-
vinatorio podia tener mayor validez fueron también los lugares en los
que se desarrollé una critica mas depurada en contra de los suenos. Jus-
tamente la mistica alemana, que es de lo que nos vamos a ocupar, no
mostrd entre sus mas distinguidos representantes optimismo alguno acer-
ca de la finalidad en la interpretacion de los suefios. El Maestro Eckhart
estuvo siempre lleno de una gran desconfianza frente a todas las formas
de teofania concreta y hechaa base de comparaciones: Dios no puede ser
visto a través de ninguna mediacién (medium). ;Cémo podria ofrecerse
una comparacién visible de lo infinito, inconmensurable e invisible, y la
forma de una imagen a lo increado? Por eso los antiguos maestros sos-
tienen que incluso los espirimales no pueden ver a Dios en si mismo, si-
no solo en determinadas apariciones de su divinidad. Y hasta el dia de
hoy los doctos tedlogos dicen que Dios no puede ser representado a tra-
vés de ninguna comparaciénde un grado inferior, de modo que a través
de ella pudiera verse I esenda divina”. Justamente Dios se diferencia de
todo lo creado por suno diferencia con respecto a lo creado®. Cuando
Eckhart acepta sin dificultades el suefio de Jacob del Antiguo Testamen-
to y su vision de la escalera celeste”, lo hace en la conciencia de que al
hombre puro sdlo le suceden buenos suefios® y que se comporta com-
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batiente con respecto a los malos. El «dormir» y lo que acontece duran-
te el suefio se ha convertido para él en referencia a los precedentes neo-
platonicos, en metifora de su teologia apofatica: el «dormir es la sepa-
racion de todas las cosas en el que puede ser realidad «un suefio de
vigilia» [ein wachender troum], en el cual el hombre «estaba prefiado de
la nada, como una mujer <lo estd> de un nifio, y en esa nada habia na-
cido Dios» [swanger wiirde von nihte als ein vrouwe mit einem kinde,
und in dem nihte wart got geborn]”. Esto significa que en el suefio de
vigilia de la nada de todas las cosas ha nacido la nada de Dios segin Eck-
hart, la nada de Dios como el rechazo de todas las determinaciones cir-
cunscritas a El y como la plenitud de todo el ser. El pasaje de Sabiduria
18, 14: «Cuando un sosegado silencio todo lo envolvia y la noche se en-
contraba en la mitad de su carrera, tu palabra omnipotente, cual impla-
cable guerrero, saltd del cielo, desde el trono real, en medio de una tie-
rra condenada al exterminio», se convierte para Eckhart en un pasaje
clave, que sostiene el advenimiento de la palabra divina in visione noctur-
na, esto es, sin mediacién de imagen humana*. De esta manera la visio
nocturna es también para Eckhart —como para el Antiguo Testamento— el
lugar del advenimiento de Dios. Pero esta visio aparece designada como
la nada [niht] de Dios, que del mismo modo que contiene todas las co-
sas, precisamente por eso se separa de ellas.

Johannes Tauler considera por su parte los mismos hechos cuando de-
nomina el conocimiento supraintelectual de Dios, en um cita del maes-
tro «pagano Proclo», un «halo sosegado callado durmiente sin sentido di-
vino» [stille swigende sloffende gotteliche unsinnige dinsternisse]®. El
modo de experiencia de Dios aqui expuesto supone lo mismo que en
Eckhart: la experiencia de Dios sin imagenes mediadorasen su total ne-
gatividad. Pero alude a la concepcién neoplaténica del pensamiento a tra-
vés de Proclo, cuando «mirar de nuevo incesante y eternamente en Dios»
[unzellich ewig wider kaffen in got]*, como logra el dnimo [gemiiete]
por la gracia, se convierte en acontecimiento durante suefio y vigilia.
Acerca de esto se expresa de la siguiente manera:

Proclo, un maestro pagano, lo llama (al 4nimo) un dormir, un silencio, un
delirio divino y dice: «Buscamos de modo oculto lo uno, quese encuentra mas
alla de la razén y del entendimiento». Cuando el dma se vuelve hacia alli, en-

tonces se convierte en divina y lleva una vida divina. Mientra el hombre vive
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bajo estas cosas externas y sensuales, y se entrega a ellas, nada puede saber, pues
no puede creer que se encuentre en él mismo. El dnimo, el fondo, estd como
plantado en el alma, de tal modo que dentro de s hay una eterna ansia; y el es-
piritu humano, el fondo, tiene una inclinacién eterna, una inclinacién funda-

mental de volver al origen”.

El 4nimo en unién con el uno —dicho en expresiéon de Proclo «lo uno
en nosotros»™— como la «nada categorial del ser” se pone aqui en relacion
con el dormir y el silencio de la noche como un «delirio divino». En cam-
bio esta visio nocturna que se define por la pérdida de todas las imagenes
oniricas, debe de ser comprendida, al igual que en Eckhart, como una vi-
si6bn suprainteligible, esto es, como una no visién [Nichtschau] de lo uno.
A partir del texto de Proclo, Tauler cita De providentia et fato® y se confie-
sa adherido a la dialéctica negativa del neoplatonismo®. Ni Eckhart ni
Tauler podrian inducir a sospechas de un irracionalismo agnostico e iluso.
Puesto que este uno es el Dios cristiano, que se manifiesta frente a lo crea-
do como lo absoluto inconmensurable, pero no como la «nada del no fun-
damento», sino que él mismo es el fundamento 6ntico creador™

Heinrich Seuse, que reproduce ampliamente la teologia escolistica y su
doctrina visionaria®, vuelve a acogerse a la tradicidon biblica cuando in-
tenta caracterizar el rango de los suefios manticos o adivinatorios. Para ello
se sitia en la terminologia, aunque no en el contenido, de la tradicién neo-
platdnica, que interpreta la mas elevada unidén suprarracional con lo uno
como un sueflo, y en este punto se incorpora a la tradicidn mistica victo-
rina y franciscana a las que gusta aludir al abismo unitivo [entsunkenheit]*
con terminologia afectiva®. El dormir y el suefio retornan con ello a su
dimension psicoldgica, que habia sido preparada por la doctrina visiona-
ria tomista. La teorfa mistica conoce desde san Agustin tres tipos de visio-
nes: corporales (corporalis), imaginales (imaginaria) y puramente espirituales
(intellectualis)/*. Esta claro que el sueflo pertenece a la visio imaginaria”. Da-
do que Seuse y sus hermanos dominicos reconocen el rango superior a la
vision sin imagen, intelectual y sin mediacion, el suefio s6lo posee un pa-
pel secundario®®. Con respecto a la tradicidon biblica y a la historia de la
Iglesia, Seuse intenta no superar dialécticamente el suefio, sino que le con-
cede un puesto determinado. A pesar de que la pura contemplacién [blosse
showung] sea la mis noble, algunos profetas
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tuvieron visiones ricas en imagenes, commo Jeremias y otros. Dios hizo par-
ticipes de tales visiones ricas en imigenes a amigos intimos, a veces despiertos,
a veces dormidos en sosegado silencio y separacion de todas las cosas exteriores.
Y dice un maestro que la presencia angelical en algunos hombres sucede mas en
el suefio que en la vigilia, pues el hombre esti en el suefio mis apagado a la mal-
tiple actividad exterior que en la vigilia®. Pero cuando una visién se le muestra
al hombre durante el suefio, tendria que denominarse visién profética, como en
el Antiguo Testamento el Faradn sofid con las siete vacas gordas y las siete fla-
cas, y asimismo otros muchos suefios tal como dice la Sagrada Escritura. Como
por lo general los suefios mienten y también sin duda alguna dicen verdad, asi
tienes que saber lo que san Agustin nos transmitia acerca de su madre que de-
cia que tenia el don de Dios: cuando Dios le comunicaba durante el suefio pro-
fundo o superficial, le fue dada la facultad de distinguir si se trataba de un sue-
fio cotidiano al que no era necesario atender, o si era una visién imaginaria a la
que tenia que hacer caso. Y el hombre al que Dios ha concedido este don pue-
de informarse mejor. No se puede explicar a otro; sélo lo sabe quien lo expe-

rimenta®.

De ahi que para Seuse el criterio de autenticidad con respecto al sue-
fio méntico sea la sensacidén [enpfindung], es decir, la fuerza de persuasion
dada con ¢l mismo suefio. Con mayor claridad se expres: Jan von Rus-
broec acerca de la aparicidn de dngeles en el suefio. Del furor de amor»
lorewoet], los hombres a los que les sucede no entienden mda, puesto que
sestan dedicados a demasiadas cosas y no heridos por el amom: «Tales co-
sais pueden ser naturales o proceder de enemigos. Se les puede seguir
mientras estan en consonancia con las Sagradas Escrituras v con la verdad,;
si se hace demasiado caso, entonces se es engafiado con facilidad»*.

III

La misica alemana mantiene una postura teolégico~ritica con res-
pecto a lavisién onirica. Su valor de revelacion es muy limitado en tan-
0 que viso imaginaria y tiene que ser comprobado caso por caso. Por el
contrarioy en referencia al discurso neoplatdnico de Prodo, la unién sin
magenes uprainteligible con el Dios uno puede ser interpretada como
suefio misico (de los sentidos y de hs potencias intelecivas). Hay que
preguntare cuil es su postura con respecto a la valoracidn del suefio en
¢ imbitode la denominada mistica prictica®.
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Poseemos una gran cantidad de textos que nos pueden proporcionar
informacion sobre ello. Los tres grandes representantes de la mistica ale-
mana, tanto Eckhart como Tauler y Seuse, mantuvieron intensos con-
tactos con los conventos dominicos de mujeres del Rin y de la Suiza
oriental®. Alli florecié una rica vida mistica de la que tenemos conoci-
miento a través de las vidas de monjas y de otra literatura visionaria. Co-
mo lugares conventuales de mistica prictica habria que citar: Adelhausen
en Friburgo de Brisgovia®, Katharinental en Diessenhofen®, Engelthal
en Nuremberg®, Kirchberg entre Sulz y Haigerloch”, Octenbach en
Zurich®, Toss en Winterthur®, Unterlinden en Kolmar®, Weiler en Ess-
lingen®, Inzigkofen en Sigmaringen®, el convento de Bicken en Villin-
gen”, y Pillenreuth en Nuremberg™. De todos estos conventos han sido
transmitidas colecciones de vidas de monjas, escritas en la primera mitad
del siglo X1v. Estas colecciones informan con propdsito edificante y de
forma legendaria® acerca de la vida heroica de algunas monjas cuya vida
en parte se remonta al siglo X11I. Escritos por monjas y para monjas, es-
tos textos documentos no son tanto informes biograficos reales, sino mas
bien vehiculo de doctrina de una mistica practica sobre la idea de como
tenia que ser una vida modélica en un convento contemplativo de pro-
cedencia dominica. Junto a estas colecciones de vidas de monjas existe
todavia una cantidad de vidas personales de figuras sobresalientes, como
las revelaciones de Adelheid Langmann®, Christine Ebner”’, Margarethe
Ebner®, la Vita Seuse, las notas del capellan Friedrich Sunder®, la Vita
de la hermana Gertrud de Engelthal®, la hermana Irmegard de Kirch-
berg®, y de Dorothea von Montau® o de la singular Agnes Blannbekin®
y otras®. En estos textos fundamentaré en lo sucesivo mis afirmaciones.
Pero en todo caso hay que avanzar que estas autoras de estas vidas edifi-
cantes no distinguen entre visiones y suefios. Esto no sélo les sucede a
ellas, sino que ocurre en general en toda la Edad Media®. En la visio ima-
ginaria, la visién conseguida con imagenes, no se plantea demasiado la
cuestién de la diferencia entre suefio y vigilia: se trata siempre de visio-
nes imaginarias.

Algo esencial viene a aclarar esta indiferenciacién en la valoracién de
ambos tipos de visién (en el suefio y en la vigilia). Las visiones suceden
en situaciones y en momentos en que la vigilia del afectado no puede ser
garantizada de modo univoco. Las visiones aparecen con mucha frecuen-
cia después de maitines [nach mette] —lo que también puede documen-

v
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tarse en otro lugar”— es decir, después de los maitines nocturnos de la
oracién del coro, dado que entonces tiene lugar el retiro a dormir o a
meditar, de forma que ficilmente puede acontecer un suefio en que se
ofrezcan los dones especiales de la gracia de Dios al alma aislada en el sue-
fio superficial o profundo. El dormir y el suefio formado en él permite
sin problemas la separacién de alma y cuerpo. Esto resultd ser un requi-
sito de la vision de Dios en relacion al rapto de Pablo (2 Cor 12, 2) y per-
mite la suposicién de que el yo sacrifica con ello su conciencia de si ac-
tual, pierde su forma de pensamiento natural en imigenes y en formas, y
es configurado por la actividad del Espiritu Santo®. La teoria mistica ha
hablado siempre de la mors mystica, un concepto que se vuelve a encon-
trar en la imagen del suefio mistico”, aunque de un modo mas débil.
Seguidamente me atendré a los ejemplos que de modo univoco son
designados como sueflos, a pesar de que desde un punto de vista meto-
dolégico no sea necesaria la diferenciacién esencial entre visién de vigi-
lia y vision de sueno. Incluso entonces la imagen es suficientemente rica,
de modo que se deja dibujar a partir de la vida mistica del alma de estas
monjas. Verdad es que de nuevo se ha indicado el caricter literario” de
estos textos pensados para edificar, con el fin de ahuyentar ripidas clasifi-
caciones y malinterpretaciones. No se trata de informes que hagan re-
ferencia 1 vivencias o protocolos de visiones, sino de textos con intencio-
nes mistagogicas que tienen que conducir y referirse a lo representado. En
la medida en que quieren aludir a hechos existenciales concretos, hay que
tener en cuenta que tales alusiones son dictadas por la intencién que no
procede de una situacidén historica determinada, sino que tienden de un
modo retérico al convencimiento y persuasién con fines de reclutamien-
to. La estructura plausible de la vida conventual, y su autocomprensién re-
ligiosa y mistica, tiene que verse ganntizada y reforzada a través de estos
escritos en los circulos mias reducides. Tenemos que preguntarnos, scual
es el valor que las monjas, en el marco de esta estructura de plausibilidad,
estan dispuestas a conceder al suefioy a la revelacién de contenidos?
Margirethe Ebner, que mantuvo estrechos contactos personales con el
sacerdotesecular Heinrich von Norilingen que se reflejan en una inten-
sa correspondencia entre ambos”, entiende sus suefios como una prose-
cucién de su vida de oracién en el onvento. Pues con frecuencia le su-
cede en d suefio imaginarse en el corro del convento «y sentir la gracia y
la ligerezs que habia en mi como si twiera el reino de los cielos en el rei-
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no de la tierra» [enphant der genaud und der gerinkait, daz mir was, ich
het himelrich uf ertrich]™. Su vida onirica actia directamente en la vigi-
lia: «como mi vida me ha sido mostrada muchas veces en el suefio, podia
atender a ello segin mi actual sensacién» [wan mir min leben vil in dem
schlauf gezeiget wart, kund ich ez war genomen haun, als ich ez sid enp-
hunden haun]™. La vida onirica se presenta asi como la auténtica, frente
a la de vigilia; ésta obtiene de aquélla su sentido profundo. Margarethe
tiene que darse cuenta de que cuando el Sefor se divierte con ella en el
suefio, sufre después dolor corporal”™. En el suefo alcanza el cuerpo del
Sefior”, experimenta el don de la luz y de la gracia™, se encuentra con
sus hermanas muertas con las que conversa sobre el mas alla”, pero tam-
bién tiene contactos con su amigo espiritual Heinrich von Nordlingen™
que tanta fidelidad le exige. Suceden también auténticas visiones oniri-
cas: una noche mira por la ventana y ve el paisaje cubierto de montones
que simbolizan los pecados humanos. Agua y viento pueden hacer desa-
parecer s6lo a algunos que estan en el valle, o sea, a los humildes™. En el
suefio® se le conceden formas de indulgencias, pero no sin critica a la co-
munidad conventual: embajadores le traen un escrito con el que se le da
el poder de repartir indulgencias en la tierra y en el purgatorio; ella de-
sea hacer participe a todo el convento de esta gracia, que sin embargo
rehusa resignada aludiendo a su propia debilidad y dice: «no deseamos
conservarla» [wir miigen ez niht behalten]*. Su vida estuvo a lo largo de
cuatro décadas recorrida por graves enfermedades, y se consumo en cam-
biantes imposiciones: la mis obstinada consistid en tener que callar du-
rante mucho tiempo, mientras hubo épocas entremedio en que gritaba
durante horas, con frecuencia el nombre de Jesis, o en que caia en dis-
cursos de contenido religioso. Se toma muy en serio las pricticas religio-
sas, participa en la oracion del coro, dice el Paterndster con las intencio-
nes deseadas, y sobre todo se ocupa de un intenso culto a la cruz:

Lo que me consolaba, era tener una cruz a la que besaba mucho y la apreta-
ba contra mi corazén con todas mis fuerzas, y esto lo hacia con fervor de modo
que la apretaba con frecuencia y no queria en toda mi vida separarme de aque-
Ha gran gracia y de aquella dulzura todopoderosa que penetraba con tanta fuer-
za en mi corazdn y en todos mis miembros, de modo que perdia el conoci-

miento®.
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[wa ich mich gefliegen maht, daz ich ein criucz hete, daz kusset ich als vil
und dick, als ich immer maht, und druket ez an min hertz, als vil ich von cref-
ten maht. und daz tet ich emslichen, daz mich dick duht, ich méht lebent da
von nimmer geschaiden von als grosser gnaud und tibercreftiger siiezkait, diu
mir so starclichen in drang in daz hertz und alliu miniu lider, daz ich niena kund
komen.]

Llevaba siempre la imagen del crucificado en un librito sobre sus pe-
chos. Antes de dormir se lo ponia debajo de la cara y también «obaba,
como ella dice, una gran cruz y la colocaba debajo de su corazon y «asi
yacia apretindola hasta que me dormia en una auténtica gracia» [und let
es uf min hercz, und da lag ich dan gedruket uf biz daz ich enschlief in
grozzer gnad]®. Le habria gustado apretar contra su corazén una gran
cruz en el coro, pero por desgracia estaba colgada muy alta y era muy
grande. Misericordioso, le concedia el Sefior en el suefio lo que deseaba:

Me sucedia como cuando estaba ante la misma imagen con el deseo... y asi
estando yo ante él, se inclind mi sefior Jesucristo desde la cruz y me dejé besar-
le en su corazén abierto y bebi su sangre...*

[mir was, wie ich vor demselben bild stilend mit der begird, ...und so ich also
vor im staun, so naigt sich min herr Jhesus Cristus her ab von dem criucz und liezz

mich kiizzen in sin offen hercz und trankt mich mit sinem bluot dar usse...]

También los signos del amor divino le alcanzan en el suefio: el beso
[kus]* divino y un toque en el corazdn [ain grif in daz hertz]* que sintid
durante mucho tiempo. En el suefio se le mostraron las cinco llagas del
Sefior?, pero también el mas hermoso y puro cuerpo [aller luterste clare
lip|*® queyacia desnudo [blozzer] ante ella. De esto sinti6 las mayores gra-
cias y dulzuras [die aller grosten genade und siiesseket]®, pues él estaba
completanente transfigurado [durchglestig]”. Le mostrd que habia que
comeérselo, pues era la dulce hostia de nuestto Sefior {daz ez der zarte
fronlichmm wer unsers herren|”. Un culto especial dedicé a la infancia
de Jests, que para ella podia ser totalmente transformable en la figura del
Cristo sufriente. Se apretaba una mufieca de Jesis contra su corazdén des-
nudo pan darle de mamar, y dedicaba supremo culto a su «dulce circun-
cisiéon pusto que disfruté de su santa sangre» [siner aller sliezzesten bes-
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nidunge, daz ich dar uz niezzen solt sin aller creftigostes minnenwallen-
dez hailigez bluot]”. Es evidente que su vida onirica estuvo dominada por
esta fuerte devocidn. El nifio Cristo la besa en su corazén desnudo™. Una
compafiera intima sofid por su parte su lactatio Christi, no sin afiadir que
«me maravilla lo pudoroso que eres» [und des wundert mich, as bliuge
due bist, daz du dich nit schemtest]™. Con el nifio Jesas se traba una au-
téntica conversacion, como forma de alivio para la pena del silencio obli-
gado [gebunden swige]”, cuyo caricter de acontecimiento esta ligado al
suefio. Un nifio Jests con la cunita que recibe como regalo de Viena em-
pieza de pronto a convertirse en un ser vivo y pide jugar con la monja en
su regazo y abrazarla. Sin embargo no contesta a sus curiosas preguntas
acerca de la circuncision®. Una serie de preguntas y respuestas tiene lugar
entre el nifio y la monja, no sin humor”. Margarethe le pregunta si era
verdad que José envolvid al nifio Jests en sus pantalones a falta de otra co-
sa mejor. El nifio Jesiis: ane envolvid en lo que tenia» [er want mich in
waz er gehaben moht, er het nit daz mir zem|”. Se afaden preguntas so-
bre la historia de la salvacién y del culto sagrado. En su totalidad carece
de caricter verdaderamente onirico, dado que estd organizado de modo
literario y dialdgico. Constantemente se le aparece el nifio Jests en el sue-
flo v pasa de pronto de la risa al lanto con lo que se quiere decir que to-
davia tiene mucho que sufrir”. Tienen lugar otros suefios que suceden en
', La vida onirica de Margarethe tuvo que ser
muy intensa, pues Heinrich von Nérdlingen le p1dié el relato de un sue-
fo «que a ti y a mi en lo sucesivo nos hard ser obedientes a Dios» [der
dich mir und got ze forderst gehorsam machit]™".

Como este ejemplo ha mostrado, el papel del suefio es importantisi-
mo en la Vita personal. Quisiera introducirme ahora en el ¢jemplo de la
aventura de Agnes Blannbekin'®, que vio en sorprendente seriacion en
sus suefios figuras alegdricas y grupos humanos, que en Navidades se 1i-
bra de un embarazo espiritual aunque visible corporalmente, que en Pas-
cua se ve amenazada por el demonio, y asi sucesivamente. Se trata de un
mundo separado con respecto al exterior y que irrumpe desde su rica in-
terioridad, en que las mujeres por vez primera dicen «yo» abiertamente y
valoran sus sentimientos por escrito. Esta forma de autobiografia femeni-
na tiene sus modelos literarios en las vidas de monjas, sobre las que nos
referiremos todavia brevemente.

el curso del afio eclesiistico
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Esta claro que los espectaculares sucesos del alma de los que se jactan
las autoras en sus autobiografias debian de contar con un pablico que no
solo estaba adiestrado en ello, sino que ademais lo deseaba. Se esperaba
esto de algunas figuras sobresalientes del dmbito conventual, y se transfi-
rid esta actitud expectativa al pasado, en el que en las vidas de monjas las
gracias extraordinarias, y con ellas los suefios y las visiones oniricas, ha-
bian encontrado un lugar seguro. Todas estas gracias se exponian de for-
ma ejemplar a la vista de los vivos para que emularan a los muertos. Una
actualidad de lo maravilloso, los especticulos del alma, pudo difundirse
en los conventos, de tal modo que en la Crdnica de Anna von Munzin-
gen se afirma de forma laconica acerca del convento Adelhausen en Fri-
burgo:

Algunos se despertaron antes de los maitines por las gracias, y sucedieron a
algunos grandes gracias en el sueno, y unos fueron junto a otros de modo que
se ponian de nuevo a hablar de Dios'™.

[ettliche wurdent erwecket vor mettin von gnaden, und ettlichen beschach
auch gross gnade in dem slaffe, und so si zuo zueinander kament so lag alle ir
kurtzwile daran, das si nuwen von Gotte rettent.]

Justamente el motivo de la voz que llama al conocimiento a los que
estan dormidos, ya sea como la separacién del corazén™, ya como li-
mosna oportuna en la Iglesia', aparece como suefio de evocacidn
[Wecktraum]. En una ocasion fue un suefio el que garantizé la autentici-
dad y el valor de toda una crdnica de vidas de monjas. Al final de las no-
tas acerca de la vida de las monjas de Kirchberg en Sulz se dice —y con
ello tenemos un hermoso testimonio sobre el uso de tales textos—:

Acerca de este librito que fue reunido y sin duda leido en el convento para
el perfeccionamiento, una hermana nuy espiritual vio durante el suefio cuatro
ojos que le hablaron y le dijeron que querian aclararlo y autentificarlo, pues to-
das las cosas estaban escritas segin la verdad. Acerca de quién era los cuatro ojos,
un corazon inteligente sabe que eran s cuatro vivientes que san Juan vio lienos

de ojos por delante y por detris*®.

2%

[Da diss biichlein gesamnet und offenlich durch besserung in dem convent
gelesen wart, dar nach sach ein gar selige swester in dem slaf vier augen, die
sprachen zu ir, sie wolten diss biichlein erleiichten und beweren, das es an allen
dingen nach der warheit geschriben wer. Wer aber die vier augen sein gewe-
sen, das mag ein verstanden herze aller beste dar auff nemen, das es die vier hi-
melischen vihlein wern, die sant Johannes sah, das sie vol augen waren vor in

und hinder in.]

Del mismo modo que una obra literaria puede ser legitimada a través
de la referencia a los cuatro animales apocalipticos, también es posible que
a través de un suefio se transmitiera el lugar de construccion para un nue-
vo convento, como en el caso de QOetenbach'”.

El suefio también responde a hechos psicologicos: al menos para el
modo en que Hedwig von Herrenberg, segiin la denominada Kirchberger
Chronik, trataba de dormir. Como tenia mucho movimiento de espiritu
[vil bewegung des geistes het], su reflexién no se detenia ni en el suefio:

Asi en el suefio nocturno, en que sentia realmente esto, que su espiritu fa
protegia como un hombre cuida a otro con mucha ternura, y cuando el espiri-
tu pensaba que ya habia dormido suficiente, entonces la despertaba como un

hombre despierta a otro'”.

[So si des nachtes slif, das si des verlich enpfant, das ir geist ir hutet, als da
ein mensch des andern hutet mit ganczem fleiss, und wenn den geist daucht, das
si genug het geslaffen, so wecket er sie, als da ein mensch das ander wol vast
wecket.]

¢Quién no se desearia semejante instancia interior? Margaretha von
Rosenstein es en la misma crénica un ejemplo vivo de rapto mistico en
la forma de un suefio profundo: cuando la gracia le sobreviene, yace co-
mo un «cuerpo muerto» [als ein toter leip] al que sus hermanas no po-
dian despertar a la vida ni pinchiandola, con la intencién de probar me-
jor el milagro de Dios [gotes wunder pass zu versuchen]: como si hubiera
sido un tronco de haya [als ob sy ein eychein holcz wer gewesen] per-
manecid insensible de un modo misterioso, oculto a todos, salvo a ella
misma y a Dios'”.

Objetos fundamentales de estas visiones oniricas son también en es-
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tas crénicas las grandes figuras de la historia de la salvacion: la Virgen
Maria, Juan Evangelista, pero sobre todo el Sefior en todas sus etapas vi-
tales de su realidad terrenal”®. Una hermana puede ocultarse como una
joven bajo el manto de Maria™. Numerosas son las vistones del nifio Je-
stis'’; Elisabeth Bechlin de Tdss, cuando estaba enferma en la cama, re-
cibié de Maria el Nifio Jests, para que lo tratara amigablemente segun
sus deseos.

Y era éste un rostro amoroso, y especialmente debajo de la barbilla, su cue-
llo era tierno y amoroso. Entonces se le pregunt6 a ella si le habia besado cuan-
do estuvo alli. Y ella respondié: ¢Si, El me lo permitidl». Esto fue para ella un

suefo; pero es digno de alabanza que se durmiera en Dios'?,

[Und dis was ain als mineklicher anblik, und aber sunderlich so was im die
kel unnder dem kinn als zart und als mineklich. Do ward sy gefraget ob sy in
icht kusti, als da for stat. Do sprach sy: «Ja zwar, er hat mir es doch erlobet!» Dis
sait sy fur ainen trom; aber es ist geloblich das sy in Got entslaffen wer.]

Se ve en seguida que para Elisabeth el liston de la vergiienza estd mas
alto que para Margarethe Ebner, pues no tiene ningin complejo de ha-
cer coincidir la resonancia de su estado corporal con su prictica piadosa.
En estos casos la referencia al suefio debia tener efectos tranquilizadores,
pero a la comunidad le servia finalmente de confirmacién de que hay
suefios enviados por Dios.

No falta tampoco aqui el suefio del embarazo. Asi, es relatado por
Christina Ebnerin:

En una época en que estaba sana a los 24 aflos, sofié que estaba embarazada
de Nuestro Sefior y estaba tan llena de gracia que no habia un solo miembro en
su cuerpo que no recibiera gracias especiales... Y como se encontrara en la dul-
zura y 1o sintiera ningiin fastidio de modo que no le afectaba ninguna preocu-
pacion ni tristeza, pasado un tiempo, sofié como tenia que parirlo sin dolor, tu-
vo un gozo desmedido al ver su cara, y como estuviera un rato en este gozo, no
quiso ocultarselo a nadie y cogid al nifiito en sus brazos y lo llevé a la reunién
en el refectorio y dijo: Alegraos todos conmigo, no quiero ocultaros mas mi go-
zo, concebi a Jestis y lo he parido...""
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[Zu einer Zeit da sie gesund war von 24 Jahr, da traumt ihr, dass sie unsers
Herm schwanger wir worden, und war so voll Gnaden, dass kein Glied an
ihrem Leib war, es empfindet sondere Gnaden davon... Und da es in der Siis-
sigkeit war ohne allen Verdruss, dass sie kein Kiimmerniss noch Traurigkeit be-
rithret, und etwan eine Zeit war vergangen, da triumt ihr, wie sie ihn gebiren
sollt ohn allen Schmerzen, und empfing so gar iiberschwengliche Freud von sei-
nem Angesicht, und da sie etliche Weil mit diesen Freuden umging, da moch-
te sie es nimmer verhelen und nahm das Kindlein an ihre Arm und trug es un-
ter die Versammlung in dem Refectorio und sprach: Freuet euch mit mir
allesamt, ich mag euch mein Freud nit linger verhelen, ich empfing Jesum und

hab ihn nun geboren...]

En los suefios el Sefior podia cambiar su apariencia de forma caleidos-
copica. A Adelheid Langmann se le aparecid por triplicado como uno;
luego como un joven de dieciocho afios rodeado de luz, y finalmente co-
mo un hombre sufriente cuyas heridas ella podia chupar'®. A una herma-
na se le aparece Cristo con el mantel dorado del altar rodeado de luz y res-
plandeciente, pero desaparece en la Ascensién'*. A una monja de
Katharinenthal le negd informaciones mas proximas con alusion a lo que
ya habian dicho los santos"”. Suefios manticos son objeto de relato en Oe-
tenbach y Unterlinden: el Sefior aparece en el suefio a las monjas para ex-
plicatles el futuro™. A Christina Ebner se le aparece en un jardin el Sefior
como un hombre de treinta anos. Le advierte acerca de sus pecados, la
averglienza, le perdona sus pecados y le otorga el abrazo mistico:

Entonces nuestro Sefior se incliné hacia ella y con sus manos la atrajo hacia
si y la roded con su brazo derecho y la apretd contra si, de modo que se pegd a
él, como el sello se imprime en la cera, y se deforma junto al alma humana de
las cosas nuevas, seghin la semejanza de la santa Trinidad, y no podia expresar con
palabras lo maravilloso que era el rostro que veia en Dios y en si misma, y la dul-
zura que habia obtenido de esta penetracién puesto que lo habia recibido des-

pués de haberlo esperado y ansiado tanto tiempo'"’.

[da neiget sich unser Herr zu ihr und mit seiner Hand zog er sie zu sich und
umfing sie mit seinem rechten arm und drucket sie an sich, dass sie an ihm kle-
bet, als der ein Wachs drucket in ein Sigill, und verbildet sich mit des Menschen
Secle, von neuen Dingen, nach der Gleichheit der heiligen Dreifaltigkeit, sie
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konnt es mit Worten nit vollbringen, wie wunderlich die Geschicht war, die sie
an Gott und an ihr selber sah, und die Siissigkeit, die sie hitt von dem Einzug,
da sie ihn empfangen und so lange Zeit nach ihm verlanget und gewachet.|

Una hermana de Engelthal comenz6 a cantar durante el suefio y asi
saludd a su Sefior que acercindosele queria llevarsela a casa en la eterna
beatitud'.

v

Si para concluir nos preguntamos qué significan estos textos, de in-
mediato nos inclinamos a tomarlos como documentos de una situacién
animica que permite una realizacién de los mas intimos deseos no cum-
plidos y por tanto una huida a la histeria, mitomania o neurosis'*'. A es-
te diagnéstico contribuye un punto de vista freudiano, mediocre y vul-
gar, que ha intentado explicar las «vivencias piadosas» como «estancamiento
de la vida del instinto natural» y «represiones instintivas»'*. Los suefios son
interpretados como expresiones de deseo de una sexualidad insatisfecha,
consiguiendo asi una valvula de escape'. La oposicién por parte de las
ordenes masculinas a la mistica visionaria en los conventos femeninos
tendria que valorarse como una inteligente protesta contra un comporta-
miento que querria poseerlo todo en la fe y también en la forma de una
perceptibilidad sensual, esto es, de los acontecimientos milagrosos segin
las necesidades animicas de la afectada'. A esta postura corresponde la
aténits exclamacién de David von Augsburg, de que Cristo nacidé y mu-
ri6 deuna vez por todas y que era insostenible su presencia constante en
todas hs etapas de su vida en los conventos de mujeres'”. Esta oposicion
masculina al comportamiento femenino muy afectivo en la practica reli-
giosa ambién se encuentra en Eckhart, Tauler y Seuse'™. También las
concepciones divergentes sobre la valoracién mistica de los suefios se
orientin segiin una diferencia fundamental: entre los dominicos predo-
mina h idea de que las visiones corporales e imaginales tenian que ser
abandoadas en lo posible en favor de las intelectuales; entre las domini-
cas, por el contrario, los tipos de visiones rechazados, los corporales e
imagimles, son los que parecen acufiar el ambiente mondstico en una es-
pontareidad en modo alguno refrenada. No hay que dejar de lado esta
contradicciéon. Pero cuestionaremos desde un punto de vista diferente es-
te simjle modelo de explicacion'®.
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En primer lugar, y para empezar con nuestro actual punto de vista,
hay que decir que el ingenuo triunfalismo de un freudismo vulgar esti
fuera de lugar™. La confirmaci6n psicosociolégica de la antipsiquiatria'’
contra todo tipo de intento de explicacién racional ha ensefiado con su
gesto ilustrado y penetrante que los datos animicos son mucho mas com-
plejos de lo que se pueda pensar'™. Con todo hay que afadir a esto la pro-
blematica fundamental que entrafia la aplicacién de criterios freudianos a
realidades del pasado. Demasiado a menudo los conceptos psicoanaliticos
pasan a formar parte de una nueva retorica como puras figuras de estilo,
que sirven para cualquier cosa y que pueden revestir de decorativos con-
ceptos lo que el historiador no entiende™'. Por esta razén abandonaremos
este modelo explicativo.

Pero incluso, aunque quisiéramos aceptarlo, habria que tener en cuen-
ta que estos textos no se refieren a experiencias directas, sino que se tra-
ta de apuntes literariamente estilizados de acontecimientos animicos so-
bre cuya «autenticidad» no se discute, porque desde el principio hay que
entenderlos como momentos y «signos» socioldgicos'™ de una autorre-
presentacion monastica y de ningiin modo como testimonios de una psi-
cologia individual. Estos suefios aqui descritos son el resultado de una ela-
boracion del suefio [Traumarbeit]”” no simplemente secundaria, sino
terciaria y cuaternaria. Son textos y no material del alma.

En primer lugar hay que intentar ordenar las vidas de monjas dentro
de un marco teoldgico™. Los sucesos y datos animicos alli descritos tie-
nen que ser valorados desde un punto de vista teoldgico y mistico en el
momento de la inmediatez sensual del suceso por ellos sugeridos. La teo-
logia mistica ha expuesto desde san Agustin una triple divisién de las vi-
siones en corporales, imaginales (animico fantisticas) y puramente inte-
lectuales. Esta tricotomia corresponde a una jerarquia de cuerpo, alma y
espiritu, y es de una correccion elemental. Ha configurado «el esquema
organizativo de todas las concepciones del ser en el pensamiento precris-
tiano y cristiano» y «ha sido, y continua siéndolo, ¢l fundamento, también
historico, de la cosmovision de la cultura cristiana»'. «En esta seriacidn
la tensién dominante entre abajo y arriba»™ ha ejercido tanto efecto, que
ciertamente puede hablarse de una tension espiritualista que domina en
la teorfa mistica. Naturalmente —en esto hay que estar de acuerdo con es-
ta tendencia— siempre se justifica y se refuerza la postura critica del hom-
bre espiritual con respecto al conocimiento sensitivo. Pero a pesar de es-
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to y contra la tensién espiritualista de la teoria mistica hay que hacer re-
ferencia a la tendencia contraria de la encarnacién de Jesucristo, que con-
cede a «todo tipo de mediacién sensible y fantistica de la experiencia de
Dios»™*” una gran posibilidad en lugar de ver en ello una limitacién. La
plenitud de la contemplacién divina se soporta mientras el alma no se une
de nuevo al cuerpo, es decir, que el cuerpo resucita en virtud del alma.
La resurreccién del cuerpo y su unién de nuevo con el alma posibilita la
visién plena del status patriae. «La fuerza de adivinacién, casi divina, in-
herente y natural en el alma»™, tal y como ensefiaba un cierto neoplato-
nismo, es falso desde un punto de vista cristiano. La adivinacién sdlo pue-
de concebirse como un regalo de la gracia de la encarnacidn, y supone
una conversio ad phantasmata especifica, resultando asi legitima. Dentro de
una «eligién de la encarnacién y de la resurrecciom™ no puede acep-
tarse la «degradacion a lo largo de toda la Edad Media de lo que en la
mistica cristiana se denomina “vision” [Erscheinung], hasta tal punto que
la doctrina habitual y la instruccién fomentaran una desconfianza esen-
cial y un despectivo rechazo a todo lo que fuera visién»'*. La precaucién
con respecto a lo sensible puede pasarse como «una regla de precaucidon
prictica y postulado de indiferencia»', pero no puede servir como tesis
fundamental.

Seglin estas reflexiones, que se apoyan en puntos de vista de conoce-
dores tan fundamentales de la mistica cristiana como Hans Urs von Bal-
thasar'®, la mistica de monjas con sus implicaciones practicas, esto es, sen-
sibles y visionarias, estd salvaguardada por una correcciéon teoldgica
tundamental. Seria completamente humano y esencial preguntarse cémo
es posible que una religion cuyo nicleo consiste en la encarnacién de
Dios no se arriesgue en el descenso hasta la plenitud de toda la sensuali-
dad humana'®. Esta es una pregunta que debe ser discutida en cada caso
particular. Son imaginables y posibles aqui todas las formas de pérdida y
naufragio', En cambio, tendrian que revalorizarse —y ésta es mi defensa
de la mistica de monjas— las posibilidades de acontecimientos carismati-
cos sensibles, experimentados corporalmente'. No vamos a negar el he-
cho de que desde esta perspectiva las mujeres a comienzos del siglo XIv
en los conventos de dominicas ofrecieron un intento muy autébnomo y
sorprendente de la encarnacidn cristiana literaria y existencialmente'.
Hasta qué punto traspasaron el umbnl de lo tolerable y de lo posible, ése
es un juicio que no debe proceder de un freudismo mojigato, sino que
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tiene que fundamentarse en la teologia. Quisiera concluir con una peti-
cién: habria que ampliar las fronteras de lo soportable en la experiencia
mistica —hasta donde las visiones «corporales» encontraran su auténtica
valoracién— para luego abordar criticamente las experiencias misticas de
las monjas, absolutamente inesperadas y en contra de toda mistica de im-

plantacién neoplaténica.

«Traum und Traumvision in der deutschen Mystik», en: J. Hogg (ed.), Spitmitte-
lalterliche geistliche Literatur in der Nationalsprache, tomo 1, Salzburgo 1983, pags. 22-55; tam-
bién en: Alois M. Haas, Gottleiden-Gottlieben. Zur Volksprachliche Mystik im Mittelalter, In-

sel, Frankfurt del Main 1989, pags. 109-126.
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Visién en azul.
Arqueologia y mistica de un color

Moisés subid con Aaron, Nadab y Abija, y setenta de los ancianos de Israel, y
vieron al Dios de Israel. Bajo sus pies habia como un pavimento de zafiro, tan
puro como el mismo cielo.

Exodo 24, 9-10

Por encima de la béveda que estaba sobre sus cabezas, habia algo como una pie-
dra de zafiro en forma de trono y sobre esta forma de trono, por encima, en lo
mis alto, una figura de apariencia humana.

Ezequiel 1, 26

Es un hecho de sobra conocido el que a determinados colores pue-
den asociarse, mas alld de los tiempos v de las culturas, determinados va-
lores sentimentales y significados. En la interpretacion de los colores pue-
de documentarse, desde la antigiiedad hasta la modernidad pasando por
la Edad Media, una relacién de sentido y de ordenacion relativamente fi-
ja. Posiblemente esta estructura sélo se encuentre en la concepcién de
una especulaciéon de la luz fundamentada en la filosofia y la teologia, cu-
ya reunién de todos los colores en los que la luz se hace por primera vez
visible (blanca), representd el fundamento definitivo para toda percepcién
e interpretacion del color'. Especulacién de la luz e interpretacién cro-
matica estin tan intimamente relacionados dentro de esta tradicidén, que
la teoria del color tardoantigna y medieval perdid toda coherencia cuan-
do la jerarquia de los colores dejo de tener su maximo significado en una
hermenéutica filoséfico-teoldgica de la luz’. Esto resulta manifiesto en
nuestro tema: el color azul, del que se mostrara su relevancia en la visién
(del si mismo humano o de Dios), no es en esencia otra cosa que un ha-
cerse visible y un primer flujo de luz. Hasta aqui el azul responde por la
luz, 0 mas exactamente: porla luz del cielo (0 del mar) a la que corres-
ponde, con frecuencia, una cualidad originaria o escatolégica en tanto

33



que se concibe como una automanifestacién divina (jpensemos en las
«Energias»’ divinas de la Iglesia bizantina!). El mismo hecho, sin embar-
go —la unién de luz y color—, es también el fundamento para la intro-
duccidén de nuevos significados en la determinacién de los colores perci-
bidos en la luz. Hay que afirmar las dos cosas cuando uno se ocupa de la
hermenéutica de los colores: por un lado, la categorizacién y jerarquiza-
cién de los colores transmitidas y fijadas en la tradicién, por otro lado, las
matizaciones de los colores constantemente variables desde un punto de
vista tedrico que proceden de la influencia de la luz y de las que siempre
pueden surgir nuevas interpretaciones —y con ellas significados— de los
colores. Junto a esta ambivalencia productiva de las interpretaciones de los
colores que surgen en la tradicién, existe también la posibilidad de que el
rango y funcion de un color se mantengan bajo circunstancias diferentes
desde los tiempos primitivos hasta la actualidad. Y esto sucede segura-
mente debido a hechos fisicos o de percepcién psicoldgica’. En qué me-
dida se trata de constantes universales referidas a culturas diversas, eso es
algo que quedari abierto®; pero continda siendo interesante observar en
distintas culturas y actividades culturales tendencias en esta direccién. En
cualquier caso lo aqui expuesto de forma resumida puede proponer un
par de indicios en la mencionada direccion, sin que por ello tenga que
discutirse con la actual problemaitica fundamental psicolégica y lingiiisti-
ca en torno a la cuestién de los universales®. En todo caso se ofrecerin
materiales acerca de esto’; por el contrario, mucho mas intenso es el gus-
to por evaluar la ruptura a través de los siglos®: en la conciencia solitaria
del lector comprometido serd degustado en plena libertad un momento
de eternidad en que el salto luminoso [lichthafte Sprung]’ supere por adi-
vinacion los siglos, sin que por ello tenga que situarse en la oscuridad de
la noche profundamente sospechada por Hegel en la que todos los gatos
son pardos". Junto al «esfuerzo por el concepto»' existe el placer por la
imagen, aparentemente sin esfuerzo, pero que no obstante no se adquie-
re gratis. Este placer por la imagen se desprende, por encima de miste-
riosas partenogénesis, de las creaciones tradicionales autébnomas e hist6-
ricamente diferenciadas en el interior del arte y de la ciencia, sin que por
ello quede socavada una razén superior a la cotidiana. La determinacidén
de tal tradicion «in progress» debera pertenecer al mas noble gusto del cri-
tico literario que no quiera correr el peligro de que los arboles no le de-
jen ver el bosque.
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Segiin una ordenacién nada rigida v en una audaz combinacién me
permito, sin demasiados miramientos por la distancia histérica que sepa-
ra ambos textos, presentar dos documentos para la «Visién en azul». De
este modo se pasara revista desde el tiempo de la modernidad hacia atras.
Empezaré con una poesia de Hans Arp para terminar con una mirada so-
bre Evagrio Péntico y los padres de la Iglesia sirios, remitiendo ambos ca-
sos a una tradicion veterotestamentaria y judia.

I
En los afios 1946-1948 Hans Arp escribid el poema siguiente, que pu-
blico en su antologia poética de 1957 Worte mit und ohne Anker [Palabras
con y sin ancla] bajo el titulo «Singendes Blau» [Azul que canta]™:

Aromatica luz

suave como un jardin en brote

que por mi fluye.

Chispea.

Huele.

Avanzo

ligero y veloz

sobre luminosos pétalos grandes como paises.

Cielo y tierra

se penetran.

El azul florece

marchita

vuelve a florecer.
Aromatica luz resonante
que me alumbra.
Descanso

acunado por la luz

en la aromdtica fuente resonante
de colores centelleante.

Trémulas coronas de luz

caen a mi alrededor
ascienden a mi alrededor.
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Suenan
cuando me tocan.
Se deshace mi vestido de Narciso.

Mji corazén

vaga por los prados de estrellas

entre innumerables estrellas.

Debajo de mi florece azul y mds azul.

Aromadticos mundos resonantes centelleantes de color
atraviesan profundidades y alturas infinitas.
Descanso en medio

de guirnaldas de luz que juegan suspendidas.
Ascienden y caen a través de mi.

Reposo rebosante

sereno y luminoso

en la_fuente infinita.

Apenas noto ya la tierra.

El suelo se hace azul y mds azul.

Mi paso se hace ligero y mds ligero.
Pronto vuelo.

Estrellas que cantan van conmigo errantes.

Siento la profunda altura
y la alta profundidad
sobre mi y debajo de m{

~ que me penetran con fuerza.
La luz asciende y cae por mi.
Sereno y dulce
descanso sobre la tierra.

Tintinea
susurta
suena
resuenda
chispea

l6

huele
y el azul que canta se recoge.

El azul se marchita en luz.

Oigo

cuchicheos

sonidos

zumbidos

tisas ahogadas.

Suena ahora tornasolado.
Luz que estalla deslumbrante.
Dulces estrellas

echan en mi raices.

Dulces eternidades

echan en mi raices.

Por fin por fin

puedo dilapidar el tiempo

de tanto en tanto

durante infinitudes

tardanzas de aromaticos sonidos
entre rebosantes

estrellas interiores

en la infinita fuente iluminada.

Nubes de flores

flores de nubes.

Los sontdos se reflejan en lo infinito.
Recuerdos azules.

Entre la altura y la profundidad
aroma y azules

chapotean las mismas firentes

en las que soité cuando era nifio.

[Duftendes Licht/sanft wie ein spriessender Garten/quillt durch mich./Es
spritht./Es duftet./Ich schreite/leicht und schnell/iiber lichte lindergrosse Blu-
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menblitter.//Die Erde und der Himmel/durchdringen sich./Das Blau
blitht/verbliiht/blitht wieder auf./Duftendes tonendes Licht/durchleutchtet
mich/Ich ruhe/vom Licht gewiegt/in der duftenden ténenden/farbig funkeln-
den Quelle.//Bebende Lichtkronen/sinken um mich nieder/steigen um mich
empor./Sie klingen/wenn sie mich beriihren./Mein Narzissenkleid zerfillt.//
Mein Herz/schweift iiber die Wiese der Sterne/zwischen unzihligen Ster-
nen./Unter mir blitht es blauer und blauer.//Duftende ténende farbig fun-
kelnde Welten/durchziechen die unendliche Tiefe und Hohe./Ich ruhe inmit-
ten/spielender schwebender Lichtkrinze./Sie steigen und sinken durch
mich./Ich ruhe tberschwenglich/heiter und licht/in der unendlichen Que-
lle.//Kaum spiire ich noch die Erde./Der Boden wird blauer und blauer./Mein
Schritt wird leichter und leichter./Bald schwebe ich./Singende Sterne wandern
mit mir.//Ich fiihle die tiefe Hohe/und die hohe Tiefe/iiber mir und unter
mir/mich-gewaltig durchdringen./Licht steigt und sinkt durch mich./Heiter
und zart/ruhe ich auf der Erde.//Es klingt/es rauscht/es hallt/es widerhallt/es
spritht/es duftet/und wird andichtig singendes Blau./Das Blau verbliiht zu
Licht.//Ich hore/fliistern/klingen/summen/kichern./Es tont jetzt schil-
lernd./Zersplitterndes blendendes Licht./Zarte Sterne/schlagen Wurzeln in
mir.//Zarte Ewigkeiten/schlagen Wurzeln in mir./Endlich endlich/darf ich
die’ Zeit vertun/Weilchen um Weilchen/Unendlichkeiten lang/Saumseligkei-
ten von duftendem Klingen/zwischen iiberschwenglichen/inneren Sternen/in
der unendlich lichten Quelle.//Blumenwolken/Wolkenblumen./Tone spie-
geln sich/ins Unendliche wider./Blaue Erinnerungen./Zwischen Hohe und
Tiefe/Duft und Bliue/plitschern die gleichen Quellen/an denen ich als Kind
traumte. |

En cuatro de los textos surgidosen 1948/1949 en Basel y Meudon, ti-
tulados Der gleichen Quellen [La misma fuente]” se vuelve a tratar la ex-
periencia central de la luz de este poema con variaciones lingiiisticas. En
parte se retoman literalmente algums secuencias textuales del gran poe-
ma citado, en parte se relata el mismo suceso con palabras sindénimas o
con contenidos proximos. No parce que se afada nada esencialmente
nuevo. Por ello nos limitaremos a pirtir de ahora al poema que hemos re-
producido.

Lo que aqui ha sido presentadoen una prosa llana, pero con la mira-
da puesta en el proceso descrito, timbién elevada y llena de efectos, po-
dria ser un paseo por un jardin venniego. De hecho, el tema del poema
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consiste en una intensa y poderosa luz que se experimenta oniricamen-
te como un jardin en brote», en el plano de la comparacion y de la ima-
gen. Todo lo que sigue, referido a la errancia por ese jardin, pertenece
desde un principio al plano de la imagen y sugiere una «potenciacién» de
la experiencia de luz, que lo extrae de la objetividad habitual. Segura-
mente en el uso de este método poético de la potenciacién de la expe-
riencia a través de su intensa conversién en imagnes, Arp se muestra co-
mo un. discipulo aventajado del romanticismo alemin vy, en concreto
aqui, de Novalis, en el motivo de la modificacién de la experiencia de
luz a través del valor cromatico del azul. Puesto que justamente, «cada
transformacién o potenciacion abordada por Novalis bajo el acto de la
“romantizacién”, a través de la que se supera toda la objetividad cotidia-
na en otra esfera, <aparece en él> en el plano del simbolismo cromati-
co como una universal tonalidad azul. “Todo azul en mi libro” —con es-
ta demanda teorética y su realizacién en el fluido azul en el que se
sumergen tanto las figuras como el mundo de las cosas en el Ofterdingen—
Novalis privilegia el color de un modo que va mas alla de su uso tradi-
cionab'. Con una intensidad parecida y también de un modo universal,
usa Arp el color azul. £l mismo es el momento prefiado de la experien-
cia de luz; transmite el fulgor de la luz («[...] florece/marchita»): es el
efecto sinestético que transmite la fuente de luz. Pues a pesar de que la
experiencia de luz aqui descrita sea en si un proceso visual, no hay nin-
guna duda de que, desde el principio, el suceso visual contiene expe-
riencias olfativas, auditivas y tictiles. Se trata de una «luz aromatica»; es
una «uz sonorary el Yo «descansa/acunado en la luz», mientras «las tré-
mulas coronas de luz /(...) suenan/cuando me tocan», de manera que el
vestido de luz que corresponde al Yo, «el vestido de Narciso», pierde
consistencia y se deshace.

El componente mistico del proceso se descubre en el hecho de que el
suceso de luz actia como, o mejor dicho es, una interpenetraciéon de tie-
rra y cielo. Un iros gamos, es decir, una unidn nupcial del arriba y del
abajo («profundasalturis»—«alia profundidad»), que descarga destellos y ra-
yos azules®. Pues el azul, que «obre» y «debajo» del Yo «florece azul y
mas azul» —lo que se llama comparacidn hieritica en una libre asociacién
con Hoélderlin y Trakl- concede una tonalidad universal del proceso que
‘crece sin cesar para explotar de modo cada vez nuevo, hasta que aparen-
temente se consdlida en un «zul que canta y se recoge», pero que en ver-

‘.
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dad «[marchita] en luz». Con ello se alude al transito a la luz clara y blan-
ca en la que «dulces eternidades» echan raices en el Yo: el Yo ha conse-
guido orientarse en el lugar «de la infinita fuente luminosa» en la que la
universal experiencia del azul como «ecuerdos azules» y reflejos de soni-
dos parecen estar todavia presentes. Al final del poema el poeta recurre a
una experiencia infantil en la que «entre altura y profundidad/aroma y
azules/{...) [chapotean] las mismas fuentes». La sinestesia del proceso se
insinGa ya en el titulo «Azul que canta» y su intencidn consiste en evocar
una experiencia de totalidad y de unidad, cuyo medium es abiertamente
una «luz luminosa infinitas. De todos modos no creo que se trate sim-
plemente de la evocaciéon de un «sentimiento oceanico»'” en el que desa-
parece la personalidad del Yo (se experimenta de forma univoca sélo la
desvalorizacién de su propio «vestido de Narciso», pero no la auténtica
superacién de su persona), sino que se trata mas bien de la recuperacion
de la unidad del mundo y del supramundo, cuya totalidad sinestética to-
davia posee el nifio en ensuefios.

Nos podriamos preguntar en qué medida podria ser leido el poema
como un poema vivencial del Romanticismo clasico y ser interpretado,
entonces, desde un punto de vista biografico-psicoldgico, como una re-
gresion en sentido freudiano (que, de todos modos, interpreta la expe-
riencia mistica como una regresiéon)”. Pero justamente esta interpretacion
me parece terminantemente vedads, si se aprecia correctamente la po-
tencia de luz que se impone al Yo. El acontecimiento de luz es un suce-
so, cuyo significado y rango se documenta en la suspension de lo cotidia-
no. Esto se pone de manifiesto con toda claridad en la inaprehensibilidad
de la imagen del jardin: primero fluye la luz como un ardin en brote» a
través del Yo, y al poco rato es el mismo Yo el que se mueve por el jar-
din y avanza dligero y veloz/sobre luminosos pétalos grandes como pai-
ses». Incluso la imagen carece ya dela consistencia que la capacitaria pa-
ra reproducir la vivencia que tuvo lugar histéricamente una vez. Por el
contrario ocurre aqui la tendencia 1 dejar crecer el proceso por encima
del Yo hacia lo cosmico, de tal modo que se hace posible la penetracién
mutua de tierra y cielo en las sacudidas de azul. Arp se quiso expresar de
un modo personal y vivencial cuando se lamenta de la carencia de la vi-
sidn en azul en un poema anterior dDie ungewisse Welt» [El mundo in-
cierto]"” escrito entre 1939 y 1945:

Formas como resonancias vencidas pasan por mi.

Tejidos gelatinosos cubren una gran mufieca

que ha sido colocada en un lugar solitario.

Se queja en la desesperanza.

La tenebrosa corona de sombras que pesa sobre el mundo
no se quiere alzar. »
¢Dénde estan las praderas del cielo azul violetas?
Bienaventurados las han llevado

en sus ojos mucho tiempo.

Mis suefios se destruyen en malvadas oraciones como piedras.
En vano recorro mil caminos.

Siempre amenazan con derrumbarse las torres

sobre las que quise mantener la mirada.

Viejas parcas malvadas acechan en cielos de ceniza abismados.
Sus corazones gritan disonantes.

Son también malditas como yo.

He perdido las huellas de la luz.

No puedo huir de mi grisdcea patria.

De qué me sirven las canciones

que van de un lado a otro.

Son como guias muertas de cansancio.

Con sus corazones marchitos responden las mismas frases:
El azul noble es sélo centella sofiada.

Quien tenga manos brillantes se proteja

de que ningtin aliento las emparie. ..

[Gestalten wie verjahrter Widerhall ziehen an mir voriiber./Gallertartige
Gewebe verhiillen eine grosse Puppe/die auf einem einsamen Platz aufgestellt
ist./Es stohnt im Hoffnungslosen./Die finstere Schattenkrone die auf der Welt
lastet/will sich nicht heben./Wo sind die veilchenblauen Auen des Himmels?/
Selige haben sie vor langer Zeit/in ihrer Augen fortgetragen./Meine Triume
zerschinden sich in bésen steinigen Betten./Vergeblich ging ich tausend We-
ge./Immer drohten die Tirme einzustiirzen/auf denen ich Ausschau halten
wollte./An abgriindigen Aschehimmeln lauern bése greise Spinnen./Thr Herz
schreit misstonend auf./Auch sie sind Verwunschene wie ich./Ich habe die Spu-
ren des Lichtes verloren./Ich kann aus meiner grauen Heimat nicht entflie-
hen./Was nutzen mich die Lieder/die sich von der einen Seite auf die andere
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legen./Sie sind wie die todmiiden Bergfiihrer./Sie antworten aus verwelkten
Herzen die gleichen Sitze:/Das Edelblau ist auch nur Traumgefunkel./Wer
spiegelnde Hinde hat hiite sich gut/dass kein Hauch sie triibe...]

Dificil decir donde fundamentar en qué se opone este texto a «Sin-
gendes Blauy, si no es en la ambivalencia de la semantica del suefio. En
su significado general implica el sentido de un proyecto ideal para sumir-
se en lo desconocido y desacostumbrado; por el contrario, en la variante
biografica y personal tiene un significado distinto pues supone una re-
nuncia no permitida del principio de realidad. Podria ser que en la pér-
dida personal de «las praderas del cielo azul violetas» y la desvalorizacion
del «azul noble» [Edelblau] en simple «centella sofada» [Traumgefunkel]
se manifestara la temprana oposicién de Arp al Befreundung fiir Blau»
[Inclinacién por el azul]* de Gottfried Benn —a palabra meridional por
antonomasia», la mediacién capital hacia la «destruccién de la relacion»
tras la que da comienzo la autoconsumacion, la «antorcha fataly”—. En ca-
so de que esto sea cierto, Arp habria cambiado enseguida de parecer y ha-
bria cedido ficilmente y por tanto de un modo exagerado a la fascinacién
del azul, que ya Adolf Hitler en su discurso de apertura en la exposicion
de Munich «Entartete Kunst» [Arte Degenerado] el 18 de julio de 1937
en la casa del Arte alemin habia reducido a «defectos visuales de lamen-
tables desgraciados»”, en tanto que convertia la luz azul del poema «Sin-
gendes Blau» en vehiculo sinestético de experiencia trascendente y de es-
te modo proporcionaba a los conocimientos 16gicos de Benn sobre el
azul argumento para su ruptura y «destruccion de relacion»”.

Funcién y rango del color azul tendrian que ser investigados con vis-
tas a su desgaste poético en Hans Arp dento de un contexto historico
mas reciente de la poética de la modernidad y también de las pictéricas
«Stationen der Moderne»*. De un modo extraordinario ha preparado el
terreno Angelika Overath con su tnbajo Dis andere Blau. Zur Poetik ei-
ner Farbe im modernen Gedicht y en suantologa de textos en colaboracién
con Angelika Lochmann Das blaue Buch. Luarten einer Farbe. Lo que ha
sido estudiado de un modo ejemplar para laliteratura tendria que trasla-
darse a la pintura. La tradicional «onjuncin de azul y trascendencia»
puesta constantemente de manifiesto por Overath®, se concreta en la
modernidad como «color indicador que «esigna el horizonte de un
proyecto que todavia no ha sido cermdo»®. A la luz del poema de Arp es

posible confirmar esta suposicién interpretativa planteada por Overath en
forma de pregunta: el azul es para Arp el vehiculo cromitico sinestésico
de una trascendencia hacia lo luminico, en que se unen cielo y tierra. Se
hagan aqui o no manifiestas las connotaciones religiosas cristianas, no hay
ninguna duda de que Arp, cuyas inclinaciones neoplatdnicas y misticas
son conocidas por muchos testimonios”, comprendio la realidad en su ar-
te como una realidad «misticar cuya esencia es «espiritualidad»®. Con ello
se situaba en una tradicién que quiso apresar en la luz azul de la vision el
momento dindmico del trinsito a la total luminosidad de la divinidad o
de sus energias. Lo més préximo a Arp es ciertamente la tradicién platd-
nica de la mistica de la luz®. La alta valoracidn del suefio, asi como la si-
tuacion de todo lo personal en un marco cosmoldgico dan fe de ello, pe-
ro también la imagen dominante del poema de las fuentes de luz en las
que estan comprendidas las fuentes de la infancia. Esto constituye moti-
vo suficiente para lanzar una ripida mirada a las «visiones en azul» me-
dievales y tardoantiguas cristianas, puesto que representan estribaciones y
nuevas interpretaciones de todas las concepciones neoplatonicas.

I
El azul Edad Media delicado®
Rafael Alberti

Michel Pastoureau ha sefalado que todavia hoy el color azul posee en
Occidente, en cuanto a disposicién animica y sentimental, un claro pre-
dominio estadisticamente demostrado sobre otros colores como, por ejem-
plo, negro y verde. La civilizacién occidental es para él «une civilisation
du bleu»”, una civilizacién en la que —Espafia seria una excepcién— los
colores calidos no juegan ya ningtn papel. Sus investigaciones sobre he-
raldica le permiten suponer que este lugar privilegiado del azul represen-
ta una conquista de la Edad Media: desde mediados del siglo X111 tuvo lu-
gar un «auge del color azul» cuantitativo y cualitativo®, que no sdlo
destaca en el arte heraldico, sino también en la emblematica literaria, en
el arte de las miniaturas y de las vidrieras, y también en la moda de la ves-
timenta. Puede también atestiguarse el hecho de que el glasto —una plan-
ta que servia para tefiir de azul- fue «objeto de un intenso comercio inter-
nacionab®. El azul se convirti6 en «el color arquetipico de la monarquiar™.
«Una profunda transformacién de la sensibilidad» parece indicarse en la
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sustitucion «del antiguo esquema tripartito blanco-rojo-negro, caracteris-
tico del sistema cromitico de todas las culturas tradicionales»®, por la pre-
ferencia del azul: «Desde que en la modernidad blanco y negro no son
considerados propiamente como colores, el azul, el color del cielo, det ai-
re, del paraiso, ha venido a ocupar el primer puesto»”. También Kan-
dinsky persiste en su ensayo sobre De lo espiritual en el arte (1952) en este
simbolismo y esta tipologia del azul, ya conocidos en la Edad Media,
cuando sostiene:

El don de la profundidad lo encontramos en el azul y en primer lugar y des-
de una perspectiva tedrica en sus movimientos fisicos: 1) lejos del hombre y 2)
con respecto a su propio centro. Y lo mismo, cuando se deja actuar el azul en
el dnimo (en cualquiera de las formas geométricas deseadas). La tendencia del
azul a la profundidad es tan grande que justamente se hace mas intenso en los
tonos profundos y actia de un modo caracteristico en la interioridad. Cuanto
mas profundamente actdia el azul, tanto mds llama al hombre al infinito, y des-
pierta en €l la ansiedad por la pureza y finalmente por lo suprasensible. Es el co-
lor del cielo, tal y como lo imaginamos al oir la palabra cielo. Azul es el color
tipicamente celeste. [En la nota se hace hincapié en los nimbos bizantinos «de
los seres que existen espiritualmente».] El azul desarrolla muy profundamente el
elemento del reposo. Descendiendo hacia el negro, adopta el matiz de una tris-
teza inhumana. Llega a ser de una profundidad infinita en estados de seriedad,
donde no hay ni puede haber fin. Pasando a la claridad, para lo cual el azul es
menos adecuado, llega a tener un carcter indiferente y se sit@a lejos con res-
pecto al hombre, como el alto cielo azul claro. Cuanto més claro, més insono-
ro, hasta llegar a la calma silenciosa, y se hace blanco. Desde un punto de vista
musical, el azul claro es parecido a una flauta, el oscuro al violonchelo, y cuan-
to mas profundo se hace, semejante a los maravillosos sonidos de la viola; en su
forma mas profunda pero festiva el sonido del azul es equiparable a la profundi-
dad del 6rgano”.

Esta claro que en ésta y otras manifestaciones modernas semejantes se
trata de afirmaciones que nacen de una perspectiva intencionada e histd-
ricamente limitada; la percepcidén cromatica y la ideologia de los colores
siempre tienen algo decisivo. No obstante, en tales manifestaciones hay
que reconocer la tendencia de hacer comprensible a partir de su recep-
ci16n valencias de estados cromaticos naturales como un intento de obje-
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tivacion nada despreciable. Se atestigua aqui la redencion de un postula-
do que no es s6lo marxista, de alcanzar «el reino y profundidad de la sub-
jetividad sélo después de pasar por la conquista del mundo exteriorn™, y
mucho mas esencialmente la percepcion de un postulado de sentido es-
toico-cristiano, segiin el cual la creacidén no es muda, sino que en su esen-
cia es un libro cuyos signos lingiiisticos, leidos de forma adecuada, per-
miten de un modo sorprendente una mirada a la estructura de sentido
cosmologica del universo, haciendo posible ademis desde un punto de
vista cristiano la percepcion de univocos reflejos de su Creador”. O bien,
segun las concepciones del monacato egipcio primitivo, cuya «visién en
azul» trataremos a continuaciéon: «El cristianismo es la ensefianza de Cris-
to, nuestro Salvador, que ha reunido la Praktiké, la Physiké y la Theologi-
ké»*. Evagrio Péntico, de quien procede esta ordenacion, entiende esta
definicién, que vuelve sobre la triparticion estoica de la filosofia (Séneca:
«Philosophiae tres partes esse dixerunt...: movalem, naturalem et rationalem»),
como tres etapas de la vida espiritual®, en las que la Praktiké otorga el as-
pecto purgativo de un Gnico camino hacia Dios, la Physiké (en tanto que
contemplacién de las cosas naturales creadas), el aspecto iluminativo, y la
Theologiké, el unitivo.

En este marco de semejante «egibilidad del mundo»® hay que situar
el valor y la relevancia del color azul en la Edad Media. Esto quiere de-
cir también que su significacién se hace visible en el contexto de sus an-
tecedentes biblicos y que sélo puede ser esclarecido en relacién a este
texto sagrado, ya que esta magna referencia delata el horizonte de senti-
do esencial en ¢l interior del cual tiene su lugar espiritual en la Edad Me-
dia toda intepretacién mundana v existencial.

I
Dios estd azul...®

Juan Ramén Jiménez

El lugar clave, en que sucede un fenémeno de luz azul en ¢l marco de
una vision, es la vision de la Merkaba del profeta Ezequiel”, en la que el
carro de Dios junto con los querubines que le acompafan representa pa-
ra el espectador un contenido sorprendente de una experiencia de la glo-
ria de Dios. Al visionario se le aparecen en una nube de fuego cuatro se-
res vivos de extrafia apariencia: cada uno tiene cuatro caras, cuatro alas,
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los pies parecen pezufias; a cada ser se le ha asignado una rueda, cuyas
lantas estan cubiertas de ojos. Y «sobre las cabezas del ser habia una for-
ma de béveda resplandeciente como el cristal, extendida por encima de
sus cabezas» (Ez 1, 22). Sobre el trono que se levanta por encima de la bo-
veda de cristal se sefiala a Dios: «Por encima de la béveda que estaba so-
bre sus cabezas, habia algo como una piedra de zafiro en forma de trono,
y sobre esta forma de trono, por encima, en lo mas alto, una figura de
apariencia humana. Vi luego como el fulgor del electro, algo como un
fuego» (Ez 26 y ss.). El contenido de esta descripcion se refiere a la reve-
lacién del Sinai (cf. Ex 19, 18; 24, 11 y 15-18; Dt 4-5) que junto con la
vision de la Merkabd de Ezequiel tiene su correlato tipologico en el re-
lato de Pentecostés de las Actas de los Apdstoles®™: por eso se correspon-
den la fiesta judia del Shabucot, en la que se ha mantenido vivo el re-
cuerdo de la revelacion del Sinai a través de la explicacion de la Merkabi
(=carro), y la fiesta cristiana de Pentecostés. En Ex 24, 10 el trono de
Dios se describe como sigue: «Moisés subid con Aaron, Nadab y Abiht
y setenta de los ancianos de Israel, y vieron al Dios de Israel*. Bajo sus
pies habia como un pavimento de zafiro tan puro como el mismo cie-
lo»*.

Y nuevamente en recuerdo a la cesion de la Tora en el monte Sinai se
dice en Nm 15, 37-41:

Yahvé dijo a Moisés: «Habla a los israelitas y diles que ellos y sus descen-
dientes se hagan flecos en los bordes de sus vestidos, y pongin en el fleco de sus
vestidos un hilo de parpura azul. Tendréis, pues, flecos pira que, cuando los
vedis, os acordéis de todos los preceptos de Yahvé. Asi los cumpliréis y no se-
guiréis los caprichos de vuestros corazones y de vuestros ojos, que os han arras-
trado a prostituiros. Asi os acordaréis de todos mis mandamientos y los cumpli-
réis, y seréis hombres consagrados a vuestro Dios. Yo, Yahvé, vuestro Dios, que
os saqué de Egipto para ser Dios vuestro. Yo, Yahvé, vuesto Dios.

La indicacién de llevar estos flecos («zizith») en losvestidos de los is-
raelitas® tiene por funcién recordarles las disposicionesdivinas: el Teche-
leth® (=azul negro, azul parpura, azul jacinto o azul delo) se convierte
asi en sefial de la presencia divina, cuya desnudez de imagen de color za-
firo esta suficdientemente acufiada en la revelacidon del Sinai y en la vision
de Ezequiel. De ahi que en la tradicién y en la misticajudia el color azul
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desempefie un importante papel, y de modo especial en contextos visio-
narios™.

En la Edad Media, sin embargo, el azul del zafiro fue y continué sien-
do la propiedad decisiva, derivada de los pasajes biblicos citados, y a él se

podia aplicar la alegoria de las piedras preciosas segiin la Biblia.

Las variantes interpretativas para el azul, esto es, el nimero de sus propieda-
des, fue desde el comienzo escaso. Esto quiere decir que se limitaba a lo esen-
cial, a la semejanza de este color con el cielo sereno. Después de que ya Orige-
nes y Jerénimo y ain después de éstos Gregorio Magno hubieran encontrado
este acceso a su significado, Beda fundament6 a partir de ellos la determinacién
del color y sus secuelas para esta interpretacién a base de ambas citas biblicas (Ex
24, 10 y Ez 1, 26): Hujus lapidis colorem pariter et sacramentum Moyses exposuit, cum
Dei habitum describens diceret: «Sub pedibus ejus quasi opus lapidis saphiri, et quasi co-
elum cum serenum est». (...) Glotia Domini in hoc colore consistit, qui portat imaginem
supercoelestis [Moisés expuso igualmente el color de esta piedra y del sacramento
cuando, describiendo el vestido de Dios, dijo: «Bajo sus pies habia como un pa-
vimento de zafiro, tan puro como el mismo cielo». {...) La Gloria de Dios con-
siste en este color, que lleva la imagen de lo supraceleste]®’.

Christel Meier y Ulrich Engelen® han mostrado en sus amplias inves-
tigaciones que esta alegoria del zafiro se transmitié casi mil afios™ «a tra-
vés de muchos comentarios, tratados, sermones y poemas». Como mues-
tra una mirada al empleo del color zafiro en Hildegard von Bingen, no
era necesario citar en cada ocasidn el trasfondo biblico; pudiera ser que
las asociaciones del azul configuraran su propia dinamica en el contexto
de la obra. En este caso podria decirse que indiscutiblemente los citados
pasajes biblicos han impulsado la alegoria referida al zafiro, sin que por
ello resultara nada decisivo de esta ocultacion en lo particular a causa del
grado de emancipacion de una descripcidn completa y del conjunto de
sentido™. En todo caso «la interpretacion del azul en tanto que color del
cielo (...) confirmd su significado celeste ampliamente: la esperanza en el
cielo y su anhelo, una vida orientada en lo celeste segn Flp 3, 20 nostra
conversatio in caelis est, la contemplacién orientada a lo celeste, a Cristo ce-
lestial, esto es, a la naturaleza divina, asi como también el segundo ar-
ticulo del Credo referente a Cristo segin 1 Cor 15, 47: primus homo de te-
rra, terrenus, secundus homo de caelo, caelestis, finalmente el rapto de Pablo al
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tercer cielo (2 Cor 2, 12) y el derecho de ciudadania celeste del cristiano
formulado por él (Ef 2, 19)»”°. Durante toda la Edad Media este signifi-
cado del zafiro azul celeste segiin el trasfondo biblico fue dominante con
escasas excepciones. La relacion con esta tradicion se documenta de for-
ma adicional en la concepcidén de que «el zafiro se adecua por encima de
otras piedras azules a la representacién del cielo como residencia de
Dios»*. De este modo se preservé la relacién con la insinuacion biblica
del lugar de Dios descrita a través del zafiro. Asi, en la descripcién me-
dieval del templo del Graal de Albrecht von Scharfenberg en su Jiingeren
Titurel el zafiro esti doblemente presente: la boveda del templo del Graal
fue azulada [gebloewet] con zafiros”, pero los panes de su altar también
eran de zafiro™. La piedra tiene, en tanto que presencia visible de Dios,
efecto (casi magico) de purificar a los hombres de sus pecados™. Este
efecto procede sin duda de la virgen Maria, tal y como muestra la triple
aplicacién mariolégica de la piedra™. Todavia en Heinrich Seuse la pura
reina del reino de los cielos [reine kunigin von himelrich]” es un vaso
dorado rojizo cubierto por nobles esmeraldas y zafiros”.

v

El dugar de Dios» azul zafiro que en el Occidente medieval se hizo
visible resplandeciendo en su color azul celeste, y en su maxima expre-
sién en la virgen Marfa reina del cielo, conocié una primera acuflaciéon
en el cristianismo primitivo del monacato egipcio de Kellia® y después
en la mistica del cristianismo sirio desde el siglo Iv*.

Fue sobre todo Evagrio Pontico (ca. 345-399)* quien, después de una
estancia de dos afios en el desierto de Nursia en el 383, se instal6 en Kellia
y desde alli desarrollé una mistica que habria de influir fuertemente en
Casiano®. No es posible menospreciar la influencia de Evagrio en el mo-
nacato occidental y oriental, por el hecho de que su nombre fuera silen-
ciado de forma consciente durante siglos después de su muerte, o bien
fuera soslayado con calumnias maliciosas. El motivo de esta proscripcion
se debi6 a su dependencia con respecto a la escritura teolégica exegéti-
ca-apologética del tedlogo alejandrino Origenes (ca. 185-253/254), uno
de los escritores espirituales mas significativos de la Iglesia griega®. In-
cluso Juan Casiano (ca. 360-ca. 435), que estuvo aprendiendo junto a
Evagrio al menos durante dos afios en su estancia de diez afios en los mo-
nasterios egipcios y en los establecimientos monasticos del delta del Ni-
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lo, no menciona su nombre, aun cuando pueda apreciarse su influencia
en sus Iustitutiones y Collationes Patrum. La obra de Evagrio ha sido trans-
mitida de forma anénima o con otros nombres, debido a que su autor ca-
y6 en las més feroces calumnias en tanto que origenista. No obstante, el
efecto de la espiritualidad evagriana® y con ella la mediacién del pensa-
miento de Origenes y de Gregorio de Nisa (ca. 335-394) fue extraordi-
nariamente intensa en la cristiandad occidental y oriental hasta el siglo XV
llegando hasta el propio siglo XX. Incluso tedlogos como I. Hausherr® y
H. U. von Balthasar, que se sitan con escepticismo frente al pensa-
miento de Evagrio, sélo con dificultad pueden sustraerse a la fascinacion
de su mistica. En la investigacion mas reciente, tanto en lo que se refiere
a la edicién como a la interpretacion de los textos, de C. y A. Guillau-
mont”, y sobre todo en los intuitivos y competentes estudios de L. Bou-
yer? y de G. Bunge”, se lleva a cabo una revalorizacién de Evagrio, lo-
grandose expresar con intensidad su auténtica cristiandad, de tal modo
que «los escritos y la personalidad de Evagrio, auténticamente griego, un
extrafio entre los monjes ascetas, influido por el espiritu de Origenes y
de los capadocios, pero iniciador y creador de la auténtica mistica cristia-
na»’ han podido ser comprendidos y presentados segiin el rango que les
corresponde. ‘

En lo que respecta a las aqui denominadas «visiones en azul, la va-
riante evagriana representa el modo mas mistico de expresién. Evagrio
también se refiere a la visién de la Merkaba de Ezequiel y a la revelacion
del Sinai de Ex 24, 10. Pero las relaciones establecidas son diferentes: la
amplitud de vision originalmente judia dirigida a la totalidad del pueblo
de Dios que espera la redencion aparece en Evagrio concentrada en lo
particular, en una limitacidon de perspectivas que buscan la explicacion y
que provienen de la existencia eremitica de su autor. La diferencia con-
siste en que el centro de su interés es la experiencia inmediata de Dios,
de tal manera que lo que a él le suceda se convertira en sefial de una aper-
tura fundamental del hombre y de sus posibilidades de experiencia.

En el cenit de sus esfuerzos se encuentra constantemente entre los
monjes egipcios lo que ellos llaman la «oracién pura»”™, esto es, cada ins-
tante privilegiado en el que el intelecto (nous), libre de todas las pasiones,
se acerca de modo ligero y proléptico al estado que al final de los tiem-
pos le estd destinado al intelecto «desnudo», un estado de total separacidén
con respecto a toda imagen, a toda forma (no sélo de la naturaleza crea-
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da y de los objetos sensibles, sino también de Dios mismo). El conoci-
miento de ese estado es para ellos la «ciencia de Dios»: «teologia». «Si eres
tedlogo, rezaras en la verdad, si rezas en la verdad, eres te6logo.»™ El es-
tado de apatheia que implica esta teologia, significa ausencia de pasién en
tanto que un estado «casi angélico» y de «beatitud»”. Caracteristico de es-
te estado es la visién de una luz, una duz sin forma»™. Qué tipo de luz
sea ésta, eso es algo que el mismo Evagrio formulé como pregunta. En
su Antirthetikos (que sélo se ha conservado en siriaco y en armenio) na-
rra cdmo se planted esta pregunta, a propdsito de Juan de Lykopolis, el
famoso «visionario de la Tebaida» durante el largo viaje que realizé con
su amigo Ammonio desde Kellia en Egipto a Lykopolis”. Se trataba de
una cuestion vital para ambos:

Contra el intelecto, que no comprende que los pensamientos de la acedia
cuando persisten en él entorpecen su estado oscureciendo la luz clara de sus ojos
en el momento de la oracién. Pero en lo que respecta a esta luz, quisimos saber
de ella, yo y el servidor de Dios Ammonio, de dénde procede, y preguntamos
al santo servidor de Dios Juan, el visionario de la Tebaida, si la naturaleza del in-
telecto es luz y si la luz mana de él, o st alguna cosa distinta se le aparecia desde
fuera y le iluminaba. Pero él respondié y dijo: «No hay nadie que esté en con-
diciones de aclararlo. Entre tanto. el intelecto no puede sin la gracia de Dios ser
iluminado en la oracién, liberado de muchos y amargos enemigos que estin ivi-

dos de su ruina»®,

La respuesta, que a primera vista resulta sorprendente, indica que la
«luz sin forma» presupone la liberaciéon de las pasiones, siendo al mismo
tiempo resultado de la pureza de la gracia de Dios*. Conello se ha evi-
tado nada mas y nada menos que un error pelagiano o quietista acerca de
los esfuerzos ascéticos y misticos. La respuesta de Juan es ortodoxa, pues
hace derivar la experiencia mistica de la luz sin forma unto de los es-
fuerzos humanos, como del don divino de la gracia.

La acc16n conjunta de ambos momentos tiene como efecto el suce-
so de la luz. Pues: «“resplandece” la apatheia, “la luz del alma”, “en el
corazén”, entonces “el hombre interior”, el que “se hiconvertido en
gnostico”, el que conoce a Dios, “ve dentro de si la luz de la belleza de
su si mismo”. Evagrio traté de formular con palabras de varios modos
esta experiencia fundamental para su teologia y mistica®™. A continua-
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cién retino un par de pasajes, que describen esta vision interior del in-
telecto:

Los que carecen de pasién {...) contemplan en el punto dlgido de la oracién
la luz propia del intelecto, que los ilumina®.

Es una prueba de ausencia de pasion, cuando el intelecto comienza a ver su
propia luz...*

La luz que fluye en la visidn interior del intelecto posee la cualidad
del azul, que corresponde al zafiro y al color del cielo:

Si alguien quiere ver el estado del intelecto, tiene que desprenderse de todas
las imagenes, y entonces se vera a si mismo igual al zafiro y al color del cielo; es-

to es imposible sin la ausencia de pasiones...”

En la carta nimero treinta y nueve a un amigo desconocido, Evagrio
aclara la visién interior del intelecto con la mirada puesta en su objetivo
sensible, que sélo puede ser averiguada en referencia a la revelacion del
Sinai (y a la visién de la Merkabi de Ezequiel)™; pues el intelecto se ha
convertido, segiin Ex 24, 10, en «el lugar, donde esta el Dios de Israely
(segin el texto de la Septuaginta). Después de un largo lamento acerca
de la dificultad de arrastrar «el carro de Dios»¥, esto es, de conseguir un
alma pura y libre de pasiones, y después de una exhortacion a purificar
el intelecto de pensamientos de gula, avaricia, avidez de fama, lascivia,
colera y tristeza®, escribe, cifrando el interés de la existencia en la ob-
tencién «inmaterial por lo inmateriah®, lo siguiente:

Cuando el intelecto se escapa de estas cosas a través de la gracia de Dios y
«abandona» al hombre vigjo <Col 3, 9>, entonces se le aparece en el momento
de la oracién su propia condicién come un zafiro o segin el modo del color del
cielo, lo que la escritura llama el dugar de Dios», que los mayores vieron en el
monte Sinai. A este lugar lo llama también «vision de paz», donde cada uno ve
en si mismo toda «paz», «mas sublime que cualquier comprensiéon y que custo-
dia nuestros corazones» <Flp 4, 7 y Ef 2, 14>, En un corazén puro se imprime
otro cielo, cuya visidn es luz y cuyo lugar es espiritual, en donde serin contem-

pladas, como maravillas, las inteligencias de las <cosas> que son™.
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Tres elementos constituyen pues el «estado de la oracidén»: «1) La vi-
sion del “estado” propio. 2) El pensamiento de la “altura del cielo”. 3) La
designacion del “estado del intelecto” como “lugar de Dios”»”. La visién
interior del intelecto —€1 ve «su propia luzs (oikeion fengos)”— se realiza en
la forma del fluido de la luz celeste del azul zafiro. Y esta autorrealizacién
del Nous es «altura inteligible», y es al mismo tiempo «luz de la trinidad»:
«El estado del intelecto significa la altura inteligible comparable al color
del cielo (hypsos noeton) que durante la oracion es la luz de la Trinidad»™.
En lo que respecta a la expresidn biblica dugar de Dios», ésta puede tras-
ladarse en sentido simbdlico al alma pura v al intelecto contemplativo, es
decir, bajo la reduccion de toda fijacidon localizadora: el lugar de Dios es,
en sentido agustiniano, un «locus, non locus»”. El abandono de todas las
pasiones v la elevacidn sobre todas las cosas liberan los pensamientos de
su arraigo en las cosas sensibles, de manera que en esta elevacion a un «es-
tado sin formas” resultan posibles la visién de Dios y la comunién con
El como un suceso gratificante del lugar de Dios que fluye luminoso, es-
to es, espiritual en el intelecto. El Dios que aqui se hace presente bajo la
forma de la luz es el Dios trinitario y personal, en cuya luz se experi-
menta también como gracia la «propia luz» del intelecto. Resulta intere-
sante el hecho de que en esta luz azul celeste del intelecto no se escamo-
tea en ningiin momento la creacién a través de la apatheia, sino que en la
unién luminos sin mediacién del intelecto y del Dios trinitario se hace
presente en la inteligencia de las cosas que son. Se encuentran aqui ana-
logias libres con respecto a la visién en azul cosmica de Hans Arp (de nin-
gun modo en lo que se refiere a «las horas azules», tal y como son evo-
cadas por diferentes poetas seglin matices de significacién cambiantes,
pero sobre todo como un sindrome de enajenacién melancolica)”. Del
mismo modo que el «Singendes Blau» implica una espiritualizacion de
todo lo que es, asi también en Evagrio la creacién es elevada a la «alturar
de la apatheia. El si mismo humano, el Dios trinitario y la creacién estan
unidos y equipirados en la vision en azul de Evagrio. La visién de Hans
Arp se encuentra en relacion con un fendémeno de secularizacién que to-
davia refleja de un modo urgente y pristino los momentos simbélicos,
aunque sin dejir explicitos sus contenidos, de un cristianismo cada vez
menos especifio. En la tradicién de Evagrio, un monje sirio de Orien-
te, Jausep Hazaya, se expres6 en el siglo Vil de la siguiente manera en
referencia a la wisidn en azul»:
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Finalmente el Gltimo signo de reconocimiento que efectia el espiritu que re~
cibiste por el bautismo en ti es la visién iluminada de un intelecto que aparece
en la béveda de tu corazén como un zafiro y que es visién receptora de la luz
de la Santisima Trinidad. Y este signo de reconocimiento te conduce a la vi-
si6n de las naturalezas sensibles. Y a partir de éstas serds elevado al conocimien-
to de las naturalezas inteligibles. Y a partir de éstas asciendes a las revelaciones y
misterios del Juicio y la providencia. Y esta escalera te permite ascender y te con-
funde con la santa luz de la visién de Nuestro Sefior Jesucristo. Y por medio de
esta gloriosa y santa vision te sobrecoge el asombro de su mundo espiritual, cu-
yos bienes son inefables. Y de este asombro, nace en ti el inicio de un lenguaje
espiritual y el conocimiento de ambos mundos, que fueron y que serin, y la in-
tuicion de los misterios de las cosas futuras, junto con el olfato y el santo gusto
(y audicién) de las dulces voces de los seres espirituales y gozo y jabilo y alegria
y alabanza y cintico y recompensa y glorificacién y elevacién y unién con los
rangos espirituales y visién de las almas de los santos, y visién del Paraiso, y de
los manjares del Arbol de la Vida y procesién con los santos y el lugar en el que

viven con otras cosas inefables”.

:Se debe semejante vision, en la que acontece una plena realizacién
de todos los deseos, de un modo ditirimbico, sinestésico y escatologico,
y que ademas comporta todas las «visiones en azul» —ya se experimenten
con alegria, triunfalmente o en forma melancélica—, al hecho de que la
ciudadania en este mundo no sea permanente, y sea y permanezca el
hombre un extranjero? Ser extranjero puede resultar una provocacion
productiva para realizar una expediciéon en el azul, cuya sublime consu-
macidn representa un reto existencial®.

«Vision in Blau. Zur Archiologie und Mystik einer Farbe», en: A. Maass y B. Hein-
ser (eds.), Verlust und Ursprung. Festschrift filr Werner Weber, Zurich 1989, pags. 313-334,
519-529; también en Alois M. Haas, Mystik als Aussage. Erfahrungs-, Denk- und Redeformen
christlicher Mystik, Suhrkamp, Frankfurt del Main 1986, pags. 189-220.
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La noche oscura de los sentidos y del espiritu.
La experiencia mistica del sufrimiento
segan san Juan de la Cruz

Bienaventurado el que penetra en el no saber de algunas fronteras’.

Fue sin ninguna duda san Juan de la Cruz (1542-1591)* quien convir-
ti6 la noche en el principio propio de la mistica teologica, al transformar
la metéfora espiritual de la noche en un simbolismo coherente vy totaliza-
dor’ en la Subida del Monte Carmelo |abrev.: S] (1585) v en la Noche oscura
[abrev.: NJ (1585-1586)%, surgidas ambas de un mismo concepto®. Los im-
pulsos que le condujeron a ello permanecen hoy en dia hasta un cierto
grado en la oscuridad. Pero en cualquier caso hay que aludir a2 dos he-
chos que pueden iluminar la predileccién de Juan por la noche.

I
En primer lugar hay que hacer referencia al papel que la noche ha de-
sempefiado en la vida del santo desde un punto de vista biografico y sub-
jetivo®. Juan relata que la noche ejercia en €l una fuerte magia, pues siem-
pre fue sensible a los estimulos de la naturaleza, a pesar de su rechazo de
lo creado, intensamente expresado en su obra que para €l era «nada» an-
te la gloria divina. A Juan le gustaba pasar la noche en oracién junto al
taberniculo, pero mas alin quedarse en silencio bajo el cielo estrellado de
Castilla. En Segovia tuvo que haber pasado muchas horas junto a la ven-
tana de su celda, escrutando la naturaleza dormida. Recordemos la estro-

fa 15 del Cantico espiritual [abrev.: C]:

la noche sosegada

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

la soledad sonora

la cena, que recrea y enamora’.
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El Padre Alonso nos cuenta de Juan lo siguiente: «En la paz de la no-
che Juan pasaba algunas horas en oracién solitaria. En una ocasion, des-
pués de la oracion, se reunié con sus compafieros y, con la mirada puesta
en un torrente que corria por un prado verde, conversé con ellos acerca
de la belleza del cielo, de la luna y de las estrellas. Mientras hablaba de 1a
dulce armonia de las esferas celestes y de sus movimientos, ascendia has-
ta el cielo de los bienaventurados, alabando su belleza y luz de gloria.
Frente a esto, un comparfiero hablé acerca de los peligros de las veladas
nocturnas, a lo que Juan, al parecer, respondid: «Vamonos, ya veo, her-
manos, que queréis ir a dormir». Existe un gran nimero de historias co-
mo ésta, en las que es posible documentar en mayor o menor grado la in-
clinacién de Juan por la noche. En todo caso su amor por la naturaleza
llegaba tan Iejos que, al parecer, se llevaba a sus monjes a auténticas ex-
cursiones para orar, de modo que pudieran participar en el banquete fes-
tivo de la naturaleza bajo el cielo abierto, mientras sus meditaciones, ora-
ciones y canciones de alabanza quedaban absorbidas por la naturaleza. En
los crepasculos les permitia permanecer en oracién callada v en soledad
en los jardines del claustro, lo que se convirtié en costumbre fija entre los
carmelitas descalzos de Granada.

‘Junto a este intenso sentimiento de vida arraigado en la predileccion
por el silencio de la naturaleza en la quietud de la noche, hay un suceso
en la vida de Juan, en el marco y nivel del suceso existencial, que confi-
r10 a la noche un importante significado sagrado®. Con el fin de aclarar
esto, tendremos que aludir a algunos hechos. Juan fue investido carmeli-
ta en Medina del Campo en 1563. Los carmelitas son una orden mendi-
cante que se remonta a los eremitas del monte del Carmelo en Palestina
a principios del siglo XIII. En 1226 la regla de la orden fue confirmada
por el papa Honorio III. La sentencia mis importante de la regla dice:
«Cada uno debe permanecer en su celda, mirar dia y noche por la ley del
Sefior, y velar en la oraciéon»”’. A mediados del siglo XVI, los carmelitas
—tal y como después fueron denominados: calzados— se atuvieron a una
férmula mucho més suavizada que laregla original. Una vez ordenado sa-
cerdote en 1567, Juan estuvo tentado de entrar en la orden de los cartu-
Jjos, que se obligaba a la contemplacién de un modo muy severo. De re-
greso de sus estudios de Salamanca a Medinadel Campo con su hermano
c}e orden, Pedro de Orozco, en otofio de 1567, se encontrd con Teresa de
Avila", que después de pertenecer casi veinte afios a la orden habia vivi-
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do en 1554 una conversién ante una estatua sufriente de Cristo, lo que la
movid a la reforma de la orden del Carmelo". Para que realmente triun-
fara esta reforma, que después del éxito de la fundacién del convento re-
formado de San José en Avila en 1562 se habia convertido en la funda-
cidén de una orden, la rama femenina tenia que ser completada con una
rama masculina. Teresa llevaba por eso en sus labios la imperiosa oracién:
«;Dios, hijos, o me muerol», en la blisqueda de hermanos capaces a los
que pudiera confiar la reforma®. Juan colaboré desde 1568 y se convirtid
en uno de los mejores representantes de la orden reformada de los deno-
minados carmelitas «descalzos». El éxito de la reforma provocé muy
pronto la envidia y la oposicion de los carmelitas calzados. Entre 1572 y
1577 Juan actud en Avila junto con Teresa como director espiritual, pe-
ro una noche de diciembre del afio 1577 fue raptado por los enemigos de
la reforma y encarcelado, y duramente maltratado, primero en Avﬂa”,
después en Toledo durante nueve meses, hasta que en agosto de 1578 lo-
gré huir de un modo milagroso por la noche saltando los muros™. Este
suceso nocturno fue para el santo un acontecimiento en el que se hizo
visible el proceso de liberacién como una cita nocturna entre el alma
amante y su amado esposo. En las ocho estrofas de su poema «En una no-
che oscura»®® se conjuga de modo inesperado el suceso fictico de la hui-
da con la globalidad de sentido del Cantar de los Cantares, en el que el
encuentro entre la amante y el amado se presenta como resultado de una
bisqueda incesante y sin mesura de si mismo. El escenario es la noche os-
cura, en la que ¢l ansia de amor de la languideciente amiga es tan inten-
so que abandona su casa por «la secreta escala» para huir y entregarse al
amado, resultando asi evidente el reflejo de la huida de la prisién. La noc-
turnidad del suceso hace hincapié en que la salida constituye un proceso
negativo, pero teniendo lugar la unidn altamente positiva con el amado.
Juan lo explica en el subtitulo del poema al describir del modo siguiente
el contenido de las estrofas: «Canciones del alma y que se goza de haber
llegado al alto estado de la perfeccién, que es la unién con Dios, por el
camino de la negacidn espiritual». Estd claro que la noche es «oscura», pe-
ro esta oscuridad es al mismo tiempo «dichosa». Privacidén, huida, salida
a donde no hay camino, todo esto es lo mismo para conducir con segu-
ridad hasta la unién.

En este punto, dado que la experiencia nocturna convertida en suce-
so por la huida resulta en el sentido mis decisivo un «momento autobio-
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graficor (Max Wehrli)"® en el que se resuelve nada mas ni nada menos que
el sentido profundo de toda una vida, sin pretender con ello infravalorar
esta afirmacion, tengo que remitirme a la relatividad literaria, en la que
estd basada la noticia poética asi como el comentario espiritual referido a
ella en el tratado de La noche oscura. De otro modo, no podria intuirse el
caracter Unico de la noche sanjuanista.

Muchas cosas entran aqui en juego. A la personal espera de un hom-
bre por la paz de la noche, a su personal ocasién de poder huir audaz-
mente de su infame prisién, hay que afiadir el significado espiritual de la
noche, que en parte se ilumina gracias a los padres de la Iglesia —Orige-
nes, Gregorio de Nisa y Dionisio Areopagita’— en parte gracias a los mis-
ticos del islam™, y de un modo mis perfecto gracias a la mistica renana
de Jan van Ruusbroec y sobre todo a Johannes Tauler”. A esto habria que
agregar ademas la tradicién permanente vy a libre disposicion de Juan, tan-
to en lo que respecta a la forma como al contenido, del arte espafiol del
romancero que fluye en sus canciones®.

II

Mucho mis importante que todas estas cuestiones acerca de las deu-
das intelectuales y literarias es dirigir la mirada a lo que dice san Juan de
la Cruz: ;Qué es la noche oscura? ;Qué quicre decir Juan? Seguidamen-
te rastrearemos esta cuestién. Pero antes de que se pueda responder a ella,
hay que hacer referencia al pablico de Juan, para que se vea que la noche
oscura de ningiin modo es producto arbitrario de su fantasia. Pertenece
al marco de la theologia mystica en la que se trata la union misteriosa y
oculta del hombre con Dios en su aspecto experiencial. Desde que en el
siglo V Dionisio Areopagita escribiera De mystica theologia, este par de
conceptos ha conocido una historia cambiante. Si bien durante la Edad
Media el término técnico de experiencia mistica era en su acepcién mas
amplia theoria/contemplatio, en cambio desde el siglo XIII se documenta la
creciente concurrencia del concepto theologia mystica frente a contemplatio
(naturalmente en la via de la influencia de Dionisio)*. San Juan de la
Cruz utiliza sobre todo la expresion mistica teologia para designar el aspec-
to apofitico, oscuro y negativo de esta experiencia®. En su Cantico espiri-
tual define la noche de la siguiente manera:

Esta noche (a la que se refiere el poema) es lacontemplacién en que el alma
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desea ver estas cosas. Llamala noche porque la contemplacién es oscura, que por
eso la llama por otro nombre mistica teologia, que quiere decir sabiduria de Dios
secreta o escondida, en la cual, sin ruido de palabras y sin ayuda de algin senti-
do corporal ni espiritual, como en silencio y quietud, a oscuras de todo lo sen-
sitivo y natural, ensefia Dios ocultisima y secretisimamente al alma sin ella saber
cémo; lo cual algunos espirituales laman entender no entendiendo®.

Se alude aqui a los «espirituales», que comprenden estas dificiles cues-
tiones. No hay duda de que por espirituales se entiende contemplativos
en su acepcién mas amplia, y por tanto a los tedlogos especializados en
theologia mystica, asi como a los compaiieros de Juan, esforzados por llevar
una vida contemplativa. Es mérito de la reforma teresiana-sanjuanista ha-
ber conducido la theologia mystica en los siglos XVI y XVII a una nueva y
auténtica disciplina®. Ello se debid a que tanto Teresa como Juan, con la
mirada puesta en los sucesos del alma que acufan la experiencia mistica,
mostraron un extraordinario interés por desarrollar una sistematica del
camino mistico cuya estructura descubrieron en referencia a su propia ex-
periencia.

Lo que quiero mostrar con estas indicaciones es lo siguiente: el publi-
co al que se dirigian Teresa y Juan era de algiin modo mas especializado
y profesional que el de Johannes Tauler, quien precisamente tampoco se
dirigié a un publico completamente ignorante®. El tiempo contribuy6 a
esto, ya que la imprenta facilité y amplié enormemente la comunicacion
entre distintas épocas. La tradicion espiritual estaba mas a disposicion de
Juan que de Tauler. Por ello su proceder es, en un sentido muy general,
mas complejo, cuando hace participes a sus compaiieros de los misterios
de la experiencia mistica. Pero por otro lado, puede contar con hombres
muy interesados en cuestiones misticas y motivados por las lecturas y el
estilo de vida. En la propia diccion de Juan se muestra como él mismo se
sitla en una nueva postura espiritual, cuando, por ejemplo, compara me-
taféricamente su interés por la teologia mistica con la conquista contem-
poranea de insulas «lejanas» y continentes™. Al despliegue de la lejania geo-
grifica corresponde una mirzda profunda en las perspectivas interiores de
la realidad animica. El principio de ordenacién utilizado tanto por Tere-
sa como por Juan en su mirada del alma me parece fuertemente acunado
por principios de significado que de un modo muy moderno iluminan el
aspecto funcional del process» animico.
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De todos modos, cuando Juan trata de describir las tres noches, lo ha-
ce bajo un apriori que sus antecesores ya habian determinado de un mo-
do decisivo. El apriori consiste en que la verdad de fe cristiana actiia como
una verdad antepuesta.a todas las posibilidades de experiencia humana,
como lograron ampliamente en lo sucesivo las causas secundarias. Pero tal
y como ya sucedia con su pariente espiritual Lutero (1483-1546), también
en Juan la acentuacién de la «fe desnuda» abre un ambito mas seculariza-
do, que ya no resulta controlable sin mas desde un punto de vista reli-
gloso. La postura de «o esto y lo otro», entre «todo y nada», que tanto Lu-
tero como Juan sefialan, abandona el imbito del mundo que no
encuentra ningln lugar, incluso a si mismo, de tal modo que junto al
cuestionamiento fuertemente religioso destaca de pronto y de modo na-
tural un dmbito mas secular que cada vez més ¢jerce poder en la vida del
hombre. En Juan es sin duda la fuerte concentraciéon en el mundo con-
templativo del convento carmelitano y en la problematica de la expe-
riencia de Dios lo que le introduce en este moderno desarrollo. Pero en
si mismo el apriori religioso es para él guia en su validez general. Sélo
que las formas de vida ya no le satisfacen en la medida en que compro-
meten Unicamente a especialistas, esto es, a «religiosos», «espirituales» y
«eclesiasticos»?. Es importante que el apriori religioso contraponga un no
rotundo a las disposiciones animicas y condiciones de la constitucién hu-
mana. La experiencia de la noche no tiene nada que ver con la melan-
colia®™, puesto que es una experiencia mucho mas intensa y duradera. La
experiencia de la noche es algo sui generis.

San Juan dela Cruz escribié dos obras que, en principio, tienen que
explicar el sentido de la experiencia de la noche. Una es la Subida del
Monte Carmeloy la otra es la Noche oscura. Segn la idea de Juan las dos
obras —y ésta es opinidén uninime dela investigaciéon— debian completar-
se en el plan yen la intencion®. El motivo de esto reside en el hecho de
que ambas obras exponian comentarios a un mismo y nico poema. A
esto hay que aiadir que Juan en su Llama de amor viva cita esporadica-
mente ambas obras como una: «...porque lo tratamos en It noche oscura de
la subida del monte Carmeb..» (pag. 254). Se agregan razones de conteni-
do, de modo que ambas obras (que permanecieron inacatadas) deben en-
tenderse como partes reciprocas y complementarias.

El comentario de la Subida acentia el aspecto activo en el ascenso del
alma hasta la unidén con Dios, mientns la Node describe ¢l mismo cami-
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no bajo el aspecto pasivo. Con esto llegamos a la primera division de las
noches emprendida por Juan: se trata de una doble articulacién, en la me-
dida en que en un primer plano se distingue la «noche de los sentidos»
de la «noche del espiritu», que a su vez vuelve a dividirse en una parte
«activa» y otra «pasivar. La primera noche (de los sentidos) concierne a
los principiantes en el camino a la montafia de la contemplacidn, la se-
gunda noche (del espiritu) a los «aprovechados»; la meta consiste en la to-
tal unién del hombre con Dios. Esta es una division 16gica a la que Juan
inserta otra®, diacronicamente estructurada, que resalta en especial el ca-
racter transitorio de la noche oscura del alma. Después distingue las tres
partes de la noche que designa como noche: el anochecer, medianoche
y el crepiisculo antes del alba. Estas tres noches son juntas una misma no-
che. En la primera parte de la noche se desvanecen las cosas: es la noche
de los sentidos. La oscura medianoche es la noche de la fe, que corres-
ponde a la noche activa y pasiva de la contemplacién. En la tercera par-
te de la noche, el creptisculo, Dios mismo se comunica al alma, de ma-
nera que la unién ya no se encuentra en el camino. El programa de Juan
habria consistido en exponer en la Subida primero la noche de los senti-
dos, v luego la noche activa y pasiva del espiritu. Juan concluyd lo si-
guiente: la noche de los sentidos (1.° Libro), la noche del espiritu activa-
mente ansiada con respecto a las tres facultades del alma, entendimiento
(2.° Libro), memoria y voluntad (3.° Libro). Falta la noche sufrida pasi-
vamente, descrita en sus efectos en las tres facultades del alma. El enten-
dimiento ansfa su purificacién en la noche de la fe, la memoria consiste
en la esperanza, y la voluntad en el amor. Pero el modo en que las no-
ches son finalmente una sola noche, en la divisiéon de las tres virtudes, fe,
esperanza y caridad, correspondientes a las tres facultades del alma, en-
tendimiento, memoria, voluntad, depende menos de una diferenciacién
psicolbgica o moral teoldgica, que del aspecto de la noche en si mismo,
en el que estin incluidas tales diferenciaciones: los sentidos y las facul-
tades del alma estin activamente ocupadas en un proceso de liberacién
hacia Dios, cuyo contenido queda acumulado en la oscura fe nocturna.
Por eso Juan puede resumir diciendo: «esta noche espiritual, que es la fe»
(S 2, 1, 3, pig. 168). La fe es para Juan toda noche que resulta ilumina-
cidén para el hombre de un determinado modo, es decir, no-modo (se-
gun Sal 138, 11: S 1, 3, 6). El alma es aqui «resignada», «aniquilada» y «des-
nuda» (S 2, 4, 2, pig. 174), de forma que en el oscurecimiento de todo lo
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sensitivo y racional supera la naturaleza (S 2, 4, 2). Esto s6lo puede suce-
der «a oscuras en fe sélo» (S, 2, 9, 1, pig. 196), «en la oscuridad de la fe
en que él estd encerrado» (S 2, 9, 2, pag. 196). Asi, es innegable la pre-
dominancia de la fe ciega en esta noche activa del espiritu.

La noche activa del espiritu significa para el hombre, hablando en tér-
minos de desarrollo psicolégico, una maduracion, que a menudo Juan in-
dica como una deshabituaciéon® «de los pechos de la sensualidad»” y del
dulce apego, como a la leche materna, por las posibilidades de la expe-
riencia religiosa®. En la Noche oscura concibe esta evolucién activa, aun-
que ya acufiada por la gracia, del modo siguiente:

En pobreza, desamparo y desarrimo de todas las aprensiones de mi alma, es-
to es, en oscuridad de mi entendimiento y aprieto de mi voluntad, en aficién y
angustia acerca de la memoria, dejindome a oscuras en pura fe (la cual es noche
oscura para las dichas potencias naturales) solo la voluntad tocada de dolor y
aflicciones y ansias de amor de Dios, sali de mi misma, esto es, de mi bajo mo-
do de entender, y de mi flaca suerte de amar, y de mi pobre y escasa manera de
gustar de Dios, sin que la sensualidad ni el demonio me lo estorben.

Lo cual fue grande dicha y buena ventura para mi; porque, en acabindose de
aniquilarse y sosegarse las potencias, pasiones, apetitos y afecciones de mi alma,
con que bajamente sentia y gustaba de Dios, sali del trato y operacién humana
mia a operacién y trato de Dios es a saber: mi entendimiento salié de si, vol-
viéndose de humano y natural en divino; porque, uniéndose por medio de esta
purgacién con Dios, ya no entiende por su vigor y luz natural, sino por la divi-
na Sabiduria con que se unid.

Y mi voluntad salié de si, haciéndose divina porque, unida con el divino
amor, ya no ama bajamente con su fuerza natural, sino con fuerza y pureza del
Espiritu Santo, y asi la voluntad acerca de Dios no obra hununamente.

Y, ni més ni menos, la memoria se ha trocado en aprensiones eternas de glo-
ra.

Y, finalmente, todas las fuerzas y efectos del alma por medio de esta noche
y purgacién del viejo horrbre, todas se renuevan en templesy deleites divinos
(N 2, 4, 1-2, pags. 480-481).

A pesar de que en este avanzado estadio al aprovechado le es dado al-

canzar algunos «bocados de contemplacidone« (N 2, 1, 1, pag. 474), esto es,
que los esfuerzos del ejercicio siempre se ven recompensados de modo
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sobrenatural, no obstante todavia no se trata del absoluto rigor de la ex-
periencia de la noche. Esta se alcanza por vez primera en «aquella ho-
rrenda noche de la contemplacion» (N 2, 1, 1, pag. 474), en la que que-
dan suspendidos todos los esfuerzos activos del alma y quedan superados
de un modo altamente negativo por la potencia divina*. La noche pasi-
va del espiritu merece por primera vez el nombre de «contemplacion in-
fusa» (N 2, 5, 1, pig. 481), «contemplacion mistica» o, en palabras de Dio-
nisio Areopagita, «rayo de tiniebla» (N 2, 5, 3, pig. 482; Dionisio, De
mystica theologia, 11}. Cuando menos preparada esti el alma, mas horribles
son las tinieblas espirituales (N 2, 5, 3, pag. 483): «le hace tinieblas oscu-~
ras en el entendimiento». Y esto sucede debido a que en el «ujetor (N 2,
5, 4) se juntan los dos extremos més poderosos imaginables: lo divino y
lo humano (N 2, 6, 1). Para el alma significa un ser arrojado en las tinie-
blas, desamparado de Dios, pobreza y miseria, «vacio y pobreza de la sus-
tancia del alma sensitiva y espiritual» (N 2, 6, 5, pag. 487), «grande des-
hacimiento en la misma sustancia del alma» (N 2, 6, 6, pag. 487), y
«extremada pobreza» (N 2, 6, 6, pag. 487). Es una «tempestuosa y ho-
rrenda noche» (N 2, 7, 3, pag. 490), que «dura algunos afios», «con inter-
polaciones de alivios» (N 2, 7, 4, pag. 491). Este estado de privacién se
manifiesta concretamente en el hecho de que el alma no puede orar, ni
participar con atencidn en el servicio divino, y tiene dificultades de con-
centracién, a causa de la negacién de los recuerdos, o dicho brevemente,
de que el alma «fuese absorta con todas cllas en esta divina y oscura luz
espiritual de contemplacién y asi fuese abstraida de todas las afecciones y
aprensiones de criatura» (N 2, 8, 2, pag. 494). «La luz sobrenatural y di~
vina tanto mas oscurece al alma cuanto ella tiene mas de claridad» (N 2,
8, 2, pag. 494). Esta experiencia es en esencia lo que los misticos han de-
signado como resignatio ad infernum: «cuando esta contemplacidon purgati-
va aprieta, sombra de muerte y gemidos de muerte y dolores de infierno
siente el alma muy a lo vivo, que consiste en sentirse sin Dios y castiga-
da y arrojada e indigna de €1, y que estd enojado» (N 2, 6, 2, pag. 486).

A este saldo negative de la experiencia de la noche se le opone algo
positivo: la causa de toda esta fiesta nocturna en el alma espiritual estd
destinada «para que divinamente pueda extender a gozar y gustar de to-
das las cosas de arriba y de abajo, siendo con libertad de espiritu general
en todo» (N 2, 9, 1, pags. 496-497). «Por tanto, conviene mucho y es ne-
cesario para que el alma haya de pasar a estas grandezas, que esta noche
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oscura de contemplacién la aniquile y deshaga primero en sus bajezas,
poniéndola a oscuras, seca y apretada y vacia; porque la luz que se le ha
de dar es una altisima luz divina que excede toda luz natural, que no ca-
be naturalmente en el entendimientor» (N 2, 9, 2, pigs. 497-498).

El proceso en el que se intenta que el alma alcance «un sentido y no-
ticia divina» (N 2, 9, 5, pag. 499) y dotarle de «cierta magnificencia glo-
riosa» (N 2, 9, 4), es comparado por Juan con el proceso «que se ha el
fuego en el madero, para transformarle en si» (N 2, 10, 1, pag. 502). Esta
célebre comparacién mistica® muestra con toda evidencia hasta qué pun-
to se trata de una agresion a la sustancia del espiritu humano (N 2, 9, 3).
Esta debe ser «inflamada» (N 2, 11, 1y ss., pig. 506 y ss.). «Porque ésta es
una inflamacion de amor en el espiritu, en que, en medio de estos oscu-
ros aprietos, se siente estar herida el alma viva y agudamente en fuerte
amor divino en cierto sentimiento y barrunto de Dios, aunque sin en-
tender cosa particular, porque, como decimos, el entendimiento esta a
oscuras» (N 2, 11, 1, pag. 506). La noche oscura es un purgatorio (N 2,
12, pag. 509)*, en que las potencias del alma son purificadas. Pero justa-
mente esta negatividad tan radical y extrana es para el alma una «dichay
(N 2, 16, 7, pag. 524), una «dichosa aventura», en la que Dios es «maes-
tro y guia de este ciego del alma» (N 2, 16, 8, pag. 524).

La «oscura contemplacién» es un acontecimiento que ocurre en lo
oculto y misterioso; por ello, se denomina «eologia mistica», «sabiduria
secretar. La misma alma se encuentra frente a esto sin palabras, cuidan-
do de ocultarse incluso a si misma la «mistica sabiduria». Esto depende
finalmente de «cuan bajos y cortos y en alguna manera impropios son
todos los términos y vocablos con que en esta vida se trata de las cosas
divinas» (N 2, 17, 6, pag. 531). Solo puede ser guia segura la «mistica
teologia», que irrumpe en este impositivo juego del lenguaje”. Una pa-
radoja subyace en el fondo de esta teologia mistica, que Juan formula
asi:

Esta propiedad de ser secreta y sobre la capacidad natural esta divina con-
templacion, tiénela no sdlopor ser cosa sobrenawral, sino también en cuanto es
via que guia y lleva al alma 1 las perfecciones de h unién de Dios; las cuales, co-
mo son cosas no sabidas humanamente, hase de caminar a ellas humanamente no
sabiendo y divinamente igrorando. Porque, hablindo misticamente, como aqui

vamos hablando, las cosas y perfecciones divina no se conocen ni entienden
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como ellas son cuando las van buscando y ejercitando, sino cuando las tiene ha-
Hadas y ejercitadas (N 2, 17, 7, pag. 531).

El caracter secreto de la experiencia mistica consiste en el hecho de
que es experiencia en la no experiencia®. La no experiencia consiste en
la incomensurabilidad de las posibilidades de experiencia humana frente
a lo divino, las experiencias por el contrario de «“alumbrar las corusca-
ciones de Dios a la redondez de la tierra”, es la ilustracidén que hace esta
divina contemplacién en las potencias del alma» (N 2, 17, 8, pags. 531~
532).

También en el Cdntico espiritual, que no es otra cosa que un canto de
la unién entre el alma esposa y Cristo esposo®, se sostiene con respecto
a este cardcter nocturno de la «oscura experiencia de Dios»:

Esta noche es la contemplacién en que el alma desea ver estas cosas. Llima-
la noche porque la contemplacién es oscura, que por eso la llama por otro nom-
bre mistica teologfa, que quiere decir sabiduria de Dios secreta o escondida, en
la cual, sin ruido de palabras y sin ayuda de algiin sentido corporal ni espiritual,
como en silencio y quietud, a oscuras de todo lo sensitivo y natural ensefia Dios
ocultisima y secretisimamente al alma sin ella saber cémo; lo cual algunos espi-
rituales llaman entender no entendiendo (...) y por eso, llama a esta contempla-
cién noche (...) todavia es noche oscura (...); y por eso dice, pidiendo clara con-
templacidén, que este gozar el soto y su donaire, y las demés cosas que aqui ha
hecho, sea en la noche ya serena; esto es, en la contemplacién ya clara y beati-
fica, de manera que deje ya de ser noche en la contemplacién oscura aci, y se
vuelva en contemplacién de vista clara y serena de Dios alld (C 39, 12-13, pig.
227).

La experiencia mistica, en la medida en que es infalible in statu viae,
quiere ser sin ninguna duda experiencia clara y serena de la unidad con
Dios, esto es, una superacién de la paradoja de entender sin entender.

III
Si tuviera que encontrar un denominador comin para la expresion
«noche oscura», entonces ése seria lo que Tauler denomind «gotliden»
[sufrir a Dios], con lo que se indica una postura abierta a la espera de Dios
que implica una dolorosisima renuncia a un tener y a un ser propios. En
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los escritos de san Juan de la Cruz esta fomentada de un modo desmesu-
rado, hasta el punto que nos preguntamos dénde en la severidad sin com-
promiso de ese autodesmantelamiento [Selbstdemontage] sistematico del
yo humano encuentra todavia su lugar la evidencia concreta y corporal
de la Revelacién divina, es decir, el modelo de la vida y muerte de Jesu-
cristo®.

Al hecho de que en la Noche oscura apenas se habla de Jests hay que
aftadir que la negacién y desmantelamiento del sujeto humano es con-
ducido de algin modo hasta sus dltimas consecuencias. Y a pesar de ello,
me parece que Edith Stein tiene razén cuando sefiala y designa toda la
obra de Juan —incluida la Noche oscura en su carcter central- como «cien-
cia de la Cruz» [Kreuzwissenschaft]. En la Subida afluyen pasajes en los
que Juan muestra con toda claridad cémo su concepcidén nocturna es el
reverso del sufrimiento y muerte de Cristo. Pues «la muerte del “hom-
bre viejo”, a través de la cual el hombre que actda y sufre se libera del
apego a las cosas y de su deseo desordenado, sucede ¢n la Cruz de Cristo.
De camino a la muerte, ¢l hombre experimenta la muerte que Cristo ha
sufrido en la Cruz. En el momento en que el hombre imita a Cristo en esa
obra intima y ultima de su vida, mientras el amor de Dios mata al “vie-
jo hombre” en la Cruz de Cristo, es liberado para la vida nueva»”. Justa-
mente la Subida ofrece cantidad de pasajes que muestran tal identifica-
cién. Con razén puede verse el gran mérito de Juan en esa asociacién
que establece entre la tradicién mistica de Occidente y el Evangelio. El
hecho de que lo representado no se documente siempre de forma sinté-
tica reside, con toda seguridad, en que hasta lo mas profundo del tltimo
rincén estd hablando desde un dmbito de vida impregnado de cristianis-
mo. Su culto a la Cruz puede documentarse —Edith Stein lo hizo— de
modo muy concreto hasta en lo més cotidiano®. En esa cotidianidad, la
Noche oscura no es otra cosa que la representacién mental y simbélico-me-
taférica de la Cruz®.

«Die dunkle Nacht der Sinne und des Geistes. Mystische Leiderfahrung nach Johan-
nes vom Kreuz», en: G. Fuchs (ed.), Die dunkle Nach der Sinne. Leiderfahrung und christli-
che Mystik, Diisseldorf 1989, pags. 108-125; también en: Alois M. Haas, Mystik als Aussage.
Etfahrungs-, Denk- und Redefornen christlicher Mystik, Suhrkamp, Frankfurt del Main 1986,
pags. 446-464.
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Poesia en la mistica cristiana y en el budismo zen

Es un hecho suficientemente conocido que cuando el mistico da tes-
timonio de su experiencia unitiva con Dios, ya sea como autoafirmaciéon
o como estimulo para otros, tiende siempre a hacerlo con formas de ex-
teriorizacién poéticas, lo cual se halla ampliamente documentado en tex-
tos misticos'. Si en la actualidad esta cercania entre experiencia de Dios
y expresion poética se explica racionalmente a partir de una crisis comu-
nicativa del mistico ~como por ejemplo en el sentido de que «la no ar-
ticulacién articulada de la experiencia mistica gira hacia la comunica-
cion»—, la antigiiedad y el cristianismo primitivo explicaron esta relacién
a partir de una esencial disposicidn interior del poeta y lo poético®. Ya
muy pronto, desde el siglo v antes de Jesucristo* se encuentra en la An-
tigliedad griega una concepcién de lo poético como lo originado en la
locura inspirada por las musas; esto es comimn a todos los modelos de ex-
plicacién teoréticos de comunicacién aplicados al modo mistico del dis-
curso’®. Asi para Demdcrito (ca. 460-ca. 370 a. C.) un producto poético
«realmente bello» s6lo puede ser realizado «con entusiasmo divino (en-
thusiasmos) e inspiracion (hienn pneuma)»*. Platon funda esta «concepcidon
de la locura poética, que se elabora en la situacién de éxtasis», en una an-
tigua historia (palaios mythos), cuando desarrolla su opinién de la locurs
divina y de sus cuatro tipos.

Los cuatro tipos son:

1. Locura profética, cuyo dios protector es Apolo.

2. Locura iniciatica o ritual, cuyo dios protector es Dionisio.
3. Locura poética, inspirada por las musas.

4. Locura erética inspirada por Afrodita y Eros®.

Platén, de quien no debe menospreciarse su capacidad para distinguir
entre el charlatin y un auténtco visionario agratiado por Dios y que «j.
tuaba en un escalén muy pordebajo del yo racional»” la actividad de poe-
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tas, profetas y «coribantes» a pesar de que en ellos pudiera comprobarse
el efecto del don de la gracia divina o demoniaca, definia al poeta del
modo siguiente: «el poeta es un ser ligero, alado y santo, incapacitado pa-
ra poetizar hasta que no es poseido, ha perdido la conciencia y la razoén
ya no habita mas en éb»". Los bellos poemas no son «<humanos... ni de los
hombres, sino divinos y de los dioses»''. Y los poetas no son «mas que vo-
ceros de los dioses, poseido cada uno por aquel que lo posee»”. Cuando
Platén combate™ en su Repiiblica a los poetas (Homero y Hesiodo) debi-
do a sus «mitos falsos y engafiosos» en los que los dioses aparecen inso-
lentemente como causantes del mal, no por ello abandona esta idea del
poeta como un loco bajo la influencia de Dios. Debido a esto, Platon es
al mismo tiempo el representante del topos de la poesia como mentira y
de la poesia como obra de arte concebida en la locura divina'. Es posi-
ble que la reserva de Platon con respecto a los poetas y a sus obras, que
se ha intensificado ideolégicamente con el tiempo, indujera, no a que se
negara el contenido teoldgico de la poesia, pero si a que se viera cons-
tantemente recubierta de fuertes cambios de significado en relacién a su
mensaje original. El planteamiento de que hay una teologia disfrazada y
oculta tras imagenes y enigmas poéticos”, se ofrece como un método —la
"~ para desentrafiar estas imigenes, descubrir y desvelar el
sentido originario de los mitos (de Homero y de Hesiodo), puesto que
la «antigua teologia» «ha sido desfigurada»'” por los poetas a través de ma-
nipulaciones de diversos tipos. Con ello se perdi6 la antigua concepcién
platonica de la locura poética, o bien fue considerada de un modo peyo-
rativo. Sélo en la mistica cristiana quedd abierto un ambito linghistico
que sobre todo se sustrajo a la alegoria de una hermenéutica perfeccio-
nada, puesto que la forma de lenguaje aqui utilizado no procedia de con-
tenidos tedricos de tipo racional, sino de la iluminacién inmediata, es-
forzindose por reproducir la iniciacién recibida en el misterio de la
deidad®. A esto corresponde una diferencia que encontré el poligrafo bi-
zantino Miguel Pselo (1018-ca. 1078): la que se da entre una forma de
discurso orientado racionalmente a la instruccién (e telestikon) en un es-
tilo didactico, y otra forma procedente de la iluminacidén inmediata de
Dios de estilo iniciitico (% didaktikon)”. Esta Gltima corresponde a las cir-
cunstancias facticas del cristianismo occidental donde se desarrollaron de
modo cada vez mas independiente desde el siglo XII, tanto en lo que res-
pecta a los contenidos como a las formas retbricas del discurso, la teolo-

hermenéutica
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gia escolastica y una espiritualidad devocional®, de modo que teoria vy

praxis de la vida cristiana pueden documentarse en dos formas orales y
escritas absolutamente diferentes. Por mucho que la diferencia entre cos-
colastica y mistica” no pueda ser considerada de ningin modo funda-
mental, serd necesario asignar entre ambas un espacio de separacidén nada
despreciable, no en lo que respecta al concepto, pero si al caricter del len-
guaje” (incluso cuando un autor como el Maestro Eckhart en sus trata-
dos y sermones alemanes y en su obra de exégesis de filosofia y teologia
en latin domina sobradamente ambas formas). Es una caracteristica de las
formas escritas y orales iniciaticas el hecho de que evoquen la experien-
cia de la unidad con Dios de un modo directo, siempre que les resulta
posible, lo cual significa que se realiza sin poner el acento en las media-
ciones de tipo lingiiistico (lo cual no haria mis que generar distancia con
la promesa)®. Este propdsito alcanza su punto culminante alli donde la
experiencia tiene que recurrir a si misma, cuando la estructura del texto
puede llegar a reprimir tanto el momento de lo mimético, inmanente a
todos los discursos®, que emerge la sugestién de que lo dicho no es «us-
tituto de otra cosa»® sino «médium de la experiencia misma»*. En todo
caso queda el hecho de que la misma sugestidon —incluso cuando prospe-
ra hacia el denominado poema autdnomo— es un artefacto [Artefakt]” y
es del tipo «en €l que la lengua se libera de su funcién representativa, se
desfuncionaliza y se descosifica en una existencia autbnoma»®. Justamen-
te esta autonomi del poerma alcanzada, en la que el uso del lenguaje ins-
trumental y funcional ha sido superado en favor del mediatico®™, muestra
una autorreferencia absoluta en la que se hace actual lingiiisticamente,
es decir, experiencialmente, el acontecimiento del ser uno entre el hom-
bre y Dios. Poesia® es entonces el lenguaje cotidiano (que segun las in-
dicaciones de R. Jakobson ya contiene sus estructuras poéticas)™ rees-
tructurado por mediacién de la experiencia. El jesuita Gerard Manley
Hopkins (1844-1889) refunde estos hechos asi:

Una acentuacidpn de h estructura, que es mas intensa de como prescribe una
construccién de fmse usual, echa en falta una acenwacién de la expresién que
sea méas intensa de comolo son las formas orales o escritas habituales y esto, en
cambio, sucede por una icentwacién del pensamiento, que es mis intenso que el
pensar acostumbrado. Por lo general se presupone que la poesia absorbe las fa-
cultades mas elevadas del espiritu humano y esto es debido a la gran intensidad
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y amplitud del pensar que requiere, expulsando en cada etapa de su ascenso a los
espiritus incapaces. El lenguaje de la poesia no puede por tanto ser el mismo que
el de la prosa, y por otro lado podemos ver en la prosa que su lenguaje no ten-
dria que ser el de Ia poesia...”

La poesia no es lo que nuclearmente pueda definirse por su caracter
en tanto que obra, esto es, por el conglomerado de signos e imagenes que
fluyen en ella, sino por su apertura, intensificada lingiiisticamente en pa-
ralelismos™, a su propio conjunto de sucesos y acontecimientos. Pero es-
te conjunto, que deriva del caricter insondable del sujeto y de su estruc-
tura misteriosa, es ¢l mismo enigmaticamente impenetrable, y aunque
interprete, jamds puede abrirse de tal modo que con ello quede volatili-
zado el misterio. Bremond habla de la inspiracién poética como el «mys-
terium poéticor y aclara: «Todo esto es misterio, el misterio propio de ca-
da uno de nosotros, el misterio que no podemos revelar a nadie por la
sencilla razén de que nosotros mismos no lo conocemos»®. Paul Celan
explica: «Poesia es fatalmente el hecho extraordinario del lenguaje». O:
«La poesia...: un incesante hablar de pura mortandad y para nada»**. En el
fondo, todas estas definiciones ven lo auténticamente poético de la poe-
sia én su caricter de misterio. Y aqui ya hemos Hegado al punto, segtin la
aguda afirmacién de Martina Wagner-Egelhaaft,

de una identificacion entre hombre y Dios arraigada en la fe y propiamente
mistica <de la que> resultard un modelo, que serd atractivo también para una
comprensién no religiosa. El primado divino puede pasar por encima de la «tri-
buna» de la idea de la unién mistica para alcanzar directamente al sujeto, cuya
insondabilidad experimenta en su autonomia una consagracién moderna, y no
en Ultima instancia por la larga tradicién de la fundamentacién religiosa de lo
poético. La negatividad de l experiencia divina, su «otredad», que informa al
mistico y sostiene al estudioso de la mistica, se ofrece como cifra de una poesia
que se ha hecho auténoma y que no se reduce a un objeto de referencia, como
una experiencia de la existencia que se ha vuelto negativa desde un punto de vis-
ta metafisico, lo que constituye dos posiciones que coinciden histéricamente™.

Por el lado del poeta corresponde a la mistica reductio in mysterium un

proceso de mistificacion, en el que agrupa nuevamente y de modo brus-
co «las cosas, seglin leyes inefables —las del azar exterior o de cualquier ti-
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po de brote de pensamiento inconsciente—, las saca realmente de su sig-
nificado banal y cotidiano y las misti-fica, esto es, las vuelve libres y sen-
sibles a su sentido misterioso y racional»*®. Esti claro que con ello les to-
ca su turno a los procesos lingiiisticos habituales en el peculiar lenguaje
mistico™: paralelismos de todo tipo, «antitesis, gradacién, hipérbole, pa-
radoja y tautologia»®, siendo todo esto, por lo demas, formas estilisticas
corrientes. Su apuesta apremiante consiste en llegar a expresar en la re-
produccién y sugestion de la experiencia mistica la paraddjica y «enfati-
ca funcién de la imagen» —aunque las imigenes no sean lo propio, no
puede haber comunicacién sin imigenes»—, con lo que siempre se corre
«el peligro de dirigir su potencial trascendente a si mismo y exactamen-
te aqui se sitGa el lugar de encuentro entre mistica y poesia»*’. El hecho
de que el énfasis de la imagen pueda suceder con frecuencia de modo di-
ferente en poesia y mistica —por un lado en virtud de la palabra articula-
da y por otro en la palabra silenciada®~— posee dos planos de significado,
pero alcanza significado en la medida en que la mistica y su «discurso del
silencio»® reciben especial acento al remitirse en el pasado a la teologia
apofatica* y encontrando hoy en dia un punto en comin con el pensa-
miento postestructuralista y deconstructivista®.

II

Para demostrar la proximidad entre experiencia mistica y poesia resul-
ta adecuado partir de un ejemplo en el que se exponga de forma para-
digmatica lo que hemos dicho acerca de experiencia mistica y poética. Lo
aclararé con un ejemplo de cancidén en lengua vulgar que pertenece, for-
malmente, a la secuencia medieval. Me refierc al «Granum sinapis» [El
grano de mostaza], que representa «el punto culminante del canto poéti-
co espiritual en la Edad Media alemana». Transmitido de forma relativa-
mente rica (esto es, 11 vecesen 9 manuscritos), estd fechado a principios
del siglo X1v. Kurt Ruuh lo atribuye al Maestro Eckhart*.

I

En el princpio,

mas dla del sentido,

es sienpre d Verbo.

;O iico tesoro,

donde el principio engendra al principio!
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jOh corazén paterno,
del que con gozo

sin fin fluye el Verbo!
Aunque aquel seno

el Verbo en si mantiene,
en verdad es asi.

II

De los dos un o,
de amor el fuego,

de los dos el lazo,

a los dos conocido
fluye suave el espiritu
muy semejante,
inseparable.

Los tres son uno.
¢Sabes qué? No.
Solo él se sabe todo.

I

De los tres el nudo

es profundo y terrible,

de aquel contorno

no habrd sentido:

alli hay un abismo sin_fondo.
[Jaque y mate

al tiempo, a las formas, al lugar!
El maravilloso anillo

es un brote,

inmovil es su centro.

v

El punto es la montafia
a escalar sin accion.
Inteligencia!

El camino te conduce

a un maravilloso desierto,
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a lo ancho y largo,

sin limite se extiende.

El desierto no tiene

ni lugar ni tiempo,

de su modo tan sélo él sabe.

\4

El desierto, ese bien
nunca por nadie pisado,
el sentido creado

Jamds alli ha alcanzado:
es y nadie sabe qué es.
Estd aqui y estd alli,
esta lejos y estd cerca,

es profundo y es alto,

en tal forma creado

que no es ni esto ni aquello.

VI

Es luz, claridad,

es todo tiniebla,
innombrado,

ignondo,

liberado del principio y delfin,
yace tranquilo,

desnudo, sin vestido.

¢ Quitn conoce su casa?
Salga afuera

y nosdiga cudl

es su forma.

A1

Hagzt como un nirio,

thazt sordo y ciego!

Tis pupio yo

ha deser no nada,

jatraviesa todo ser y toda mda!
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Abandona el lugar, abandona el tiempo,
jy también la imagen!

Si vas sin camino

por la senda estrecha,

alcanzaris la huella del desierto.

VIII

jOh alma mia,

sal fuera, Dios entra!
Hunde todo mi ser

en la nada de Dios.
jHiindete en el caudal sin fondo!
Si salgo de ti,

t vienes a mi,

si yo me pierdo,

a ti te encuentro.

jOh Bien mds alla del ser!

[L. In dem begin/hé uber sin/ist ie daz wort./d richer hort,/da ie begin be-
gin gebar!/6 vader brust,/(z der mit lust/daz wort ie vl6z!/doch hat der
schéz/daz wort behalden,/daz ist war.//1I. Von zwén ein vlit,/der minnen
gltit,/der zweier bant,/den zweien bekannt/vlizet der vil stze geist/vil
ebinglich,/unscheidelich, di dri sin ein./weiz du waz? nein./iz weiz sich selber
aller meist.//lL. Der drier strik/hat tifen schrik,/den selben reif/ni sin be-
greif:/hir ist ein tife sunder grunt./schach unde mat/zit, formen, stat!/der
wunder rink/ist ein gesprink,/gir unbewegit stét sin punt.//1v.Des puntez
berk/stig 4ne werk,/vorstentlichkeit!/der wek dich treit/in eine wiiste wun-
derlich,/di breit, di wit,/unmézik lit./di wiste hat/noch zit noch stat,/ir wise
di ist sunderlich.//v. Daz wiste giit/ni viiz durch wit,/geschaffen sin/quam ni
dj hin:/us ist und weis doch nimant was./us hi, us da,/us verre, us ni,/us tif,
us hd,/us ist alsd,/daz us ist weder diz noch daz.//vi1. Us licht, us clar,/ us vins-
ter gir,/us unbenant,/us unbekant,/beginnes und ouch endes vri,/us stille
stit,/blés dne wit./wer weiz sin hlis?/der gé her fiz/und sage uns, welich sin
forme si.//vit. Wirt als ein kint/wirt toup, wirt blint!/din selbes icht/mfiz wer-
den nicht,/al icht, al nicht triib uber hér!/14 stat, 1i zit,/ouch bilde mit!/genk
dne wek/den smalen stek,/s6 kums du an der wiste spor.//viil. O séle
min/genz {iz, got in!/sink al min icht/in gotis nicht,/sink in di grundeléze
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vlat!/vli ich von dir,/du kumst zu mir./vorlls ich mich,/s6 vind ich dich,/6
uberweseliches giitl]

Quien eche una mirada a esta cancién de la mistica alemana? reco-
nocera rapidamente que este poema de ocho estrofas sobre el grano de
mostaza es un punto algido, tanto en lo que se refiere a la forma como al
contenido. El titulo «Granum sinapis de divinitate pulcherrima» [Grano
de mostaza de la bellisima divinidad]* se refiere al «granum sinapis, parvum
in substantia, magnum in virtute», «pequefio en sustancia, grande en virtud»
o «pequeno en cantidad de palabras, pero cargado de virtudes de las co-
sas supracelestes» (Comentario 2, 1); afirmacién que esta referida al «li-
brito» y con ¢l también al poema.

El autor se refiere con la utilizacién de la imagen del grano de mos-
taza a una parabola biblica de los sindpticos (Mc 4, 30-32; Lc 13, 18-19;
17, 6; Mt 13, 31-32). El Evangelio de Marcos dice: «Y El [Jests] dijo:
“¢Con qué compararemos el reino de Dios o con qué pardbola lo ex-
pondremos? Es como un grino de mostaza que, cuando se siembra en la
tierra, es mas pequefla que cualquier semilla que se siembra en la tierra;
pero una vez sembrada, crece y se hace mayor que todas las hortalizas y
echa ramas tan grandes que las aves del cielo anidan a su sombra”»*. La
interpretacién del comentario muestra que esta pardbola para el creci-
miento (temporal) de la Iglesia y del reino de Dios no serd comprendida
aqui en sentido escatoldgico: el libellus mismo es el grano de mostaza, que
a pesar de su nimiedad vy de su pobre contorno contiene la «virtud de las
cosas supracelestes» y con ello —y como paralelo espiritual y eclesidstico
al uso farmacéutico del auténtico grano de mostaza (en referencia a Odo
von Meung y su obra De viibus herbarum)*— ofrece «a las almas piadosas
el remedio de salvacion conira los vicios» (Com. 2, 1). Se trata de la cla-
ridad y autenticidad de la fe cristiana, atestiguada y fundada en una for-
ma, cuyo minimo tiene qu¢ aportar y ser un maximo en rendimiento.
No hay que confundirse si © permite que la imagen del grano de mos-
taza para el libellus sea referida no sélo al comentario, sino sobre todo al
poema.

De hecho, el uso de la imagen para las estrofas® impecablemente con-
servadas e imitadas de la seciencia de Adam de San Victor (1 1192) po-
see profunda autoridad: estt delgado recipiente no contiene ni explica
menos que toda la mistica de Dionisio Areopagita (ca. 500), que en su
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germen es una mistica del misterio de Dios™. Si la poesia gravita hacia el
misterio desde su posicién interior, entonces este derecho es reivindica-
do en el poema del grano de mostaza, ya que su centro es «weiselose» [sin
modo], esto es, completamente hundido en el misterio de la experiencia
de Dios.

Las tres primeras estrofas van juntas tanto por lo que respecta a su ca-
ricter lingiiistico como a su contenido: se trata de un discurso «diferen-
ciador» acerca del Dios cristiano™. En primer lugar acerca del engendra-
miento incesante y eterno (segin Eckhart: el nacimiento)* del Hijo de
Dios como Verbo salido del seno del Padre, un precedente que se sustrae
a toda razén humana y que es incesante en el sentido de que el Verbo per-
manece en el seno del Padre y al mismo tiempo sale de él. Ese interior y
exterior simultineo del Verbo, ese unirse y separarse del Padre y el Hijo
se actualiza en un tercero —un caudal creciente, un fuego entre ambos, un
lazo—, que es conocido como amor unitivo, entendido personalmente del
Padre y del Hijo: es la reciproca instancia unitiva que se documenta ex-
periencialmente [der vil stieze® geist] en el Padre y el Hijo. En el amor,
unidos ambos, el Padre y el Hijo y el Espiritu son uno; también ésta es
una autorreferencia divina que no puede ser violentada ni penetrada por
parte de un conocimiento humano. Si hay un conocimiento que acom-
pafie a esa unidad es un autoconocimiento de la deidad. La tercera estro-
fa acentiia ese caricter secreto de la Trinidad de Dios frente a la razén hu-
mana mediante referencia al autoenclaustramiento divino (y en todo caso
al horror contemplativo que de él surge)* y su estructura circular impe-
netrable, que aparece designada tridimensionalmente como abismo sin
fondo. Con ello se abre la orientacién de la mirada a la razén humana que
tiene que resignarse ante el circulo paraddjico de la deidad, en tanto que
liquida las categorias de espacio y tiempo y todas las otras formas de pen-
samiento. Las imagenes de la eterna circularidad, fuente y brote [gesprinc]
que aparecen en el Comentario (34, 1-ss.) referidas a launidad (unitio) del
circulo mistico (circulus mysticus) apuntan a una paradoja inmanente de la
representacion del circulo, que hay que explicir en el sentido de la «me-
taforica explosiva» [Sprengmetaphorik]” de Blumenberg: «Dios es una
esfera espiritual, cuyo centro esti en todas partes y cuya circunferencia
en ninguna. Se trata aqui de la séptima regla teolégia de Alain de Lille
(1 1203) y de la tesis™ que se halla en el segundo articulo del Libro de los
XXIV filésofos (finales del siglo XlI) acerca de lainfinitud de Dios y de su
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omnipresencia. Con la imagen corriente, al alcance de cualquiera, dc la
esfera o del circulo puede sehalarse la originariedad divina, su capacidad
creadora, tanto en reposo como en su produccidn; en el dislocamiento del
centro en ¢l todo y del circulo en ninguna parte, el circulo experimenta
la explosién que hace posible la experiencia de la infinitud®,

El juramento [schach unde mat/zit, formen, stat!] de la tercera estro-
fa, muestra un cambio de la afirmacidn, pues ya no se trata de frases lo-
cutivas-constativas, sino de un acto de fuerza no locutivo-performativo®™,
que exige al oyente/lector (a pesar de que —como I. T. Ramsey insinua-
ra con razén®- ya las afirmaciones constativas acerca de la trinidad de
Dios presuponian un performativo «yo te digo...») que permita la caida
de las categorias de espacio y tiempo para acercarse a Dios.

Las estrofas cuarta y séptima son todavia mas claras. Aparecen muchos
imperativos en singular para indicar que la unidad con Dios celebrada co-
mo oracidn en la estrofa octava sélo es posible si la inteligencia [vorsten-
tlichkeit] se pone en movimiento, pero se trata de un movimiento para-
dojico en si mismo porque tiene que realizarse sin accidén [ane werk]. La
inteligencia es conducida y dlevada» sin esfuerzo (con lo que de nuevo se
alude a la pasividad del proceso)? desde un camino a un «maravilloso»
(=paradoja) «desierto»”, esto es, en ninguna parte mensurable, y que ca-
rece de igual. En las estrofas quinta y sexta este desierto es descrito en su
estructura paradojica: no pisido (por la razén creadora), no conocido, su
simultaneidad y omnipresencia en aqui y alli, en lejos y cerca, en pro-
fundidad y altura, su desemejanza (us ist weder diz noch daz, ;muy
eckhartiano?). Luego las categorias se vuelven mas abstractas, mas sutiles,
pero tampoco tienen ninguna posibilidad de caracterizar el desierto de
forma adecuada: su creciente ausencia de forma (esto es en figuras in-
conmensurables) se atestigua en la paradoja claridad-tinieblas, en las ne-
gaciones: innombrabilidad, ignorancia, atemporalidad, instantaneidad,
desnudez. «El desierto, ese bien» [Daz wuste git, V, 1] ha sido sustraido
sin forma y sin figura a la razén humana.

Dado que lo semejante lo puede ser conocido por lo semejante y
s6lo puede unirse a lo que lees semejante, la estrofa séptima vuelve a co-
locar el imperativo de un medo poderoso: se divisa el apagamiento mis-
tico de los sentidos (el retorno al estupor infantil, la sordera y ceguera),
la autoaniquilacién en una osibilidad mas alla de algo y nada, y de nue-
vo el requerimiento a abandbnar todas las categorias de tiempo y espacio
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de pensamiento objetual hasta la Gltima paradoja: «si vas sin camino/por
la senda estrecha,/alcanzaris la huella del desierto» (genk dne wek/den sma-
len stek, /s6 kums du an der wiste spdr, V11, 8-ss.). El desierto no pisado per-
manecera asi hasta la Gltima referencia en la que sélo se vera la huella. El
desierto también se niega a aquel que ha cumplido todos los pasos para
alcanzarlo. Justamente debido a que la deidad s6lo se puede alcanzar en
el aniquilamiento de todas las determinaciones, en la deconstruccién de
todas las certezas, que es lo que ella misma es; es decir: no se puede al-
canzar.

Posee profundo sentido el hecho de que esta introduccién en el mis-
terio divino de la deidad una y trina termine con una oracion. En la for-
ma lingiiistica performativa-evocativa de este gesto —que desde un pun-
to de vista cristiano expresa el mas alto grado de comunicacién— se
atestigua un optimismo de la palabra no desertizada [unverwiistliche
Wort], que, como es Dios mismo, es capaz de soportar su propia nega-
cién. En la oracidn, y sobre todo en su facultad actualizada en el proce-
so de unidn, el yo experimenta su forma superior de un modo antici-
pado aunque no por ello menos intenso. El lenguaje es vy se convierte
aqui en el medio mas seguro y duradero de la experiencia misma, por-
que en los imperativos dirigidos al yo y a Dios se hace acontecimiento,
lo que realmente s6lo puede ser desvelado en las formas negativas (el
hundimiento en la nada de Dios, en el caudal sin fondo, el perderse), pe-
ro que, sin embargo, resuena al final de un modo inmensamente afir-
mativo por la via eminentiae: «;Oh Bien mas alli del serl» [6 uberweseli-
ches gnt!] (VII1, 10).

En cuanto al contenido, el poema puede ser aclarado y documentado
hasta la Gltima afirmacion con citas de Dionisio Areopagita y del Maes-
tro Eckhart. Se trata de poesia docta en alto grado, aun cuando no atrai-
ga inmediatzmente al lector en su lectura (o en su canto?)".

Justamente el dltimo punto es significativo, debido a que domina con
claridad la experiencia por encima de la comprension intelectual. El
poema es ensu transcurso lingiiistico actualizacion dela unién del hom-
bre con Dies, en tanto que uno, cuyas tres hipdstasis personales se arti-
culan cada vez de nuevo y se abandonan a la unidad, lo que exige al
hombre en camino de unirse con El una tarea propia que manifieste su
interminable andadura, es decir, el caracter de acontecimiento en la in-
superable piradoja del final, que se ha hecho posible enla travesia del
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desierto. El desierto mismo es el bien: «el desierto, ese bien» [daz wiiste
git, V, 1], «Jla nada de Dios» [gotis nicht] (vii1, 4). Decisivo resulta el he-
cho de que el camino no alcance nunca el fin, sino que permanezca des-
terrado en «a huella del desierto» [an der wiste spor| (vir, 10), por mas
que en la oracidén se hable en forma sugestiva de la dialéctica de perder-
se y encontrarse a si mismo (VIII, 8-9). En todo caso, este encontrarse es
un ésjaton. Pero incluso entonces nada invita a aceptar que el Dios trino
se haya entregado a s mismo, de tal forma que ya s6lo sea Uno y no tri-
no. Es trino para llegar a ser Uno, siempre para llegar a ser Uno, de ma-
nera que el ser v el llegar a ser también son uno. Pero el misterio estd en
el acontecimiento que es interminable y que finalmente sdlo puede ser
divisado en la forma poética que se encuentra en situacién de evocar lo
acontecido.

III

El misterio del acontecimiento interminable (Dios) seria, segiin el an-
terior analisis, el resultado del proceso poético con intencidén mistica. Ca-
bria aqui preguntarse seriamente si dicho resultado sirve para otros tipos
de poesia mistica cristiana. Con la mirada puesta en san Juan de la Cruz®
o Angelus Silestus* y algunos otros, me gustaria dar respuesta afirmativa
a esta pregunta, pero resaltar al mismo tiempo que lo que aqui es deno-
minado misterio, tiene que ser clasificado como «lo sagrado pablico»
[heilig 6ffentliches] en el sentido de Goethe?, esto es, en su suceso para-
déjico. Vislumbrar la maravilla de la nada divina «e iluminarse constituye
un acto fundamental y el acto fundamental humano: el hombre no ex-
perimenta nada ni disfruta de nada, si no es al mismo tiempo producti-
vo. Esta es la propiedad mas intima de la naturaleza humana. Si, se pue-
de decir sin exagerar, que es la misma naturaleza humana»®.

Es un hecho conocido que D. T. Suzuki y también Sh. Ueda se ma-
nifestaron con buenos argumentos en contra de la denominacién del zen
como «nisticas. De este modo se expresd Suzuki en su resena del libro
de H. Dumoulin, Zen, Geschichte und Gestalt (1959):

No puedo continuar sin entrar en el argumento principal del libro, segin el
cual el zen es una forma de mistica. Por desgracia, yo mismo hace unos afos uti-
licé este concepto en relacién al zen. Tuve que lamentarlo durante mucho tiem-
po. pues en la actualidad lo considero totalmente errdneo para la explicacion del
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pensamiento zen. Tendria que bastar aqui con decir que el zen no tiene en si
nada de «mistico». Es algo muy sencillo, claro como la luz del dia, y no contie-
ne nada oscuro ni misterioso®.

Sh. Ueda, de quien se ha conservado una conversacion con Suzuki
sobre el mismo tema, habla justamente de una «uperacién de la “misti-
ca” en el zen»””. No es posible contradecirle en el sentido de que «[en el
zen] se ha renunciado a la palabra referida a la anunciacién de lo absolu-
to»”', «Todo discurso sobre la verdad, la trascendencia o lo absoluto o co-
mo quiera llamarsele tiene que ser rechazada radicalmente. Pues se trata
aqui de lo inefable.»™ Incluso la pregunta por Dios —fundamental en to-
da la mistica cristiana— es respondida con la «Nada» de una forma distin-
ta a como lo es en el cristianismo™. Para Eckhart Dios es la Nada de to-
das las determinaciones por €l incluidas hasta su personalidad trinitaria
que admite ser nombrada. Para el budismo zen la nada se refiere a la pre-
gunta por el ser de Dios™. Hasta aqui de acuerdo. Tenemos que declarar-
nos totalmente conformes con esta diferencia fundamental entre la mis-
tica cristiana y el zen, pero al mismo tiempo hay que problematizar de
nuevo toda la cuestién.

SI relacionamos este conocimiento con la insondable distancia histo-
rico-cultural que separa de un modo patente nuestra poesia mistica bajo-
medieval de la poesia zen —cuyo florecimiento, si no me equivoco, tuvo
lugar con Bashd y Rydkan bajo la dinastia Tokugawa (1603-1868)"—, en-
tonces no parece posible establecer ninguna analogia entre ambos, ni le-
vantar ningln puente entre ambos fendmenos. En el caso de que pudie-
ra pensarse alguna analogia, ésta tendria que ser establecida entre nuestro
texto [«Granum sinapis»| y los antiguos poemas didacticos chinos zen de
un Seng-ts’an (T 606), su «Escritura de cincel del espiritu creyente»™, o el
de un Yung-chia Hsiian-chiieh (665-713), su «Canto de la vivencia de la
verdad»”. Tomemos como ejemplo el comienzo y final de «Escritura de
cincel del espiritu creyente» de Seng-ts’an. El principio:

La verdad suprema no es dificil

y no admite eleccion entre dos cosas.

Cuando ya no se odia ni se ama,

entonces se revela clara e infinita.

Pero quien permanezca separado de ella el grosor de un pelo
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estd tan separado de ella como el cielo de la tierra.
Quien quiera vivir su revelacion,

tendra que ceder a la obediencia y a la resistencia.

La lucha entre obediencia y resistencia

se llama enfermedad del alma.

Quien no conoce todavia el mas profundo sentido de la verdad
mucho se esfuerza en vanas cavilaciones.

Perfecta es

como la béveda del cielo,

sin defecto ni exceso.

Verdaderamente, quien todavia dependa de ser acogido
o rechazado,

no es libre™®.

Dumoulin describe el texto cuyo comienzo se acaba de reproducir
como uno «de los textos mas intensos del zen chino, un himno al tao,
en el que el espiritu chino se funde con la religiosidad budista en la ve-
neracién de lo inescrutable. Las ideas metafisicas de la vacuidad v de la
altima unidad de la realidad, resultado de la superacién de los contra-
rios, son acervo comdn del Mahayana desde las sutras sapienciales»”. El
acceso a la libertad aqui percibido crece con el abandono de los con-
trarios que se ofrece en la posibilidad de eleccién; la libertad estad mas
alld de la resistencia y de la obediencia, del rechazo y de la aceptacion.
Es posible situar en un mismo lugar esta idea de libertad y la eckhartia-
na; como ésta, la que aqui aparece no se puede fundamentar en una op-
cién determinada entre dos posibilidades de elecciodn, sino que se fun-
damenta sin fundamento en la unidad. Unidad y libertad no son
«atributos» de Dios o «facultades», sino que para Eckhart Dios es la li-
bertad, sin por qué®. Por tanto, la libertad es para Eckhart «estructura
fundamental del mundo creado»* que abarca en uno a Dios y hombre,
y que esti tan llena del ser de Dios, que toda duplicidad vy alteridad de-
ben ser vistas como algo superado apriori. En Seng-ts’an encontramos
una idea de libertad comparable, aunque naturalmente sin la idea cris-
tiana de Dios. La unidad se da cuando los contrarios caen en la brus-
quedad de la palabra breve («no-dos»), un suceso de irrupcién [Durch-
bruchsereignis] que precisamente corresponde al de Eckhart. Los versos
finales dicen:
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Ni el yo propio ni otro

lo encuentras en el reino de la verdad que asi es.
Si de repente y sin demasiado pensar
tuvieras que definirla convenientemente,
dirias:

es no-dos.

Pero si ya no hay mas dos,

entonces todo es uno y lo mismo.

Lo comprende todo. Vienen

sabios de todo el mundo

y lo aclaman.

La verdad una no puede ser

ni ampliada ni estrechada.

Un instante es

como diez mil afios.

Ser y no ser.

El mundo entero se abre

sin limites al ojo.

Lo mads pequefio es igual a lo mds grande,

los limites se han borrado.

Lo mas grande es igual a lo mas pequefio

sin muro de separacion.

El ser no es sino la nada,

la nada no es sino el ser.

Y si todavia en ti no es asi,

jentonices puedes tih también sufetarte en nada!

Lo uno no es sino el todo, A
" el todo no es sino lo uno.

Y si esto es asi, ;qué te importa a ti

la imperfeccion?

Creer es no-dos.

No-dos es creer en lo que es
inefable.

Pasado y futuro,

Jno son un eterno ahora?®
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Esto es el lenguaje de la mistica universal, que se complace en dejar
que coincidan ser y nada, Dios y mundo, uno y todo en base a una no
dualidad. Se trata de una coincidentia oppositorum aunque naturalmente
con presupuestos diferentes para cada una de las experiencias (la cristia-
na: el Dios trinitario; la budista: la nada absoluta), pero ambas experien-
cias —creo que esto lo he mostrado con claridad en muchas ocasiones®-
han hecho juntas largos recorridos, en especial cuando se refiere a la ani-
quilacidn de lo multiple, a la deconstruccidn del yo v su aprisionamien-
to en la multiplicidad, como cuando se trata del desasimiento y abando-
no de todo anhelo egoista. La contraccién del todo en lo uno, que
sucede en semejante aniquilamiento®, se interpreta cristianamente como
una experiencia de gracia y por ello como un «misterio bienaventurado»
(K. Rahner), como un mysterium tremendum et _fascinosum (R. Otto), co-
mo una «luz de la nada» (W. Weischeldel)®. Hans Waldenfels ha descri-
to el proceso del siguiente modo: «dado que el misterio (mysterium), a pe-
sar de su cercania (“bienaventuranza”, fascinans) permanece como lo
inquietante, extraflo, perplejo, terrorifico e inesperado no puede ser
comprehendido por el hombre, porque es el misterio el que compre-
hende y por tanto no puede ser domesticado. El salto por encima de lo
racional en lo transracional afecta a todo el hombre, le da un giro radi-
cal a su voluntad de querer comprenderlo todo (con-versio, “Metanoia”) y
lo transforma: “Y no vivo vyo, sino que es Cristo quien vive en mi» (Gal
2, 20)»%. Waldenfels propone considerar esta formula desde el cristianis-
mo en direccién al budismo®. Puede hacer esta propuesta porque tanto
para él como para los cristianos la suspension del pensamiento y la con-
templacién de la nada representa una reductio in mysterium, es decir, jus-
tamente lo que no debe ser para el budismo zen, puesto que el «doble
olvido» —«el hombre se olvida a si mismo y a Dios, Dios se olvida de si
mismo y del hombre»™- ya no deja espacio para consideraciones en las
que pudiera establecerse lo misterioso del proceso. Todo es uno; desde
una perspectiva plotiniana® lo Uno ya no puede pensarse a si mismo. En
contra de esta propuesta propongo la siguiente consideracién: el hombre
que tiene una vivencia del satori, «vive la muerte» justamente como una
gran ruptura, pero no muere (todavia) realmente, y psicofisicamente re-
acciona con una violenta perplejidad ante lo inefable que ha sucedido en
¢l. En la conocida historia zen del buey y su boyero, en cuya octava fa-
se buey y boyero han desaparecido, el subtitulo dice: «Retorno al fondo
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y al origer»™. En una sorprendente cercania espiritual al «Granum sina-
pis» posiblemente del Maestro Eckhart, se dice aqui:

Al principio todo era puro y no habia polvo. Alli uno contemplaba la salida
cambiante y el ocaso de lo que es y alli vive en el concentrado silencio del no-
hacer. No se deja confundir por las imigenes engafiosas y pasajeras del mundo
y no necesita de ninguna prueba. Azules fluyen los rios, verdes se elevan las
montanas. Se sienta consigo mismo y contempla el cambio de todas las cosas.

Himno

1

De regreso al fondo y al origen,
el boyero ya lo ha realizado todo.

Nada es mejor a permanecer en el lugar como
ciego y sordo.

Esta sentado en su cabafia
y tio ve ninguna cosa dafuerd.

Sin fronteras fluye el rio tal como fluye.
Roja florece la flot, tal como florece.

2
Nunca decae el acto fructifero en beneficio
del ser y de la nada.

Lo que también ve y oye ya no necesita
‘de la sordera y la ceguera.

Ayer descendié volando al mar el cuervo dorado,
hoy resplandece el ardiente anillo de la aurora
como antatio.

3

Ya ha derrochado el boyero toda la fuerza
del corazon y ha recorrido todos los caminos.
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Hasta el mas claro despertar

no supera la sordera y la ceguera.

Bajo las sandalias de paja acaba el camino
al que llegé antaio.

Ningiin pdjaro canta.
Florecen flores rojas en magnifica confusion®.

La simbolizacién de esta fase con un circulo vacio da cuenta de su
contenido: el despertar estd descrito aqui como un volverse ciego y sor-
do. Con gran precisién se ha desvelado el asombro del que se ha realiza-
do por medio del satori que se transmite en los koans y mondos por me-
dio de conmociones psiquicas y fisicas. El retorno del sabio «al mercado
con las manos abiertas»”? es descrito asi:

Con el pecho descubierto y los pies desnudos
llega al mercado.

La cara embadurnada con tierra,

la cabeza espolvoreada con ceniza.

Las mejillas desbordadas por la potente risa.
Sin preocuparse por el misterio ni el milagro
deja flovecer los aridos darboles.

Amistosamente viene ese tipo de un linaje extranjero.
Su cara tan pronto muestra el tiro del caballo como del asno™.

Es un milagrero el que aqui llega al mercado de los hombres; uno de
«linaje extranjero». Para los que no han despertado, estd rodeado de mis-
terios, a pesar de que le es todo trivial y vital. Es uno que estd de vuelta,
y se le nota. Con otras palabras: podria ser que, el que despierta, experi-
mente el despertar como un regreso a la pura franqueza, incluso a la co-
tidianidad. Para los que no han despertado. es de otro modo: van tras las
huellas de un misterio, de una nada absoluta todavia oculta. Dado que es-
to es tratado e interpretado por parte del que ha despertado como algo
inefable, para todo el que ansia el satori para si mismo tiene que apare-
cérsele como el misterio superior: satori seria entonces la experiencia de
que el misterio no es ningin misterio. En lo que respecta a la produccioén
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del arte zen es cierto lo siguiente: «Si lo absoluto en la teologia negativa
se reconoce como lo inefable y como a tal se aspira, su aparicién en el
arte del tao o de la pintura zen puede ser leida y formulada como la prue-
ba inmediata acerca del misterio del vacio»™.

Me cuidaré mucho de no importunar a un occidental con cuestiones
interpretativas acerca de las maravillas de configuracién del haiku, pues
son dificilmente accesibles”™. El hecho de que no se trata de una mera
practica artistica sino de una «forma de existencia»” es algo que he visto
con claridad cuando me he ocupado de ello. Sus principios conceptuales
y formales: su brevedad (17 silabas en tres grupos de palabras: cinco-sie-
te-cinco); la alusién imprescindible a un objeto de la naturaleza; la uni-
cidad de lo descrito, esto es, del suceso mencionado; la alusién a la esta-
cién del afo; la actualidad del suceso; en una palabra, la exigencia de lo
concreto”. Todas estas caracteristicas, y en especial «a repentina com-
prensiéon de que los dos ambitos del ser hasta ahora separados y que se
han condicionado y completado mutuamente son uno mismo»”, hacen
de la poesia haiku el mis selecto recipiente de los relampagueantes pro-
cesos de iluminacién. Pero aqui tampoco me parece en modo alguno
idéntica y ni siquiera semejante la actitud receptiva del que escribe y del
que'lee. El haiku es sustentado por una sociedad cuya actitud expectante
con respecto a la constitucién de la unidad que se da en el haiku es equi-
valente a la de un hombre que permanece abierto al misterio. Aun cuan-
do aquél tenga que entender su experiencia de unidad y de la nada co-
mo un regreso a la cotidianidad sin misterio y a una identificacién con la
naturaleza, el lector, en cambio, siempre estd dispuesto al asombro y a la
apertura del misterio”.

Pero no se debe problematizar demasiado todo esto. Incluso los mis-
mos poetas parecen haber entendido la realizacion de haikus a veces co-
mo un juego, que conoce todas las respuestas y mistificaciones posibles.
El famoso haiku de Basho, que dice:

En el antiquisimo estanque
salté dentro una rana:

un sonido unico. ..

fue contestado por Rydkan del siguiente modo:
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En un charco, recién_formado,
salta dentro una rana, y:
jno hay sonido alguno!"”

Ambos son haikus auténticos. Queda abierta la pregunta: ;dénde su-
cedid, originaria y auténticamente, el milagro del despertar, en el prime-
ro o en el segundo?

«Dichtung in christlicher Mystik und Zen-Buddhismus», en: Zen Buddhism Today.
Annual Report of the Kyoto Zen Symposium, n.° 9, noviembre 1992, pigs. 86-116; también
en: Alois M. Haas, Mystik als Aussage. Erfahrungs-, Denk- und Redeformen christlicher Mys-
tik, Suhrkamp, Frankfurt del Main 1986, pigs. 154-188.
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Intelectualidad y espiritualidad mistica en Europa

La ruptura es una constante de la espiritualidad.
M. de Certeaux (1987)

Espiritualidad, el lado subjetivo de la dogmitica.
H. U. von Balthasar (1960)

En el titulo de este capitulo aparecen conceptos combinados que de
ningin modo poseen la estabilidad semantica que uno desearia. «Espiri-
tualidad», ese concepto que en 1958 Hans Urs von Balthasar advertia co-
mo «nviable» en la lengua alemana’, se ha degradado hasta el punto que
s6lo dice aquello que se le anade en la interpretaciéon®. Ademds se trata de
un concepto aplicable a todo?, por lo que serd necesaria su definicién. No
otra cosa sucede con el sustantivo «Europa» que carece de toda idoneidad
definitoria, a pesar de su amplio uso inflacionado en la geografia, en la
historia de los acontecimientos, de las mentalidades y de la cultura, en la
filosofia y (recientemente) en la teologia®. Es un concepto circunscrito
por el futuro al que siempre se proyecta. Aqui lo utilizaré segtin la deter-
minacién genealdgica que le concedid Paul Valéry en 1922 en una con-
ferencia en la Universidad de Zurich, al referirlo a aquellos pueblos ex-
puestos a la influencia de Rooma, del cristianismo y de Grecia®. El hecho
de que los britinicos y los alemanes salieran aqui malparados se aportd
como argumento de que finalmente tampoco servia de mucho este con-
cepto de do europeor®; sin embargo, aqui lo usaré desde el punto de vis-
ta de la unidad cultural y religiosa de la antigua Europa, que de ningin
modo podri entenderse como algo estatico, sino profundamente dinami-
€0, esto es, en su magnitud histérica. Nuestro planteamiento privilegia lo
cristiano en su forma de transmision europea. De este modo, serd posi-
ble responder a lo que debe ser comprendido por espiritualidad. Desde
una perspectiva cristiana, espiritualidad es fides ex parte credentis o fides qua
(la fe por la cual se cree) como contrapartida a fides ex parte rei creditae o
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fides quae (lo que se cree)’. Esta tltima es objeto de la teologia dogmiti-
ca, es decir, en tanto que vida del espiritu y como existencia concreta de
la fe, es la forma existencial de la fe que cambia en la historia y cuya nor-
ma objetiva se encuentra en la dogmatica cristiana; desde su «lado subje-
tivo»® es temporal e histéricamente muy dependiente, aunque justo por
ello trate de dimensionar la historia y sus vicisitudes a la luz de una ver-
dad trascendente y a veces casi eterna en la experiencia mistica’.

Si tratamos de buscar constantes en este ambito de las vicisitudes his-
toricas de la vida espiritual, parece entonces que emprendemos algo ab-
surdo en si mismo: ;cémo podemos preguntarnos de un modo legitimo
por las constantes que se mantienen en lo que por definicidon esta vivo?
Creo que con esta pregunta se aborda un problema esencial de la exis-
tencia cristiana. Si de alguna manera quisiera hacerse efectiva la férmula
de Goethe de «duracién en el cambio»', seglin una existencia [Dasein]
orientada por la religidn, esto supondria tratar de comprender —al menos
en su variante cristiana— la eternidad en el tiempo vy el tiempo en la eter-
nidad como «plenitud del tiempo» (Gil 4, 4)"'. El hecho de que este in-
tento, que atraviesa como una provocacion toda la historia de la Iglesia
cristiana, se articule del modo mas manifiesto alli donde la subjetividad
«gesticula» con su existenda” y hace alarde de su experiencia —esto es, en
la experiencia mistica—, es también constante experiencia eclesiistica.
Puesto que una vida desde el espiritu, que es a lo que se alude realmen-
te con el término espirialidad®, se encuentra en tensa relacién con
aquello que intenta expresar una teologia enredada en sus propios meca-
nismos de reflexién. No deseo establecer ningtin juicio de valor respec-
to a esto, ni contrastar el «buen» sujeto frente al «mal» sistema. La tensa
relacién, que acabo de miencionar, entre un saber teoldgico y un saber
experiencial configura la historia de la espiritualidad cristiana como una
constante fundamental que no puede pasar desapercibida. Se ha hablado
de un trigico «divorcio» entre teologia y mistica', que tras los primeros
siglos de cristianismo panilizd, como una especie de pecado original, las
ideas unitarias de los primeros cristianos. A partir de ahi permitié apar-
tar todo un dmbito del poyecto oficial de la Iglesia que cada vez mas se
manifestaba en su forma ieoldgica frente a la libre articulacion espiritual
de los que habian sido agraciados por Dios subjetiva e individualmente.
Esta vision de las cosas esnaturalmente demasiado simple como para que
sea correcta’®. La amplitul de la tensa relacion entre el ministerio ecle-
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sidstico, la teologia y el individuo creyente implica también los diferentes
intentos de unir el saber doctrinal y el experiencial, y superar teologica-
mente dicha ruptura. Con el fin de que tales intentos resulten tangibles,
sera necesario seguidamente poner de manifiesto el momento de cada
nueva ruptura que acuna la historia de la espiritualidad. Procederé del mo-
do siguiente: en un primer paso tendra que hacerse visible el momento de
lo nuevo como ruptura funcional con lo viejo. En una segunda acometi-
da, trataré de reparar la ruptura entre teologia y espiritualidad, para mos-
trar como la misma teologia reacciona a estas rupturas. Y finalmente y en
tercer lugar, se tendrd que dirigir la mirada a un momento de la historia
de la espiritualidad, que en cierto modo molesta y fascina, ofende y ab-
sorbe a ambos dmbitos: la figura de Jesucristo, la Gnica constante de con-
tenido realmente relevante en la historia de la espiritualidad europea.

1. Espiritualidad como brecha [Durchbruch],
partida [Aufbruch] e irrupcion [Einbruch]

Con razén el cristianismo ha sido caracterizado como una «vivencia
de novedad» [Neuheitserlebnis|”. Los acontecimientos importantes, co-
mo siempre disimulados, en la historia de la espiritualidad, aparecen con
la reivindicacién de una nuewva interpretacién del bien de la fe". Los ca-
rismas del cristianismo primitivo dan elocuente testimonio acerca del .
espiritu como «sefor y dador de vida» (Simbolo de Nicea 381)" que se
cuida de espectaculares experiencias de novedad. El cristianismo y su
adopcidn en la conversio (conversioén) supone una transformacién fulgu-
rante de todo el ser humano, en la que se realiza absolutamente lo nue-
vo®. Sera transformado en Cristo, adquirira la forma de Cristo®, se con-
vertird en otro hombre o, al menos, asi debe suceder. Pero aqui tiene
lugar la primera ruptura dolorosa: todo creyente, atin sin perder la gracia,
encontrara insuficiente su respuesta en el momento en el que trate de res-
ponder a la palabra del Evangelio®. Su experiencia no es la de una co-
rrespondencia entre la palabra de Dios y la respuesta del hombre, sino la
experiencia de la distancia, de una relacién desigual. Es la experiencia de
aquellas mujeres llenas de corgje que encontraron vacia la tumba de Jests
la mafiana de la resurreccién y que fueron presas de panico (Mc 16, 5-7).
Esa experiencia del espanto no se le ahorra a ninglin creyente. Significa
una ruptura con h tradicién religiosa en el sentido en que sera cuestio-
nada la verdad transmitida a trivés de los signos, cuando éstos resultan in-
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suficientes. Puede aludirse aqui al destino de Job quien se vio obligado a
dudar de las verdades de su tradicion religiosa y enfrentar a ese saber su
propia experiencia. Quien ha tenido la experiencia busca «nuevas pala-
bras» con Teresa de Avila?, puesto que sabe con el Maestro Eckhart: las
palabras tienen gran fuerza; a uno le gustaria hacer milagros con palabras
[Wort hant... groze kraft; man mohte wunder tuon mit worten]?. En el
empefio de expresar la fe nuevamente adquirida en la experiencia, de
ningin modo puede atestiguarse solo la diferencia entre experiencia y
doctrina, sino mis bien el inicio de una fe, que justamente espera en-
contrar a Dios alli donde se plantea la pregunta del hombre por la posi-
bilidad de una vida cristiana, y que rechaza entender la precariedad de los
signos religiosos como una auténtica ausencia de Dios. Todo aquel que
crea de un modo cristiano auténtico alcanza en esta distancia formas de
fe, que le han sido transmitidas sin mediacion por la cultura de la fe del
pasado. En el ambito de la experiencia personal el auténtico creyente
siempre estd un paso por delante de la teologia que pretende instruirle,
aunque ésta sepa mas desde un punto de vista objetivo y material, y sea
mas competente y capaz de abarcar mis en cuanto al contenido. De ahi
que los grupos y movimientos religiosos antepongan con gusto a la for-
ma de su experiencia de la fe los signos de lo nuevo, esto es, de lo mo-
derno®. Y esto no por lanecedad de seguir la moda, sino por la exacta
conciencia de una audaz y avanzada posiciéon en la que la experiencia
concreta de la fe abre a la teologia dmbitos que de algiin modo ya los con-
tenia tematicamente, pero que no podia percibir.

La ruptura con las tradiciones religiosas de la fe nunca es total; puede
suceder —y de hecho sucede con mas frecuencia de la que se piensa~ que
la distancia entre experiercia y doctrina teoldgica sea superada y reducida
por el don de la sabiduria®, aunque sélo sea porque es imposible imaginar
una vida cristiana totalmente fuera de la institucion de la Iglesia. Hay que
afiadir a esto algo todaviamas importante: la ruptura entre teologia y ex-
periencia de la fe —surgid del compromiso del hombre con su humani-
dad y su humana facultadde habla~ se cruza con una segunda ruptura que
en cierto modo es una irversion de la primera. Cuando el hombre busca
en el imbito de la actividid humana y de las formas de expresion lo vital-
mente necesario que intilmente ha buscado en el discurso religioso con-
sagrado, advierte de prono que también aqui —en el mundo— se topa con
una carencia fundamentd, esto es, con la falta de la visibilidad de Dios.
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Dios es un Dios oculto. Ninguna posibilidad de comunicacién humana le
resulta suficiente, pues sus sefiales —verbales y no verbales— permanecen
siempre como preguntas por el lugar de Dios, por el lugar de su oculta-
ci6on®. La historia de la espiritualidad conoce una gran cantidad de pro-
puestas retoricas y poéticas, construcciones y modos de lenguaje para di-
visar, al servicio de esta ansiedad, la huella de Dios”. Ese hombre tendria
que admitir con la esposa del Cantico espiritual®.

jAy, quién podra sanarme!

Acaba de entregarte ya de vero;

no quieras enviarme

de hoy mds ya mensajero,

que no saben decirme lo que quiero.

Y todos cuantos vagan

de ti me van mil gracias refiriendo,

y todos mas me lagan,

y déjame muriendo

un no sé qué que quedan balbuciendo.

Con esta liquidacion de la comunicacién (jque naturalmente puede
ser entendida al mismo tiempo como un ascenso!) el sujeto se encuentra
arrojado a la situacién de Pedro que declara a Jesis en el momento en
que la mayoria de los discipulos le abandonan: «Sefior, ;dénde quién va-
mos a ir? T1 tienes palabras de vida eterna» (Jn 6, 68). De nuevo aqui el
inventario eclesiastico establece estructuras que descansan en la revelacién
de la doctrina y la predicacion, es decir, de los variados institutos de sal-
vacién. Se impone pasar por encima de la falta de capacidad lingiiistica y
comunicativa, por la que el yo creyente se ve expuesto ante un mundo
ante el que él mismo estd verbalmente incapacitado en lo que respecta a
su trascendencia.

Esta doble ruptura proporciona dos formas posibles de encuentro®
que pueden aparecer como una dialéctica, es decir, como un movimien-
to que jamas se reflere 0lo a una meta, pues ni supone la ruptura con la
tradicién eclesiastica y su lenguaje en favor de la experiencia, ni la rup-
tura con el mundo en fivor de una existencia puramente religiosa segiin
determinadas formas de estructura eclesidsticas, sino que implica tanto la
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colectividad eclesiistica como la existencia de un individuo que tiene la
experiencia, la huida del mundo y el mundo como momentos de un con-
texto vital, lo que en su totalidad es un camino hacia Dios. Las rupturas,
que con frecuencia emergen subjetivamente como sufrimiento —ya sea en
la teologia, en la Iglesia o en el mundo— no pueden ser eliminadas, si no
se supera la tipica tensién de una existencia cristiana. Pero toda ruptura
[Bruch] es una brecha [Durchbruch]®, una partida [Aufbruch], en la me-
dida en que es irrupcidn [Einbruch], ruina [Abbruch] y desgarro. A es-
tas constantes estructurales de la vida espiritual (lo cual no quiere decir
necesariamente vida eclesiistica) corresponde el hecho de que lo privado
le es también constitutivo, para que resulte posible la superacion de la
ruptura. Se trata de una desapropiaciéon [Enteignung]* justamente tanto
de lo mundano como de lo eclesiastico, tal y como nunca se cansé Eckhart
de exhortar. En la actualidad, la interpretacién habitual de la antigua for-
ma de vida extremadamente religiosa, como por ejemplo la de un ere-
mita o de un monje, la de un consejero espiritual némada o sedentario,
como evasiones ilicitas derivadas de causas psicologicas o sociologicas, es
un tépico, y ademas es falsa por el hecho de que no quiere o no puede
ver la dialéctica propia de la existencia religiosa de las rupturas y sus su-
peraciones.

Sensibles a esta cuestién se han mostrado los estudiosos de los que fi-
nalmente se esperaba algo: los tedricos del sistema. Niklas Luhmann y
Peter Fuchs han puesto de relieve Gltimamente en su estudio conjunto
que lleva por titulo Reden und Schweigen [Hablar y callar] (Frankfurt del
Main 1989) la dialéctica vigente en la existencia religiosa, en el lenguaje
religioso como dialéctica del hablar y el callar, de la comunicacién y el
misterio, y en la forma de vida monastica como dialéctica de huida del
mundo y construccién del munde. En adelante no se podra explicar la
soledad del desierto egipcio y los eremitas que alli vivian sin Alejandria y
su cultura urbana, que sera superada en la ciudad eremitica del desierto,
la Jerusalén celestial®?>. Y sobre todo no se podra considerar la abadia me-
dieval sin atender a las miserias de h época y a las luchas politicas. La mis-
tica hispanica, con su fuerte orienacidén psicolégica, no podra ser com-
prendida sin atender al progresivo desmoronamiento de una cristiandad
desorientada®. La vision del paraio cristiano s6lo se hace manifiesta en
las formas diversas de enajenacidn,en concreto, en la salida de la patria,
en el aislamiento social, en la sepiracién del eremitorio, en la afrenta al
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modelo social y animico imperante. Si la historia de la espiritualidad
muestra una constante estructural clara es ésta: la ruptura con lo dado en
la forma de un gesto social que testimonia lo que desearia cobrar a los
hombres por el lugar de consuelo que les ofrece.

11. Teologia y espiritualidad

El hecho de que la reflexién teoldgica jamis se haya dado por satisfe-
cha, ni pueda hacerlo, en la simple confrontacion con el potencial de ex-
periencia de las espiritualidades se debe a sus intereses mis intimos de
transformar el contenido de la fe en un contenido de vida. La fides quae
sélo puede asegurarse la supervivencia en su transformacion en fides qua,
esto es, en una forma de fe soportada existencialmente. Desde el punto
de vista de la historia de la Iglesia tiene un gran significado el que justa-
mente los tedlogos hayan sido de la mixima competencia al no permitir
que aflorara la ruptura entre teologia y espiritualidad extrayendo sus co-
nocimientos teoldgicos de lo puramente académico y haciéndolo accesi-
ble a través de sermones y pliticas, por lo general en lengua vulgar, a un
pablico con frecuencia dvido. Las literaturas en lenguas vulgares estan Ile-
nas de tales testimonios y no solo de platicas fundamentalmente religio-
sas, sino de intentos directos de transmitir en una forma expresiva espe-
cialmente intensa los temas mis dificiles de la fe cristiana: el misterio de
la trinidad de Dios, el don individual de la gracia mistica, etc. En esta
perspectiva hay que situar toda la mistica renana del siglo XIV**: esencial-
mente no es otra cosa mas que ¢l intento de transmitir una vida intensa-
mente religiosa, que no puede generarse en las simples practicas de fe, a
un auditorio de mujeres clarividentes sometidas en el cuidado del alma a
la orden de los dominicos®.

Puede aplicarse aqui de forma inversa lo que en 1965 afirmé Hans Urs
von Balthasar: lo que sucedié con el Maestro Eckhart y sus discipulos
Johannes Tauler y Heinrich Seuse es mis que un puro fenémeno de la
historia de la devocidn. «Ver aqui un suceso de simple “espiritualidad™ al
margen de una teologia estricta o rigurosa resultaria simple e indudable-
mente inadecuado: se trata mis bien de una teologia, esto es, de una me-
tafisica teoldgica, tanto teorética como con repercusiones efectivas en la
historia del espiritu.»** No fue debido a intereses ociosos por lo que la teo-
logia siempre se preocupd no solo por la determinacién precisa de la ex-
periencia de Dios sin mediacion, sino por la mas intima concepcidén de
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metas en el pensamiento y la expresion teoldgica. Cuando la teologia no
quiere ocuparse de la experiencia de Dios —«como Eles» (1 Jn 3, 3)- ni
de sus caminos, entonces se convierte en pura antropologia. Por ello la
teologia se orienta en un sentido fundamental segiin los datos de la his-
toria de la espiritualidad, puesto que éstos constituyen para la teologia las
pruebas manifestadas como ejemplos. Y al revés, la historia de la espiri-
tualidad se orienta en todos sus caminos como dadora de sentido a la teo-
logia, sin quererse degradar como simple edificacién en el sentido hege-
liano.

Con razdn, los franceses han distinguido entre <«histoire de la spiritua-
lité» y «théologie de la vie spirituelle»”. En otras palabras: la teologia de
la vida espiritual indica el hecho de que la comprension historica del ser
poseido por el espiritu de Dios tiene un sentido teolégico. En la Edad
Media esta dimension de sentido en la vida cristiana fue denominada
«contemplacién»® y con ello se entendi6 «la comprensién experiencial de
la realidad como algo subjetivo», que no significa tanto «lo mio» (lo que
lo harfa dependiente del yo exterior), sino mucho mis «yo mismo» en el
misterio de la existencia. La contemplaciéon no surge de un modo de-
ductivo, sino a través de un despertar intuitivo, en el que nuestra realidad
libre y personal se abre totalmente a sus profundidades existenciales que
se abisman en el misterio de Dios”. Este aspecto de l existencia ha ocu-
pado inmensamente a los misticos de todo tipo en Occidente, permi-
tiéndoles formular la pregunta por el drgano de recepcion humano de la
presencia divina. Dos fuerzas son las que han empujado al hombre: el in-
telecto y el afecto, la facultad de pensar y de amar. Sualcance para la con-
cepcién de que el espiritu humano se hace de su unién con Dios, es el
gran tema de la mistica cristiana de Occidente. Y enlas discusiones acer-
ca de las posibilidades receptivas del sujeto humano frente a la presencia
inmedata de Dios en el alma tomaron parte tanto les tedlogos profesio-
nales omo los escritores espirituales”. Se desarrollaron cantidad de para-
digma y modelos, de caminos y formas de blsqueda para describir lo
que dt un modo cambiante fue denominado visidn de Dios, éxtasis o
rapto, divinizacion, vida en Cristo, nacimiento de Dios en el alma, radi-
cal aceptacién de la voluntad de Dios o unidn con Dios*. La espirituali-
dad ewopea fue especialmente innovadora en la bisqueda reflexiva de
una ewperiencia mistica de Dios.

Hoata el dia de hoy se ha mantenido la absurda oypinién, incluso entre
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gente que tendria que saberlo muy bien, de que la mistica cristiana cons-
tituiria un asunto antiintelectual, puramente emocional y oscurantista*.
Por el contrario la historia ensefla que los movimientos espirituales de
ningn modo sitGan su concepcién de una unio mystica del hombre con
Dios en el sentimiento, sino que colocan sus pensamientos en parte in-
trincados y sutiles en una relacidén con las facultades del conocimiento y
del amor del hombre. Desde el siglo XII hasta el siglo XVI perdura esta se-
paracion del papel que desempenan conocimiento y amor en la expe-
riencia mistica. Con otras palabras: la espiritualidad europea se manifies-
ta alli donde se cuestiona su deseo central de una inmediata experiencia
de Dios in statu vige, desvanecida en un horizonte problematico que re-
clama activar las maximas fuerzas de pensamiento, y que exigen tanto un
respeto filoséfico como teoldgico.

La cita biblica fundamental de la separacién de conocimiento y amor
es unitas spiritus segin 1 Cor 6, 17. La historia de la mistica ensefia que
nunca se propusieron soluciones simplistas. Doy ripido repaso de ellas,
para que sea claro el caricter flexible de esta forma de pensar. En cual-
quier caso, el contraste tradicional entre mistica especulativa-intelectual
frente a una afectiva® resulta tipoldgicamente insuficiente. Recientemen-
te Bernard McGinn ha puesto de relieve en un trabajo magistral las cons-
tantes posibles de la concepcién mistica de la unio en su relacién con la
capacidad receptiva humana en el conocimiento y el amor*. Seglin esto
se contraponen dos ideas concurrentes acerca de la naturaleza de la unién
con Dios: la concepcion de unitas spiritus, con la que da comienzo la mis-
tica occidental en el siglo X1l con Bernardo de Clairvaux y los victorinos,
y que esta orientada de modo personal y nupcial, y la concepcién de uni-
tas indistinctionis, que con la penetracién de la formula de unidad neopla-
tonica desde el siglo XIII aspiré a una unidad sustancialmente siempre di-
ferenciada entre Dios y el hombre. Desde un punto de vista tipolégico
habria que distinguir tres tendencias segin la forma en que los te6logos
misticos, desde el siglo XII hasta el siglo XVi, valoraron el papel del co-
nocimiento y del amor para alcanzar la unidad aspirada.

Una primera tendencia** puede verse en la mistica latina de Bernardo
de Clairvaux y los victorinos en el siglo XII, pero también en san Juan de
la Cruz en el siglo XVI. En relacién a 1 Jn 4, 8, «Dios es amor», los mis-
ticos de este grupe perciben una actividad dinimica generalizada en la
que el amor divino reivindica todas las actividades espirituales del hom-
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bre con vistas a una unién con Dios, de tal modo que amor y conoci-
miento forman una realidad trascendente. La frase de Gregorio Magno:
Amor ipse notitia est («El amor mismo es una forma de conocimiento»)®
—citada por Guillermo de Saint-Thierry como Amor ipse intellectus est”
da lugar a comprender el amor mismo como una forma de conocimien-
to dinadmico, lo que se aprecia de forma inmejorable en el lenguaje del
amor personal del Cantar de los Cantares. Pero también seran empleadas
viejisimas imigenes mixtas*® tomadas de la Antigiiedad: la gota de agua en
un vaso con vino, el hierro al rojo vivo, el aire traslacido por el sol.

Una segunda tendencia se encuentra en Thomas Gallus (T 1246) y la
«Nube del no-saber*. Se ven con desconflanza las facultades de conoci-
miento y de amor del hombre, de forma que emerge una clara linea de
separacion entre la capacidad humana y la tltima unién amorosa con Dios.
La affectio principalis, la cima serafica de la jerarquia del alma, tiene aqui cla-
ra predominancia sobre el theoricus intellectus, que solo puede reconocer
hechos inteligibles en su dependencia causal con respecto a Dios. A pesar
de que Thomas hable del amor mis elevado como de una superintellectua-
lis cognitio de un modo alamente paraddjico, es posible sostener que en €l
las capacidades intelectuales estan separadas de la unio afectiva.

‘La mistica de beguinas como Hadewijch, Mechthild von Magdeburg
y Marguerite Poréte en el siglo XIlII, junto al mistico aleman Maestro
Eckhart del siglo XIVv, impone una nueva posicion con la meta de la uni-
tas indistinctionis, frente a las fuerzas intelectuales y afectivas del hombre™.
La unién del hombre con Dios es pensada por Eckhart de un modo tan
radicalmente trascendente’, que para él ni conocimiento ni amor pueden
tener una funcién capaz de ser nombrada. Cierto es que se expresa con
argumentos cambiantes acerca del papel directivo del intelecto o bien de
la funcién unitiva del anor, o bien de la realizacién de la beatitud en el
conocimiento y en el anor, pero en altima instancia sabe que la uniéon
entre el hombre y Dios & tan imypensable que no puede ser comprendi-
da con las categorias de una psicologia humana®™. Su palabra en el Co-
mentario a la Sabiduria lega muylejos: «Dios... es sin diferencia y tam-
bién el alma quiere ser sin diferenda, esto es, ser unay ser una con Dios.
Sin embargo, esto y lo oro es diferente, implica difirencia y deja sentir-
la»”*. Esta muy claro queesta afirmacién no deja espcio para los modos
de accién de conocimiento y amor particularmente orientados.

Creo que los resultadis son debles: por un lado,revisan el prejuicio,
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absolutamente inextirpable, de que la mistica cristiana, como toda misti-
ca, se basa en el sentimiento y el oscurantismo. En realidad, sucede exac-
tamente lo contrario: la mistica es, sobre todo junto al aspecto experien-
cial que con razén presenta, una penetracion inquiriente, apremiante y
reflexiva en los misterios de la unién del hombre con Dios. Si ahora trae-
mos a colacién los puntos de vista que en la primera parte han sido com-
probados como constantes estructurales, entonces puede ejemplificarse
en segundo lugar la espiritualidad occidental de las rupturas (derribo,
irrupcion, derrumbamiento, cambio, brecha, inicio, partida [Ab-, Ein-,
Nieder-, Um-, Durch-, An-, Aufbriiche]) justamente segiin el modelo
de la separaciéon entre cuestiones antropoldgicas y especificamente reli-
giosas y teoldgicas, tal y como se delimita en la discusién acerca de co-
nocimiento y amor™,

1I. El caracter insuperable de la figura de Jesucristo

Queda todavia la cuestién acerca de una determinada constante llena
de contenido en la espiritualidad europea. Ya la he mencionado al prin-
cipio: se trata de la figura de Jesucristo, que para un mistico no es sim-
plemente una figura constructiva, sino que implica del modo mas acusa-
do todas sus potencias de pensamiento y amor®. En un texto publicado
en 1928 Christus und der Geist des Abendlandes [Cristo y el espiritu de Oc-
cidente] Karl Adam comprendid «el instinto del joven cristianismo res-
pecto a Occidente» como resultado «de la providencia de Dios», y afir-
mo: «el cristianismo s6lo pudo en Occidente llevar a su plena realizacién
sus potencias peculiares, su fuerza creadora y su natural crecimiento. Por
ello durante dos siglos el Occidente fue el fructifero campo de cultivo de
la misidn cristiana»®.

«De la comunidad de la carne y sangre de Cristo» hizo nacer «el alma
occidental», encargada de «participar activamente en la construccién del
nuevo templo de Dios»”. A partir de un anilisis de conjunto de la situa-
cion historica, afirmé de un modo radical: «el cristianismo es el espiritu
del destino occidentah* y desde esta idea desplegd el abanico de pecados
actuales que muestran los contenidos de la modernidad o postmoderni-
dad —intelectualismo, arsias de autonomia, egoismo, felicidad mundana—
como impulsos vitales motivados por la carencia y enfrentados a un «re-
torno a lo sobrenatural»”. En una visién final, identificé a los occidenta-
les con la ciudad de Jerusalén a la que Jesds se acerca como principe de la
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paz®. Alcanzé asi 4mbitos de pensamiento tal y como Novalis esbozara en
su fragmento de 1799 Die Christenheit oder Europa [El cristianismo o Euro-
pa]®': también aqui se abre la perspectiva al «tiempo sagrado de la paz eter-
na, en que la nueva Jerusalén sera la capital del mundo»® y también aqui
esta detrs de esto «la fe en Cristo, su madre y todos los santos»*. Hoy sa-
bemos que, por lo general, tales intentos patéticos de renovacién con un
giro de lo religioso en lo politico no han aportado lo que deseaban sino,
justamente, lo contrario: guerra en lugar de un reino de paz. Se abri6 asi
la posibilidad de desgajar la idea del reino de Cristo como utopia de una
edad dorada, de sus necesidades de aparicién en el primer Romanticismo,
de modo que siempre pudo ser activada en su forma politica. El texto de
Novalis «fue leido a principios del siglo XIX como filosofia de la Santa
Alianza, a mediados del mismo siglo como presentimiento profético de la
Restauracién catdlica, durante el Expresionismo como manifestacién de
la utopia, en el Tercer Reich como visién de la revolucién alemana de
1933 y durante el movimiento estudiantil como suefio de la gran alterna-
tiva a un mundo desfigurado por la tecnocracia»™.

No obstante, no me preocupa ahora este criticable cortocircuito de las
visiones religiosas y politicas®, sino mucho mas el indudable hecho de
queé lo que Novalis estaba dispuesto a ver por primera vez como una uni-
dad transmitida, la cristiandad europea, encontraba su recurso espiritual
en la figura de Jesucristo. Siempre que hay saturacién de un mundo cen-
trado en valores simplemente humanos se abren nuevas vias de percep-
cién del hombre Dios. Pira la espiritualidad europea es el punto de re-
ferencia central en torno il cual se agrupan todos losanhelos, pricticas y
formas de organizacién de la vida cristiana. Es el contenido de todos los
contenidos de la vida critiana en su totalidad. Si se desea percibir algo
constante en las estructuns aparentemente confusas de las formas de es-
piritualidad cristianas en ¢l pasado europeo, entonces se tendrd que ad-
mitir la «ausencia de anabgia de la figura de Cristo»’, en la cual se hace
visible de un modo histérico, siempre sorprendente, «lo absolutamente
incomprensible de que ‘Dios es amor™», y no como algo que «e hace
comprensible, sino como «promes»*. Cualquier observador de la histo-
ria de la espiritualidad seenfrenta ante el hecho de que «los misterios de
Cristo»™ provocan y esceiifican, pero también comportan y motivan, en
tanto que acontecimientes, la dinamica de los derribus, irrupcionesy de-
rrumbamientos [Ab-, Ein-, Niederbriiche], asi cono también de los
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cambios, brechas, imicios y partidas [Um-, Durch-, An-, Autbriiche], pe-
ro no de forma que pueda desprenderse de ello un calculo histérico-po-
litico, sino que a través de esta figura la historia se introduce de lleno en
lo fascinante de los misterios de Dios. Desde el punto de vista de una his-
toria espiritual podria escribirse una auténtica historia de los misterios de
Cristo, cuyo boceto agradecemos a Alois Grillmeier y a otros®.

Esto no puede ser aqui desarrollado. Pero permitaseme mostrar, a par-
tir de un texto aleman de mediados del siglo XII, conocido como el Cén-
tico de amor de san Trudpert” [St. Trudperter Hohenliedes|, de qué modo
en una prosa alemana muy culta del convento benedictino San Trudpert
en la Selva Negra, Cristo (junto al Espiritu Santo y en parte con él trans-
mutable) aparece como sponsus en el didlogo del Cantico. Nos topamos
aqui con la piedra angular de la espiritualidad europea.

Toda la vida sentimental del hombre participa en el didlogo entre la
esposa y el esposo. De hecho esto significa que ya no es la Iglesia la in-
terlocutora de Cristo o del Espiritu Santo, sino el alma individual que
aqui se encuentra representada en la persona de Maria, la madre de Dios.
Con ello asistimos a una ruptura [Bruch] con la tradicion religiosa y a la
apertura de una brecha [Durchbruch] para una nueva mistica de la com-
passio”. «Sélo en el modelo de Maria y en su identificacién mimética se
retira el alma individual mistica a la camara nupcial del amado celeste.»”

Cadllen ahora

los que viven en la carne, y nadie

cante este canto si no es dentro del amor de Dios,
pues sino se quebraria.

Vengan ahora todos y regocijense

todos,

los que han huido del ruido

del mundo,

y se han desprendido de las

caricias

de la lujuria, y se han liberado

de las preocupaciones de los fardos mundanos.
Regocijense

conmigo en el beso carnal, para que

se reconcilien
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cielo y tierra, angel y

hombres.

Con razén alabamos

a nuestra indulgente Sefiora

en este canto

pues fue la primera

y la mds noble

que fue besada en el amor cordial.

[..nh swiegin/die fleislikin unde niemen/singe diz sanch ine gotes min-
ne./wan den zirbrickit iz./nfi komen alle unde menden sich/sament/die da ge-
flohin dabin den kradem/der welte,/unde sich genomin haben uon deme/zar-
te/der wolluste, unde die sich gefriget/habint vone/der sorge weltliker
burde./die menden sih mit/mir des leipliken kosses, di mitte/virsvonet
warth/himel unde erde, engele unde meneskin./wir gebin/rehte vnsir gnadigen
frovwen die/meistin ére/dissis sangis. wan siu diu érst unde/din héreste/was div

ie allir getrvelikiste gekussit/warth (7, 31-8, 9).]

La hierogamia entre cielo y tierra ha sido trasladada aqui al aconteci-
miento erdtico de la encarnacidn en el que estin unidos Maria y Cristo.
Maria «ané para todos los hombres la gracia del beso» (10, 32-33). En la
imaginacién del ascenso y del descenso se realiza el misterio de la salva-
cién como un acontecimiento de humillacién y exaltacion:

Cuando Dios descendio a su jardin,

busc a la mds humilde;

v allf encontré a nuestra Sefiora [Maria] en los lugars mds bajos.
Por eso fue

msalzada

¢ los mds altos lugares.

Por eso tienes que saber: cuanto mds profundo El

ie encuentra en tu humildad,

lanto mas eres ensalzado

m su deidad.

|46 got allir érest nidere gie ze sinerne/garthen/daz er siochte die allir/die-
muoti<gist >en,/d6 uand er unsere urouwen an der/nidersten stete./ des wart
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si ithGet an die/hdhisten stat./nl wizzest uil wole, alsé nidere 56 er/dich unidet
in diner diemute/also hohe uirst dii erhdhet/in siner gotehait.|

El suceso que se encuentra en el fondo de esta secuencia de autorre-
bajamiento y enaltecimiento es por supuesto la encarnacién de Cristo:

He dicho una y otra vez

quie nuestro amado ha descendido.
cAdonde? Desde el mis alto

dominio de su

deidad hasta el mds bajo

desprecio de su humanidad. Pues El dijo
de si mismo:

Yo soy un gusano.

[ich hin abir gesaget,/er si nidere gegangen unser triit./Wa<r>? uon der
oberdsten/herschefte siner/gotehait in die niderésten/uersmahede siner/meni-
sikhait. wan er sprach:/Ich bin ein made (91, 13-19; 23-27).]

La encarnacién, reflejada en la dialéctica del descenso y del ascenso,
puede ser presentada también en relacidn a las palabras eucaristicas de la
consagracién en Jn 4, 34 como compromiso amoroso para el creyente en
una férmula de trueque de comunién mistica:

Esta comida y esta bebida,

lo ha hecho por vosotros.

Pero también lo ha hecho por si mismo.
Este es su mdximo amor.

[diz ezzen unde diz trinchin/d<a>z hit er an <iuch> getin./n{i tuot ouch

ir iz an ime./daz ist diu maiste minne.]
Y Cristo dijo:
No gue yo me transforme en ti

como la comida del cuerpo
sino que ti fienes que transformarte en mi.
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[nieht daz ich in dich uerwandolét/wurde alsd daz ezzen des libes,/sundir di
solt in mich verwandelot/werden (66, 5-7; 11-13).]

Son férmulas de trueque de la apropiacién, incorporacién y unifica-
cidn sexual, que estructuran la relacion entre Cristo y el alma que ama,
pero al mismo tiempo, cuando se refiere a los dos: «él era el que besaba,
el que la amaba; ella era la besada, la que lo amaba» [er was der kussente,
sie minnente. si was diu gechuste, in minnente] (8, 33-34), apunta ya al
misterio de la pasién. Cristo como esposo serd preparado para su misién
en la pasion por el Espiritu Santo en la camara nupcial, en tanto que se-
ra envuelto «en el manto del sentimiento y de la tolerancia» [in den man-
tel des inphindennis und der dollicheit] (8, 19-20). El acontecimiento
amoroso se encuentra estrechamente relacionado con el misterio de la
pasién; esto se funda en la fragilidad asumida por el Hijo de Dios en su
caricter positivo del misterio de la encarnacion. La cristologia de la en-
carnacién se resuelve en la cristologia de la pasion. En relacién al Cant 4,
9: Vulnerasti cor meum, soror mea, sponsa (me robaste el corazén, hermana
mia, novia) se produce una plitica divina a Maria en la que la pasion
emerge como hecho de la salvacidn:

Al hijo de mi corazdn, a quien sostengo en mis pechos y en mi regazo y en
mi corazén, sin principio, lo he entregado por tu voluntad a las sangrientas he-
ridas, lo he abandonado por tu voluntad de salvacién al patibulo de la cruz, lo
he entregado a la amarga muerte por voluntad tuya y salvacién de toda la cris-
tiandad de quien eres ojo y cabeza. Eres también su cuello, pues con los pelos
de tu cuello han sido designados todos los cristianos. Asi me han herido tu hu-
mildad y la suya y su amor y el tuyo sefialan el ojo con el que ti y ella me han
herido. Por eso entregué a mi querido hijjo a la muerte.

[den sun mines herzen den ich ie in anegenge hin in mineme buoseme un-
de in mineme schozen unde in mineme herzen, den han <ich> ze den bluo-
tenten wundin gegebin durch dinem willen, den hin ich ze deme galgin des
chriicis gegebin durch din hail, den gab ich ze deme biteren téde durch dine
urldsede unde durch alle die christinhait, der ouge unde der houbet di bist. di
bist ouch ir hals, wande mit deme uahsstrenen dines halses elliu christenen men-
niskin bezéchenet sint, s6 hit mich din diemut unde ir diermut verwundet, un-
de din minne unde ir minne bezeichendt daz ouge di mitte dt unde si mich
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uerwundet habent. durch daz gab ich minen lieben sun ze deme téde (54, 20-
55, 3).]

En una adicién, probablemente de 1240, perteneciente por tanto a la
segunda ola de la mistica, se encuentra una auténtica erética de la heri-
da, en donde las heridas de Cristo son presentadas como via mediadora:

Por ello entra y humillate junto a las heridas de mis pies, mira la herida de la
derecha [;mano?] y recuerda el amor que debes a mis amigos y a los tuyos. En
la herida izquierda recuerda lo que tienes que perdonar a tus enemigos. Intro-
duce tu boca y tu corazdén en la herida de mi costado y recuerda a todos a los
que redimi con mi sangre, a vivos vy a muertos.

[uon diu genc uvre unde diemuote <dich> di ze den wundin an minen
uuozen: s6 daz di gedenchest waz di ubeles getin hist unde waz di gvotis
uirstmet hist. sich h<in> ze der ze<s>ewen wundin unde gedenck<e> wie dd
minnen sulest mine friunt unde dine. d4 ze der winsteren wundin gedenche wie
di uirgebest dinen uigenden. in mine siten da solti dinen munt unde din her-

ze zallen ziten steckente sin, unde soltG gedenken aller der die ich irloset hin

mit mineme blute lebenter unde toter (34, 21-32).]

No es ir demasiado lejos si la «suozze meniskheit» [dulce humanidad]
y «a gemartyr6te meniskheit des gemahlenen» [martirizada humanidad
del esposo] (28, 6-7) se reconocen como dos formas de posibles interpre-
taciones cristologicas, encontrandose ahi acufiada una cristologia de la en-
carnacibén del descenso y una cristologia de la pasion del ascenso™. La mis-
tica medieval y la de los inicios de los tiempos modernos desarrollarin
ambas formas; ya lo son y permanecerin como constantes de una historia
espiritual del cristianismo, que se ve inducido por su figura fundacional a
rupturas de tradicion [Traditionsbriichen] que no conducen a la supresion
del acervo de vivencia y reflexién espirituales, sino a su renovacién y am-
pliacién. Las rupturas en la historia de la espiritualidad son senales fructi-
feras y de ningtin modo simples destrucciones.
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Notas

Suefio y visién en la mistica alemana

'Con respecto a esto se participa de la vieja opinidn, ya vilida en la Antigliedad, de
que el suefio tenia que ser el lugar privilegiado de la comunicacién divina. Homero: «ya
que el suefio proviene también de Dios» (A 63), cit. en: L. Binswanger (ed.), Wandlun-
gen in der Auffassung und Deutung des Traumes von den Griechen bis zur Gegemwart, Berlin
1928, pag. 1; J. Trouillard, La mystagogie de Proclus, Paris 1982, pag. 35. Para la Edad Me-
dia cf. la bibliografia indicada a continuacion: P. Diepgen, Traum und Traumdeutung als
medizinisch-wissenschaftliches Problem im Mittelalter, Berlin 1912; W. von Siebenthal, Die
Wissenschaft vom Traum, Ergebnisse und Probleme, Eine Einfiihrung in die allgemeinen Grund-
lagen, Berlin 1953, pags. 79-81; E. Benz, Die Vision, Erfahrungsformen und Bildenwelt, Stutt-
gart 1969, pags. 104-130; H. J. Kamphausen, Traum und Vision in der lateinischen Poesie der
Karolingerzeit, Berna 1975; A. C. Spearing, Medieval Dream-Poetry, Cambridge 1980 (2.
ed.); J. Le Goff, «Les réves dans la culture et la psychologie collective de 1’Occident mé-
diéval», en: Pour un autre Moyen Age, Paris 1977, pags. 299-306; St. R. Fischer, The Dream
in the Middle High German Epic, Bema 1978; W. Schmitz, Traum und Vision in der erzih-
lenden Dichtung des deutschen Mittelalters, Miinster W. 1934 (Forschungen zur deutschen
Sprache und Dichtung 5); D. Harmening, Superstitio, Uberlieferungs- und theoriegeschichtli-
che Untersuchungen zur kirchlich-theologischen Aberglaubensliteratur des Mittelalters, Berlin 1979,
pag. 106 y ss.; P. Dinzelbacher, Vision und Visionsliteratur im Mistelalter, Stuttgart 1981
(Monographien zur Geschichte des Mittelalters, vol. 23), pags. 39-50; E. Lenk, Die unbe-
wusste Gesellschaft, Uber die mimetische Grundstruktuy in der Literatur und im Traum, Munich
1983, Para la interpretacién de los suefios vale, en conjunto, la vieja férmula: «Los suefios
vienen de Dios, los suefios vienen del estdmago. La comprensidn fluctfia entre ambos po-
los y es ocasion para las distintas variaciones. Basicamente se ha diferenciado siempre en-
tre dos formas principales de suerios: sobrenaturales y naturales. Junto a esto, las épocas
anteriores se caracterizan, en general, a través de una fijacién al origen divino o a veces
demoniaco de los suefios, mientras que en épocas tardias los suefios eran, preponderante-
mente, reducidos a fendémenos mentales y psicoldgicos» (J. Jacobi, «Traumbiicher», Ciba
Zeitschrift 9 [1945], pags. 3.567-3.580). Cf. también K. Speckenbach, vid. infra, n. 4, pigs.
170-171. A. Paradis, «Les oniromarcies et leurs traités des réves», en: G.-H. Allard (ed.),
Aspects de la marginalité au Moyen Age, Montreal 1975, pags. 119-127.

2 Aqui incluimos los muchos intentos de sistemnatizacién onirico-criticos que, en sus
variantes populares y tedricas, desde los antiguos babilonios, egipcios y asirios aluden a
una funcién pronosticadora del suefio; se han conservado en libros de suefios. Para la
Edad Media, ver St. R.. Fischer, vid. supran. 1, pags. 22-32 (Dreambooks and Dreambook
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Research); ibid., The Complete Medieval Dreambook, Berna 1982; ibid., «Fin deutsches
“Somnia Danielis” Fragment aus dem spiten Mittelalter», Zeitschrift fiir deutsches Archiv 111
(1982), pags. 145-151, en especial, pig. 145, n. 1, donde se distinguen segtin funcién y
contenido cuatro grupos principales de libros de suefios medievales: 1. Los «Libros de sue-
fio de la suerte» o «Sompnile Joseph», «en que el contenido del suefio es insignificante»,
2. Los «Suefio-Lunare», «que ofrecen una interpretacién para cada dia del mes, calculado
segtin las fases lunares», 3. Los «Libros de suefios fisiologico-espirituales» de la baja Edad
Media «procedentes de la mantica onirica aristotélica», 4. El «propiamente Libro del sue-
fior, «también llamado, segiin los manuscritos latinos, “Somnia (Sompnia, Sompnile) Da-
nielis”, que ofrece una clara interpretacién para cada uno de los objetos sofiados —rbol,
pajaro, agua, etc.—; se trata sobre todo de un catilogo de los antiguos topoi oniricos». Una
rica bibliografia también en St. R. Fischer. Ver asimismo . Harmening, vid. supra n. 1,
pag. 106 v ss.

*Cf. a este respecto D. Harmening, vid. supra n. 1, pag. 109y ss.

' Ambrosii Theodosii Macrobii Comentarii Somnium Scipionis, 1. Willis (ed.), Leipzig 1970
(Bibliotheca Teubner.); M. Schedler, Die Philosophie des Makrobius und ihr Einfluss auf die
Wissenschaft des christlichen Mittelalters, Miinster 1916 (BB xul, 1), pags. 83-85, 123; J. Fla-
mant, Macrobe et le Néo-Platonisme latin d la fin du 1V¢ siécle, Leiden 1977, pags. 161-165 (alu-
sién a la fuente de Macrobio, el comentario de Porfirio sobre La Repiiblica); H. J. Kam-
phausen, vid. supra n. 1, pig. 22 y ss.; P. Dinzelbacher, vid. supra n. 1, pig. 40; K.
Speckenbach, Von den Troimen, Uber den Traum in Theorieund Dichtung (Festschrift M. L.
Dittrich), H. Riicker y K. O. Seidel (eds.), Goppingen 1976 (GAG 180), pags. 169-204,
esp. pag. 171 y ss., D. Harmening, vid. supra n. 1, pag. 111y ss.

5 Artemidor von Daldis, Das Traumbuch, Munich 1979 (dtv 6111); L. Grenzmann,
Traumbuch Artemidori, Zur Tradition der ersten Ubersetzung ins Deutsche durch W. H. Ryff,
Baden-Baden 1980; K. Speckenbach, vid. supra n. 4, pag. 172 y ss.

¢B. Helbling-Gloor, Natur und Aberglaube im Policraticus des Johannes von Salisbury, Zu-
rich 1956 (Geist und Werk der Zeiten, Heft 1), pags. 75-93.

7 PL 40, pags. 779-844. Cf. a este respecto L. Norpoth, Der pseudo-augustinische Trak-
tat: De spiritu et anima, tesis, Munich 1924, Colonia y Bochum 1971, pag. 113.

*Cf. B. Helbling, vid. supra n. 6, pag. 81.

® «somnium. .. quod tegit figuris et velut ambagibus... intellgendam significationem rei» (Ma-
crobius, vid. supra n. 4; 1, 3, 10). B. Helbling, vid. supra n.6, pag. 81.

"“Juan de Salisbury, Policratici sive De nugis curialium el vestigiis philosophorum libri v,
C. C. I. Webb (ed.), 2 vols., Oxford 1909, vol. 2, pag. 15(y vol. 1, pag. 89 y ss.), citado
por B. Helbling, vid. supra n. 6, pag. 82.

""B. Helbling, vid. supra n. 6, pag. 85.

2Cf. H. J. Kamphausen, vid. supra n. 1, pags. 45-48. Gregorio Magno, Dialogi 4, 48;
PL 77, pag. 409; cf. B. Helbling, vid. supra n. 6, pag. 80, n 300; K. Speckenbach, vid. su-
pran. 4, pag. 175y s.

BCf. H. J. Kamphausen, vid. supra n. 1, pags. 45-48. Gregorio Magno, Dialogi 4, 48;
PL 77, pag. 409; cf. B. Helbling, vid. supra n. 6, pag. 80, n. 300.

“P. Dinzelbacher, vid. supra n. 1, pag. 45.
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B H. ]. Kamphausen, vid. supra n. 1, pag. 31 y ss.

"“H. J. Kamphausen, ibid.; K. Speckenbach, vid. supra n. 4, pig. 174 y ss.

"H. J. Kamphausen, pig. 33. Cf. también F. Froeboese-Thiele, Triume — Eine Que-
lle religioser Erfahrung?, Gotinga 1957; A. Resch, Der Traum im Heilsplan Gottes, Friburgo
1964; H. Hark, Religidse Traumsymbolik, Die Bedeutung der religivsen Traumsymbolik fiir die
religiose Erfahrung, Frankfurt del Main 1980; id., Der Traum als Gottes vergessene Sprache,
Symbolpsychologische Deutung biblischer und heutiger Triume, Olten 1982; A. Wikenhausen,
«Die Traumgeschichte des Neuen Testaments in religionspsychologischer Sichts, en: Pis-
ciculi, Festschrift fir F. J. Délger, Antike und Christentum, Erginzungen, 1.* parte, 1939, pags.
320-333. Las religiones siempre han concedido a los suefios un notable valor cognosciti-
vo. Cf. E. R. Dodds, Die Griechen und das Irrationale, Darmstadt 1970, pags. 55-71 [trad.
al cast.: Los griegos y lo irracional, Alianza Editorial, Madrid 1960]. Junto a los facta y dicta
de las Sagradas Escrituras los somnfa son particularmente apropiados, como tercer medio,
para hacer visible los occulta Dei. Cf. M. Grabmann, Die Geschichie der scholastischen Met-
hode, 2 vols., Darmstadt 1961 (2.* ed.), pag. 39.

¥ Con respecto a los libros de suefios medievales, cf. vid. supra n. 2 vy H.-F. Rosen-
feld, Traumbuch, vol. 4, Berlin 1953, pags. 492-496.

 Meister Eckhart, Die lateinischen Werke (=LWW) vol. 2, pag. 109, linea 10 y ss.: «Quo-
modo enim infinito, immenso, invisibili poneretur similitudo visibilis et increabili figura imaginis?
Propter quod doctores quidam antiqui ponebant deum in se ipso nec a beatis posse videri, sed tan-
tum in quibusdam theophaniis. Et usque hodie doctiores dituns quod per mullam similitndinem in-
Serioris ordinis deus potest repraesentari, ut ipsa mediante in ipsa et per ipsam possit videri divina
essentia». Cf. H. Fischer, Meister Eckhart, Einfilhrung in sein philosophisches Denken, Munich
1974, pag. 124; LW 2, 617, 1-3, n. 284 y n. 1. Reservas con respecto a los suefios también
se encuentran en Brigida de Suecia: cf. E. Benz, vid. supra n. 1, pag. 111.

* Cf. W. Belerwaltes, Identitdt und Differenz, Frankfurt del M. 1980, pags. 97-104. El
pasaje clave en Eckhart: LW 2, 110, 3-13, n. 112

2 Die deutschen Werke (=DW), Quint (ed.), vol. 2, pig. 188, linea 1.

ZDW 3, 44, 1.

»DW 3, 224, 6. [Ver la versién castellana en: Maestro Eckhart, El fruto de la nada y
otros escritos, Amador Vega (ed.), Siruela, Madrid 1998, pag. 91.]

#Segun Job 33, 15. LW 2, 613, 3, n. 280.

#F. Vetter (ed.), Die Predigten Taulers, Dublin/Zurich 1968 (2. ed.) (DTM XI), 300,
35 [citado a partir de ahora por Vletter], niimero de pagina y linea].

*V, 350, 16.

“La traduccién al aleman moderno es de G. Hofmann, Johannes Tauler, Predigten, con
una introduccién de A. M. Haas, vol. 2, Einsiedeln 1979, pag. 411 y 5. V, 350, 21: Hof-
mann no transcribe «rasen» [delirio], sino que mantiene «rasten» [descanso] de las edicio-
nes impresas posteriores, mas de acuerdo con Proclo. El texto en alemin antiguo dice as:
«Proculus, ein heidenscher meister, nemt es ein slaf und ein stille und ein goetlich rasen
und sprichet: “uns ist ein verborgen suochen des einen, das ist verre Gber die vernunft
und verstentnisse”. So wenne das sich die sele dar in kert, so wirt sie goetlich und lebet
eins goetlichen lebendes. Die wile das der mensche sus get mangelen und wirken mit di-
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sen uswendigen sinnelichen dingen, so enmag er des nit wissen, ja er enmag es nit ge-
loyben das das in im si. Dis gemuet, diser grunt das ist als in pflanzet das die pflanze hat
ein ewig reissen und ziehen nach ir, und das gemuete, der grunt der hat ein ewig nei-
gen, ein grunt neigen wider in den ursprung» (V, 350, 20-28).

% Cf. W. Beierwaltes, «Der Begriff des “unum in nobis” bei Proklos», en: P. Wilpert
(ed.), Die Metaphysik im Mittelalter, Ihr Ursprung und ihre Bedeutung, Berlin 1963 (Misc.
Med. 2), pags. 255-266; id., Proklos, Grundziige seiner Metaphysik, Frankfurt del M. 1979
(2.* ed.), pags. 367-382; id., «Das Problem der Erkenntnis bei Proklos», en: De_jamblique a
Proclus, Vandceuvres, Ginebra 1975 (Entretiens sur I'Antiquité Classique, t. XXI), pags.
153-191, y en especial pag. 177.

»W. Beierwaltes, vid. supra n. 28, pag. 257.

“Cf. D. M. Schliiter, «Philosophische Grundlagen der Lehren Johannes Taulers», en:
E. Filthaut (ed.), Johannes Tauler, Ein deutscher Mystiker, Essen 1961, pags. 122-161, y en
especial 148. El texto latino: «31. Quintam etiam post has omnes cognitionis intelligentiam vo-
lo te accipere, qui credidisti Aristotili quidem usque ad intellectualem operationem sursumducenti,
ultra hanc autem nichil insinuanti; assequentem autem Platoni et ante Platonem theologis, qui con-
sueverunt nobis laudare cognitionem supra intellectum et maniam ut vere hanc divinam divulgant:
ipsam aiunt unum anime, non adhuc intellectuale excitantem et hoc coaptantem uni. Omnia enim
simili cognoscuntur: sensibile sensu, scibile scientia, intelligibile intellectu, unum uniali. Intelligens
quidem etiam anima et se ipsam cognoscit et quecumquie intelligit contingentia, sicut diximus; supe-
rintelligens autem et se ipsam et illa ignorat, quo adiaciens le unum quietem amat, clausa cognitio-
nibus, muta facta et silens intrinseco silentio. Et enim quomodo utique adiaciet indicibilissimo om-
nium aliter quam soporans qui in ipsa garrulamina? Fiat igitw unum et videat le unum, magis
autem ut non videat le unum: videns enim intellectuale videbit et non supra intellectum, et quod-
dam unum intelliget et non le autounum. 32. Hanc, o amice, divinissimam enter operationem ani-
me aliquis operans, soli credens sibi ipsi, scilicet flori intellectus, et quietans se ipsum non ab ex-
terioribus motibus, sed ab interioribus, deus factus ut anime possbile, cognoscet solummodo, qualiter
dii omnia indicibiliter cognoscunt singuli secundum le unum quod sui ipsorum. Donec autem circa
ea que deorsum volvimur, increduliter habemus circa hec, scilicet omnia divino cognoscente imparti-
biliter et supereternaliter, esse quidem eternaliter entia, fieri auten temporaliter que fiunt, neque tem-
pore neque eterno entre in le uno» (segin H. Boese [ed.], Pocli Diadochi tria opuscula, Berlin
1960, pag. 139 y ss.; cf. ahora también D. Isaac [ed.}, Produs, Paris 1979, pags. 54-55, con
traduccidn al francés). [La traduccidn al castellano se ha ralizado a partir de la traduccién
al alemén (segtin Th. Borger y M. Erler, Proklos Diadoche, Uber die Vorsehung, das Schick-
sal und den freien Willen an Theodoros, den Ingenieur, Meienheim am Glan 1980, Beitrdge
zur Klassischen Philologie 121, pig. 71 y ss.) y del mismo texto latino (N. de los T.):] «31.
Quisiera que, ademis de todos estos modos de conocimiento, aceptaras un quinto, pues
has creido a Aristoteles que conduce el conocimiento hata la operacién intelectual, pe-
ro no va mas alla de ahi. Quisiera que sigas a Platén y alos tedlogos anteriores a él que
nos inducen a alabar un conocimiento que estd por encina del intelecto y al que llaman
una verdadera mania divina: una en el alma, dicen que e, que ya no estimula lo intelec-
tual, sino que une el alma con lo uno. Todo es conocito por lo semejante: lo sensible
por el sentido, lo cognoscible por el conocimiento, lo ineligible por el intelecto, lo uno
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por la unién. El alma es también inteligente y se conoce a si misma y todo lo que conoce
por contingencia, tal y como dijimos. Pero cuando sale de ese conocimiento, se olvida de
si misma y de todo, y alcanza la quietud por contacto con lo uno, cerrada a los conoci-
mientos, se vuelve muda y silenciosa con silencio interior. Pues ;de qué otro modo podria
unirse con lo absolutamente indecible sin hacer callar todas las voces dentro de si? Tiene
que hacerse una para ver lo uno, mejor dicho, para no ver lo uno: viendo, veria intelec-
tualmente y no por encima del intelecto, y si conoce un cierto uno, no seria el uno mis-
mo. 32. Si alguien, oh amigo, realiza esta divinisima operacién creyendo en si mismo asi
como en la flor del intelecto y consigue la quietud no sélo de los movimientos exteriores
sino también de los interiores, hecho Dios como es posible en el alma, entonces conoce
como solo los dioses conocen todo de un modo indecible segiin lo uno que es de ellos mis-
mos. Mientras permanezcamos abajo, seguiremos siendo incrédulos acerca del modo divi-
no de conocimiento, sin partes y sin tiempo, de que los entes son eternos, pero todo lo que
deviene, deviene en el tiempo, y que en el uno no hay ni tiempo ni eternidad».

El «delirio divino» de Tauler [goetlich rasen] se refiere a la mania, pero también po-
dria aludir a diferentes transcripciones del silencio, en caso de que se trata de un error de
«rasten». En cualquier caso, a la expresion «slafs en Tauler corresponde el silencio inte-
rior del alma. Tal y como ha demostrado L. Sturlese, Tauler tuvo acceso a Proclo a tra-
vés de Berthold von Moosburg.

*'Fs interesante el hecho comprobado por Endre von Ivinka (Plato Christianus, Uber-
nahme und Umgestaltung des Platonismos durch die Viter, Einsiedeln 1964, pags. 352-363) de
que el conocimiento escalonado en cinco grados de Proclo (sensus, imaginatio, ratio, inte-
llectus, intelligentia et apex mentis seu synderisis scintilla) ya era conocido en la mistica latina
del siglo xI1 a través de enigmaticos intermediarios: en primer lugar, por parte de Isaac de
Stella, Alanus ab Insulis, el autor de De spiritu et anima, Thomas Gallus, Buenaventura y
Alfredus Anglicus.

La cuestiéon es como tuvo lugar la transmisién del patrimonio proclico en la mistica
latina de los siglos X1 y xuir, pues Wilhelm von Moerbeke (11286) no pudo haber tradu-~
cido De fato. Cf. R. Klibansky, Ein Proklos-Fund und seine Bedeutung, Heidelberg 1929,
pags. 14 y ss., 30 y ss. Habria que preguntarse y luego comprobar si el ascenso del alma a
Dios en cinco escalones no podria haber sido transmitido a Occidente a través de Porfi-
rio y de Ambrosio. Se podrian comprobar coincidencias, menos conceptuales que en el
namero de cinco y en el caricter de cinco grados —el conocimiento supraconceptual de
Dios (intelligentia en Proclo)- entre el modelo porfirico-ambrosiano y préclico. Cf. en
cualquier caso, H. Doerrie, «Das fiinffach gestufte Mysterium, Der Aufstieg der Seele bei
Porphyrios und Ambrosius», en: id., Platonica Minora, Munich 1976, pags. 474-490, en es-
pecia], pag. 486.

*W. Beierwaltes, Proklos, vid. supra n. 28, pag. 379.

*H. U. von Balthasar, Besondere Gnadengaben und die zwei Wege menschlichen Lebens,
Die deutsche Thomas-Ausgabe, vol. 23, 11-11, 171-182, Heidelberg 1954, pig. 355 vy ss.

*Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, K. Bihlmeyer (ed.), Stuttgart 1907. Reimpresion:
Frankfurt del M. 1961, pags. 182, 26 y ss. (a partir de ahora: B con ntmero de pigina y
linea).
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*Cf. E. von Ivanka, vid. supra n. 31, pag. 312y ss.

% Cf. K. Rahner, Visionen und Prophezeiungen, Basilea 1958 (3.* ed.) (Quaestiones Dis-
putatae 4), pag. 32; H. U. von Balthasar, vid. supra n. 33, pag. 377 y ss.; Aurelius Augusti~
nus, Psychologie und Mystik (De Genesi ad Litteram X11), M. E. Korger y H. U. von Balthasar
(eds.), Einsiedeln 1960 (Sigillum 18); M. E. Korger, «Grundprobleme der augustinischen
Erkenntnislehre erliutert am Beispiel von De Genesi ad Litteram Xil», en: Recherches Agus-
tiniennes 2 (1962), pags. 33-57; L. Volken, Le rivelazioni nella Chiesa, Roma 1963, pags. 80-
86. Ver el texto de san Agustin en: (Euvres de Saint Augustin 49, P. Agaésse y A. Solignac
(eds.), Paris 1972, pig. 346 y ss. (De Genesi ad Litteram X1, VI, 15; cf. también n. 52, op.
cit., pags. 575-585).

7 «Cuando la visién espiritual —mientras el alma esta totalmente libre de los sentidos
corporales— persevera en imagenes corporales, ya sea en ¢l suefio o en el éxtasis, y lo vis-
to no significa nada, entonces son imaginaciones de la misma alma: del mismo modo que,
sanos y despiertos y sin ninguna alienacién de movimiento de muchos cuerpos que no
estin presentes a los sentidos del cuerpo, proporcionan imagenes al pensamiento. La di-
ferencia reside en que se diferencian de los cuerpos realesy presentes en constante expe-
riencia. Pero si las imigenes significan algo, ya se presenten al durmiente o al despierto...:
entonces sucede de un modo admirable» [la traduccién al castellano se ha realizado de la
traduccién al alemin segun M. E. Korger y H. U. von Balthasar, vid supra n. 36, pag. 47
(N. de los T.)]. «Sed cum spiritalis visio penitus alienato a sensibus corporis animo imaginibus cor-
poralium detinetur sive in somnis sive in extasi, st nihil signifiant, quae videntur, ipsius animae
sunt imaginationes, sicut etiam vigilantes et sani et nulla alienatione moti multorum corporum, quae
non adsunt senstbus corporis, cogitatione imagines versant. Verum hoc interest, quod eas a praesen-
tibus verisque corporibus constanti adfectione discernunt. Si auten aliquid significant, sive dormien-
tibus exhibeantur sive vigilantibus...: mirus modus est» (De Genesi ad Litteram X1, X11, 26; P.
Agaésse y A. Solignac (eds.), vid. supra n. 36, pig. 368 y %.).

*Esto no tiene necesidad de justificacion. Cf. lo siguiente.

*Tomis de Aquino, Summa theologica, Pars 2.°-2.*, quaestio 172, art. 1, ad. 2; De veri-
tate, quaestio 12, art. 3, ad. 2. A esto se aflade el hecho d que el alma estd mas separada
de lo corporal que durante la vigilia. Se trata aqui tambitn de un momento platonizante
de la teoria del conocimiento y del alma de santo Tomas. Cf. a este respecto H. U. von
Balthasar, vid. supra n. 33, pag. 315.

*La traduccién al castellano se ha basado en la traduwién alemana de H. S. Denifle,
Deutsche Schriften des seligen Heinrich Seuse, Erste Abtheilung Seuses Exemplar, Munich 1876,
pags. 227 y ss. El texto en aleman antiguo segin B 183, 16-30: «Wenn aber ein vision, dii
dem menschen wirt in dem schlaf, wenn da mug ald sdlheissen ein warsagendi vision,
— als in der alten e dem kunig Pfarao von siben vaissenrndem und von siben magren
tromete, und dez glich vil von troemen, daz dd heilig erift seit, — wie man hie kunne
underschaid der warheit vinden, wan die troeme gemeiilich triegent und och ane allen
zwivel underwilent war sagent, da solt du wissen, daz sat Augustinus der seite daz von
siner heiligen muoter, daz im du saiti, daz si die gabe vn got heti, wenn'ir Gt von got
in ganzen schlaf ald in halben schlaf wurd, so ward ir du mitte der unders&hald von in-
nen geben, daz si wol erkande, ob es allain ain gemaine rom waz, der nut ze! ahten waz,
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ald ob es waz ein biltlich vision, dar an sich ze keren waz. Und welem menschen got die
selben gabe git, der kan sich dest bas hier inne berihten. Es kan nieman dem andern wol
mit worten geben, denn der merkt es, der es enpfunden hat». La apelacién a la «anders-
chaid von innen» [la diferencia desde dentro], que certifica la procedencia divina del sue-
fio, no es otra cosa que la experiencia de la autenticidad de lo sofiado. Una «biltlich vi-
sion» [visién imaginal] en el suefio implica su propia evidencia y tiene que servir como
una visi6én legitimada por Dios. En Seuse tampoco falta la critica a los que afirman tener
apariciones oniricas: cf. B 524, 13 y ss. Para el pasaje de san Agustin, ver Conf. 6, 13, 23.
A este respecto, ver K. Speckenbach, vid. supra n. 4, pag. 175.

“Jan van Ruusbroec, Werken 1, Tielt 1944, pigs. 164, 31-165, 8 («Zierde der geistli-
chen Hochzeit, en: Jan van Ruisbroeck, Die Zierde der geistlichen Hochzeit und die kleine-
ren Schriften, F. M. Huebner [ed.], Leipzig 1924, pag. 289). David von Augsburg en su
Spiegel der Tugend afirma lacénico: «Las historias de suefios y las adivinaciones ganan en
interés y han adquirido gran éxito» [Troumgesihte und wirsagunge loufent in einem dé-
ne und sint vil dicke gelogen], F. Pfeiffer (ed.), Deutsche Mystiker des 14. Jahrhunders, vol.
I, Aalen 1961 (2. ed.), pag. 337, 5-6.

“H. R. Gehring, The Language of Mysticism in South German Dominican Convent Chro-
nicles of the Fourteenth Ceniury, tesis, University of Michigan 1957, pag. 344. Este ataque
de Gehring ha encontrado una enérgica continuidad en S. Ringler, Viten- und Offenba-
rungsliteratur in Frauenklistern des Mittelalters, Quellen und Studien, Zurich 1980 (MTU 72),
esp. pag. 14: «La instruccidén que tiene que darse en las vidas de monjas es una doctrina
de la mistica prictica, mediatizada por aquellas formas en las que los hombres medievales
depositaban mis confianza: las leyendasr. De ahi que la amistica prictica» se define, en
oposicion a la mistica especulativa del Maestro Eckhart o a la mistica lirica de Mechtild
von Magdeburg y H. Seuse (cf. H. R. Gehring, op. dt.), como un corpus de escritos nor-
mativo de gran alcance en las formas concretas de vida en los que, por consiguiente, tam-
bién dominan historias ¢jemplares, imigenes legendarias y escenas de la vida piadosa de
lo alli narrado. Cf. vid. infra en la n. 43 el trabajo de E. Michael.

* Cf. K. Ruh, «Mystische Spekulation in Reimversen des 14. Jahrhunderts», en:
Beitrage zur weltlichen und geistlichen Lyrik des 13. bis 15. Jahrhunderts, Wiirzburger Collo-
quium 1970, K. Ruh y W. Schréder (eds.), Berlin 1973, pigs. 205-230; W. Muschg, Die
Mystik in der Schweiz, 1200-1500, Frauenfeld y Leipzig 1935. Mas bibliografia sobre mis-
tica de monjas: C. Greith, Die deutsche Mystik im Prediger-Orden (von 1250 bis 1350) nach
ihren Grundlehren, Liedern und Lebensbildern, Friburgo de Brisgovia 1861; W. Preger, Ges-
chichte der deutschen Mystik im Mittelalier, 2.* parte, Aalen 1962 (2.* ed.), pags. 247-288; E.
Michael, Geschichte des deutschen Volkes, vol. 3: Deutsche Wissenschaft und deutsche Mystik
wiihrend des 13. Jahrhunderts, Friburgo de Br. 1903, pags. 156-211; H. Wilms, Aus mittelal-
terlichen Frauenklostern, Friburgo de Br. 1918 (2.* y 3. reimpr.); id., Geschichte der deutschen
Dominikanerinnen, 1206-1916, Diilmen de W. 1920; id., Das Beten der Mystikerinnen, Fri-
burgo de Br. 1923; id., Das Tugendstreben der Mystikerinnen, Dargestellt nach alten Chroniken
der deutschen. Dominikarerinnen und den Aufzeichnungen begnadigter Nonnen des Mittelalters,
Vechta de Oldenburgo 1927 (Dominikanisches Geistesleben 2); G. Liiers, Marienverchrung
mittelalterlicher Nonnen, Munich 1923 (Aus der Welt christlicher Frémmigkeit 6); G. Kun-
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ze, Studien zu den Nonnenviten des deutschen Mittelalters, Ein Beitrag zur religivsen Literatur
des Mittelalters, tesis dactilografiada, Hamburgo 1952; W. Blank, Die Nounenviten des 14.
Jahrhunderts, Eine Studie zur hagiographischen Literatur des Mittelalters unter besonderer Beriick-
sichtigung der Visionen und ihrer Lichtphinomene, tesis, Friburgo de Br. 1962; O. Reber, Die
Gestaltung des Kultes weiblicher Heiliger im Spéatmittelalter, Die Verehrung der Heiligen Elisa-
beth, Klara, Hedwig und Birgitta, tesis, Wurzburgo, Hersbruck 1963; M. de Fontette, Les
religieuses & I'dge classique du droit canon, Recherches sur les structures juridiques des branches feé-
minines des ordres, Paris 1967; W. Blank, «Umsetzung der Mystik in den Frauenklostern»,
en: Augustinermuseum, Friburgo de Br. 1978, pags. 25-36; J.-N. Vuarnet, Extases féminines,
Paris 1980; M. Vogt, Autobiographik biirgerlicher Frauen, Zur Geschichte weiblicher Selbstbe-
wusstwerdung, Wurzburgo 1981, pag. 19y ss.

“(Die Chronik der Anna von Munzingen, Nach der iltesten Abschrift mit Einlei-
tung und Beilagen», J. Konig (ed.), Freiburger Didcesan Archiv 13 (1880), pags. 129-236 (la
crénica fue redactada entre 1310 y 1320). Sobre esto cf. E. Krebs, «Die Mystik in Adel-
hausen, Eine vergleichende Studie iiber die “Chronik™ der Anna von Munzingen und
die thaumatographische Literatur des 13. und 14. Jahrhunderts als Beitrag zur Geschich-
te der Mystik im Predigerorden», en: Festgabe fiir H. Finke, Miinster 1904, pags. 42-105;
W. Blank, «Anna von Munzingen», VL 1, Berlin 1978 (2. ed.), divisiones 365-366.

* A. Birlinger, «Leben heiliger alemannischer Frauen des Mittelalters, V: Die Non-
nen von St. Katarinental bei Dieszenhofen», Alemannia 15 (1887), pigs. 150-184.

* Vid. infra, nn. 56 y 57 para Adelheid Langmann y Christine Ebner. G. Voit, Engel-
thal, Geschichte eines Dominikanerinnenklosters im Niirnberger Raum, 2 vol., Nuremberg
1977/1978 (Schriftenteihe der Altniimberger Landschaft XxXv1, 1-2).

“ A. Birlinger, «Leben heiliger alemannischer Frauen des X1v./XV. Jahrhunderts, iv:
Die Nonnen von Kirchberg bei Haigerloch», Alemannia 11 (1883), pags. 1-20; F. W. E.
Roth, «Aufzeichnungen iiber das mystische Leben der Nonnen von Kirchberg bei Sulz
Predigerordens wihrend des X1v. und Xv. Jahrhunderts», Alemannia 21 (1893), pags. 103-
148; H. P. Miiller, «Das Schwesternbuch von Kloster Kirchberg (1237-1305)», Der Siilch-
gau 21/22 (1977/1978), pags. 42-56; S. Ringler, «Elisabeth von Kirchbergs, VL 1, Berlin
1978 (2.* ed.), divisiones 479-482.

“H. Zeller-Werdmiiller y J. Bichtold, «Die Stiftung des Klosters Oetenbach und das
Leben der seligen Schwestern daselbsty, en: Ziircher Taschenbuch auf das Jahr 1889 NF 12
(1889), pags. 213-276; A. Halter, Geschichte des Dominikanerinnen-Klisters Oetenbach in Zii-
rich 1234-1525, tesis, Zurich, Winterthur 1956.

“ Das Leben der Schwestern zu Toss beschrieben von Elsbet Stagel, F. Vetter (ed.), Berlin
1906 (D'TM 6); ]. Ancelet-Hustache, La vie mystique d’un monastére de dominicaines au Mo-
yen Age d’aprés la chronique de Toss, Paris 1928 (2. ed.); K. Haenel, Textgeschichtliche Unter-
suchungen zum sogenannten «Puchlein des Lebens und der Offenbarung Swester Elsbethen von
Opye», tesis, Gotinga 1958 (estd por aparecer una edicién de esa obn a cargo del Dr. Pe-
ter Ochsenbein de St. Gallen); M.-C. Diniker-Gysin, Geschichte des Dominikanerinnen-
klosters Toss 1233-1525, tesis, Zurich, Winterthur 1957 (289. Neuphrsblatt der Stadtbi-
bliothek Winterthur 1958); H. Neumann, «Texte und Handchriften zur ilteren
deutschen Frauenmystik», FuF 41 (1967), pigs. 44-48; K. Grubmiller, «Die Viten der
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Schwestern von Téss und Elsbeth Stagel», Zeitschrift fiir deutsches Archiv 98 (1969), pags.
171-204 (jse relativiza la autoridad de Elsbeth!); H. Neumann, «Elsbeth von Oye», VL 2,
Berlin 1980 (2. ed.) divisiones 511-514.

" M. Thanner, Venerabilis Catharinae de Geweswiler... de Vitis Primarum Sororum Mo-
nasterii sui liber ex Ms. Cod. Tiliensi..., Ratisbona 1725 (Pezii Bibliotheca Ascetica 8); J.
Ancelet-Hustache, «Les “Vitae Sororum” d’Unterlinden, Edition critique du ms. 508 de
la bibliotheéque de Colmar», Archives d’Histotre Doctrinale et Littéraire du Moyen Age 5
(1930), pags. 317-515; trad. alemana de L. Clarus, Lebensbeschreibungen der ersten Schwestern
des Klosters der Dominikanerinnen zu Unterlinden, Ratisbona 1863 (Reliquien aus dem Mit-
telalter, 1v Das Kloster 3); trad. francesa de Bussierre, Fleurs dominicaines ou les mystiques d
Colmar, Paris 1864.

K. Bihlmeyer, «Mystisches Leben in dem Dominikanerinnenkloster Weiler bei Ess-
lingen im 13. und 14. Jahrthunderts, Wiirtembergische Vierteljahreshefte fiir Landesgeschichte
NF 25 (1916), pags. 61-93.

? G. Geissenhof, «Die Geissenhof’sche Chronik des Klosters Inzigkofen», Freiburger
Katholisches Kirchenblatt 38 (1894), pigs. 405-828 (con muchas interrupciones); 39 (1895),
pags. 8-446; U. Engelmann, «Der Konvent der Klosterfrauen von Inzigkofen», Freiburger
Discesan-Archiv 88 (1968), pags. 452-462; S. Ringler, vid. supra n. 42, pigs. 38 y ss.

3 Chronik des Bickenklosters zu Villingen, 1238-1614, K. J. Glatz (ed.), Tubinga 1881
(Litt. Verein Stuttgart).

*E. Langen, Eine nese Quelle_fiir die Kenntnis des mystischen Lebens im Kloster Pillenreuth
(Untersuchungen und Texte), tesis, Heidelberg 1960; S. Ringler, «Ebin Anna», VL 2, Berlin
1980 (2.2 ed.), divisiones 293-297.

* Este estado de cosas estd continuamente fundamentado por S. Ringler, vid. supra n.
42. Ha sido ya destacado por E. Krebs, vid. supra n. 44.

*Ph. Strauch, Die Offenbarungen der Adelheid Langmann, Klosterfrau zu Engelthal, Es-
trasburgo 1878 (QuF 26); Die Offenbarungen der Margaretha Ebner und der Adelheid Lang-
mann, trad. al alemin moderno por J. Prestel, Weimar 1939 (Meister des Abendlandes).

7 Leben und Gesichte der Christina Ebnevin, Klosterfrau zu Engelthal, G. W. K. Lochner
(ed.), Nuremberg 1872; K. Schrider, Der Nonne von Engelthal Biichlein von der Genaden
Uberlast, Stutrgart 1871 (Bibl. des Litt. Vereins 108); trad. al aleman moderno de W. Oehl,
Paderborn 1924, y M. Weinhandl, Munich 1921; S. Ringler, «Ebner Christine», VL 2,
Berlin 1980 (2. ed.), divisiones 297-302. Ursula Peters (Aachen) esta preparando una edi-
cién.

*Ph. Strauch, Margaretha Ebner und Heinsich von Nerdlingen, Fin Beitrag zur deutschen
Mystik, Friburgo de Br. 1882, nueva impr.: Amsterdam 1966; A. Pummerer, «Margareta
Ebner, Charakterbild aus der deutschen Mystik des Mittelalterss, Stimmen aus Maria Laach
81 (1911), pags. 1-11, 132-144, 244-267; O. Pfister, «Hysterie und Mystik bei Margaretha
Ebner (1291-1351)», Zentralblatt fiir Psychoanalyse, Medizinische Monatsschrift fiir Seclenkunde
1 (1911), pags. 468-485; L. Zoepf, Dic Mystikerin Margaretha Ebner, Leipzig 1914; A. Walz,
«Gottesfreunde um Margarethe Ebner», Historisches Jahrbuch deutscher Gorresgesellschaft 72
(1953), pags. 253-265; Confirmationis Cultus ab Immemorabili Tempore Praestiti Servac Dei
Margaritae Ebner, Positio super Casu Excepto ex Officio Compilata, Ciudad del Vaticano 1963
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(Sacra Rituum Congr., Sectio Hist. N. 120); R.. Schulz, «Heinrich von Nérdlingen, Sei-
ne Zeit, sein Leben und seine Stellung innerhalb der Deutschen Mystik», Jahrbuch des Ve-
reins fiir Augshurger Bistumgeschichte 10 (1976), pigs. 114-164; H. Gursching, «Neue ur-
kundliche Nachrichten iiber den Mystiker Heinrich von Nordlingen?», en: Festgabe K.
Schormbaum, Neustadt a. d. Aisch 1950, pags. 42-57; M. Weitlauff, «Ebner Margaretha»,
VL 2 Berlin 1980 (2.* ed.) divisiones 303-306; «Une Moniale, Marguerite Ebner, Vie spi-
rituelle 63 (1983), vol. 137, pags. 209-220.

*B, vid. supra n. 34, pags. 7-195.

“S. Ringler, vid. supra n. 42, pags. 391-444.

' Op. cit., pags. 445-447.

2 Para el texto ver A. Birlinger, vid. supra n. 47, pags. 13, 31-20, 20. Ademis S. Rin-
gler, vid. supra n. 42, pags. 96-97.

S H. Westpfal y A. Triller, Vita Dorothea Montoviensis Magristri Johannis Marienwerder,
Colonia-Graz 1964 (FuQzKi. und Kulturgeschichte Ostdeutschlands 1); R. Stachnik y A.
Triller, Dorothea von Montau, Eine preussische Heilige des 14. Jahrhunderts, Miinster 1976; R..
Stachnik, Die Akten des Kanonisationsprozesses Dorotheas von Montau von 1394-1521, Colo-
nia/Viena 1978 (FuQzKi. und Kulturgeschichte Ostdeutschlands 15); Gedanen, Beatifi-
cationis et Canonizationis Servae Dei Dorotheae Montoviensis, Positio super Cultu et Virtutibus
Servae Dei ex Officio Concinnata, Ciudad del Vaticano 1971; ademas: Der Dorotheenbote 1
(otofio 1951), 38 (verano 1978).

B, Pez, Ven. Agnetis Blannbekin... Vita ¢t Revelationes, Monath. 1731; A. Bl,, «Vita et
Revelationes», J. Chmel (ed.), Sitzungsberger. D. Wiener Akad., Phil.-hist. KI. 2, Viena
1849, pags. 46-100; O. Panizza, «Agnes Blanbekin, eine ésterreichische Schwirmerin aus
dem 13. Jahrhundert», Ziircher Diskussionen 10-11, Zurich 1898; Peter Dinzelbacher (Stutt-
gart) prepara una edicién critica, cf. K. Ruh, Blannbekin Agnes», 'L 1, Berlin 1978 (2.2
ed.), divisiones 887-890.

% Por ejemplo la premonstratense Christina von Retters: K. Kdéster, «Leben und Ge-
sichte der Chr. v. R, Archiv fiir Mittelrheinlindische Kirdengeschichte 8 (1956), pags. 241-
269; K. Koster, «Christina von Hane», VL 1, Berlin 1978, divisiones 1.225-1.228; «Die
Franziskanerin Luitgart: Leben der seligen Luitgart, der Sifterin von Wittichen, von dem
Pfarrer Bertholt von Bombach, Von 1291 bis 1348», Quelensammlung der badische Landes-
geschichte, vol. 3, Karlsruhe 1863, pags. 438-463; Corinne Maag (de Kilchberg, en Zurich),
estd preparando una nueva edicién de este texto. Cf. K. Ruh, «Berthold von Bombach,
VL 1, Berlin 1978 (2.% ed.) divisiones 803-805.

“Cf. J. Le Goff, vid. supra n. 1; P. Dinzebacher, vid. supra n. 1,pag. 40; id., Die Vi-
sionen des Mittelalters, Ein geschichtlicher Umriss», Zeitahrift fiir Rdigions- und Geistesges-
chichte 30 (1978), pags. 116-128, esp. pag. 120.

“Esto es facilmente comprobable y se coresponde con los sucesos narrados en las Vi-
tae Fratrum de Gerhard von Fracheto O. P. que por lo demas tuvitron seguramente un
caricter simbdlico para las Vidas de monjas. Tras los maitines, el tienpo estaba reservado
para el estudio, la oracién o el sueno: «Post natutinas auten et complédorium beate virginis al-
tare quandoque ordine triplici ambientes in gyro, w et ordinem levocione mirabili ipsi domine com-
mendabant. In cellis eciam habebant eius et filii aucifixi ymagiem ante oulos suos, ut legentes et
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otantes et dormientes ipsas respicerent, et ab ipsis respicerentur oculo pietatis» (Fratris Gerardi de
Fracheto O. P., Vitae Fratrum Ordinis Praed., Fr. Benedictus Maria Reichert (ed.), Roma
1897, pags. 149 y 131). Cf. P. Philippe, «L’oraison dominicaine au XII€ siécle», Vie spiri-
tuelle, Suppl. n.° 4, febrero 1948, pags. 424-454; S. Tugwell, Early Dominicans, Selected Wri-
tings, Londres 1982, pags. 3-4, 39, nn. 18 y 19.

*®Cf. H. S. Denifle, vid. supra n. 40, pig. 286, n. 7; pag. 291, n. 5.

“Cf. A. M. Haas, Sermo Mysticus, Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mys-
tik, Friburgo/Suiza 1979 (Dokimion 4), pags. 403, 408, 443; W. Riehle, Studien zur en-
glischen Mystik des Mittelaiters unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Metaphorik, Heidelberg
1977, pag. 188 y ss.

"De nuevo hay que remitirse a S. Ringler, vid. supra n. 42, quien infatigablemente se
refiere al caricter legendario y normativo de las vidas de monjas. P. Dinzelbacher, en su
recension al libro de Ringler, se ha referido al hecho de que por ello el objetivo literario
no escamotee la legitima y, segtin la comprension epocal, auténtica participacién de la ex-
periencia religiosa y mistica: Archiv fir deutsches Altertum 93 (1982), pags. 63-71, esp. pag.
64. Cf. P. Dinzelbacher, «Zur Interpretation erlebnismystischer Texte des Mittelalters»,
Zeitschrift fiir deutsches Altertum 117 (1988), pags. 1-23, en donde con justicia emite un se-
reno veredicto sobre Ia investigacion de la filologia germanica. Cf. ahora U. Peters, Re-
ligiose Erfahrung als literarisches Faktum, Tubinga 1988.

7 Cf. vid. supra n. 58. Por las referencias presentadas sobre las visiones oniricas, junto
a las muchas lecturas propias, me siento agradecido sobre todo a las referencias apoyadas
en S. Ringler, vid. supra n. 42, pigs. 121-223.

"Ed. de Ph. Strauch, vid. supra n. 58, pags. 9, 12 y ss. (en lo sucesivo: ST con pag. y
numero de linea).

»ST 9, 16-18.

“ST 9, 18 y ss.

»ST 11, 18 v ss.

ST 12, 12 v ss.

7ST 14, 1y ss.

7#ST 26, 19 v ss.

ST 18, 1y ss.

ST 18, 14 v ss.

ST 19, 6-7.

88T 20, 18 y ss. Sobre el culto de la cruz a finales de la Edad Media, cf. ahora las ri-
cas referencias en P. Dinzelbacher, «Das Christusbild der Heiligen Lutgard von Tonge-
ren im Rahmen der Passionsmystik und Bildkunst des 12. und 13. Jahrhunderts», Ons
Gestelijke Erf 56 (1982), pags. 217-277, esp. pags. 239-240 y 254 y ss. Sobre formas antiguas
del culto a la cruz, cf. Ute Schwab, Das Traumgesicht vom Kreuzesbaum, Ein ikono-
logischer Interpretationsansatz zu dem angelsichsische “Dream of the Rood”», en: U.
Schwab y E. Stutz (eds.), Philologiscle Studien, Gedenkschrift fiir R. Kienast, Heidelberg
1978, pags. 131-192.

B8T 21,5y ss.

8T 21, 15 y ss.

123



ST 21, 26.

®ST 22, 2.

¥ ST 50, 1y ss.

#ST 50, 5.

»ST 50, 8.

0ST 50, 8.

ST 50, 12.

2ST 87, 24 y ss. H. Wentzel, «Eine Wiener Christkindlwiege in Miinchen und das
Jesuskind der Margaretha Ebner», Pantheon 18 (1960), pag. 276. Cf. vid. infra n. 112. «Ino-
cencio III reconocia resignado: la que de todas estas tres Iglesias poseyera el auténtico pre-
pucio de Cristo, eso tenia que decidirlo Dios...» (De sacro altari mysterio 4, 30; PL 217,
pigs. 876-877, citado en K. Schreiner, «Discrimen veri ac falsi», Archiv fiir Kulturgeschichte
48 [1966], pags. 1~53, 37). El interés de las monjas por la circuncisién de Cristo se remonta
a consideraciones tipoldgicas: aqui Jesds derramd sangre por primera vez.

#ST 89, 22 y ss.

#8T 90, 15-16.

*ST 91, 20.

*ST 90, 22y ss.

7ST 99, 10 y ss. L. Zoepf, vid. supran. 58, pag. 96y ss., alude al intensivo aspecto dia-
légico de esas «Conversaciones» de Margaretha con Dios.

*ST 100, 9-10.

ST 110, 3 y ss.

1% Por ejemplo ST 143, 13 y ss.

ST 189, 48-49.

2 Cf. vid. supra n. 64 y P. Dinzelbacher, vid. supra n. 82, pags. 248 y 263.

1] Konig (ed.), vid. supra n. 44, pag. 188.

W Chronik von Oetenbach, H. Zeller-Werdmiiller y J. Bichtold (eds.), vid. supra n. 48,
pag. 253.

s Chronik von Unterlinden, J. Ancelet-Hustache (ed.), vid. supra n. 50, pag. 105.

1% Chronik von Kirchberg, F. W. E. Roth (ed.}, vid. supra n. 47, pag. 147.

Y Vid. supra n. 104, pag. 221,

Y8 Vid. supra n. 106, pag. 111,

" Vid. supra n. 106, pag. 139.

10 Cf. ademés el meritorio estudio de P. Dinzelbacher, vid. supra n. 82, en el que en
un marco mis amplio de lo que el titulo permite suponer, se estudia la devocion a Cris-
to de Ia mistica practica (con muchos documentos y aclaraciones hermenéuticas). Acerca
de la devocién a Cristo de la mistica alemana en su variante especulativa of. A. M. Haas,
«Jesus Christus — Inbegriff des Heils und verwirklichte Transzendenz im Geist der Deuts-
chen Mystikn», en: Geistliches Mittelalter, vid. supra n. 91, pags. 291-314.

" Chronik von Tdss, vid. supra nn. 49, 7, 5. Sobre el culto mariano de las misticas cf.
el trabajo de G. Liiers citado en la n. 43.

2R Rode, Studien zu den mittelalterlichen Kind-Jesu-Visionen, tesis, Frankfurt del M.
1957; F. Holbéck, Warum ist Gott ein Kind geworden?, Griinde, Vorbilder uni Gebete der Je-
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suskind-Verehrung, Stein am Rhein 1982 (3* ed.); B. Rothemund y J. Puckett, Gnaden-
reiche Jesulein, Jesuskindwallfahrisorte, Entstehung- Geschichte-Brauchtum, Autenried 1982 (con
retratos muy bellos, entre ellos también el del Nifio Jests mencionado por Margarethe
Ebner, pag. 73).

" Vid. supra n. 111, pags. 88, 27 y ss.

"“Edicidn de G. W. K. Lochner, vid. supra n. 57, pag. 15.

"*Edicién de Ph. Strauch, vid. supra n. 56, pags. 67, 14 y 33.

" Edicién de K. Bihlmeyer, vid. supra n. 51, pags. 80, 9.

"7 Edicién de A. Birlinger, vid. supra n. 45, pag. 171.

" Vid. supra n. 104, pag. 245; vid. supra n. 105, pags. 398, 26.

" Vid. supra n. 114, pag. 16.

" Vid. supra n. 114, pag. 21.

' Antes de que los criterios psicologicos individuales o psicoanaliticos puedan apor-
tar ayuda, serfa conveniente hacer referencia al obligado comportamiento colectivo de las
monjas. A la investigacion sobre los suefios le es conocido el «campo de experiencia gru-
pal del suefio» (H. J. Kamphausen, vid. supra n. 1, pag. 16). En el caso de grupos perte-
necientes a ordenes hay que afiadir una obligacién social fundamental en lo humano-co-
tidiano, en lo religioso, en los literario-ideoldgico, en las costumbres, etc. Sélo bajo
exactas clarificaciones de cuestiones hermenéuticas previas, los procedimientos psicolé-
gicos individuales y psicoanaliticos de la interpretacién del alima pueden aportar ayuda de
cara a la génesis de tales fendmenos literarios, como muestran las vidas de monjas. En los
estudios medievales, en relacion a Jean Leclercq, siempre ha habido intentos de abordar
los fenémenos histéricos desde una perspectiva psicoldgica, en el sentido mas amplio, o
especifica del psicoanilisis. Cf. J. Ledercq, «Der heilige Bernhard und das Weibliche; Der
heilige Petrus Damiani und die Frauen; Moderne Psychologie und die Interpretation
mittelalterlicher Texte», Erbe und Auftrag 51 (1975), pags. 161-179, 270-281, 409-426. Le-
clercq ha mostrado ejemplos de dichas psico-historias proyectadas en: Monks and Love in
Twelfth-Century France, Oxford 1979, Monks on Marriage, A Twelfth-Century View, Nueva
York 1982. Para el horizonte teorético cf. H.~-U. Wehler (ed.), Geschichte und Psycho-
analyse, Colonia 1974. Cuando a continuacién se hace frente, provisionalmente, contra
una forma firme y precoz del uso d¢ modos de observacidn psicoanaliticos es con la cla-
ra consciencia de que, en primer lugar, deben ser considerados los horizontes teoldgicos
de interpretacién del espacio dado, intes de que el simple gesto del desenmascaramiento
psicoanalitico sea utilizado.

2 Todo son reproches de O. Phster, vid. supra n. 58. Pfister defiende un freudismo
moralizante, tal como se podia pensir y era posible en esa época (1911), cuando en la re-
cepcidén de los descubrimientos frevdianos concebia implicitamente y al mismo tiempo
una representacién ideal de lasalud spiritual. Tendria que ser hoy ya el momento de po-
der utilizar con la méxima precaucion en los fenémenos culturales de épocas anteriores
conceptos psicoanaliticos como interpretaciones, dado que hoy los anilisis freudianos se
han liberado de las valoraciones ético-normativas que recibieron de inmediato. Todavia
es vilido lo que K. Bertau (Deutscle Literatur im europdischen Mittelalter, vol. |, Munich
1972, pag. 346) dijo sobre la valoradén de la «histeria» de Hildegard von Bingen en un
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sentido esencial: «Hacia 1900 no se puede equiparar sin mas el fenotipo y las causas de esa
enfermedad con una histeria del siglo XI1. Las estructuras familiares y sociales no eran en-
tonces las mismas que en la Viena de la gastada época de Cacaniar. Cf. ademis el estu-
dio, claro en el diagndstico, pero escaso en la fundamentacién, de M. Hattemer, «Gesich-
te und Erkrinkung der Hildegard von Bingen, Ein pathographischer Versuch»,
Hippokrates 3 (1930/1931), pags. 125-149 (jel ambito de la «visién» es considerado aqui de
forma clara e inequivoca disociado del 4mbito de las «enfermedades»!). Cf. también M.
Escherich, «Das Visionenwesen in den ma. Frauenkldstern», Deutsche Psychologie 1 (1916),
pags. 153-166. Bertau destaca también que «la relacién de histeria y visién» en Hildegard
«en tltima instancia parece ser de naturaleza terapéutica» (op. cit., pig. 346) y con razén
hace referencia a los hechos siguientes: «Su fuerte, y quizas arcaica, constitucién acaba con
la neurosis. En las histéricas, tal como las conocemos, es la misma neurosis y no una obra el
resultado de su actividad» (op. cit.; las cursivas son mias). De hecho la realidad de una obra
literaria se contrapone al simple diagndstico de histeria justamente cuando ésta quiere im-
ponerse a partir de la obra. A esto hay que afiadir la esencial «alteridad» de la literatura
medieval, que se orienta mucho menos a las facultades del alma que a la competencia de
la palabra del autor: «the beginning of literature is not life, but language; not individual
consciousness, but the collectivity; not originality, but productivity; in short, écriture
without an author» (E. Vance, «The Modernity of the Middle Ages in the Future — Re-
marks on a recent book», The Romanic Review 64 (1973), pags. 140-151, citada por H. R.,
Jauss, «Alteritit und Modernitit der mittelalterlichen Literatur», en: Gesammelte Aufsitze
1956-1976, Munich 1977, pag. 388, n. 7). Hay que guardarse mucho de retornar a un «mé-
diévisme a papa» (P. Zumthor, Parler du Moyen Age, Paris 1980, pag. 31) en la que, sin ma-
yor fundamentacién metddica, se buscod una conformidad interior ertre textos medieva-
les y el dmbito literario, tal y como se quiso ver en Paris o Viena haci2 1900 (P. Zumthor,
op. cit., pag. 32). Ver también H. R. Jauss, Aleeritit, pag. 21: las categorias ideoldgico cri-
ticas de la modernidad son «inadecuadas y emrdneas» para el enjuiciamiento de las rela-
ciones medievales, lo que se ve con claridad a partir de la diferencir entre cosmologias
medievales y modernas (cf. C. S. Lewis, The Discarded Image, Cambridge 1964 [trad. al
cast.: La imagen del mundo, A. Bosch, Barceloma 1981]; A. J. Gurjewitsch, Das Welthild des
mittelalterlichen Menschen, Dresden 1978 [trad. al cast.: Las categorias de la cultura medieval,
Taurus, Madrid 199¢}). En lo que respecta al individuo yla colectividad hay que soste-
ner algo semejante, pues no es posible medirlo con los mismos criterios modernos en su
variante medieval. Cf. A. J. Gurevic, L’origine del Feudalismo, prefaciode R. Manselli, La-
terza, Bari 1982, pag. 110 y ss. Queda todaviala cuestidn acerca de i es posibile utilizar
un concepto psiquidtrico como la histeria para la situacién animica descrita en los textos
de las vidas de monjas. Y aun cuando se respondiera afirmativamentea esta pregunta, to-
davia quedarian las preguntas acerca de cémo justificar histéricamente la histeria en tan-
to que discurso de mujeres, y también teologicamente como justificar un discurso de de-
vocién opuesto al discurso teologico de los hombres.

2 Este estado de cosas vendria a completar la situacidnde la histeria: «La histeria cla-
sica aparece como resultado de deseos sexuales reprimidos, de natunleza incestuosa por
ejemplo, cuya satisfaccién o concienciacién esimpedida por severas normas de compor-
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tamniento social. Como sustitucidn se produce la enfermedad en la que el yo se represen-
ta de un modo teatral y sobrecompensado, escenificando momentos de autocastigo (ma-
nifestaciones de paralisis, convulsiones, etc.) y por otro lado reteniendo sus proyecciones
del yo aparentemente objetivas e indiferentess (K. Bertau, vid. supra n. 122, pag. 346; cf.
también op. cit., vol. 2, Munich 1973, pig. 1.244: ver aqui la bibliografia mis relevante).
Cf. también J. Laplanche y J. B. Pontalis, Das Vokabular der Psychoanalyse, vol. 1, Frank-
furt del M. 1975 (2* ed.), pags. 180-183.

2 E] argumento es insuficiente pues todo pensamiento religioso es en la fe consti-
tutiva y positivamente un pensamiento de deseo, y de ahi que se encuentre obligado a
cultivar estructuras de experiencias plausibles de un modo u otro. Justamente una comu-
nidad religiosa valorara las posibilidades de las experiencias confirmadas por ella. Cf. P. L.
Berger, Auf den Spuren der Engel, Die moderne Gesellschaft und die Wiederentdeckung der
Transzendenz, Frankfurt del M. 1970, pag. 85y ss. En lo que respecta a la amplitud de la
«fe inductiva» las precauciones por parte de los misticos «teoréticos» en referencia a los su-
cesos del alma manifestados por el mistico concreto-prictico encuentran su justificacién
en el ambito de la orientacién teoldgica del alma, mientras que la correccién de la expe-
riencia, tal y como han tratado de mantener las monjas, se funda en otro plano que tie-
ne que ver con la plausibilidad de su vida religiosa.

'»En David von Augsburg hay que ver ambas cosas: tanto su fuerte compromismo
con una intensa adoracién a Cristo e imitacién, que posee su lado muy concreto, como
su precaucion ante las formas incorrectas de esta adoracién a Cristo. Por un lado el per-
fecto amor de Dios se despliega con toda seguridad en la corporalidad del tomado por él:
«Die wile si (el alma) aber noch in dem libe stecket mit dem leben, s6 enmac der lip niht
wol 56 ungewonliche vreude vertragen dne etliche andunge mit liite oder pfneschen oder
mit etlicher bewegunge. Unde des ist wunders niht, sit wir sehen, daz daz herze von ir-
discher vreude und von torheit s6 grbze vreude gevahet, daz ez sich lahters niht erwern
kan unde kachens unde anderr ungebaerde. Daz selbe sehen wir an weinen: daz weder
scham noch zuht den menschen kan gestillen s6 im sin vriunt tot ist, ern breche 0z mit
etelichem late. Sit daz mac irdischiu liebe unde jamer geschaffen, michels mér mac go-
tes liebe daz herze {iberwinden unde sin selbes ungeweltic machen, s6 vil s6 si kreftiger
ist denne elliu irdischiu liebe» (Der Spiegel der Tugend, segiin F. Pfeiffer, Deutsche Mystiker
des 14. Jahrhunderts, vol. 1, Aalen 1962 [2." ed.], pags. 336, 7-17). Para una concepcidn po-
sitiva de una imitacién de Cristo altamente afectiva, ver los textos en: K. Ruh, Franzis-
kanisches Schrifitum im deutschen Mittehlter, vol. 1: Texte, Munich 1964 (MTU 1), pag. 142
y ss. Frente a esto se manifiesta David en su texto De septem processtbus religiosorum del si-
guiente modo —esto es, muy precavido— acerca de las apariciones de Cristo: «Acerca de
Cristo creemos que su cuerpo fue glarificado en el cielo y que no nacié en la realidad de
la virgen mads veces ni fue alimentada ni soport6 sufrimiento ni hizo otras cosas tal y co-
mo se nos cuenta en el Evangelio dwrante su transformacién corporal en la tierra entre
los hombres. Y en muchas ocasiones ie dice que €l se ha mostrado a algunos santos y de-
votos en su nacimiento o en el regaz de su madre o en la cruz, no como si hubiera si-
do asi realmente, sino porque quiso zparecer asi para consuelo especial, para despertar la
devocién o para otros fines... Lo dicio sirve también para otras apariciones de santos y
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ingeles. No creo que deba omitir el hecho de que algunos, engafiados por espiritus ma-
lignos o falsas opinionés, creen que se les aparece Cristo y la gloriosa madre de Dios, y
no aprecian sélo los abrazos y besos, sino comportamientos inapropiados, para que, del
mismo modo que su espiritu ha sido consolado interiormente, asi también la carne reci-
ba consuelo de modo perceptible y asi sea sensualmente satisfecha. Esta claro que no se
trata s6lo de engafios y mentiras, sino de blasfemias contra Dios. Puesto que tal y como
se da la visitacién del Espiritu Santo para luchar y oprimir todas las pasiones, éste es jus-
tamente el caso cuando se trata de placer de la carne. Cuando el espiritu de la pureza
muestra su brillo, en ese momento tienen que desaparecer todas las excitaciones del pla-
cer sensual, como las tinieblas desaparecen con la cercania de la luz. Lo que debo decir
acerca de quienes experimentan un gozo interior y de pronto también un placer sensual
ciertamente no lo sé. Adelanto que no poseo tales flores que tendria que recoger de la
basura. Del mismo modo que no me artiesgo a juzgar a aquellos que en contra de su vo-
luntad se agitan sensualmente en los gozos espirituales, tampoco puedo perdonar a aque-
llos que en tales agitaciones tienen gozos voluntarios, sea cual fuere su opinién» (David
von Augusburg, Wegweiser zur christlichen Vollkommenheit, trad. del latin al aleman e intr.
por P. Thomas Villanova, Brixen 1902, pags. 407-409. Ver el texto latino en: Fr. David
ab Augusta, O. F. M., De exterioris et interioris hominis compositione secundum triplicem statum
incipientium, proficientium et perfectorum, libri tres, Ad Claras Aquas 1899, pag. 359 y ss.
[Nuestra traduccidén se ha basado en el texto traducido al alemin. N. de los T.]) Cf. D.
Stdckerl, Bruder David von Augsburg, Ein deutscher Mystiker aus dem Franziskanerorden, Mu-
nich 1914, pags. 176-181.

1%, Cf. nuestra pag. 15y ss.

7, Pfister, vid. supra n. 58, interpreta esencialmente los mecanismos represivos de
Margaretha Ebner como una malograda sublimacién de la libido: dDe todo esto resulta
que la erdtica religiosa simplemente permite calmar la avidez senswal. Como en la ma-
tanza de los hunos siguen luchando los muertos contra los espiritus del aire, asi los ins-
tintos sexuales de Margaretha Ebner, Ludwig von Zinzendorf y otros tantos misticos. En
el lugar de una transformacién de la libido en resultados éticos, productivos, sociales y
culturales se ha introducido una simple elevacién, para quienes el honorable nombre de
una sublimacién es demasiado bueno» (pig. 483). El hecho de que nos encontramos an-
te un circulo vicioso —a partir de un seguro conocimiento de lo que deben ser «resulta-
dos éticos, productivos, sociales y culturales», el «resultado» es vistocomo demasiado li-
viano y de aqui que se le sustraiga la etiqueta del honorable titulo de sublimacién—, que
dispone medidas errdneas para la interpretacon y la justa comprension de fendmenos
misticos, se muestra en la brusca desestimacién de todas las implicaciones estéticas imagi-
nables de la experiencia mistica. jLos misticosson los estetas dentrode la experiencia re-
" ligiosa! La mistica no puede comprendersé a partir dé una categorizcomo la del resulta-
do. E. Seeberg («Zur Frage der Mystik», en: id., Menschwerdung und Geschichte, Aufsatze,
Stuttgart, sin afio, pag. 136) se refirid en 1921justamente de forma polémica «a la aburri-
da inclinacién de los médicos» «a encontrar inormalidades en tode sitios, de tal modo
que el circulo de lo normal se ve reducido aun punto, es decir, asf mismo, y obtene-
mos explicaciones que en lugar de ser psicolégicas son psicopaticas».(Por el contrario, en
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la actualidad se comprueba en el psicoanilisis moderno un abandono del binomio nor-
mal-anormal.) Con razén se refiere dentro del complejo dmbito de sexualidad y mistica
al «caracter formal de la mistica» (influencia del Cantar de los Cantares, principios estruc-
turales y formales), de tal modo que «los productos misticos son arte y no fruto inmedia-
to de “vivencia”, que sdlo pueden ser apreciados en el contexto de productos artisticos
semejantes: con frecuencia, la mistica no es expresién de una vivencia, sino un juego li-
bre de la fantasia, que es reclamado por la forma y la experiencia». Cf. también H. U. von
Balthasar, Christliche «Mystik» heute, vid. infra n. 134, pags. 46-51. Critica a una psicopato-
grafia de los santos: H. Joly, Psychologie des Heiligen, Ratisbona 1904; 1. Familler, Das Hei-
ligenleben in der modernen Psychopathographie, Eine psychologische Abwehrstudie, Ratisbona
1915; H. Thum, «Neurose und Frommigkeit», GuL 22 (1949), pags. 110-120, 179-190; J.
Bernhart, «Heiligkeit und Krankheit», GuL 23 (1950), pags. 172-195; M. Waldmann,
«Trancen und Extasen in ihrer psychologischen Gegensitzlichkeits, GuL 25 (1952), pags.
54-67; un resumen acerca de la investigacion en lengua alemana, cf. el libro de C. L. P.
Triib, Heilige und Krankheit, Stuttgart 1978, en especial, pags. 184-191 (aunque es ilegible
por causa de las azarosas erratas). Todavia més significativa es la investigacién en inglés y
en francés, pero aqui ha sido por esta vez excluida. Es posible que la antipsiquiatria que
ha combatido al psicoanilisis clisico con buenos argumentos consiga pronto una com-
prension especifica acerca de lo santo y su modo de existencia.

Cf. J. Postel, «(Le psychiatre devant les “Visions” des Mystiques», Nouvelles de I'Ins-
titut Catholique de Paris, n.° 1, febrero 1977: Les Visions mystiques, 1 Centenaire des Visions
de Marguerite-Marie Alacoque, pag. 73: sLe temps n’est plus au triomphalisme neuropsy-
chiatrique et a ses certitudes “scientifiques”... On ne croit plus guére en psychiatrie a la
séparation radicale entre normal et pathologique. La révolution freudienne, puis la con-
testation psycho-sociologique antipsychiatrique ont emporté la forteresse nosographique
et lattirail diagnostique et thérapeutique du psychiatre».

'*S6lo me refiero al nuevo libro de R. D. Laing, Die Stimme der Erfahrung, Erfahrung,
Wissenschaft und Psychiatrie, Colonia 1933, quien «a partir de consideraciones» de distintos
analistas gremiales con toda verosimilitud puede deducir que se trata de afirmaciones de
«esquizofrénicos extremamente afectacos de paranoia» (pag. 77). Cuando las cosas se or-
ganizan asi en la cabeza —y pueden hacerlo— entonces todo el mundo de la mistica pue-
de encontrar la posibilidad de una interpretacidén decente. Cf. también H. M. Lohmann
(ed.), Das Unbehagen in der Psychoanalyse, Eine Streitschrift, Frankfurt del M. 1983.

"’ Fundamentalmente debido al momento en que la fantasia se oculta en ellos. Los
misticos no son en un sentido amplio representantes de lo fantastico, pero si de una fan-
tasia que se hace presente de un mode fructifero en la vida del alma: «fantasean» —a par-
tir de la fe~ su relacién con Dios, de td modo que la fantasia hace visible la realidad jus-
tamente en su capacidad de ser real. La mistica pertenece al tercer camino {entre lo
racional y lo irracional) que D. Kamper ha propuesto como «antropologia poéticar (Zur
Geschichte der Einbildungskraft, Munich 1981): «Es una realizacién de la fantasia, una vida a
partir de la imaginacién fundadora [grindlegenden Einbildungskraft, imagination fondatri-
ce], que permite diluir la diferencia de lo real y de lo imaginario». También en este sen-
tido ver en G. Mattenklott (Der iiberinnliche Leib, Beitrige zur Metaphysik des Karpers,
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Reinbek 1982, pag. 214) la mistica de Seuse como «figura de un equilibrio cargado de
energia y de fuerzas extiticas y reflexivas». Aunque aqui se apunte a una simple autosal-
vacién del hombre secularizada en una nueva forma de autocontrol ascético y de «una va-
loracién mesurada de poder y goce» (J. Huizinga, Im Schatten von morgen. Eine Diagnose
des kulturellen Lebens unserer Zeit, Berna 1936 [2.* ed.], pag. 196, cit. por G. Mattenklott,
op. cit. pag. 234), se abren de nuevo las puertas —aun cuando el listén pudiera no estar tan
alto— a posibles experiencias de transcendencia. Cf. también las aportaciones de la psico-
logia transpersonal.

“'M. de Certeau, L’écriture de Ihistoire, Paris 1975, pags. 292-311, esp. 292.

M. Vogt, vid. supra n. 43, resalta lacénicamente acerca de las vidas de monjas: «La
referencia al ideal del si mismo [Selbstideal] personalizado, dislocado en el exterior, cul-
mina en la disolucién del ser si mismo [Selbstsein] concreto en la unién imaginada con
el s auténtico: el Sefior. “Fuera de él no tiene que haber nada en el alma”, en ella tiene
que aparecer la “imagen” de la “Santisima Trinidad”. La pérdida de los atributos perso-
nales y de la relacion con la realidad terrena queda hipostasiada para alcanzar el si y para
la unién con la divinidad vivamente deseada. La tendencia a la emancipacién de la mu-
jer en el ambito religioso, que aparece a primera vista, hay que explicarla por consiguiente
como destruccidén de la identidad personal y social en favor de la consumacién de la fe
en una determinacién metafisica de la persona. La tendencia a la disolucién de toda rela-
¢i6n consigo mismo [Selbstbezug] durante la vida se corresponde a la simple elaboracion
literaria y a la falta de reflexion en el material biografico. El camino de la evolucién mis-
tica parece estar puesto por escrito de forma automatica. Basindonos en esta renuncia ca-
racteristica de la historia de la vida individual no debe verse en la forma de vida de las
misticas ninguna contradiccién con respecto al papel de las mujeres exigido en la socie-
dad medieval. Apelando al dnimo espiritual y especialmente impresionable de la mujer,
la idea cristiana de la individualidad se vuelve para las misticas en su contrario. La tradi-
cibén de la autobiografia femenina en el dmbito de vida mistica se queda por tanto sin con-
secuencias literarias y sociales». Con semejante laconismo, no solo se desperdicié una
oportunidad relevante desde un punto de vista feminista, sino que se introdujo un ma-
lentendido incomparable. Permitanseme dos cuestiones: ;Cdmo se explicaria entonces la
paradoja cristiana de la pérdida de si [Selbstverlust] y la conquista de si [Selbstgewinn] en
Dios? ;Es acaso la conquista de sf nada mas que una hipéstasis (aqui como concepto mo-
délico) de la pérdida de si? ;Margaretha Ebner, por ejemplo, abandoné su identidad per-
sonal y social en favor de su determinaciéon metafisica? (Lo contrario parece el caso, si uno
es capaz de tener en cuenta la situacidén social de las monjas.) ;Es que se trata en las vidas
de monjas de una simple «elaboracién literaria», de «una puesta por escrito automdtica»?
Para responder negativamente de un modo llano y rapido, tendriamos que multiplicar las
preguntas. La cuestién religiosa de las mujeres en la Edad Media ha sido reconocida. co-
mo un asunto muy complejo y polifacético desde A. Mens y H. Grundmann; sélo algu-
nas referencias: G. Koch, Frauenfrage und Ketzertum im Mittelalter, Berlin 1962; O. Reber,
vid. supra n. 43; M. Bernards, «Die Frau in der Welt und die Kirche wihrend des 11. Jahr-
hunderts», Sacris Erudiri 20 (1971), pags. 30-100; B. M. Bolton, «Mulieres Sanctae», en: D.
Baker (ed.), Sanctity and Secularity: The Church and the World, Oxford 1973, pags. 77-95;
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E. McLaughlin, «Die Frau und die Mittelalterliche Hiresie, Ein Problem der Geschich-
te der Spiritualitits, Concilium 12 (1976), pags. 34-44; B. M. Bolton, «Vitae Matrum: A
Further Aspect of the Frauenfrage», en: D. Baker (ed.), Medieval Women, Oxford 1978,
pags. 253-273; J. Tibbetts Schulenburg, «Sexism and the Celestial Gynaeceum - from 500
to 1200, Journal of Medieval History 4 (1978), pags. 117-133; K. Elm, «Die Stellung der Frau
in Ordenswesen, Semireligiosentum und Hiresie zur Zeit der heil. Elisabeth», en: Sankt
Elisabeth, Sigmaringen 1981, pags. 8-27; Sh. Shahar, Die Frau im Mittelalter, Konigstein Ts.
1981; K. Elm, «Die Frau in Ordenswesen, Semireligiosentum und Hiresie des 12. und 13.
Jahrhunderts», Internationale kath. Zs. Communio 11 (1982), pags. 360-379; M. Hauke, Die
Problematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der Schipfungs- und Erlosungsord-
nung, Paderborn 1982; U. Peters, «Frauenliteratur im Mittelalterr, GRM 38 (1988), pags.
35-56. '

3 Elaboracién del suefio en el sentido de Freud. Cf. S. Freud, Die Traumdeutung (La
interpretacion de los suefios), Studienausgabe, vol. 11, Frankfurt del M. 1972 (ver el indice).

*El marco teoldégico no funciona aqui sélo como un tipo de paréntesis ideologico,
sino propiamente como una cuestién de sentido que tiene su fundamentacién menos en
los hombres y en sus intenciones que en la libertad de Dios. «El sentido es mas percepti-
ble como rastro del comportamiento de Dios en su libertad actuante» (G. Sauter, Was
heisst: nach Sinn fragen? Eine theologisch-philosophische Orientierung, Munich 1982, pag. 169).
Aqui se trata —en el sentido mas estricto— acerca del rango y de la posible amplitud de la
experiencia sensible y concreta de Dios, de la visibilidad de las imigenes y de las mani-
festaciones sensibles de Dios. H. U. von Balthasar siempre vio en el hecho de la encama-
cién la diferencia esencial entre una mistica cristiana y otra no cristiana (la desmundani-
zacidn). «Si hubiéramos rechazado realmente todas las apariciones sensibles e imaginativas,
incluso cuando son verdaderas, tal y como nos dicen maestros de la mistica, tendriamos
que negar todas las apariciones de la madre de Dios, incluso Lourdes y Fitima; Teresa de
Avila no habria podido contemplar ni rezar a la mano del Sefior que se le mostré. El es-
perado estado final del hombre no es el de una salida de un espiritu finito en otro infini-
to, sino el prometido de la resurreccion de la carne que ya se ha realizado al menos en el
cabeza de la Iglesia y su corazén, la madre del Sefior. Esto se dice en relacién a ciertas
apariciones auténticas y no en relacién a nuestra condicién mortal; pues no puede con-
siderarse, como muchas veces se ha supuesto, que en o bajo nuestros cuerpos mortales se
prepare una corporalidad transfigurada y pneumatica» («Christliche “Mystik” heute», en:
J. Kotschner {ed.], Der Weg zum Quel, Teresa von Avila 1582-1982, Diisseldorf 1982, pags.
11-51, esp. pag. 44). Cf. también A.von Speyr, Das Wort und die Mysiik, 2 partes, Ein-
diedeln 1970; H. U. von Balthasar, Herrlichkeit, Eine theologische Asthetik, vol. 1: Schau der
Gestalt, Einsiedeln 1961 (trad. al cast: Gloria. Una estética teoldgica, vol. 1, La percepcién de
la forma, Encuentro, Madrid 1980); C. Tresmontant, Der Weg nach innen, Christliche Mys-
tik und die Zukunft des Menschen, Grar 1980, pag. 61.

% H. U. von Balthasar en prologo a M. E. Korger y H. U. von Balthasar, vid. supra
n. 36, pag. 16.

" Op. dt.

Y7 Op. dit., pag. 19.
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" Op. ct., pig. 20.

¥ Op. cit., pag. 22.

0 Ibid.

! Ibid.

“ Cf. supra n. 134. «La desvalorizacién de todas las visiones sensibles e imaginativas,
supuestamente ligadas todavia a la materia, que tienen que ser superadas y quizis recha-
zadas por el visionario» procede del neoplatonismo y es antibiblico. «Légicamente en-
tonces todas las imagenes del Apocalipsis tendrian que ser situadas en un nivel inferior de
mistica, y valorar todo el orden de la encarnacién, el Evangelio con sus paribolas popu-
lares, relatos y sucesos, como una introduccién propedéutica a lo puramente espiritual.
Esta serfa una idea gnéstica y en modo alguno cristiana. No hay que argumentar desde el
caso limite en los fenémenos carismaticos, sino mas bien reconocer que esta gracia con-
cedida a los mejores de la comunidad eclesiastica segiin Pablo, tenia que ser aceptada en
el espiritu vivo de la Iglesia —en la fe, en la esperanza, en el amor y en la obediencia— pa-
ra poder seguir transmitiéndolos correctamente» (H. U. von Balthasar, «Zur Ortsbestim-
mung christlicher Mystik», en: id., Pneuma und Institution, Skizzen zur Theologie 1v, Ein-
siedeln 1974, pag. 317 y ss.). Apenas establecida la experiencia carismitica —para cuya
recepcién von Balthasar supone con la tradicion biblica intereses personales en contra de
Tomas de Aquino—, establece también la «diferenciacion de espiritus» (cf. op. at. pags.
325-339) en que son probadas las experiencias. Esto ha sido aqui omitido para tomar par-
tido por una posible experiencia carismética en el marco de los conventos dominicos de
mujeres, Cf., sin embargo, las importantes consideraciones de von Balthasar al tema «ex~
perimentar a Dios» en: Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979 (Kriterien 49), pags. 13-28.
(Criterio para una «falsa» experiencia es la transformacién de las «arras del Espiritu Santo»
en una «posesién directa y constatable», pag. 24.) Mayor complejidad ofrece el juicio, si
tenemos en cuenta que las vidas de monjas tienen que ser comprendidas como docu-
mentos de una scomunidad de santos», esto es, en su caricter legendario y literario.

" La «teologia de los santos» ofrece a este respecto algin material de documentacién.
No hay duda de que esta posibilidad positiva sélo se ha dado mientras se ha tenido en
cuenta la avidez egoista del ser humano. La dificultad para una «diferenciacién de los es-
piritus» teoldgica reside en que se dan «demasiados fendmenos mezclados»: «El niicleo es
auténtica inspiracidn, auténtica vision, etc., pero como las disposiciones subjetivas para la
recepcién son imperfectas, también lo son la comprensiény la transmision; el receptor lo
mezcla con ingredientes propios y, en lugar de comprender el centro, comprende la peri-
feria. Con un ejemplo de Adrenne von Speryr, se fija en el plato en lugar de en los ali-
mentos suculentos que hay en él; la falsificacién puede resultar en cualquier proporcién.
Por ello aqui todo el peso descansa en la pureza del alma, en su autoabandono amoroso,
en su simple capacidad receptiva. Aquel a quien Dios ha confiado esta misién “mistica”
nada esperard de si mismo ni se esforzard. Buscara crecer en la fe, esperanza y caridad, lo
que al mismo tiempo significa que ante Dios se transformaen la humilitas, que no se com-
prende como virtud de la humildad, sino como el “rebajamiento™ de la esclava en el
Magnificat» (H. U. von Balthasar, «Christliche “Mystik’” heute», vid. supra n. 134, pags.
49-50). Si se cuestionan las vidas de monjas con cuidado desde esta perspectiva, se en-
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contrard una discrepancia entre la exigencia por parte de la comunidad de una santidad
llamativa que se muestre carismaticamente y una actitud subjetivamente humilde y des-
prendida por parte del afectado. Esta discrepancia se da en los textos como una diver-
gencia interior.

¥ De nuevo surge la cuestién acerca de la inclusién de los vicios diagnosticados psi-
coldgicamente en la diferenciacién teolégica de los espiritus. En primer lugar hay que ha-
cer referencia otra vez a la coherencia estructural literaria de las vidas de monjas (con G.
Kunze, vid. supra n. 43, pag. 191 y ss.; S. Ringler, vid. supra n. 42), cuya intencién con-
siste en la consagracidn del auditorio, es decir que no se refiere a una transmisién «realis-
ta» de la realidad, sino a una simbélica y alegérica. Si a pesar de todo algunas vidas per-
miten con toda precaucién el diagnéstico de histeria, entonces tendria que ser
cuestionada como un posible modo de comportamiento teopatico o como una forma de
lenguaje dado a las mujeres para dirigirse a lo propio «fuera de la matriz especulativar. Cf.
L. Irigaray, Speculum, Spiegel des andern Geschlechts, Frankfurt del M. 1980, pags. 239-252
(lo mistérico-histérico). Cf. también R. Schaps, Hysterie und Weiblichkeit, Wissen-
schaftsmythen iiber die Frau, Frankfurt del M. 1983. Desde antiguo la histeria es la suerte de
lo «femenino» (pag. 178). «Bste lugar es el Gnico en la historia de Occidente en que la
mujer habla y actda, abiertamente, sin tener en cuenta que aqui lo masculino se arriesga,
desciende, se descuelga por ellas y através de ellas, incluso cayendo en el peligro de que-
marse. El hombre se arriesga a tales excesos para hablar como mujer, para escribir a las
mujeres, para predicarles y confesarls» (pags. 239-240). Cf. el engahoso estudio de P. Gis-
card, Mystique ou Hystérie & propos de Marie-Thérése Noblet, Paris 1953; 1. Veith, Histoire de
I’Hystérie, Paris 1973 (s6lo se refierea las brujas en la Edad Media). Se han hecho tentati-
vas de investigar con cuidado desde un punto de vista psicoanalitico, es decir, sin excluir
la categoria de lo santo: M. Bartoli, «Analisi storica e interpretazione psicanalitica di una
visione di S. Chiara d’Assisi», Archivum Franscicanum Historicum 73 (1980), pags. 449-472;
E. Cardini, «Sognare a Firenze fra Trecento e Quattrocento», Quaderni medievali 9 (1980),
pags. 86-120 (ambos trabajos citadospor P. Dinzelbacher, vid. supra n. 82, pag. 235, n. 69).
Modélicamente, y también en lo que respecta a los datos poéticos: E. Leclerc, Le Canti-
que des créatures ou les symboles de union, Une analyse de Saint Francois d’Assise, Paris 1970.
Acerca de la histeria mistica, cf. sobre todo las ponderadas consideraciones de E. M. Cio-
ran, La tentation d’exister {trad. al cat.: La tentacién de existir, Taurus, Madrid 1980) Paris
1956, pags. 171-172: «L’hystérie du Moyen Age, comment ¢n rire? Dans votre cellule vous
soupiriez ou hurliez: les autres vous vénéraient... Vos troubles ne vous conduisaient pas
chez le psychiatre. De peur d’en guérir, vous les exaspériez, tandis que vous cachiez vo-
tre santé comme une honte, comme un vice. La maladie était le recours de tous, le grand
remede. Depuis, tombée dans le micrédit, boycottée, elle continue de régner, mais per-
sonne ne I'aime ni ne la cherche. Malades, nous ne savons que faire de nos maux. Plus
d'une de nos folies restera 2 jamais ans emploi... nous sommes inaptes i vibrer au spec-
tacle des origines: nos interrogatiors, au lieu de bondir en rythmes, se trainent dans les
bassesses du concept ou se défigurent sous le ricanement de nos systémes.

*El material aqui expuesto pormi es incluso para est exigencia demasiado exiguo.
Con todo continda siendo suficient lo que afirmara D. yon Uslar, Der Traum als Welt,
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Untersuchungen zur Ontologie und Phinomenologie des Traums, Pfullingen 1969 (2. ed.), pag.
133: El mundo del suefio es «el» mundo y por ello un reflejo sin limites del mundo de la
vigilia.

“Cf. P. von Moos, Geschichte als Topik, Hildesheim 1988, pag. 16 v ss.

Visién en azul

' Agradezco las referencias a la Dra. Claudia Brinker, a la Dra. Beatrice von Matt, al
Dr. Niklaus Largier y al Prof. Dr. Peter von Matt (todos ellos de Zurich). Cf. K. Hed-
wig, Sphaera Lucis. Studien zur Intelligibilitdt des Seinden im Kontext der mittelalterlichen
Lichtspekulation, Muinster 1980; id., «Forschungsiibersicht: Arbeiten zur scholastischen
Lichtspekulation. Allegorie-Metaphysik-Optik», Philosophisches Jahrbuch 84 (1977), pags.
102-126; W. Schéne, Uber das Licht in der Malerei, Berlin 1983, pags. 206-207. Las refle-
xiones medievales sobre el color y su visibilidad en la luz se encuentran por ejemplo en
Petrus Aureoli (11322). Cf. D. C. Lindberg, Auge und Licht im Mittelalter, Frankfurt 1987,
pag. 250. El simbolismo de la luz en la Biblia juega, naturalmente, un papel importante,
como se ve en la historia de la Creacién del Antiguo Testamento y después sobre todo
en ¢l simbolismo de la luz del Nuevo Testamento. Cf. M.-M. Davy (y otros), Le théme
de la lumiére dans le Judaisme, le Christianisme et IIslam, Paris 1976; H. H. Malmede, Die
Lichtsymbolik im Neuen Testament, Wiesbaden 1986.

?Esto lo subrayan con énfasis Chr. Meier y R. Suntrup, «Zum Lexikon der Farben-
bedeutungen im Mittelalter. Einfithrung zu Gegenstand und Methoden sowie Probear-
tikel aus dem Farbenbereich “Rot™», Frihmittelalterliche Sidien 21 (1987), pigs. 390-478,
esp. 390 y ss.

*Cf. V. Lossky, Die mystische Theologie der morgenlindischen Kirche, Graz 1961, pag. 87
y ss.; id., Orthodox Theology. An Introduction, Crestwood (NY) 1978, pags. 48-49. Una vi-
sién critica de esto: E. von Ivinka, Aufsitze zur byzantinischen Kultur, Amsterdam 1984,
pags. 55 v ss. y 161 y ss.; id., Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus
durch die Viiter, Einsiedeln 1964, pags. 425 y ss.; D. Wendebourg, Geist oder Energie. Zur
Frage der innergittlichen Verankerung des christlichen Lebens in der byzantinischen Theologie,
Munich 1980.

*Chr. Meier y R. Suntrup, vid. supra n. 2, alertan, sin embargo, de una transferencia
ahistérica de un modelo explicativo para colores basada en una constante hipostasiada de
la percepcidn psiquica (como por ejemplo defiende H. Roosen-Runge, «Farbe», Reql-
lexikon zur deutsche Kunstgeschichte, vol. 6 [1973] columna 1463): «La extensién de este mo-
delo explicativo del que s6lo hay un pequefio paso a la investigacién cromaitica segin ar-
quetipos psicologicos a otras épocas histéricas anteriores conduce a la aporia; pues los
testimonios antiguos no se adecuan a este principio. Se trata en verdad de una generali-
zaci6n intolerable segiin el estado y los intereses actuales de los colores...». Con otras pa-
labras: sélo se puede hablar de una constante en la percepcién de un color a través de los
siglos cuando con los criterios de percepcién también se han transmitido criterios de in-
terpretacién. Cuando se habla del «azul» en ¢l contexto de un conjunto de contenidos
dado en relacién a «cielo», entonces puede hablarse de una constante de las cosas (pero
sélo porque se mantiene dicho contenido).
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*Cf. E. Holenstein, Von der Hintergehbarkeit der Sprache, Frankfurt 1980, pag. 53 v ss.,
se ocupa del problema de los «universales» para los multiples ejemplos de los relativistas
(vocabulario de los colores, terminologia de parentesco) y propone la cuestién de «en qué
medida los universales cognitivos no encierran la indeterminabilidad e incomparabilidad
de la comprension.

*Vid. supra nn. 4y 5. Chr. Meier y R. Suntrup, vid. supra n. 2, pags. 399-400, conci-
ben una diferencia fundamental en la interpretacién de los colores entre la Edad Media y
la Modernidad: «La interpretacién de colores en la Edad Media puede ser caracterizada
en su sentido mas amplio y del modo mas apropiado por medio del concepto repraesenta-
tio. Es de naturaleza supraindividual, referida a la sociedad deictica, y es signo en los con-
textos objetivos de referencia; la teorfa de la interpretacién de los colores dominante des-
de Goethe se basa por el contrario en el valor sentimental del color, en la vivencia del
color, que cada uno puede y debe realizarla segiin sus reacciones psiquicas». A ambos au-
tores sorprende ¢l hecho de que se sostengan continuidades en los dmbitos cromaticos
particulares entre ambas formas de percepcién.

"Pues de hecho en nuestra «Vision en azul» se trata de continuidad en el sentido que
acabo de mencionar, vid supra n. 6.

*Es y sigue siendo legitimo descubrir analogias, que no necesariamente tienen que es-
tar asociadas a partir de una documentacién y critica de las fuentes, mas alla de los siglos,
basada en su estructura de semejanza. En nuestro caso es posible afirmar, con una cierta
seguridad, que Hans Arp tuvo algin acceso a la mistica y a sus problemas.

°Para la metifon «salto luminoso», cf. A. M. Haas, {Der Lichtsprung der Gottheit»,
en: id., Sermo mysticus. Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Friburgo/Sui-
za 1979, pigs. 37-66.

*G. W. Hegel, Phinomenologie», en: Werke in 20 Binden, E. Moldenhauer y K. M.
Michel (eds.), Frankfurt del M. 1970, vol. 3, pag. 22.

" Ibid., con frecuencia.

2 Hans Arp, Gesmmelte Gedichte, 3 vols., M. Arp-Hagenbach y P. Schifferli (vol. 1)
y A. Bleikasten (eds), Zurich 1963/1974/1984, vol. 2, pigs. 65-69. El poema se encuen-
tra también en: Harns Arp, Worte it und ohne Anker, Munich 1957, pags. 41-45.

¥ Op. cit., vol. 2, pags. 75-78.

“A. Overath, Das andee Blau. Zur Poetik einer Farle im modernen Gedicht, Stuttgart
1987, pag. 47. Acera de Novalis, cf. T.-M. Nischik, «*Himmlisches Leben im blauen
Gewande...”. Zum poetischen Rihmen der Farben- und Blumensprache in Novalis’
Roman “Heinrich von Ofterdingen™», Jahrbuch der Eicherdorff-Gesellschaft 44 (1984), pags.
159-177.

5 Es evidente que aqui nmbién pudo Arp inspirarse  la poesia romantica de Nova-
lis. V. G. Wehr, Heilige Hodzeit. Symbol und Etfahrung mnschlicher Reifung, Munich 1986,
pag. 135 y ss. Para un 4mbio mésamplio de las «bodas sagradas» entre cielo y tierra: E.
Zolla, L’amante invisbile. Lerotica ciamanica nelle religioni, nella letteratura e nella legittima-
zione politica, Venech 1986. La poefa se sitfia tematicamete en los grandes contextos de
una «cadena del ser»imperante enel cosmos (cf. A. O. lovejoy, Die grosse Kette der We-
sen. Geschichte eines Gedankers, Fraikfurt 1985; M. L. y P.G. Kuntz, Jacob’s Ladder and the
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Tree of Life. Concepts of Hierarchy and the Great Chain of Being, Nueva York/Berna 1987;
B. McGinn, The Golden Chain, Washington 1972) o bien de una armonia que todo lo do-
mina y que sobre todo se articula musicalmente (H. Schavernoch, Die Harmonie der Sphi-
ren. Die Geschichte der Idee des Welteinklangs und der Seelenstimmung, Munich 1981; J. God-
win, Harmonies of Heaven and Earth. The Spititual Dimension of Music from Antiquity to the
Avant-Garde, Londres 1987).

5 E] «oir el color es un fenémeno conocido de la investigacion de la sinestesia. Cf. L.
Schrader, Sinne und Sinnesverkniipfungen. Studien und Materialen zur Vorgeschichte der Synds-
thesie und zur Bewertung der Sinne in der italienischen, spanischen und franzdsischen Literatur,
Heidelberg 1969, pag. 37; op. cit., pags. 84-112, con referencias a la unio mystica como ex-
periencia sinestética.

7La expresiéon procede de una manifestacién epistolar de Romain Rolland, sobre la
que da cuenta S. Freud en su escrito de 1930 «Das Unbehagen in der Kultur» (El males-
tar en la cultura), Studienausgabe, Frankfurt 1982, vol. 9, pag. 197: Segin R. Rolland «(la
religiosidad) serfa un sentimiento especial que jamas acostumbra a abandonarle, que se en-
cuentra atestignado en muchos otros y que se le podria suponer a millones de personas.
Un sentimiento al que le gustaria llamar “sensacién de eternidad”, un sentimiento como
de algo ilimitado, sin barreras, por asi decirlo, “ocednico”. Este sentimiento seria un pu-
ro hecho subjetivo, y no un articulo de fe; no hay en ello garantia de una continuidad
personal, pero seria fuente de energia religiosa que seria adoptado por distintas iglesias y
sistemas religiosos, reconducido por diferentes canales y con toda seguridad, también ab-
sorbido. Sélo basindose en este sentimiento ocednico podria uno llamarse a si mismo re-
ligioso, incluso cuando se rechaza toda creencia e ilusién». G. Benn retomd en su expre-
sién «el azul oceinico» esta forma de determinar lo religioso segin R. Rolland en relacién
al color azul, en Das Hauptwerk, vol. 1: «Lyrik», Wiesbaden 1908, pag. 230.

El hecho de que Benn hizo escuela lo atestigua, por gjemplo, Albin Zollinger con
«Ode an die Himmelsbliue» (Oda a los azules del cielo), en: Gedichte, Zurich 1962, pags.
233-235, que aparecib por primera vez en 1939. Tanto en el contenido como en los mo-
tivos este poema es préximo al de Arp y por esta razdn lo reproduzco aqui. Cf. Beatrice
Albrecht, Die Lyrik Albin Zollingers, Zurich 1964, pag. 48 y ss.

Si no hubiera nada: en ti estd todo,
gloria del tenso vacio, ancho abandono
azul floreciente, oh tit océano

que nos mueves

con suaves aguas,

resacas de horizonte celeste

lleno del mas alld,

en ti esta todo:

la tierra con la arena,

la tierra con la sal en los mares, con bosque
de continentes abandonados, con luz
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santuarios sepultados, cristal meridional.
Esplendor de las nubes.

En ti estd todo, azules eternos: de la hoz
y lanzas brilla tu _fondo.

La quietud, el campo de espigas

ondea por la matanza secreta, y la luna

espectral sobre mdstiles, galeras de mongoles
se columpian puesto que en ti estd todo:
Toledo en las montaiias, el rio

y el sol ardiente en las largas calles,

polvotientas de los cascos de los burros en el crujir de los carros.

Tomates al rojo vive

montafias de mdrmol y cincel del maestro
ciudad de catedrales, visiones en las nubes
en fi esta todo.

En ti la humanidad

largo paseo al amanecer
sobre los millares, pirimides
con tronos y baldaquines

al viento de la palma,

en largo séquito,

espalderas de los esclavos
azul eterno.

Es suerio

de tu profundidad sensible,
revetberar en la pupila

tu ensimismaniento

todo.

Desde el mds alla

centellea el dia superior

en aguas llerus de alpas

nuesira visibiidad

nuesiro crepiiculo en la conciencia.
Azules, en tiel Oriente de Dios,
Libano superor, pues el alma

ve,

la patria de lis nobles, panorama
en radiante Mesopotamia,
plateadas las orrientes
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de procedencia sin fin.

En ti esté todo,
cisternas de cristal

sonar de las _fuentes

de aguas azules,
Nuestros cantaros
bebemos de ti.

Acéreate, ancho Nilo.
Con la tierra de Etiopia
arriba,

arriba en el ocultamiento
de las cascadas de aguas que cantas en suefios.

En i, aunque no hubiera nada,
estd todo, tranguilo manantial y azules.

[Wenn nichts wire: in dir ist alles/Herrlichkeit der gespannten Leere, weite Gelas-
senheit/Blithenden Blau’s, o du Ozean/Der uns bewegt/Mit den mildesten Wassern,
/Diinungen himmlischer Horizonte/Voll Jenseits,/In dir ist alles://Die Erde mit
Sand,/Die Erde mit Salz in den Meeren, mit Wald/Verlassener Kontinente, mit Licht/
Uberwachsener Tempelstidte, mittiglichem Glas/Von Glast der Gewdélke,/In dir ist
alles, ewige Bliue: Von Sicheln/Und Lanzen blitzt dein Grund,/Die Stille, das Ahren-
feld/Wogt von verborgener Schlacht, und Mond//Geisterhaft iiber Masten, Mongolen-
galeeren/Schaukeln herauf — denn in dir ist alles:/ Toledo am Berge, der Fluss/Und Son-
nerauch langer Strassen,/Stiubend vom Hufe der Esel im Knarren der Karren./Glithn der
Tomaten,/Marmorgebirge und Meissel der Meister,/Die Stadt aus Domen, Visionen in
Wolken-/In dir is alles.//In dir ist der Menschheit/Lange Wanderung aus dem Morgen/
Herauf iiber Meilensteine, Pyramiden/ Mit Thronen und Baldachinen/Im Winde der
Wedel,/In langer Gefolgschaft,/Spalieren der Sklaven,/Ewig Blau/ Es ist Traum/Deiner
sinnenden Tiefe,/Das Glimmen im Augenstern/Deiner Versunkenheit/Alles.//Von jen-
seits/Funkelt der obere Tag herab/Ins Gewisser voll Tang/Unsrer Sichtbarkeit,/Unserer
Dimmerung im Bewusstsein-/Bliue, in dir ist/Morgenland Gottes,/Hoherer Libanon,
den die Seele/Sieht,/Heimat der Edlen, Ausblick in lichteres/ Mesopotamien,/Silbernd
in Stromen/Endloser Herkunft-//In dir is alles/Kristallne Zisterne,/Klingend von Que-
llen/Azurner Gewisser./Unsere Kriige/Trinken von dir-/Nihre uns, breiter Nil/Mit der
Erde aus Athiopien/ Oben,/Oben in der Entrickung/Traumsingender Wasserfille.//In
dir, wenn nichts wire,/Ist alles, ruhender Born und Bliue.] )

*Segan S. Freud va el cristianismo como totalidad se presenta frente al espiritualizado
judaismo como una regresion; «clementos supersticiosos, migicos y misticos» significan,
por tanto, un pesado cbsticulo para el desarrollo espiritual de los préximos dos siglos. «Der
Mann Moses und die monotheistische Religion» (Moisés y la religiébn monoteista), en:
Studienausgabe, vid. supra n. 17, vol. 9, pag. 536.
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Y Hans Arp, vid. supra n. 12, vol. 11, pags. 34-35.

*®Cf. G. Laschen, «Von der griindlichen Grundierung des Gedichts», Text und Kritik,
Heft 92 (octubre 1986), pags. 16-24 (aqui se cita la pag. 23).

*G. Benn, Das Hauptwerk, vol. 2: «Essays, Reden, Vortrige», Wiesbaden 1980, pag. 335.

2En el catilogo de la exposicion «Entartete Kunst» (reimpresion de la edicion de Mu-
nich/Berlin 1937), Colonia 1988, pag. 28: «Que no se diga sélo que estos artistas lo ven
asi. Entre los cuadros enviados he observado aqui algunos trabajos en los que realmente
hay que considerar que a ciertos hombres el ojo les ensefia las cosas de modo distinto a
como son, esto es, que hay verdaderamente hombres que sélo ven las realidades actuales
de nuestro pueblo como cretinos depravados que sienten o, como ellos quizds dicen, vi-
vencian los prados de color azul, los cielos de color verde y las nubes de amarillo sulfu-
roso, etc. No quiero entrar en la discusién acerca de si estos a los que me estoy refirien-
do lo ven y lo experimentan asi realmente o no, sino que en nombre del pueblo alemin
quisiera prohibir que esos lamentables desgraciados que evidentemente sufren de defectos en la vis-
ta traten de imponer los resultados de la errénea observacién del mundo contemporineo
como si fueran realidades o que pretendan presentarlo como arte» (cursivas de A. M.
Haas). Cf. A. Hiineke, «Funktionen der Station “Entartete Kunst”», en: Stationen der Mo-
derne. Die bedeutendsten Kunstausstellungen des 20. Jahrhunderts in Deutschland, Catilogo,
(Berlinische Galerie) sin lugar (Berlin), sin afio (1988), pigs. 43-52. Por el contrario ya
Tertuliano considera el azul como color del otofio. Cf, P. Dronke, The Medieval Poet and
his World, Roma 1984, pag. 69.

»G. Benn, vid. supran. 21.

*Vid. supra n. 22.

»A. Overath, vid. supa n. 14, pag. 2.

20p. dt., pag. 7.

7R . D&hl, Das literariche Werk Hans Arps 1903-1930. Zur poetischen Vorstellungswelt des
Dadaismus, Stuttgart 1967, pags. 35, 49 y otras. Para ello: Hans Arp, Unsem tiglichen
Traum... Erinnerungen und Dichtungen aus den Jahren 1914-1954, Zurich 1955, pags. 23-24
y 76-17.

=R Dohl, vid. supran. 27, pag. 35.

®Vid. supra nn. 27 y 8.

»Citado por A. Lochmann y A. Overath, Das blaue Buch. Lesarten einer Farbe, Nord-
lingen 1988, pag. 305 [Rahel Alberti, Poesia (1924-1967), Madrid 1972, pag. 704].

M. Pastoureau, Figues et couleurs. Etude sur la symbvlique et la sensibilité médiévales, Pa-
ris 1986, pag. 15.

*20p. dt., pag. 73.

B0p. dt., pag. 74.

3 bid.

»0p. cit., pag. 75.

*0p. dt., pag. 77.

W, Kandinsky, Uberdas Geistige in der Kunst, Berna 1952, pag. 92 [trad. al cast.: De
lo espiitual en el arte, Seix-Barral, Barcelona 1986].

338G, Lukacs, Die Eigeiart des Asthetischen, 2 vols., Berlin 1987, aqui: vol. 1, pag. 627.
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» Cf. E. Rothacker, Das «Buch der Natur». Materialien und Grundsitzliches zur Meta-
pherngeschichte, Bonn 1979, pag. 12 y ss. Ver también Blumenberg, vid. infra n. 42, pig. 12.

“Bvagrios Pontikos, Praktikos 1, A. y C. Guillaumont (eds.), Paris 1971 (vol. 2: «Sour-
ces Chrétiennes», pig. 171), pig. 498; vid. supra n. 1.

“'Séneca, Briefe an Lucilius (89, 9) (Cartas a Lucilo); citado en: Praktikos, A. y C. Gui-
llaumont (eds.), Paris 1971, vol. 1, pig. 38.

“H. Blumenberg, Die Lesbarkeit der Welt, Frankfurt 1981.

* Citado por A. Lochmann y A. Overath, vid. supra n. 30, pag. 244.

“Ez 1, 26. Cf. W. Zimmerli, Ezechiel (1.* parte), Neukirchen-Vluyn 1979, pag. 55 y
ss. D. J. Halperin, vid. infra n. 45, pag. 38.

“D. . Halperin, The Faces of the Chariot. Early Jewish Responses to Ezekiel’s Vision, Tu-
binga 1988, pag. 16 y ss.

“En la Septuaginta (The Septuaginta with Apocrypha: Greek and English, Sir Lancelot C.
L. Brenton (ed.), Michigan 1980, pig. 102) se dice con significativo agotamiento: «Y vie-
ron el lugar donde estaba el Dios de Israel...». Este modo de lectura, que satisface la prohi-
bicién judia de querer ver a Dios con vida, es también la de la Psitah siriaca.

“En la Septuaginta, ibid., se dice: «...y fue la aparicién de la boveda del cielo en su
purezar. Cf. A. Guillaumont, «La vision de P'intellect par lui-méme dans la mystique éva-
grienne», Mélanges de I'Université de Saint-Joseph 50 (vol. 1) (1984), pags. 255-262; aqui, pig.
256.

#G. Scholem, «Farben und ihre Symbolik in der jiidischen Uberlieferung und Mys-
tik», en: id., Judaica 11: Studien zur jiidischen Mystik, Frankfurt 1973, pigs. 98-151; B. Z.
Bokser; «The Thread of Blue», American Academy for Jewish Research 31 (1966), pags. 1-32;
D. J. Halperin, vid. supra n. 45, pag. 217 y ss. Las explicaciones de G. Scholem y D. J.

. Halperin son aqui decisivas; en ellas puede encontrarse una gran cantidad de material que
aqui no puede ser expuesto. Cf. también G. Scholem, Die jiidische Mystik, Frankfurt 1980,
pags. 43-86; id., Jewish Gnosticism. Merkabah Mysticism and Talmudic Tradition, Nueva Y ork
1965; D. J. Halperin, The Merkabah in Rabbinic Literature, New Haven 1980.

“El azul [techeleth] hace referencia en la tradicién judia tanto al cielo como al agua

del mar. Cf. D. J. Halperin, vid. supra n. 45, pig. 218 y ss.; A. Deissmann, Licht vom Os-.

ten. Das Neue Testament und die neventdeckten Texte der hellenistisch-romischen Welt, Tubin-
ga 1908, pag. 224, cit. por D. J. Halperin, pag. 534, aporta una interesante forma de exor-
cismo judia contra.la posesién demoniaca en la que Dios es calificado como «gual al
cielo» e «igual al mars. Para la relacién azul-mar, cf. P. Dronke, vid. supra n. 22, pig. 69.

%D, J. Halperin aporta a este respecto cantidad de referencias. También Jacob Bohme,
(Aurora 11, 55; 12, 115; 18, 125), recurre al color azul celeste.

' Chr. Meicr, Gemma Spiritalis. Methode und Gebrauch der Edelsteinallegorese vom frithen
Christentum bis ins 18. Jahthundert, 1* parte, Munich 1977, pag. 158. El pasaje de Beda en:
Ap; PL 93, 197D-198A.

2U. Engelen, Die Edelsteine in der deutschen Dichtung des 12. und 13. Jahrhunderts, Mu-
nich 1978, pigs. 357-365.

> Chr. Meier, vid. supra n. 51.

* Chr. Meier, «Die Bedeutungder Farben im Werk Hildegards von Bingen», Friih-
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mittelalterliche Studien 6 (1972), pags. 245-355, pag. 269, n. 104, contra Dronke, Poetic Indi-
viduality in the Middle Ages. New Departures in Poetry 1000-1150, Oxford 1970, pag. 163,
quien ripidamente puso en relacién el empleo del azul por Hildegard con los pasajes bi-
blicos veterotestamentarios traidos aqui a debate. Las cuestiones de las influencias son di-
ficiles de resolver con respecto a las concepciones simbélicas del color. Cf. el problema
de una influencia de Dante («Paradiso» XXXIII, v. 115 y ss.: la aparicién de Dios en la for-
ma de tres circulos de distintos colores), a través de Joaquin de Fiore (Trinidad de Dios
como arcoiris: el Padre verde, el Hijo azul y el Espiritu rojo). Cf. M. Reeves y B. Hirsch-
Reich, The Figurae of Joachim of Fiote, Oxford 1972, pags. 317-329. Dronke, vid. supra n.
22, pag. 96 y ss.

* Chr. Meier, vid. supta n. 51, pag. 159.

*U. Engelen, vid. supra n. 52, pig. 358; cf. también pag. 360. Sobre el zafiro en un
amplio contexto de la historia de las religiones cf. Samivel, Homes, Cimes et Dieux. Les
grandes Mythologies de altitude et la légende dorée des Montagnes & travers le monde, Paris 1984,
pags. 27, 43, 306 (n. 37), pag. 313 (n. 87).

7 Str. 374.

* Str. 348.

*U. Engelen, vid. supra n. 54, pags. 361-362.

“U. Engelen, vid. supra n. 54, pag. 358 y ss.; id., «Die Edelsteine im Reinischen Ma-
rienlob», Frihmittelalterliche Studien 7 (1973), pags. 353-376, esp. pig. 373 y ss.

* Biichelein der ewigen Weisheit, cap. 16.

2 Cf. A. O. Vertes, «Gedanken iiber die Farben bei Heinrich Seuse», en: E. M. Filt-
haut (ed.), Heinrich Seuse, Studien zum 600. Todestag 1366-1966, Colonia 1966, pag. 263 (n.
50). El pasaje en Bihlmeyer, Heinrich Sesse. Deutsche Schriften, Frankfurt del M. 1961, pags.
266, 14-16.

*“La sorprendente arquitectura y cultura del monacato de Kellia del Bajo Egipto ha
sido conocida en los Gltimos afios, desde que un equipo suizo y francés excavd los ere-
mitorios. Agradezco estas indicaciones al sefior y sefiora Descceudres (Zurich). Cf. los in-
formes de excavacién de R. Kasser (ed.), Kellia 1965. Recherches Suisses d’ Archéologie Cop-
te, 2 vols., Ginebra 1967/1972; id. (ed.), Survey Archéologique des Kellia (Basse—égypte).
Rapport de la Campagne 1981, 2 vols., Lovaina 1981/1983; id. (ed.), Le Site Monastique des
Kellia (Baxse-légypte). Recherches des années 1981-83, Lovaina 1984; Ph. Bridel (ed.); Le Site
Monastique Copte des Kellia. Sources histeriques et explorations archéologiques. Actes du Collo-
que de Geéneve 1984, Ginebra 1986; Le Monde Copte. Arts tardifs et chrétiens, Catalogue Mu-
sée archéologique de Louvain-la-Neuve 1988, Revue de la Culture Copte 1988 (75-96:
G. Descceudres, «L’architecture des Kelliav).

“J. B. Segal, Edessa: The Blessed Ciry, Oxford 1970; J.-M. Ficy, Jalons pour une histoire
de I'église en Iraq, Lovaina 1970; W. S. McCullough, A Short History of Syriac Christianity
to the Rise of Islam, Chicago 1982. Para la mistica de los sirios cf. R. Beulay, La lumiére sans
Sforme. Introduction & I'étude de la mystique chrétienne syro-orientale, Chevetogne 1987; Ortiz
de Urbina, Patrologia Syfiaca, Roma 1965.

“ A. Guillaumont, Les «Kephalaia Gnostica» d’Evagre le Pontique et Ihistoire de I’ Origé-
nisme chez les Grecs et chez les Syriens, Paris 1962; id., «Un Philosophe au désert: Evagre le
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Pontique», en: id., Aux origines du monachisme chrétien. Pour une phénoménologie du mona-
chisme, Bégrolles en Mauges 1979, pigs. 185-212.

L. Christiani, Jean Cassien. La spiritualité du désert, 2 vols., Saint Wandrille 1946, pags.
24-31; O. Chadwick, John Cassian, Cambridge 1979, pag. 25 y ss.

M. Viller y K. Rahner, Askese und Mystik in der Viterzeit. Ein Abriss, Friburgo de
Brisgovia 1939, pags. 72-80; B. Altaner y A. Stuiber, Patrologie. Leben, Schriften und Lehre

der Kirchenvdter, Friburgo de Brisgovia 1978, pigs. 197-209. Sobre las relaciones de Eva= -

grio con Origenes cf. G. Bunge, «Origenismus-Gnostizismus. Zum geistesgeschichtli-
chen Standort des Evagrios Pontikos», Vigiliae Christianae 40 (1986), pags. 24-54 (con cri-
ticas a la recepcién precedente bajo el signo de «Origenismus» y la propuesta de
interpretar a Evagrio «en el espiritu de la ortodoxia'de Nicea» y a partir de si mismo.

*Cf. K. Rahner, «Die geistliche Lehre des Evagrius Pontikus», Zeitschrift fiir Askese
und Mystik 8 (1933), pags. 21-38; A. y C. Guillaumont, «Evagrius Ponticus», Reallexikon
fiir Antike und Christentum, vol. 6 (1966), pags. 1.088-1.107. Cf. también vid. infra nn. 69 y
70. Las difamaciones sobre Evagrio estin recogidas por A. y C. Guillaumont, pig. 1.089
y ss. (la censura de la arrogancia espiritual, su entrega a un demonio, etc.).

*1. Hausherr, Les lecons d’un contemplatif. Le traité de I’ Oraison d’Evagre le Pontique, Pa-
ris 1960, pigs. 98-99: «Malgré la théologie qui en est le but supréme, la mystique éva-
grienne reste plus philosophique que théologique, au moins au sens trinitaires. G. Bun-
ge, Das Geistgebet. Studien zum Traktat «De Oratione» des Evagrius Pontikos, Colonia 1987,
pig. 132 (n. 2): «;Le deberia haber asaltado a Hausherr entretanto alguna duda?».

" H. U. von Balthasar, «Die Hiera des Evagrius», Zeitschrift fiir katholische Theologie 63
(1939), pags. 86-106 y 181-206; id., «Metaphysik und Mystik des Evagrios Ponticus»,
Zeitschrift fiir Askese und Mystik 14 (1939), pags. 31-47.

"' Vid. supra nn. 65 y 68. Sobre esto ver la introduccion a: Evagre le Pontique, Traité
Pratique ou le Moine, 2 vols., Paris 1971 (SC 170/171), vol. 1, pags. 21-125.

L. Bouyer, La spiritualité du Nouveau Testament et des Péres, Parls 1966, pags. 443-472.

”Sobre la bibliografia citadaen las notas 65 y 67 cf. G. Bunge, Akedia. Die geistliche
Lehre des Evagrios Pontikos vom Uberdruss, Colonia 1983; pero sobre todo su trabajo pio-
nero de traduccién: Evagrios Pontikos’ Briefe aus der Wiiste, introducido, traducido y co-
mentado por G. Bunge, Tréveris 1986; y Geistliche Vaterschaft. Chrisliche Gnosis bei Eva-
grios Pontikos, Ratisbona 1988.

"W. Bousset, Apophtegmats. Studien zur Geschichte des dlteren Monchtums, Tubinga
1923, pag. 92 (cursiva de A. M. Haas).

*Para lo que sigue cf. los decumentos e interpretaciones de Guilaumont, vid. supra
n. 47, pags. 257-258.

7 Cf. 1. Hausherr, vid. supran. 69, pag. 85 (n. 60).

7 G. Bunge, vid. supra n. 69,pags. 64-65.

®Cf. R. Beulay, vid. supra n. 64.

? A. Guillaumont, vid. supran. 47, pag. 23.

% Cit. segin G. Bunge, vid. upra n. 69, pig. 62.

“ G. Bunge concluye que lLiascesis aqui presupuesta no debe dsstruir el cuerpo en
una forma sutil, vid. supra n. 69,pags. 64-65.
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¥ G. Bunge, vid. supra n. 69, pag. 65.

»Cit. en A. Guillaumont, vid. supra n. 47, pag. 257. «Gnost.», pg. 147, en: W. Fran-
kenberg (ed.), Enagrius Ponticus, Berlin 1912, pag. 552.

# Praktikos 64, A. Guillaumont (ed.), vid. supra n. 71, pig. 648.

®W. Frankenberg (ed.), vid. supra n. 83, Ps. -Suppl. 2, 424 (syr.); J. Muyldermans,
Evagriana. Extrait de la revue «Le Muséon» 42, augmenté de nouveaux fragments grecs inédits,
Paris 1931, pag. 38, citado por A. Guillaumont, vid. supra n. 47, pag. 258. Cf. también «De
diversis malignis cogitationibus» 18; PG 79, pag. 1.200.

*La cristiandad siria pudo haber sido influida dircctamente por cl judaismo. «From
its semitic roots Syriac Christianity inherited biblical tradition directly from Judaism. That
is to say, where the Greek and Latin churches dealt with Judaism in its Diaspora form,
with the influences of Hellenic thought and culture and particularly the impact of philo-
sophy, Syriac spirituality was based in a biblical grounding formed less in dialogue with
external pagan religions than with Hebraic Judaism itself» (S. Brock y S. Ashbrook Har-
vey, Holy Women of the Syrian Orient, Berkeley 1987, pig. 7). {También en nuestro caso
hay que aceptar una influencia directa judia!

*G. Bunge 1986, vid supra n. 73, pag. 359 (n. 2), puede remitir para el «carro de Dios»
como simbolo de las almas puras a Sal 67, 18 y Sal 17, 11 y al comentario de Evagrio so-
bre los Salmos. Puede admitirse como seguro Ez 10 con la visién del carro de Dios.

# Para éste y otros catalogos de vicios en Evagrio, ver la introduccién de A. Guillau-
mont a Praktikos, vid. supra n. 71, pag. 63 v ss., y G. Bunge 1983, vid. supra n. 73, pag. 42
y ss.

¥ Cf. el «Traktat iiber das Gebet», I. Hausherr (ed.), vid. supra n. 69, pig. 93, vid. su-
pran. 66, citado por A. Guillaumont, vid. supra n. 47, pag. 255.

*Segin la traduccién de G. Bunge 1986, vid. supra n. 73, pag. 253 (que aqui ha sido
traducida al castellano. N. de los T.)

"' G. Bunge, vid. supra n. 69, pag. 65.

% Op. cit. 66 'y Praktikos 64, vid. supra n. 71, pig. 648.

* «Skemmata» 4, J. Muyldermans (ed.), vid. supra n. 85. Cit. en G. Bunge, vid. supra
n. 69, pag. 67.

** Confessiones X, 9, 16.

* «Skemmata» 22, J. Muyldermans (ed.), vid. supra n. 85. Cit. en G. Bunge, vid. supra
n. 69, pag. 68.

* A. Overath, vid. supra n. 14, pag. 96.

””Rabban Jausep Hazzaya, Briefe iiber das geistliche Leben und venwandte Schriften. Ostsy-
rische Mystik des 8. Jahrhunderts, intr. y trad. por G. Bunge, Tréveris 1982, pigs. 334-335.
Cf. también la intr. ibid., pags. 42-43 y 71, n. 163; G. Lardreau, Discours philosophique et
discours spirituel. Autour de la philosophie spirituelle de Philoxeéne de Mabboug, Paris 1985, pags.
108-109, n. 118.

**La luz azul como indicacidén de trascendencia tiene que ver con toda seguridad y en
primer lugar con la connotacién a ella ligada del «cielo» (tal y como aqui ya ha mostrado
la tradicién sefialada). De ello se deriva que el azul puede también ser significativo en el
ambito de la vida y la realizacién de la existencia humana, cuando aparece en un lugar
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significativo, como por ejemplo en la luz de la vela. Pero no creo que, tal y como insi-
niia E. von Ivanka, que tenia presentes todos los textos citados, se encuentre en la luz de
la vela la explicacién del hecho de «que la luz en la que el mistico, segn Evagrio, se ve
a si mismo, sea una luz azul. La gradacién cromatica —¢l negro del pabilo ardiente, el ro-
jo del color todavia cercano al pabilo, y hacia arriba, alli en donde su arder se purifica,
colorea en azul hasta la punta que resplandece de luz blanca— se ha tomado de la imagen
de la luz de una vela. La luz azulada se cita también en el Zdéhar, Una escala cromatica
semejante se encuentra en el dmbito islimico» (E. von Ivanka, vid. supra n. 3, pag. 174).
Por el contrario considero la visién césmica del dugar de Dios» y del «carro de Dios» co-
mo primaria y el empleo de la luz de la vela como secundaria. Cf. también E. von Ivin-
ka, Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus durch die Viter, Einsie-
deln 1964, pags. 146-148.

La noche oscura de los sentidos y del espiritu.
La experiencia mistica del sufrimiento
segln san Juan de la Cruz

! Evagrios Pontikos, Les six centuries des «Kephalaia Guostica» d’Bvagre le P., A. Gui-
Haumont (ed.), Tournai 1985, 111/88, pag. 134. Cf. K. Rahner, «Die geistliche Lehre des
E. Po, ZAM 8 (1933), pags. 21-38, esp. pag. 36.

?Acerca de la vida y obra de Juan de la Cruz, ver Bruno de J.-M., Saint Jean de la
Croix, Paris 1932 (2. ed.); id., Vie d’amour de Saint Jean de la Croix, Paris 1936; Criségono
de Jests, Vida y obras de San Juan de la Cruz, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1974 (8.* ed.) [los textos en espafiol se citan segin la Gltima edicién de Luce Lopez-Ba-
ralt y Eulogio Pacho, San Juan de la Cruz. Obracompleta, vols. 1y 2, Alianza, Madrid 1996
(1.2 ed. 1991)); id., Jean de la Croix. Sa vie, Paris 1982; F. Ruiz Salvador, Introduccion a San
" Juan de la Cruz. El hombre, los escritos, el sistema, BAC, Madrid 1968.

3Para la temética de la noche en Juan, cf. ]. Lebreton, «La nuit obscure d’aprés Saint
Jean de la Croix», Revue d’Ascétique et de Mystigue 9 (1928), pags. 3-24; ] Baruzi, Saint Jean
de la Croix et le probléme de Pexpérience mystique, Paris 1931 (2* ed.); id, «Nuit mystique»,
Etudes Carmélitaines 23/11 (1938) octubre, con aportaciones de Louis de la Trinité, H.-C.
Puech, L. Massignon, G. Wunderle, G. Théry, L. Reypens, B.-M. Lwaud, P. Debong-
nie, M. de Corte, J. Mantain, O. Lacombe, entre otros; L. A, McCann, The Doctrine of
the Void. The Doctrine of the Void as Propounded by S. John of the Crosiin his Major Prose
Works and as Viewed in the Light of Thomistic Principles, Toronto 1955; E Inciarte, «La no-
che oscura de la contemplacién mistica», Teolbgia Espiritual 4 (1960),pags. 413-441; G.
Morel, Les sens de Pexistence selon S. Jean de la Croix, 3 vols., Paris 1961/1961, en especial
vol. 3, pags. 77-99 y pags. 159-174; Lucien Murie, «A la recherche dela structure de la
nuit» en: id., Lexpérience de Dieu. Actualité du nessage de Saint Jean de li Croix, Paris 1968,
pigs. 183-204; C. Garrido, «La “noche” de la sensibilidad humana», Rwista de Espirituali-
dad 30(1971); E. E. Larkin, «The Dark Night ofJohn of the Cross», Th Way (1974), pags.
13-21;]. Peters, «Dark Night as a Way to Authentic Life», Carmelus 22{1975), pags. 5-20;
Y. Pelié-Douél, Saint Jean de la Croix et la nuii mystique, Paris 1982; M. J. Mancho Du-
que, El simbolo de la noche en San Juan de la Cruz. Estudio Léxico-Semdntin, Salamanca 1982;
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E. Meier, Struktur und Wesen der Negation in den mystischen Schriften des Johannes vom Kreuz,
Altenberge 1982; F. Urbina, Die dunkle Nacht — Weg in die Freiheit. Johannes vom Kreuz und
sein Denken, Salzburgo 1986; G. Tavard, Jean de la Croix. Poéte mystique, Paris 1987, pigs.
77-105; M. Dupuy, «Nuit (Ténebre)», en: Dictionnaire de Spiritualité X1, Paris 1982, pags.
519-525. Ver también en Criségono, 1974, vid. supra n. 2, la bibliografia en pags. 1.007-
1.011.

*S=Subida del Monte Carmelo, N=Noche oscura, C=Céntico espiritual, L=Llama de amor
viva.

*Cf. F. Ruiz Salvador, vid. supra n. 2, pig. 183 y ss.

*M. Florisoone, Esthétique et Mystique daprés Sainte Thérése d’ Avila et Saint Jean de la
Croix, Paris 1956, pags. 24-28 (con todas las referencias posibles con respecto a las fuen-
tes).

CL

* Vid. supra n. 2 referida a la bibliografia sobre la vida de Juan.

°J. Smet y U. Dobhan, Die Karmeliten. Eine Geschichte der Briider U. L.. Frau vom Ber-
ge Karmel von den Anfingen (ca. 1200) bis zum Konzil von Trient, Friburgo de Br. 1980, pag.
25 y ss. El pasaje en la Regla, ViIL: Maneant singuli in cellulis suis, vel iuxta eas, die ac nocte in
lege (Sal 1, 2). Domini meditantes et in orationibus vigilantes (1 Pe 4, 7), nisi aliis iustis occasio-
nibus occupentur (J. Jantsch y C. Butterweck, Die Regel des Karmel. Geschichte und Gegen-
wart einer Lebensnorm, Aschaffenburg 1986, pag. 88 vy ss.

"Bruno de J.-M. 1932, vid. supra n. 2, pag. 52 y ss.

"Cf. O. Steggink, Effahrung und Realismus bei Teresa von Avila und Johannes vom Kreuz,
Diisseldorf 1976, pags. 13-72; paratodo ello 1. Behn, vid. infra n. 12, pags. 264-462.

“1. Behn, Spanische Mystik. Darstellung und Deutung, Diisseldorf 1957, pags. 466 y ss.:
I. Baudry, «Signification hitorique de Durnelo», en: L. Marie y ].-M. Petit (eds.), Ac-
tualité de Jean de la Croix, Paris 1970, pags. 79-107.

P Ver para esto, la desiripcién de Reinhold Schneider en su relato: «Die dunkle
Nacht des Heiligen Johanres vom Kreuz», Gesammelte Werke, vol. 3, Frankfurt del M.
1978, pags. 77-118.

"Ver a este respecto 1. Behn, vid. supra n. 12, pag. 469.

PEl poema fue escrito mtes de finales de 1578, antes de su viaje a Andalucia. Cf. G.
Tavard, vid. supra n. 3, pags. 77-78

*«Vom Sinn des mittehlterlichen Tierepos», en: K. Langosch (ed.), Mittellateinische
Dichtung, Darmstadt 1969, pigs. 471-472. Acerca del papel de este «momento autobiogra-
fico» en la mistica, cf. A. M. Haa, Nim din selbes war. Studien zur Lehre von der Selbster-
kenntnis bei Meister Eckhart, |. Tauler und H. Seuse, Friburgo/Suiza 1971, pag. 204. Sobre
la existencializacién de la roche, justamente en el sentido de Pascal (23 de noviembre
1654: «Mémoriab, en: (Euves Conplétes, J. Chevalier (ed.), Paris 1954, pags. 553-554), cf.
A. Bord, Pascal et Jean de la Croix,Paris 1987, pag. 250 y ss.

7 Cf. el articulo «“Die Arbeitder Nacht”. Mystische Leiderfahrung nach Johannes
Taulers, en: Mystik als Ausige, Funkfurt del M. 1996, pags. 411-445; R. Benlay, La lu-
migre sans forme. Introduction & I’énde de la mystique chrétienne syro-orientale, Chevetogne
1986.
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M. Asin Palacios, «Un précurseur hispano-musulman de saint Jean de la Croix»,
Etudes Canmélitaines 17/1 (1932), pags. 113-167; también L. Massignon, «Textes musul-
mans pouvant concerner la nuit de Vesprit», Etudes Carmélitaines 23/11 (1938), pags. 54-60
(=L. Massignon, Opera Minora, t. 11, Paris 1963, pigs. 397-402); J. Baruzi, «Sur une hy-
pothése d’Asin Palacios», en: id., Problémes d’histoire des religions, Paris 1935, pags. 111-151.
La tesis de la dependencia de Juan de la Cruz con respecto a la mistica islimica ha en-
contrado, en general, poca resonancia.

“Para esto las importantes referencias de P. Groult, Les mystiques des Pays-Bas et la lit-
térature espagnole du seizieme siécle, Lovaina 1927; id. «Giovanna della Croce. Johannes vom
Kreuz und die deutsch-niederlindische Mystik», en: Jahrbuch fiir mystische Theologie
1960/1, Viena 1960; A. Winklhofer, Johannes vom Kreuz und die Surius—Ubersetzung
der Werke Taulers», en: J. Auer y H. Volk (eds.), Theologie in Geschichte und Gegenwart.
M. Schmaus zum 60. Geburtstag, Munich 1957, pigs. 317-348; id., «Tauler und die spanis-
che Mystikr, en: E. Filthaut (ed.), Johannes Tauler, ein deutscher Mystiker. Gedenkschrift zum
600. Todestag, Essen 1961, pags. 396-407; J. Orcibal, Saint Jean de la Croix et les mystiques
théno-flamandes, Paris 1966 (Présence du Carmel), pags. 106-118. La presentacién de Or-
cibal es completa y grandiosa.

® M. Milner, Poésie et vie mystique chez Saint Jean de la Croix, Paris 1950, pag. 66 (con
referencias a la poesia bucdlica italiana). Acerca de la categoria literaria de las poesias de
Juan, cf. H. Hatzfeld, Estudios literarios sobre la mistica espariola, Gredos, Madrid 1968 (2.2
ed.); J. Guillén, Lenguaje y poesia. Algunos casos espafioles, Madrid 1972 (2.* ed.), pigs. 75~
109; W. Repges, Johannes vom Krenz. Der Singer der Liebe, Wurzburgo 1985.

*.Cf. Dict. de Spir. 11/2, pig. 1.973 y ss.

2 M. de Certeau, La fable mystique, I: XVI¢-XVIE siécle, Paris 1982, pig. 129, n. 56.

»C 39, 12 (1, pag. 226 y ss.). Acerca de los problemas que plantea el Céntico en sus
dos versiones, esto es, de su génesis y estructura literaria, cf. R. Duvivier, La genése du
“Cantique Spirituel” de Saint Jean de la Croix, Paris 1971; F. Pépin, Noces de feu. Le symbo-
lisme nuptial du “Céntico espiritual” de Saint Jean de la Croix & la lumiére du «Canticum Can-
ticorum», Paris 1972; R.. Duvivier, Le dynamisme existentiel dans la poésie de Jean de la Croix.
Lecture du “Cantico espiritual”, Paris 1973; C. P. Thompson, The Poet and the Mystic. A
Study of the Cantico Espiritual of San Juan de la Cruz, Oxford 1977.

*Cf. M. de Certeau, vid. supra n. 22, pag. 138 y ss.

*El piiblico estaba compuesto en Tauler mayoritariamente de dominicas de clausu~-
ra. En todo caso hay que aceptar —los sermones mismos lo atestiguan— que la espirituali-
dad dominica con su intencién de unir actio y contemplatio mantiene abierto al mundo el
discurso del sermén. Esto significa que el ideal de vida no esta totalmente despojado por
las intenciones contemplativas. jPor el contrario el pablico y el ideal de vida de Juan de
la Cruz estd dominado por la contemplacién tanto en la intencién como en la opinidn!

*C 14, 8, pags. 89-90. La fascinacién por el paisaje y la topografia exdtica esta referi-
da en Juan de la Cruz a Dios, con lo que de inmediato la contemplacién comporta el
mundo (el mundo de la vida y de la experiencia). El proceso no supone sdlo una valora-
ci6n de la naturaleza como obra de Dios, sino que prospera hasta un enriquecimiento de
Dios con su creacion. Acerca de las dnsulas extrafias» Juan escribe, haciendo visible este
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proceso, lo siguiente: «Las insulas extrafias estdn cefidas con la mar, y allende de los ma-
res muy apartadas y ajenas de la comunicacién de los hombres; y asi, en ellas se crian y
nacen cosas muy diferentes de las de por ac3, de muy extrafias maneras y virtudes nunca
vistas de los hombres, que hacen grande novedad y admiracién a quien las ve. Y asi, por
las grandes y admirables novedades y noticias extrafas alejadas del conocimiento comin
que el alma ve en Dios, le llama “insulas extrafias”. Porque extrafio llaman a uno por una
de dos cosas: o porque se anda retirado de la gente, o porque es excelente y particular en-
tre los demis hombres en sus hechos y obras. Por estas dos cosas llama el alma aqui a Dios
extrafio, porque no solamente es toda la extrafiez de las insulas nunca vistas, pero tam-
bién sus vias, consejos y obras son muy extrafias y nuevas y admirables para los hombres.
Y no es maravilloso que sea Dios extrafio a los hombres que no le han visto, pues tam-
bién lo es a los santos ingeles y almas que le ven, pues no le pueden acabar de ver ni aca-
barin, y hasta el Gltimo dia del juicio van viendo en él tantas novedades, segin sus pro-
fundos juicios y cerca de las obras de su misericordia y justicia, que siempre les hace
novedad y siempre se maravillan mas. De manera que no solamente los hombres, pero
también los ingeles le pueden llamar insulas extraftas. Solo para si no es extrafio, ni tam-
poco para si es nuevor. Cf. H. U. von Balthasar, Herlichkeit. Eine theologische Asthetik, vol.
11: Fécher der Stile, Einsiedeln 1962, pigs. 473 y ss. {trad. al cast.: Gloria. Una estética teolé-
gica, vol. 1: Maestros del estilo, Encuentro, Madrid 1980].

# Cuando Lutero critica en su escrito sobre la libertad la delimitacién terminoldgica
de «espiritualess a los funcionarios, en favor de un sacerdocio generalizado para todos los
creyentes, hace algo semejante con la separaciéon del «regimiento seculars y el matrimo-
nio a partir de relaciones «espirituales».

2N1,9,1yss.

» Cf. ademis F. Ruiz Salvador, vid. supra n. 2, pig. 523 y ss.

*®Cf. F. Urbina, vid. supra n. 3, pags. 19-20. Sobre la sistemitica véase también: E. W.
Trueman Dicken, El crisol del amor. La mistica de santa Teresa de Jestis y de san Juan de la
Cruz, Barcelona 1967, pig. 335 (en comparacion entre Teresa y Juan); G. Morel, vid. su-
pra n. 3, vol. 1, pigs. 182-183; H. Sanson, L’esprit humain selon S. Jean de la Croix, Paris
1953, pag. 209 y ss.

¥ Ch. Baudouin, Psychoanalyse des religiosen Symbols, Wurzburgo 1962, pag. 196 y ss.,
ve en esta fijacion en el «estadio oral viejas férmulas de la edad infantil... que, como se
nos asegura, son sin embargo especialmente idéneas para la sublimacidon» (pag. 199). Ade-
mas, G. Morel, vid. supra n. 3, pag. 82, n. 20, opina: «Ce n’est pas sérieux; il est possible
que le jeune Jean ait été traumatisé 3 'époque de son sevrage: ce n’est certes pas d partir
des images mystiques du boire et du manger qu’on le saura. Atteint de complexe de se
sevrage ou pas, tout étre humain doit quitter ses concepts enfantins de Dieu». No hay na-
da que afiadir a esto, excepto que el tema de la deshabituacion se encuentra también en
Tauler (cf. J. Orcibal, vid. supran. 19, pig. 8, n. 3). Sobre la imagineria de la sed y ¢l ham-
bre, cf. M. Huot de Longchamp, Lectures de Jean de la Croix. Essai d’anthropologie mystique,
Paris 1981, pag. 340 y ss.

2N 1, 13, 13.

B Cf. A. Winklhofer, Die Gnadenlehre in der Mystik des hl. Johannes vom Kreuz, Fri-
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burgo de Br. 1936, pag. 50 y ss. (acerca de la relacién entre influencia divina y accién hu-
mana).

> «Esta accién de Dios en el alma de ningin modo significa una violacién. Mas bien
el alma da su “asentimiento” y “aprobacién”. Pero sobre todo esta pasividad no debe ser
entendida como si el alma sdlo fuera un escenario de las acciones divinas, como si sus po-
tencias no fueran intrinsecas ni activas desde su interior, sino sélo instrumentos mecani-
cos en manos de Dios, cuando mas bien todos sus actos vitales han sido ordenados segtin
la pasividad de sus actos» (A. Winkthofer, vid. supra n. 33, pag. 63). El momento de la
aprobacién, que acompafia a la pasividad, es dinimico (cf. M. M. d’"Hendecourt, Le che-
min de amour d’aprés Saint Jean de la Croix, Paris 1953, pag. 73 y ss.).

*Cft. C. Sclafert, «L’allégorie de la bliche enflammée», Révue d’Ascétique et de Mysti-
que (1957), pags. 241-263, 361-386; J. Orcibal, vid. supra n. 19, pags. 82-85.

*La experiencia de la ausencia de Dios, que en Juan viene significada con la referen-
cia al infierno o al purgatorio, no debe ser vista desde una perspectiva unilateral, es de-
cir, siempre se explica a través de la intencidén final que también le es propia, a través del
todo que debe hacerse presente en esa noche. Cf. A. Cugno, Saint Jean de la Croix, Paris
1979, pags. 69-99.

*Cf. F. Ruiz, «Il linguaggio di S. Giovanni della Croce», en: La comunione con Dio se-
condo S. Giovanni della Croce, Roma 1968, pags. 33-56; M. M. Gaudreau, Mysticism and
Image in St. John of the Cross, Berna 1976, pag. 171 y ss.

* «Pura fe» es la palabra clave en la que todas estas paradojas encuentran su conteni-
do significativo. Cf. A. Winklhofer, vid. supra n. 33, pag. 75 y ss.; Louis de la Trinité, «La
nuit de la foi», Etudes Carmélitaines 22/1 (1937), pags. 189-224; K. Wojtyla, La foi selon saint
Jean de la Croix, Paris 1980.

*Cf. H. Sanson, vid supra n. 30, pig. 271 y ss.

“Es indudable que la Biblia desempefié un gran papel para Juan, con otras palabras,
que el momento evangélico, sea implicitamente o en germen, es decididamente impor-
tante en su obra. Cf. J. Vilnet, Bible et Mystique chez S. Jean de la Croix, Paris 1949. Acer-
ca de la figura de Jesucristo en la obra de Juan, cf. Edith Stein, Kreuzeswissenschaft. Studie
tiber Joannes a Cruce, Lovaina 1954 [trad. al cast.: Ciencia de la Cruz, Monte Carmelo, Bur-
gos]; R. Mosis, Der Mensch und die Dinge nach Johannes vom Kreuz, Wurzburgo 1964, pigs.
151-155; P. Varga, Schopfung in Christus nach Johannes vom Kreuz, Viena 1968; St. Gatto,
«La comunione con Dio in Cristo», en: La comunione, vid supra n. 37, pags. 139-170; J. C.
Nieto, Mystic, Rebel, Saint: A Study of St. John of the Cross, Ginebra 1979, pag. 79 y ss.; L.
Marie, vid. supra n. 3, pags. 241-281.

“ Mojsisch, vid. supra n. 40, pag. 151.

“E. Stein, vid. supra n. 40, pag. 243 y ss.

“Junto a esto hay que ver, naturalmente, una cantidad de problemas. ;Cémo se re-
lacionan entre si experiencia, poemay comentario? J. Baruzi, vid. supra n. 3, pag. 337; H.
U. von Balthasar, vid. supra n. 26; también M. Milner, vid. supra n. 20, subrayan mucho
que el poema de la Noche oscura es expresion inmediata de la experiencia, mientras que el
Comentario, por el contrario, queda aparte. El status poetoldgico de la noche se aproxi-
ma, seguramente, a lo que Lucien Marie, vid. supra n. 3, pags. 77-101, en referencia a J.
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Baruzi, vid. supra n. 3, pig. 300, en donde la noche es destacada como d’unique symbo-
le» de Juan, designa como simbolo. Cf. acerca del simbolo de la noche de J. Baruzi las
importantes indicaciones, ibid., pags. 298-367. Seria muy interesante discutir la doctrina
poética de Juan en comparacidon con las teorias modernas de la poesia.

Poesia en la mistica cristiana
y en el budismo zen

'Cf. los contenidos fundamentales en A. M. Haas, Sermo mysticus. Studien zu Theo-
logie und Sprache der deutschen Mystik, Friburgo/Suiza 1979, 1989 (=Dokimion 4), pag. 67
y ss. (con bibliografia). Acerca de las variaciones y funciones de la poesia como un «me-
dio magico de la mistica» cf. una abundante informacion en: H.-G. Kemper, Deutsche
Lyrik der friihen Neuzeit, vol 3: «Barok-Mystik», Tubinga 1988; S. Rusterholz, «Ba-
rockmystische Dichtung: Widerspruch in sich selbst oder sprachtheoretisch begriindete
Sonderform?», en: A. Schone (ed.), Kontroversen, alte und neue. Akten des vii. Internatio-
nalen Germanisten-Kongresses, Gotinga 1985; K. Grubmiiller y G. Hess (eds.), Bildungs-
exklusivitit und volksprachliche Literatur. Literatur vor Lessing — nur fiir Experten?, Tubinga
1986, pigs. 185-195. La investigacion sobre la mistica del Barroco se muestra mas sensi-
ble a la cuestiéon por la forma literaria que la vieja germanistica, en principio interesada
por el discurso mistico. Cf. W. Haug, «Zur Grundlegung einer Theorie des mystischen
Sprechens», en: K. Ruh (ed.), Abendlindische Mystik im Mittelalter, Symposion Kloster
Engelberg 1984, Stuttgart 1986, pigs. 494-508; K. Ruh, Geschichte der abendlindischen
Mystik, vol. 1: «Die Grundlegung durch die Kirchenviter und die Monchstheologie des
12. Jahrhunderts», Munich 1990, pigs. 13-27 (compendio de anteriores aportaciones).
Nuevas perspectivas en N. Luhmann y P. Fuchs, Reden und Schweigen, Frankfurt del M.
1989.

2P. Fuchs, vid. supra n. 1, pig. 94: «die artikulierte Nichtartikulation mystischer Er-
fahrungy.

*El poetizar surge de un contenido extatico de la locura. Para las referencias siguien-
tes de los presocraticos Demdcrito y Platdn, cf. W. Brocker, Poetische Theologie, Frankfurt
del M. 1980.

“E. R. Dodds, Die Griechen und das Irrationale, Darmstadt 1970, pags. 38-54 [trad. al
cast.: Los griegos y lo irvacional, Alianza Universidad, Madrid].

*La relacion entre lenguaje y experiencia en la mistica no me parece explicada ni
cuando a ambas se las hace salir del lenguaje —tal y como ciertos criticos parecen tener la
intencién—, ni tampoco cuando se las sitiia en el eje de la experiencia. Lenguaje y expe-
riencia son hechos que se requieren reciprocamente: en el contexto humano no se da ni
lo uno sin lo otro ni lo otro sin lo uno. Cf. H. G. Gadamer, Wahrheit und Methode. Grund-
ziige einer philosophischen Hermeneutik, Tubinga 1972, pag. 329 y ss. [trad. al cast. Verdad y
método, Sigueme, Salamanca 1991]; id., Wahrheit und Methode. Erganzungen, Register, Tu-
binga 1986, pigs. 79-80 [trad. al cast.: Sigueme, Salamanca 1995].

¢]. Mansfeld (ed.), Die Vorsokratiker 11, Stuttgart 1986, pag. 341. La frase de Democri-
to es citada por Clemente de Alejandria junto a las indicaciones de Platon en el 16n. Cf.
Clemens Alexandrinus, Werke, vol. 2, O. Stihlin (ed.), nueva edicién de L. Friichtel y U.

149



Treu, Berin 1985, pags. 518, 21-22 (Stromata V1, XVIII, 168, 2); trad. al aleman: Tit. Flav.
Clemente de Alejandria, Die Teppiche, trad. de F. Overbeck, C. A. Bernoulli y L. Friich-
tel (eds.), Basilea 1936, pag. 576. Cf. R. Bachem, vid. infra n. 14, pig. 20.

"R. Dodds, vid. supra n. 4, pag. 53.

*Ibid., pag. 38.

> Ibid., pag. 116.

" Ion, 534b. H.-G. Gadamer, Plato und die Dichter (1934), en: id., Gesammelte Werke,
vol. 5: «Griechische Philosophie» 1, Tubinga 1985, pags. 187-211, en especial pag. 189.

" 1bid., 534e.

Para el andlisis y valoracién de las afirmaciones, ver P. Friedlinder, Platon, vol. 11,
Berlin 1964, pags. 120, 306, n. 8 (acentuacién del hecho de que Platén, a pesar de su pos-
tura racional, pens en serio su definicién del poeta como alguien que ha sido inspirado
por la locura divina). Cf. también Leisegang, Der Heilige Geist. Das Wesen und Werden der
mystisch-intuitiven Erkenntnis in der Philosophie und Religion der Griechen, vol. 1, 1.* parte:
«Die vorchistlichen Anschauungen und Lehren vom Pneuma und der mystisch-intuiti-
ven Erkenntnis», Darmstadt 1967, pags. 166-167, 172-173. Para todos los contextos de es-
ta concepcidn «chamanicar cf. W. Burkert, Weisheit und Wissenschaft. Studien zu Phytago-
ras und Platon, Nuremberg 1962, pigs. 124, 132 y ss. E. R. Curtius siguié las huellas de
este fopos en su capitulo «Der gétliche Wahnsinn der Dichter», en: Europdische Literatur
und lateinisches Mittelalter, Berna 1954, pag. 467-468; [trad. al cast.: Literatura europea y Edad
Media Latina, 2 vols., Fondo de Cultura Econémica, México).

“P. Friedlinder, Platon, vol. 3, Berlin 1975, pags. 67 y 123 y ss.

“R.. Bachem, Dichtung als verborgene Theologie. Ein dichtungstheoretischer Topos vom Ba-
rock bis zur Goethezeit und seine Vorbilder, tesis, Bonn 1955, pag. 2 y ss.

" Cf. R. Bachem, vid. supra n. 14. Con énfasis plantea George Steiner, Von realer
Gegenwart. Hat unser Sprechen Inhalt? Mit einem Nachwort von Botho Strauss, Munich 1990,
pags. 298-299 [trad. al cast.: Presencias reales, Destino, Barcelona 1991] la cuestién acerca
de una teologia oculta en la poesia. Incluso D. Solle, Realisation. Studien zum Verhiltnis
von Theologie und Dichtung nach der Aufllirung, Darmstadt 1973, reconoce «implicaciones
teologicas» (pag. 16) en la literatura, que indaga a través de la «interpretacién mundana»
(cf. U. Baltz, Theologie und Poesie. Anniherungen an einen komplexen Problemzusammenhang
zwischen Theologie und Literaturwissenschaft, Frankfurt del M. 1983, pag. 260 y ss.) con la
mirada puesta en la «realizacién» (con «ntereses en la encarnacién»). Frente a esta blanda
postura hay que dar la razén a George Steiner y a su énfasis en una representacién tema-
tica de Dios sin ningtin tipo de restriccién.

" Cf. R. Bachem, vid. supra n. 14, pags. 19 y ss.; G. Gusdorf, Les origines de I’hermé-
neutique, Paris 1988, pag. 24 y ss.; G. Mura, Ermeneutica e verita. Storia e problemi della filo-
sofia dell’interpretazione, Roma 1990.

"R. Bachem, vid. supra n. 17, pag. 107 y n. 55.

Y. Congar, «Langage des spirituels et langages des théologiens», en: La mystique rhé-
nane, Paris 1963, pigs. 15-34.

M. Harl, «Le langage de Iexpérience religieuse chez les Péres grecs», en: F. Bolgia-
ni (ed.), Mistica e retorica, Florencia 1977, pags. 5-34 y en especial 7, n. 5; J. Pépin, «Lin-
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guistique et théologie dans la tradition platonicienne», en: Linguaggio. Scienza-Filosofia-
Teologia, Padua 1981, pags. 23-53 y en especial pag. 47.

®F. Vandenbroucke, «Le divorce entre théologie et mystique», Nouvelle Revue Théo-
logique 72 (1950), pags. 372-389; mas bibliografia en A. M. Haas, Geistliches Mittelalter, Fri-
burgo/Suiza 1984, pag. 262. En la Iglesia oriental ha tenido lugar una evolucién inversa a
la de la Iglesia occidental, habiendo triunfado la teologia mistica. Cf. K. Chr. Felmy, Or-
thodoxe Theologie. Eine Einfiihtung, Darmstadt 1990, pag. 1 v ss.

*Ver A. M. Haas, Gottleiden-Gottlieben. Zur volkssprachlichen Mystik im Mittelalter,
Frankfurt del M. 1989, pag. 348, n. 3; ahora también en K. Rubh, vid supra n. 1, pag. 21y
sS.

? A. M. Haas, vid. supra n. 21, pig. 59 y ss.

» Acerca del peligro establecido no sdlo religiosamente de semejante autosuficiencia
del lenguaje han escrito ampliamente y en forma concluyente C. K. Ogden y I. A. Ri-
chards, Die Bedeutung der Bedeutung. Eine Untersuchung siber den Einfluss der Sprache auf das
Denken und iiber die Wissenschaft des Symbolismus, Frankfurt del M. 1974 (Londres 1923),
pags. 33-59 [trad. al cast.: El significado del significado, Paidds, Barcelona 1984).

*S. Neumeister, Poetizitit. Wie kann ein Utteil iiber heutige Gedichte gefunden werden?,
Heidelberg 1970, pig. 50 y ss. ve una consecuente autonomia del arte (y de la poesia) en
tres pasos: 1. «Separacion de la poesia con respecto al cultor (pag. 50); 2. «La superaciéon
del imperativo mimético en el Romanticismo aleman» (pig. 51) y 3. «El retorno del arte
a la realidad» (pdg. 51). Pienso que frente a esta evolucidn sucesiva tiene que insistirse
siempre en la conexién palabra y cosa (lo que es algo inacabablemente complejo): inclu-
so en ¢l caso de que la tensidn entre palabra y cosa resultara tan extrema que se rompie-
ra la relacién entre ambos, se mantiene el hecho de que la «nueva realidad» lingiiistica re-
cién surgida se define a través de su negatividad frente al mundo de la cosa. Lo
antimimético esta ligado por hilos ocultos a la mimesis.

#8S. Neumeister, vid. supra n. 24, pag. 51.

*W. Haug, vid. supra n. 1, pag. 495.

7). Sézer, Leere und Fiille. Ein Essay in phdnomenologischer Semiotik, Munich 1988,
pags. 32-38.

#S. Neumeister, vid. supra n. 24, pag. 47.

*]. Anderegg, Sprache und Verwandlung. Zur literarischen Aesthetik, Gotinga 1985, pags.
47-64. Coincide con esto Ch. Bode, Asthetik der Ambiguitit, Tubinga 1988, pig. 375 y ss.

*D. D. Evans, The Logic of Self-Involvement. A Philosophical Study of Everyday Langua-
ge with Special Reference to the Christian Use of Language about God as Creator, Nueva York
1963.

* Utilizo aqui poesia [Poesie], lo cual no es del todo correcto, como sinénimo de
«Dichtungy [en alemin se utilizan ambos términos para designar lo que en castellano po-
demos sdlo determinar a partir de uno. N. de los T.]. Cf. H. A. Glaser en: H. L. Arnold y
V. Sienemus (eds.), Grundziige der Literatur- und Sprachwissenschaft, vol. 1: «Literaturwissen—
schaft», Munich 1973, pags. 28-29.

#R. Jakobson, «Was ist Poesie?», en: id., Poetik. Ausgewdhlite Aufsitze 1921-1971,
Frankfurt del M. 1979, pigs. 67-82; E. Holenstein, Roman Jakobsons phinomenologischer

151


file:///92/-/91/

Strukturalismus, Frankfurt del M. 1975, pags. 168-169. Pero ya G. M. Hopkins hace retro-
ceder todo lo foq_nal de la poesia al «Principio del paralelismon, vid. infra n. 33, pag. 260.

*Citado en O. Sozer, vid. supra n. 27, pag. 37 a partir de Gerard Manley Hopkins,
«Poetic Diction», en: The Journals and Papers, H. House (ed.), Londres 1959, pag. 85; trad.
al aleman en: G. M. Hopkins, Gedichte-Schriften-Briefe, H. Rinn, U. Clemen y F. Kemp
(eds.), Munich 1954, pag. 261.

#*0. Sozer, vid. supra 1. 27, pag. 32 y ss.; R. Jakobson, vid. supra n. 32, pags. 264-310.

*H. Bremond, Priére et poésie, Paris 1926, pags. 106-107; trad. al alemdn: Mystik und
Poesie, Friburgo 1929, pig. 125, citado en M. Wagner-Egelhaaf, vid. infra 37, pag. 213. Cf.
también H. Bremond, La poésie pure, Paris 1926, pag. 60 y ss., esp. pig. 67: «Le langage
poétique a ceci de particulier, de divin que sa précision elle-méme a pour but unique
d’ouvrir, aussi grandes que possible, les portes du mystere» [El lenguaje poético tiene al-
go de particular, de divino, que consiste en que su misma precisidn tiene como dnico ob-
jetivo abrir, tanto como sea posible, las puertas del misterio].

*P. Celan, Gesammelte Werke 111, Frankfurt del M. 1986, pags. 175, 200. He sostenido
tesis semejantes a éstas en «Mechthilds von Magdeburg dichterische heimlichkeits, en: R.
Schnell (ed.), Gotes und der werlde hulde. Literatur im Mittelalter und Neuzeit, Festschrift fiir
Heinz Rupp zum 70. Geburstag, Berna 1989, pégs. 206-223.

¥ Martina Wagner-Egelhaaf, Mystik der Moderme. Die visiondre Asthetik der deutschen Li-
teratur im 20. Jahrhundert, Stuttgart 1989, pag. 213. Este trabajo permite alcanzar una me-
todica claridad en el dificil ambito de mistica y poesia y hace posible continuar trabajan-
do en esta orientacidn.

* Albert Béguin, «Poésie et mystique», en: id., Poésie de la présente de Chyétien de Tro-
yes & Pierre Emmanuel, Les Cahiers du Rhéne, Série Blanche Novembre (95) XXIX (1957),
Neuchitel 1957, pig. 21.

* K. Ruh, 1990, vid. supra n. 1, pag. 21.

* Ibid.

* M. Wagner-Egelhaaf, vid. supra n. 37, pag. 214.

2 Raisa Maritain, «Magie, Poesie und Mystik», en: J. y R. Maritin, Situation der Po-
esie, Diisseldorf 1950, pags. 41-59, esp. pig. 56: «Mientras que el poeta se encuentra en el
camino de la palabra, el mistico aspira al silencio». Y contindia diciendo: «Cuando el mis-
tico experimenta la necesidad de describir su experiencia, la expresiénde la misma no tie-
ne la funcién de completarla, pues para el mistico no es imprescindible su definitivo aca-
bamiento, sino que generosamente sdlo quiere hacer participe dl resultado de un
desbordamientor. Por otro lado se ha sefialado con razén la parte que desempena el len-
guaje en la experiencia mistica; W. Haug, vid. supra. n. 1, pag. 495 yss.

» Pespués de que hoy en dia sea claro el hecho de que ~para hablar con Paul Celan
en su discurso por el Premio Biichner— «el poema... (muestra) una «usada tendencia al
mutismo» (Der Meridian. Rede anlisslich der Verleihung des Biichner-Puses 1960, pag. 143,
citado por P. Buchka, Die Schreibweise des Schweigens. Ein Strukturveriich romantischer und
zeitgendssischer deutschsprachiger Literatur, Munich 1974, pag. 56), tambitn se tendra que to-
mar mas en serio el silencio mistico. Pero no se deja ocultar simplemente como un puro
elemento retérico que acta dialécticamente en la dlengua como mefium de la experien-
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cia mistica» (W. Haug, vid. supra n. 1, pag. 495). El lenguaje de la mistica interesado en
el silencio no se orienta al hablar de Dios como respuesta, sino que se orienta en su si-
lencio (que se prolonga simbélicamente en el silencio de Jesucristo en su Pasién). De ahi
que pueda y tenga que haber habido misticos callados. En la medida en que Dios «estd
mis alld de todo» (Dionisio Areopagita, De myst. theol. 1, 3) hay que honrarle y experi-
mentarle en el silencio, en la medida en que es «causa de todo» (id., De div. nom. 1, 3), deja
abierto el camino al lenguaje del hombre. Ver con respecto a esto O. Lorenz, Schweigen
in der Dichtung: Holderlin — Rilke — Celan. Studien zur Poetik deiktisch-elliptischer Schreib-
weisen, Gotinga 1989, pags. 64-65. La mayor parte de misticos tienen en cuenta ambos he-
chos y lo hacen visible en sus formas lingiiisticas y de discurso, que entonces son las del
silencio (elipse, anacoluto, negacién). Cf. M. Picard, Die Welt des Schweigens, Erlenbach-
Zurich 1948; G. Steiner, Sprache und Schweigen. Essays iiber Sprache, Literatur und das Un-
menschliche, Frankfurt del M. 1969, pags. 74-97 [trad. al cast.: Lenguaje y silencio, Gedisa,
Barcelona 1982]; V. Roloff, Reden und Schweigen. Zur Tradition und Gestaltung eines mitte-
lalterlichen Themas in der franzdsischen Literatur, Munich 1973; M. Baldini, Il linguaggio dei
mistici, Brescia 1986; id., Le parole del silenzio, Milin 1986; id. (ed.), Il silenzio, Vicenza 1987;
id. vy S. Zucal (eds.); Le forme del silenzio ¢ della parola, Brescia 1989; id. (eds.), I silenzio e
la parola da Eckhart a Jabeés, Brescia 1989. Desde la historia de las religiones el silencio es
una postura fija determinada en formas absolutamente ritualizadas. Cf. O. Casel, De phi-
losophorum graecorum silentio mystico, Berlin 1967; G. Mensching, Das heilige Schweigen. Ei-
ne religionsgeschichtliche Untersuchung, Giessen 1926; T. Weclawski, Zwischen Sprache und
Schweigen. Eine Erorterung der theologischen Apophase im Gesprich mit V. N. Lossky und M.
Heidegger, Munich 1985.

# Cf. G. Kahl-Furthmann, Das Problem des Nicht. Kritisch-historische und systematische
Untersuchungen, Meisenheim a. Gl. 1968, pag. 355 vy ss.; H. Theill-Wunder, Die archaische
Verborgenheit. Die philosophischen Wurzeln der negativen Theologie, Munich 1970; J. Hoch-
staffl, Negative Theologie. Ein Versuch zur Vermittlung des patristischen Begriffs, Munich 1976;
M.-]. (H.) Krahe, Von der Wesensart negativer Theologie. Ein Beitrag zur Erhellung ihrer Struk-
tur, tesis, Munich 1976; R. A. Lees, The Negative Language of the Dionisyan School of mys-
tical Theology. An Approach to the Cloud of Unknowing, 2 vols., Salzburgo 1983; S. E. Ba-
lentine, The hidden God. The Hiding of the Face of God in the Old Testament, Oxford 1983,
E. A. Pastor, La ldgica de lo inefable. Una teoria teolégica sobre el lenguaje del teismo cristiano,
Roma 1986; Prudentia, Supplementary Number 198: The via negativa, D. W. Dockrill y
R. Mortley (eds.), Auckland/Nueva Zelanda 1981.

“]. Derrida, Wie nicht sprechen. Verneinungen, P. Engelmann (ed.), Viena 1989 [trad. al
cast.: Cémo no hablar, Anthropos, Barcelona 1997]; M. Wagner-Egelhaaf, vid. supra n. 37,
pag. 222y ss.; P. Koslowski, Die Prifungen der Neuzeit. Uber Postmodernitit, Philosophie der
Geschichte, Methaphysik, Gnosis, P. Engelmann (ed.), Viena 1989, pig. 84 y ss.

“Texto segin K. Ruh, Meister Eckhart. Theologe, Prediger, Mystiker, Munich 1989,
pags. 47-59. Cf. también L. Gnidinger, Deutsche Mystik, Zurich 1989, pags. 213-223 (con
interesantes nuevas propuestas de traduccién, especialmente para la tercera estrofa); Eckhart,
Poéme suivi d’un commentaire latin anonyme, traduccion y postfacio de A. de Libera, Paris
1988; K. Ruh, Verf. Lex. 11, Berlin 1981, pags. 220-224. Cf. sobre todo M. Bindschedler,
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Der lateinische Kommentar zum Granum Sinapis, Basilea 1949 (reimpr.: Hildesheim 1985).
He intentado un analisis bajo puntos de vista de la teoria del lenguaje en Sermo mysticus,
vid. supra n. 1, pags. 301-329. Bernard McGinn ha propuesto un estudio histérico de los
temas del «Granum Sinapis» el 2 de septiembre de 1990 ante la Eckhart Society en Ox-
ford con importantes aclaraciones sobre las imagenes del desierto.

7 Cf. a este respecto Ph. Wackernagel, Das deutsche Kirchenlied von der iltesten Zeit bis
zu Anfang des xvil. Jahrhunderts, Leipzig 1867 (reimpr.: Hildesheim 1964) (la canci6én en
vol. 2, pag. 288 y ss.); A. Spamer, Texte aus der deutschen Mystik des 14. Jahrhunderts, Jena
1912, pags. 175-192; Br. Bardo, Deutsche Gebete. Wie unsere Vorfahren Gott suchten, Fribur-
go de Br. 1917; id., Die minnende Seele. Mittelalterliche Dichtungen insbesondere aus dem Kreis
der deutschen Mystik, Maguncia 1920; J. Bernhart, Lieder der deutschen Mystik, Munich 1922;
id., Der Cypermwein. Lieder der deutschen Mystik, Paderborn 1940; W. Stammler, Gottsu-
chende Seelen. Prosa und Verse aus der deutschen Mystik des Mittelalters, Munich 1948; F.
Schulze-Maizier, Mystische Dichtung aus sieben Jahrhunderten, Leipzig 1925 (reimpr.: Frank-
furt del M. 1980); L. Gnidinger, vid. supra n. 46, pags. 472-489; K. Bartsch, «Lieder der
Mystiker», en: id., Beitrige zur Quellenkunde der altdeutschen Literatur, Estrasburgo 1886,
pags. 311-333; E. Benary, Liedformen der deutschen Mystik im 14. und 15. Jahrhundert, tesis,
Greifswald 1936; K. Ruh, «Mystische Spekulation in Reimversen des 14. Jahrhunderts»,
en: id., Kleine Schriften 11, Berlin 1984, pags. 184-211; W. Freese, «Min geyst hat sich ver-
wildet». Zur literarhistorischen Problematik eines anonymen spitmittelalterlichen Tex-
tes», en: W. Pelters y otros {eds.), Wahrheit und Sprache. Festschrift fir B. Nagel, G3ppin-
gen 1972, pags. 57-80. Algo tendria que decirse acerca de las poesias atribuidas a Johannes
Tauler. Cf. Sr. Eucharis Becker, «Untersuchungen zu dem Tauler zugeschriebenen Lied
*“Es kumpt ein schiff geladen™», en: E. Filthaut (ed.), J. Tauler, ein deutscher Mystiker. Gedenk-
schrift zum 600. Todestag, Essen 1961, pags. 77-92.

“M. Bindschedler, vid. supra n. 46, en referencia a 2, 1, remite a Juan Criséstomo
(Homilia 57, PG 58, 563A) esta cita, que A. de Libera toma sin darl procedencia (A. de
Libera, vid. supra n. 46, pag. 55) es falsa: no se trata de la Hom. 57, sino de la Hom. 46
(PG 58, 476). La interpretacion que aqui se encuentra de la pariboh del grano de mosta-
za procede de la identificacién del «Reino de Dios» con una iglesia universalmente ex-

pandida, lo cual no tiene nada que ver con nuestro «Granum sinapi». Cf. J. Gnilka, Das

Evangelium nach Markus (Mc 1-8, 26), Zurich 1978 (EKK IKI/1), pig. 188 y ss.

“]J. Gnilka, vid. supra n. 48, pags. 186-190.

*Com. 2, 2. La referencia es de M. Bindschedler, vid. supra n. 4, pig. 34.

*' Todos los datos interesantes acerca de la procedencia y del tipode texto en K. Rubh,
«Textkritik zum Mystikerlied “Granum Sinapis™, en: id., Kleine Siriften 11, Berlin 1984,
pags. 77-93. También vid. supra n. 46.

% Acerca de la abundante bibliografia sobre Dionisio, ver sélo J. Vanneste, Le mystére de
Dieu. Essai sur la structure rationelle de la doctrine mystique du Ps. -Denys lAréopagite, Paris 1959.
También H. Koch, Pseudo-Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum Neuplatonismus
und Mysteriemvesen. Eine Litterarhistorische Untersuchung, Maguncia 190, pdg. 92 y ss. Ha he-
cho referencia a los lenguajes mistéricos de procedencia pagana en Dinisio. Cf. H. U, von
Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, vol. 2: «Ficher der Stle», Einsiedeln 1962,
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pags. 147-214; L. Bouyer, Mysterion. Du mystére a la mystique, Paris 1986, pags. 229 y ss., 280
y ss.; A. Louth, The Origins of the Christian Mystical Tradition from Plato to Denys, Oxford
1981, pags. 159-178; id., Denys the Areopagite, Wilton CT 1989, sobre todo pig. 78 y ss.; A.
de Libera, vid. supra n. 46, pag. 56; K. Ruh, vid. supra n. 1, 1990, pags. 31-82.

3 A. de Libera, vid. supra n. 46, pag. 56.

% Una asombrosa circunstancia, pues el Maestro Eckhart apenas habla de engendra-
miento del Verbo, sino pricticamente siempre del nacimiento del Verbo. Lo cual muy
bien se puede deber a que nacimiento es la palabra adecuada: la iniciativa no es del en-
gendramiento, sino propiamente del parto y de la venida al mundo de la Palabra de Dios.

% En la semantica teologica del cristianismo primitivo y medieval «dulce» es el con-
cepto clave y propio que determina la experiencia religiosa dichosa. Cf. el maravilloso e
inmenso material en F. Ohly, Siisse Ndgel der Pasion. Ein Beittag zur theologischen Seman-
tik, Baden-Baden 1989.

*En mi opinién L. Gnidinger traduce de forma convincente la tercera estrofa como

sigue:

El triple nudo

tiene un profundo enclaustramiento,
de la anudada soga

nadie comprende el sentido:

aqui hay un abismo sin fondo.
Jaque y mate a vosotros,

tiempo, forma y espacio!

Ese maravilloso anillo

es un brote,

inmovil es su centro,

[Der dreie Strick/hat tiefe Verschrinkung,/dies geschlungene Seil/kein Sinn je be-
griff:/hier ist eine Tiefe ohne Grund./Schach und matt euch,/Zeit, Form und Raum!/
Dieser Wunderring/ist ein Ursprung,/ganz unbewegt steht sein Punkt.]

Cf. id., vid. supra n. 46, pags. 216-217 (también aqui el razonamiento). La representa-
cién del circulo mistico en Heinrich Seuse, sobre todo en las imigenes que acompatian
a los manuscritos (K. Bihlmeyer, Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, Frankfurt del M. 1961,
pag. 195, y A. M. Diethelm, Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen
heilikeit. Korpedlichkeit in der Vita Heinrich Seuses, Berna 1988, 164b, 214, 216) muestra gra-
ficamente el autoenclaustramiento de Dios (una forma circular) y la creacién de Dios y
para Dios encerrada en Dios en la forma de un nudo (agradezco las referencias a la Dra.
Louise Gnadinger de Zurich).

5 A. M. Haas, vid. supran. 1, pags. 102-103, 426; H. Blumenberg, Paradigmen zu einer
Metaphorologie, Frankfurt del M. 1998, pig. 178 y ss.

% Alanus de Insulis, Theologicae Regulae, Reg. viI, PL 210, 627; nueva edicién de N.
M. Hiring, «Magister Alanus de Insulis Regulae Caelestis Turis», Archive d’histoire doctri-
naire et littéraire du Moyen Age 48 (1981), pags. 97-226, esp. pigs. 131-132. El mismo autor
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escribié un sermén sobre la esfera inteligible. Cf. M.-Th. d’Alverny, Alain de Lille, Tex-
tes inédits, Paris 1965, pigs. 163-180, 295-306; id., Das Buch der 24 Weisen, en: C. Baeum-~
ker, Studien und Charakteristiken, Miinster 1927, pags. 207-214, esp. pags. 208; la edicién
més reciente: F. Hudry, Le Livre des xxiv" Philosophes, traducido del latin, editado y anota-
do por F. Hudry, Grenoble 1989, pigs. 9 y ss., 93-96. Mis bibliografia (Harries, Mahnke,
Borrero) en A. M. Haas, vid. supra n. 21, pags. 422-423, n. 114,

$El punto de vista de que lo uno, aqui Dios, estd al mismo tiempo en todos sitios y
en ninguna parte es neoplatdénico. Cf. K. Kremer, Die neuplatonische Seinsphilosophie und
ihre Wirkung auf Thomas von Aquin, Leiden 1966, pag. 45 y ss.; A. M. Haas, vid. supra n.
21, pag. 259.

“J. L. Austin, Zur Theorie der Sprechakte, Stuttgart 1972; id., Gesammelte philosophische
Aufsitze, Stuttgart 1986, pig. 305 y ss.; W. A. de Pater, Theologische Sprachlogik, Munich
1971, pag. 109 y ss.

“ 1. T. Ramsey, «Biology and Personality: Some Philosophical Reflections», en: W.
E. Steinkraus (ed.), Biology and Personality, Frontier Problems in Science, Philosophy and Re-
ligion, Oxford 1965, pags. 174-196, esp. pig. 180, citado en W. A. de Pater, vid. supra n.
60, pag. 114. Cf. acerca de las muy iluminadoras teorias lingtiisticas de I. T. Ramsey, ibid.,
pags. 11-49; id., Reden von Gott. Reflexionen zur analytischen Philosophie der religivsen Spra-
che, Bonn 1974, pags. 26-49.

“En el sentido de la mistica dionisiana y eckhartiana es el hacerse uno mistico pura
pasividad por parte del hombre. Cf. A. M. Haas, vid. supra n. 21, pags. 272, 468, n. 63.

* Para la semantica mistica de «desierto» cf. M. Nambara, «Die Idee des absoluten
Nichts in der deutschen Mystik und ihre Entsprechungen im Buddhismus», Archiv fiir Be-
gﬂﬁ%geschichte 6 (1960), pags. 143-277, 306-319, esp. pag. 214 y ss.

*A. de Libera, vid. supra n. 46, pag. 57.

“Juan de la Cruz en su Subida, Libro1, Cap. XuI: «Para venir a lo que no sabes,/has
de ir por donde no sabes». Citado por J. Baruzi, Saint Jean de la Croix et le probléme de I'ex-
pétience mystique, Paris 1931, pag. 551, en su decisivo capitulo sobre la «expérience abyssa-
le», que es una experiencia mistérica.

®La dimensién del misterio es constitutiva para Johannes Scheffler (=Angelus Si-
lesius). Cf. Cherubinischer Wandersmann, L. Gnidinger (ed.), Zurich 1986, libro 1, pags. 26,
123, 154, libro 1, pags. 15, 92, 93, 101, 235.

“ Citado por H. U. von Balthasar, Pronetheus. Studien zur Geschichte des deutschen Ide-
alismus, Heidelberg 1947, pag. 422,

Al contemplar la naturaleza

hay que atends a lo uno y a todo:
nada estd dentn, nada estd _fuera;
pues lo que es lentro, es fuera.
Entended esto gn tardanza

el misterio sagndo priblico.
Alegraos de la wéntica apariencia,
también del ser juego:
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uningin ser viviente es un Uno,
sino siempre muchos.

[Miisset im Naturbetrachten/Immer eins wie alles achten:/Nichts ist drinnen, nichts
ist draussen;/Denn was innen, das ist aussen./So ergreifet ohne Siumnis/Heilig 6ffentlich
Geheimnis.// Freuet euch des wahren Scheins,/Euch des ernsten Spieles:/Kein Leben-
diges ist ein Eins,/Immer ists ein Vieles.]

J. W. Goethe, Dty-Gesamtausgabe 2: Samiliche Gedichte, 2.* parte, Munich 1961, pag.
153 y ss.

 Ibid., pag. 427.

* Citado por H. Waldenfels, Absolutes Nichts. Zur Grundlegung des Dialogs zwischen
Buddhismus und Christentum, Friburgo 1980, pig. 161 (The Eastern Buddhist 1/1 [1965],
pag. 124). Ver los intentos de R. Otto, «Uber Zazen als Extrem des numinosen Irratio-
nalen», en: id., Aufsitze das Numinose betreffend: I Religionskundliche Reihe, Gotha 1929,
pigs. 119-132, esp. pags. 121, 125; la nueva versién: id., Das Gefithl des Ubenweltlichen
(Sensus Numinis), Munich 1932, pigs. 241-253, esp. pags. 243, 247 (jcon reducciones!);
A. Verd, Abstraktion und Intuition als Wege zur Wahrheit in Yoga und Zen, Munich 1965,
pig. 126 y ss.

*Sh. Ueda, <Der Zen-Buddhismus als “Nicht-Mystik” unter besonderer Bertick-
sichtigung des Vergleichs zur Mystik Meister Eckharts», en: G. Schulz, Transparente Welt.
Festschrift zum 60. Gebuttstag von Jean Gebser, Berna 1965, pags. 291-313, esp. pag. 312. El
comentario en The Eastern Buddhist vi/1 (1973), pag. 102 (cit. por H. Waldenfels, vid. su-
pran. 69, pag. 162).

7'Sh. Ueda, vid. supra n. 70, pag. 311.

7 Ibid.

7 Ibid., pag. 310.

™ Ibid.

»D. Krusche, Haiku. Bedingungen einer lyrischen Gattung, Ubersetzungen und ein Essay,
Stuttgart 1984, pigs. 111-147, esp. pag. 120; Sh. Kato, Geschichte der japanischen Literatur,
Berna 1990, pag. 315 y ss.; G. S. Dombrady, «Formen der japanischen Lyrik», en: G. De-
bon (ed.), Ostasiatische Literaturen, Wiesbaden 1984 (=Neues Handbuch der Literaturwis-
senschaft 23), pag. 329 y ss.; H. Dumoulin, Geschichte des Zen-Buddhismus, 2 vols., Berna
1985/1986, vol. 2, pags. 312-317, 318-324.

H. Dumoulin, vid. supra n. 75, vol. 1, pigs. 96-98. Texto alemin: A. Ohasama y A.
Faust, vid. infra n. 77, pags. 64-71.

7 Ibid. pags. 151, 153. Texto: W. Liebenthal, «Yung-Chia Cheng-Tao-Ko or Yung-
chia’s Song of Experiencing the Tao», Monumenta Serica 6 (1941), pags. 1-39; traduccién
al alemin: S. Ohasama y A. Faust, Zen. Der lebendige Buddhismus in Japan, Gotha 1925,
pags. 71-91.

E. M. Frank, Pfad der Evleuchtung. Zen-Gedichte, Munich 1989, pag. 41.

”H. Dumoulin, vid. supra n. 75, pags. 1, 96 y ss.

®R. Siller, Zur Ermoglichrang von Freiheit bei Meister Eckhart, tesis, Munich 1972, pag.
185 y ss.
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* Ibid., pag. 192.

22 Texto segin E. M. Frank, vid. supran. 78, pag. 52y ss.

# Cf. A. M. Haas, vid. supra n. 21, pags. 189-240; E. Wolz-Gottwald, Meister Eckhart
und die klassischen Upanishaden, Wurzburgo 1984, pigs. 150-154; id., «Ost-West-Begeg-
nung — Das Phinomen des “geistigen Todes” bei Yijnavalkya und Meister Eckharty,
Zeitschrift fiir Religions- und Geisttesgeschichte 40 (1988), pags. 251-258; N. Largier, «Biblio-
graphie», en: A. M. Haas, vid. supra n. 21, pigs. 428-431; id., «Meister Eckhart und der
Osten. Zur Forschungsgeschichte», Freiburger Zeitschrift fiir. Philosophie und Theologie 34
(1987), pags. 111-124.

# Cf. Waldenfels, «Sprechsituationen: Leid — Ver-nicht-ung — Geheimnis. Zum bud-
dhistischen und christlichen Sprechverhalten», en: id. y Th. Immoos (eds.), Ferndstliche
Weisheit und chrisitlicher Glaube, Festgabe fiir H. Dumoulin zur Vollendung des 80. Lebensjahres,
Maguncia 1985, pags. 289-312.

* Ibid., pag. 310; R. Otto, vid. supra, n. 69 (1929), pag. 123; id., vid. supra n. 69 (1932),
pig. 247 (con cancelacién del concepto «Mysterium»); M. Heinrichs, Katholische Theolo-
gie und asiatisches Denken, Maguncia 1963.

% Ibid.

¥ Ibid.

#Sh. Ueda, vid. supra n. 70, pag. 307.

®W. Beierwaltes, Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie und ihrer
Wirkungsgeschichte, Frankfurt del M. 1985, pig. 43 y ss.

* Der Ochs und sein Hirte. Eine altchineschische Zen- Geschichte erldutert von Meister D. R.
Ohtsu...; trad. al aleman: K. Tsujimura y H. Buchner, Tubinga 1976, pig. 45; cf. también
H. M. Enomiya-Lassalle, Der Ochs und sein Hirte. Zen-Augenblicke, Munich 1990, pig. 81
y ss.

' Ibid., pags. 45-46.

” Ibid., pag. 49.

* Ibid., pags. 49-50.

*H. U. von Balthasar, Epilog, Einsiedeln/Tréveris 1987, pag. 47 [trad. al cast. Epilo-
g0, Encuentro, Madrid 1998]. Sobre el arte del budismo zen cf. H. Binker, Die zen-budd-
histische Bildnismalerei in China und Japan vor den Anfingen bis zum Ende des 16. Jahrhun-
derts. Eine Untersuchung der Ikonographie, Typen- und Entwicklungspschichte, Wiesbaden
1973; id., Zen in der Kunst des Malens, Berni 1985; id., Aesthetics of Zen Buddhist Painting
and Calligraphy, Taipei 1992.

*Esto es lo que aconsejan los conocedires del haiku. Cf. D. Krusche, vid. supra n.
75, pags. 145-146. Como introduccién véas T. Hasumi, Zen in de Kunst des Dichtens,

Berna 1986; T. Tzutsu, Die Theorie des Schonn in _Japan. Beitrige zur Hassischen japanischen
Aesthetik, Colonia 1988, pags. 90-110, 203-213; To Ashizu, «Der Augenblick in der Hai-
ku-Dichtungy, Universitas 525 (marzo 1990), pigs, 276-282. Ver textosen R. Munier (ed.),
Haiku, Paris 1978; D. Keene, The Pleasures | Japanese Literature, Nueva York 1988. Para
ver el lugar que ocupa el haiku, f Bashd, Auf schmalen Pfaden durchsHinterland, Magun-
cia 1985; sobre las implicaciones religiosas: W. R. LaFleur, The Karmiof Words. Buddhism
and the Literary Arts in Medieval Japan, Berkely 1986.
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*D. Krushe, vid. supra n. 75, pag. 141; T. Izutsu, vid. supra n. 95, pag. 105: <El cam-
po poético del haiku es esencialmente un campo existencial y de conocimiento en el que
tiene lugar el acontecimiento dialéctico del encuentro sujeto-objeto. El suceso existen-
cial y de conocimiento produce continuamente, de momento en momento, el campo
poético del haiku. En cada uno de los procesos del encuentro dialéctico se hacen reali-
dad coincidencias iluminadoras entre sujeto y objeto en sus formas de aparicién. Tanto
el sujeto creador-conocedor como el objeto conocido alumbran reciprocamente, de mo-
mento en momento, sus propios aspectos de aparicién en su infinita multiplicidad y cro-
matismo». Cf. también T. lzutsu, Philosophie des Zen-Buddhismus, Reinbek 1986, pags.
127-153.

7 D. Krusche, vid. supra n. 75, pig. 114; T. lzutsu, vid. supra n. 95, pag. 205 vy ss.

*D. Krusche, vid. supra n. 75, pag. 133. El hecho de que esta experiencia de unidad
no pueda ser contemplada por quien la tiene, deriva de que «la referencia u observacién
de la no dualidad, de la pérdida de duplicidad, de indiferenciacion, distinguen obligato-
riamente el dmbito al que se dirigen. Como siempre cuando se trata de la existencia fic-
tica de lo indiferenciado, su “ser” no puede ser reclamado, ni a través de referencias ni
de observaciones, ni siquiera tampoco del conocimiento. Pues el conocimiento no es otra
cosa que la radicalizacién... del problema de la diferenciacién» (P. Fuchs, «Vom Zwei-
tlosen: Paradoxe Kommunikation im Zen-Buddhismus», en: N. Luhmann y P. Fuchs,
vid. supra n. 1, pags. 46-69, esp. pag. 55). El satori es el caso de experiencia en un suceso
«que elimina la necesidad de la posibilidad en la que se asienta» (id., pag. 54). El que ex-
perimenta s6lo puede hablar en tanto que no nombre lo experimentado (la no dualidad),
puesto que de nuevo caeria en la diferencia de la que acaba de salir. De ahi la paradoja
del budismo zen: la paradoja, seglin la que las preguntas por la budidad han quedado fue-
ra de juego y que en parte permanecen sin respuesta en una comunicacién no verbal, apa-
rece necesariamente para no tener que soportar la paradoja zen fundamental «de que to-
do intento de observar la ausencia de diferencia queda superado en el momento del
intento de la ausencia de diferencia» (id., pag. 54). Si tuviera que soportarse, el satori se-
ria impensable. En este conjunto de hechos se diferencian radicalmente el que experi-
menta o lo experimentado del que se afana por tener esa experiencia, que permanece mu-
cho tiempo en el estado de observador y de la diferencia, hasta que tiene la gracia de
experimentar la ausencia de diferencia. Incluso entonces, cuando observa en otros el sa-
tori y sus efectos, permanece en el ambito de observar lo diferencial. «La experiencia del
satori tiene que ser inconsciente y no puede suceder apoyada en la observacién ni en la
diferencia» (id., pag. 56).

*Desde un punto de vista psicoldgico, todo el que se interesa por el sator, el disci-
pulo del maestro, que se esfuerza en la posicién de sentado por la ausencia de diferencia
y por la unidad, experimenta en el seno de la diferencia de donde quiere salir la pérdida
de diferencia como paradoja. («Se llama paradoja a las operaciones cuyas exigencias de
realizacién son al mismo tiempo exigencias de la imposibilidad de su realizacién», P.
Fuchs, vid. supra n. 1, pig. 54.) S6lo se puede salvar en el satori, si acepta el reto de evi-
tar la comunicacién a través de la paradoja y entonces alcanza el salto por el que se en-
tienden maestro y discipulo, o de lo contrario permanece constantemente en la diferen-
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cia del observador absorto. «Queda de este modo asegurado el hecho de que el satori no
puede ser comunicado, pero la comunicacién que a él se refiere enreda al adepto en la
paradoja tras la que se oculta el satori, de tal modo que lo conduce al umbral de las de-
presiones psiquicas» (id., pig. 69). Tendria uno que preguntarse también lo que significa
la atraccién por la no dualidad (la unidad). ;Qué es mejor que permanecer en la diferen-
cia, a la que hay que volver con la experiencia del satori? ;Por qué la unidad es més que
la multiplicidad, para decirlo paraddjicamente? Quizis podria responderse de forma ne-
gativa, alegando que la experiencia de la diferencia supone demasiado esfuerzo y es ago-
tadora, y que por tanto sera experimentada de modo no auténtico, secundario y de for-
ma desviada. El sustrato originario de lo prediferencial que soporta todas las diferencias
promete por el contrario (en sentido muy budista) la posibilidad de un mas all4 de las ca-
idas del ser en el mundo de la multiplicidad, un mis alli de la sed de saciedad en parti-
cularidades (lo que nunca se logra), en pocas palabras: un mundo de misterio, y con ello
se olvida la obligacién del sufrimiento y la inquietud por la rueda de las reencarnaciones.
El que observa a partir de la diferencia, anticipa la unidad en un imbito cuya atraccién
descansa en la promesa de un definitivo reposo. Esto se halla frente a lo que él sabe, y él
s6lo sabe la diferencia, lo todavia desconocido, lo oculto, el misterio. Para una concep-
cién cristiana del misterio, cf. G. Richstaetter y K. Rahner, «Geheimnis», en: H. Fries
(ed.), Handbuch theologischer Grundbegriffe, vol. 2, Munich 1962, pigs. 69-80.

1% Ambos textos en: P. Portner (ed.), Japan, Lesebuch 11, Tubinga 1990, pig. 335. Otros
textos de Rydkan en: B. Watson (ed.), Rydkan, Zen Monk-Poet of Japan, Nueva York
1977; J. Stevens (ed.), One Robe, One Bowl. The Zen Poetry of Ryékan, Nueva York 1988.
Agradezco a Sh. Ueda las indicaciones acerca de estos importantes poetas zen.

Intelectualidad y espiritualidad mistica en Europa

'cf. H. U. von Balthasar (1960, ver bibliografia), pag. 226.

1. Buhofer (1990).

*Para aproximarnos a la amplitud significativa del concepto «Espiritualidad» aunque
s6lo sea en un contexto de pensamiento religioso, ver A. Rotzetter (ed.) (1979-82). Una
incursién todavia legible de la espiritualidad cristiana (=catdlica) a partir de su dimensién
semantica, la ofrece L. Bouyer (1965). Por parte evangélica, cf. G. Ruhbach (1987). Tam-
bién ahora: C. Schiitz (ed.) (1988), pags. 1.170-1.216. No voy a referirme aqui a usos ina-
decuados del concepto, puesto que trataré, de una forma manifiesta, s6lo de la espiritua-
lidad cristiana.

*Cf. para una primera aproximacién K. Schmid (1990); Staatsinstitut (1984); E. Jaeckle
(1988). Acerca de los esfuerzos cada vez mas intensos para justificar una idea cristiana de
Europa, cf. R. Luneau y P. Ladriére (eds.) (1989); H. Waldenfels (1991); M. Lutz-Bach-
mann (1991); ademds los nGimeros extraordinatios de las siguientes revistas: Una Sancta 44
(1989), cuaderno 4; Il Nuovo Areopago 10 (1991), n.° 2; Daikonia 22 (1991), cuad. 4.

SP. Valéry (1957), pig. 1.008 y ss. (el articulo se titula «Note <ou L’Européen>», pags.
1.000-1.014).

*Cf. la critica a esto en K. Schmid (1990), pag. 54 y ss.

7La diferencia entre fides quae y fides qua procede de san Agustin (De Trin. 13, 2; PL
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42, pag. 1.017): «Decimos con plena verdad que la fe impresa en los corazones de los cre-
yentes, que creen en una misma cosa, proviene de una determinada doctrina; pero una
cosa es lo que se cree, y otra la fe por la cual se cree»; la divisidn del objeto de 1a fe en
una ex parte ipsius rei creditae y otra ex parte credentis, verla en Tomis de Aquino, Summa
theologica, pars 11-11, quaestio 1, art. 2: Respondeo... Para la discusién sobre la fe en la Edad
Media, cf. una breve panorimica en H. Fries (1970), vol. 2, pags. 166-168.

*H. U. von Balthasar, (1960), pig. 227.

°*Cf. E. Topitsch (1990), pigs. 41-96 (sobre todo atendiendo a Plotino).

" [Dauer im Wechsel] Cf. E. Staiger (1952/1956/1959), vol. 1, pig. 349; vol. 2, pigs.
327, 503; vol. 3, pags. 476, 483.

"'El ejemplo espiritual de Gal 4, 4 fue especialmente subrayado por Eckhart. Cf. A.
M. Haas (1984), pag. 362 y ss.; N. Largier (1989), pig. 128 y ss.

8. Kierkegaard (1949), pag. 464: «Mynster ha hecho de esto una prestacidn para ser
un orador religioso... Crisdstomo es realmente elocuente, pero gesticula con toda su exis-
tencia» (1851). El pasaje se encuentra en H. U. von Balthasar (1947), pig. 728, cit. sin es-
pecificar el lugar.

®Cf. H. U. von Balthasar (1960), pig. 228 y ss.; J. Weismayer (1983), pags. 10 y ss.;
Y. Congar (1988), pig. 74 y ss.

""F. Vandenbroucke (1950); J. Sudbrack (1964).

" También hay que criticar en E. Troeltsch (1919), pig. 967 y ss., una vision simplis-
ta de las cosas, quien distinguib «los tres tipos fundamentales de la autoformacién socio-
légica de las ideas cristianas: la Iglesia, las sectas y la mistica».

" Cf. K. Priimm (1939).

7 Aqui y mis adelante tomo con agradecimiento las ideas y férmulas sugeridas por de
M. Certeaux (1987), pags. 40-48.

¥ Cf. Y. Congar (1988), pag. 153 y ss.

" Cf. P. Aubin (1960); P. Aubin (1963); G. Bardy (1949); H. Bouillard (1944); E. Koch
(1981); W. Lawson Jones (1939); A. Mello (1985); A. D. Nock (1969); H. Pinard de la
Boullaye (1953); C. Riggi (1985); P. M. Zulehner (1979).

*Cf. A. M. Haas (1989b), pag. 307.

*'M. de Certeaux (1987), pag. 43 v ss.

#Teresa de Jests (1982), pag. 115 (Vida, cap. 25, pag. 17; cit. por M. de Certeaux
[1987], pag. 41). Es constitutiva de los misticos la conciencia de que debe ser hallado un
nuevo lenguaje para poder expresar la experiencia. Cf. M. de Certeaux (1982), pig. 107
Y ss.

* Deutsche Werke 1, pag. 306, 5. Cf. para esto A. M. Haas (1984), pag. 236.

#Cf. al respecto el ejemplo de la «Devotio modernas: M. Ditsche (1960); el trasfon-
do verlo en G. Ritter (1975) y E. Gossmann (1974).

*Existe toda una teologia sapiencial y una filosofia sapiencial que se ocupa de la sa-
biduria (en especial en dmbito franciscano). Cf. W. Baier (1987): C. Bérubé (1976); R.
Carton (1924).

**Siguiendo el ejemplo de Friedrich von Spee S. J. he tratado de describir una retd-
rica de la basqueda de Dios. Cf. A. M. Haas (1989a), pig. 330 y ss.
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7 Cf. las citas en las notas 20 y 21.

#Edicién de Luce Lopez-Baralt y Eulogio Pacho, San_Juan de la Cruz. Obra Comple-
ta (2), Alianza, Madrid 1996 (1.* ed. 1991) C 5-7, pag. 14.

# Cf. para esto M. de Certeaux (1987), pag. 43.

% (Durchbruch» es un concepto de la mistica alemana. A este propdsito, ver las dis-

tintas indicaciones en A. M. Haas (1979) (1984) (1989a/b), todas ellas en los indices. Tam-

bién A. M. Haas (1989a), pags. 18 y ss., 92 y ss.
¥ Ver en la nota 30 en los indices de las obras citadas «eigenschaft» [propiedad, atri-

buto], «eigen» [propio].

2M. de Certeaux (1987), pig. 45; N. Luhmann y P. Fuchs (1989), pag. 21 y ss.

% Tanto la vida de Teresa de Avila como de Juan de la Cruz lo atestiguan de forma
drastica.

*Cf. la visién de conjunto de A. M. Haas (1987a).

*Cf. para esto A. M. Haas (1989b), pag. 59 y ss.

*Cf. H. U. von Balthasar (1965), pig. 410.

7Cf. E. Gilson (1943), pags. 14-17; A. Louth (1978).
*¥ Cf. para ello la palabra «contemplacion» elaborada por distintos autores en Diction-

naire de la Spiritualité, vol. 2/2, Paris (Beauchesne) 1953, entradas 1.643-2.193. Para Ia Igle-
sta ortodoxa cf. C. Altissimo (1979).

¥T. Merton (1963), pag. 22.
“No voy a entrar aqui en la diferenciacién entre la forma de escritura didactica-ra-

cionalista de los tedlogos y la forma edificante de escribir inicidtica y espiritual. Cf. Y.
Congar (1963); M. Harl (1977); J. Pépin (1980), pag. 47.

' Cf. B. McGinn (1989), pag. 59.
“2Cf. K. Flasch (1988), esp. pag. 99, en el cual la palabra mis blanda de Musil sobre Ia

experiencia «mistica» esti tomada como valor nominal de «mistica» en el sentido del len-
guaje cotidiano. {Habria que preguntarse si no se presenta aqui el lenguaje cotidiano co-

mo algo demasiado tonto!
“ Cf. las tipologias inadecuadas en J. Bernhart (1912); cf. ademis B. McGinn (1989),

pag. 219, n. 201.

“B. McGinn (1989). Me he dejado inspirar con gusto y agradecimiento por este muy
instructivo trabajo. Cf. E. Ivinka (1948 y 19%4); C. A. Bernard (1984); también J. Bern-
hart (1922), ver indice.

“B. McGinn (1989), pags. 62 y ss. y 85; K. Ruh (1990), pag. 225y ss.

* Homilia in Euangelia 27; PL 76, 1207.

77 Super Cant. Cant. 46, 52, 64 (M.-M. Davy [ed.], 74, 80, 92).

“#Cf. B. McGinn (1989), pigs. 63 y 205, n. 14.

“Cf. B. McGinn (1989), pig. 68 y ss.; K. Ruh (1990), pags. 79-8(.

* Cf. B. McGinn (1989), pig. 70 y ss.

1 Ibid., pag. 76 y ss.

*2He intentado demostrarlo en A. M. Has (1989a), pig. 19 y ss.

% Lateinische Werke 2, 614, 13 y ss., n. 282. Cf. W. Beierwaltes (19%0), pags. 97-104.

% La intensidad con que los planteamienws acerca de la mistica en el siglo XV se re-
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ferian a problemas teoldgicos se pone en evidencia en Johannes Gerson y Nicolis de Cu-
sa. Cf. A. Combes (1963/1964); . Sudbrack (1964); H. A. Obermann (1965), pag. 301 y
ss.; C. Burger (1986), pag. 110 y ss.; D. C. Brown (1987), pig. 171 v ss.; A. M. Haas
(1989¢).

* Es opinién comn y reconocida entre diferentes tedlogos que Jesucristo es figura
que fundamenta y normaliza todo lo cristiano. Cf. H. U. von Balthasar (1987), pag. 69 y

ss.; E. Biser (1991), pig. 265 y ss.

*K. Adam (1928), pags. 10-11.

7 Ibid., pags. 12-13.

* Ibid., pig. 28.

* Ibid., pag. 46.

“ Ibid., pig. 60.

“'Cf. Novalis (1983), pags. 497-524.

2 Ibid., pig. 524.

 Ibid., pig. 523.

*H. Kurzke (1988), pig. 66. Cf. también W. Malsch (1965).

*Es digno de destacar el hecho de que la combinacién Europa y espiritualidad se en-
cuentra por vez primera en este escrito abierto a lo politico en el sentido més amplio. Es-
to le dio una fuerza explosiva que acufié innumerables proyectos historicos posteriores.

*H. U. von Balthasar, (1987), pag. 75.

7 Ibid.

* A. Grillmeier (1975), pags. 716-735.
“Tengo la sensacién de que a pesar de que a lo largo de la historia haya habido dis-

tintas propuestas para una historia de la imagen de Cristo, todavia no se ha dicho la dlti-

ma palabra. Cf. sobre todo C. Richstaetter (1949) y J. Pelikan (1986).
" A continuacién cito segin la edicién de H. Menhardt (1934). Cf. ademas F. Ohly

(1958), pags. 277, 308; K. Bertau (1972), pags. 488-494 (cuando es posible utilizo las tra-
ducciones en aleman moderno debidas a Bertau).
" K. Bertau (1972), pag. 488.

72 Ibid.
7 Agradezco a la Sra. Hildegard Keller sus diversas indicaciones sobre la cristologia en

el Cantico de Trudpen.
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