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Escribir es defender la soledad en la que se esta; es una accion que solo brota desde
un aislamiento efectivo, pero desde un aislamiento comunicable, en que, precisamente, por
la lejania de toda cosa concreta se hace posible un descubrimiento de relaciones entre ellas.

Pero es una soledad que necesita ser defendida [...]. El escritor defiende su soledad,

mostrando lo que en ella, y inicamente en ella, encuentra.!

MARIA ZAMBRANO, Hacia un saber sobre el alma

Las palabras de verdad y en verdad no se quedan sin mas, se encienden y se
apagan, se hacen polvo y luego aparecen intactas: revelacion, poesia, metafisica, o ellas,
simplemente, ellas. [...] profecias como todo lo revelado que se da o se dio a ver, por un

instante no mas haya sido.”

MARIA ZAMBRANO, Claros del bosque

Quiero amor o la muerte, quiero morir del todo,

quiero ser ti, tu sangre [...].3

VICENTE ALEIXANDRE, Espadas como labios. La destruccion o el amor

! ZAMBRANO, MARIA, Hacia un saber sobre el alma, Alianza Editorial, Madrid, 2016, p. 57

2 ZAMBRANO, MARIA, Claros del bosque, Alianza Editorial, Madrid, 2022, p. 119

SALEIXANDRE, VICENTE, Espadas como labios. La destruccion o el amor, Castalia Ediciones,
Barcelona, 2020, p. 126
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1. Introduccion.

La Mistica espaiola del Siglo de Oro constituye, sin duda, un fenémeno insolito
de excepcional calibre historico, literario y noético.* El haber literario del misticismo
clasico espafol ha de ser afrontado, entonces, como un singular capitulo en la Historia
del Pensamiento Espafiol, pues éste recoge cuestiones epistemoldgicas, acerca de las
aporias mas rigidas e inamovibles del sentido del saber en tanto que ontologia; cuestiones
metafisicas, en torno a la problematica naturaleza de la relacion entre el alma, enferma de
amor, y un Deus Absconditus esquivo; cuestiones politicas, referidas, fundamentalmente,

al conflicto politico-religioso de la Reforma y la Contrarreforma, etc.

Asi, precisamos subrayar el caracter diferencial y, ciertamente, anacronico del
hecho mistico espafiol qua cosa plenamente hispanica. Si bien el grueso del pensamiento
europeo esta marcado por una abundante presencia de misticos, la Edad Media espafiola
no ofrece testimonio alguno de misticismo, exceptuando la figura periférica de Raimundo

Lulio.

Serd justamente en el momento historico en que Europa comience su andadura
hacia la Modernidad filosofica, politica, religiosa, etc., que la mistica decaiga como
agente historico, filosofico y cultural configurador de lenguaje y mundo. Esta no
desaparecera por completo. Figuras de la talla de Boehme o Silesius dan cuenta de ello.

No obstante, el caso espaiiol difiere sustancialmente del europeo.

De esta forma, la Mistica espafiola del Siglo de Oro no ha de ser entendida
exclusivamente como un instante culminante de sublimidad y excelencia literarias, sino
que, histéricamente, coincide, a su vez, con la compleja transicion desde una Edad Media,
que termina militarmente con el reino nazari granadino, a una Edad Moderna, que se

inaugura politicamente de la mano del monarca extranjero Carlos V de Alemania.

Abhora bien, la singularidad de este paisaje historico radica, efectivamente, en el
conflicto, primeramente, abierto y, posteriormente, soterrado entre las etnias cristiana,
judia y musulmana. Ello conforma un suelo, un humus, histérico conflictivo que, como

ya seflalara Américo Castro, permite reparar en aquello que estd operando

4 Los términos “Mistica espafiola clasica”; “Mistica (espafiola) de los siglos XVIy XVII, “Mistica espafiola
del Siglo de Oro”; etc., pese a poder desembocar, en un estudio de mayor profundidad que el presente, en
una actitud reduccionista y presta a equivocos, aludiran a lo largo de este texto Unicamente a la Mistica
carmelitana o del Carmelo descalzo.



subterraneamente en los estratos mas profundos de la literatura de la época, esto es, desde
el Lazarillo de Tormes hasta el Quijote, y — de acuerdo con Penalver — mutatis mutandis,

que es mucho, en la literatura mistica.’

Pefialver apuntard que este aspecto “va mas lejos del hecho biografico [...] del
linaje judio por via paterna de Santa Teresa, o del muy probable origen morisco de San
Juan de la Cruz por via materna. No es un asunto personal sino historico, 6ntico-histdrico,

y doctrinal, esencial a las estructuras profundas del pensamiento mistico espafiol.”®

En lo tocante a lo puramente filosofico, diremos que la configuracion del
pensamiento medieval, o escolastico, europeo, en su vertiente aristotélica, acogera la
teologia mistica como un elemento estructural mas de su sistema. Asi, Tomas de Aquino
querra armonizar razén y fe, es decir, querra integrar el universo conceptual aristotélico
de la materia y la forma, la potencia y el acto, a la tradicion mistica neoplatonica de

Pseudo Dionisio.

Sin embargo, la metafisica moderna europea no incorporard lo mistico.
Recordemos, como anotdbamos anteriormente, que éstos, los misticos, no desaparecen en
la Modernidad, sino que pierden relevancia. Es resefiable, en este sentido, que Hegel no
podré sino acoger a Boehme “como voluntarioso paisano avido de saber, pero analfabeto

y béarbaro.”’

Es, entonces, que, en Europa, asistimos a una suerte de desinterés moderno
generalizado por lo mistico o, en su defecto, a un interés lateral como bien podria ser el

caso de Leibniz y Silesius. A tal efecto, Pefialver concluira:

El bloque de la Filosofia Moderna, ya se sabe que nunca tan monolitico como
pretende la Historia esencial o epocal, no deja lugar para que se aloje en ¢l “lo mistico”, a no
ser parasitariamente, y como una sorda, reprimida, inquictud. La subjetividad moderna, es
decir, la vieja sustancia mas la nueva representacion, no comprende, en ningln sentido, el
alma mistica, ya herida o en éxtasis, enferma de amor o tocada por el amor divino, que San
Juan de la Cruz y Santa Teresa han colocado en el imaginario de la cultura espafiola. Ningin
rastro de tales “excesos” en el finitismo totalitario que atraviesa el ciclo de las metafisicas
modernas: desde el racionalismo y el empirismo de las ideas claras y distintas (Descartes,

Locke), a un Kant que polemiza con una extrafia virulencia con el visionario Swedenborg, o

SPENALVER, PATRICIO, La Mistica espafiola (siglos XVI y XVII), Ediciones Akal, Madrid, 1997, p. 10
6 Ibid,
7 Ibid., p. 11



a un Hegel que rentabiliza la Pasion, que especula sin dolor con un “viernes santo” ad usum

de filosofos especulativos o negociantes, de acuerdo con la celebrada blasfemia de la

Fenomenologia del Espiritu.”®

No obstante, la Mistica espafiola no tendra sélo como peculiaridad este desfase
historico que veniamos ya acusando, sino también su novisimo caracter, y complejidad,
lingiiistico, literario, intelectual, religioso, fruto de la quiebra de los valores escolésticos
y de la seguridad medieval ante la desaparicion del mundo cerrado espacialmente y

jerarquicamente ordenado.’

En suma, la Mistica espafiola no ha de tenerse por un residuo medievalizante,
adherido a la espiritualidad y cultura, empleado como mera proteccion o muralla ante el
peligro moderno de la Reforma protestante. La Mistica espanola serd radicalmente
moderna, pues ella organizara una arquitectonica del espacio interior, de la intimidad, que

tendra su reflejo institucional en la Reforma descalza del Carmelo.!”

Llegados a este punto, quizd debamos preguntarnos si hemos de considerar la
Mistica espafiola como filosofia espafiola, o parte esencial de la misma, o si, por el

contrario, se trata, simplemente, de literatura.

Unamuno y Menéndez Pelayo, entre otros, consideraran los textos misticos como
conteniendo o siendo, en modo alguno, filosofia. Otros, como Ortega, pronosticaran un
diagndstico de “ningun beneficio intelectual” extraible de la vision mistica e incidirdn, a
su vez, en la heterogeneidad existente entre el género filosofico y el propiamente mistico,

relativo a la religiosidad o literatura espiritual.!!

Aqui, a lo largo de estas paginas, nos encomendamos a la consideracion
zambraniana segin la cual “novela y poesia funcionan, sin duda, como formas de

conocimiento en las que se encuentra el pensamiento disuelto, disperso, extendido; por

8 Ibid.

° No ha de obviarse, a este respecto, que San Juan de la Cruz era, expresamente, copernicano.

10 E] hispanista francés Marcel Bataillon sostendra que la Reforma se dio en el contexto espafiol bajo la
forma de la Mistica y la labor reformadora del Carmelo descalzo.

' Dicha polémica intelectual entre Menéndez Pelayo, Unamuno y Ortega es recogida por Pefialver en
PENALVER, PATRICIO, La Mistica espaiiola (siglos XVI y XVII), Ediciones Akal, Madrid, 1997, p. 13



las que corre el saber sobre los temas esenciales y ltimos sin revestirse de autoridad

alguna, sin dogmatizarse, tan libre que puede parecer extraviado.”!?

Por consiguiente, probablemente, la Mistica espafiola del Siglo de Oro no sea, en
si misma, un saber filosofico al uso, pues no se presenta bajo la forma cerrada, absoluta,
de la filosofia sistematica, sino que se expresa por medio de la literatura. Pese a ello, ésta
si que encierra un pensar intimamente ligado a la vida espafiola. Debido a ello, la Mistica
espafiola de los siglos XVI y XVII constituye un capitulo formidable de la Historia del

Pensamiento Espaiol.

El objeto de este ensayo no es otro, pues, que ofrecer una comprension filosofica

del haber literario, en términos generales, de la Mistica espafiola del Siglo de Oro.

Sin embargo, abordar, finalmente, la concrecion de lo mistico espafiol convierte
en obligado, en primer lugar, una caracterizacion de la literatura mistica del Carmelo, asi

como un sefialamiento de sus principales caracteristicas formales.

En segundo lugar, se precisara de un estudio general de la experiencia mistica, de
sus vicisitudes y particularidades, asi como del espacio de enunciacion de la palabra
mistica. Tras ello, analizaremos la figura del mistico en tanto que logoteta; esto es, en
tanto que fundador de lenguas y, por ende, de un discurso particular, a saber: la Mistica
como discurso de la sustraccion o del vaciamiento. Esta seccion comprende, pues, los

contenidos primordiales del decir mistico y, ciertamente, otras cuestiones anejas.

Sera, de este modo, que, en esta discursividad mistica, encontraremos una
delineacion esencial de los rasgos caracteristicos del texto mistico carmelitano.
Finalmente, una vez comprendidos los pormenores de la Mistica, recogeremos el grueso
de las conclusiones derivadas de este escrito, que, tan solo, pretende un carécter

introductorio, o aproximativo, a la cuestion de la Mistica en el contexto espafiol.

12 ZAMBRANO, MARIA, Pensamiento y poesia en la vida espaiiola, Alianza Editorial, Madrid, 2021, p.
51



2. El texto mistico. La escritura del Carmelo descalzo.

(Qué hace que un texto mistico sea mistico? ;Qué rasgos definen la escritura
mistica? Tales cuestiones serdn el punto de partida de nuestra demarcacion discursiva de
la escritura carmelitana. Es preciso, entonces, partir de las siguientes consideraciones
generales en torno al texto mistico para poder acometer, finalmente, la caracterizacion

estilistica, tematica y filosofica de la escritura del Carmelo descalzo.

Primeramente, consideramos que no seria exacto definir la escritura mistica, en
lineas generales, como aquel corpus conformado por textos producidos por sujetos
misticos, pues, hemos de tener presente que, con frecuencia, las mujeres misticas se
encontraban en una situacion de desconocimiento, o escaso conocimiento, de la lengua
literaria de su momento. Por tanto, estas misticas recurrian a consejeros, confesores o

secretarios u otros que pudieran poner en letra sus experiencias misticas.

La autoria del texto no es, en consecuencia, un criterio valido para juzgar si un
escrito pertenece o no al ambito de la escritura mistica. De igual modo que versar sobre
el fenomeno mistico y sus caracteristicas, tal y como sucede en estas paginas, no sefiala
al texto como perteneciente al haber literario mistico, pues, dista muy notablemente de la

narracion de la experiencia subjetiva y trascendental de Dios.

Asi, escribir sobre lo mistico no es, en si mismo, tampoco un criterio de
demarcacion. En cambio, la urgencia, el impulso, de comunicar la experiencia mistica, ya
sea en primera persona — si el escribiente es el sujeto mistico mismo — o en tercera persona
— si el escribiente es, como deciamos, un consejero, confesor u otro —, mediante un
lenguaje que se ve limitado, insuficiente, en su intento por plasmar la trascendencia, si

que constituiria un criterio so6lido.

Esta imperiosa necesidad de relatar la experiencia de la uniéon amorosa con el Otro,
junto con una serie de caracteristica estilisticas que permitan expresar el acontecimiento

inefable, aunque sea ex negativo, compondra el tejido del texto mistico.



A su vez, el texto mistico, como recoge Massignon, goza de una naturaleza
supraliteraria que lo dota de un sentido anagdgico, es decir, de un sesgo hermenéutico-

interpretativo orientado hacia una lectura de corte simbélico-espiritual. '3

Dicho sentido anagdgico termina por hacer efectiva la ruptura para con los
mecanismos lingliisticos y literarios comunes para la transmision narrada de los

sentimientos de elevacion espiritual, vaciamiento y rellenado en la epifania mistica.

En consonancia con la anteriormente expuesto, se colige que el texto mistico es
mistico por el simple hecho de nacer de la necesidad misma de comunicar la experiencia
mistica. Extraemos también los siguientes rasgos resefiables: (1) el texto se ve
condicionado por la inoperancia del lenguaje comun; (2) el texto posee una naturaleza
supraliteraria y (3) el sentido anagodgico se infiere de dicha naturaleza supraliteraria del

texto mistico.

Ahora bien, en sucesivos apartados, se llevara a cabo un andlisis de las
caracteristicas estilisticas, y formales, del texto mistico en el marco de la escritura del

Carmelo descalzo.

2.1. Moradas, castillos, palacios v caminos. La poética del viaje.

(No es acaso la experiencia mistica, este gozoso salir fuera de si para llegar a ese
Otro que es Dios, un delicado viaje espiritual? No en vano la Mistica hace acopio de la
semantica del viaje, de la peregrinacion, de la senda a transitar, etc. Encontramos, en
consecuencia, acoples y correspondencias manifiestas entre el viaje espiritual y el viaje

geografico que, a la postre, terminan por desembocar en la morada ultima y méxima.

El periplo por el mundo y el desplazamiento espiritual hacia lo divino confluyen
en la vida y obra misticas, siendo Teresa de Avila, reformadora del Carmelo, un
paradigma indiscutible de esta cuestion. Singladura real y espiritual se entrecruzan en la

vida de esta doctora de la Iglesia.

Asi, entre 1562 y 1582 la monja abulense funda treinta y tres monasterios de los
carmelitas descalzos a lo largo del paisaje peninsular espaiiol. Tales peripecias quedan

plasmadas en /las Fundaciones. De esta forma, Teresa de Jestis hace conocedor al lector

13 MASSIGNON, LOUIS, Ciencia de la compasién, Editorial Trotta, Madrid, 1999, pp. 77-78



de que sus desplazamientos por la geografia espafiola no sélo son pruebas espirituales,
sino también fisicas, pues, como ya sefialara la santa en su Libro de la vida, desde
temprana edad poseia una salud muy fragil. Durante estas labores reformadoras y
fundadoras de la orden del Carmelo, a lo largo y ancho de Espana, solamente la fe y su

ferviente deseo de obediencia a Dios la mantuvieron en pie.

Es mas que resefable, a este respecto, su ultimo viaje de Burgos a Alba. Este
trayecto se configura, para Teresa de Ahumada, indudablemente, como un auténtico
calvario, un verdadero suplicio, que acabard dando fin a la vida corporea, terrenal, de la

mistica carmelita, y concediéndole la tan ansiada union del alma con Dios.

Aquejamiento fisico, o corporal, y deseo espiritual convergen en su viaje, al

mismo tiempo, geografico y espiritual:

Mira que el amor es fuerte; / vida, no me seas molesta, / mira que sélo me resta, /
para ganarte, perderte. / Venga ya la dulce muerte, / Venga el morir muy ligero / que muero

porque no muero.

Aquella vida de arriba, / que es la vida verdadera, / hasta que esta vida muera, / no
se goza estando viva. / Muerte, no me seas esquiva; viva muriendo primero, que muero

porque no muero.'*

Ahora bien, profundizando en la estructura de esta poética del viaje, nos topamos
con la formulacion de un itinerario trimembre con gran arraigo en el haber mistico

cristiano.

Dicho itinerario se compone de tres vias: (1) la via purgativa; (2) la via iluminativa
y (3) la via unitiva. Estas, a su vez, trazan el proceso de unién entre el sujeto y Dios;
proceso que encontrard diversas formas de expresion en diferentes autores misticos
cristianos. Asi, las tres vias se convertiran, mutatis mutandis, en los siete grados de San
Agustin, en el itinerario de la mente a Dios de San Buenaventura y, en efecto, en las siete

moradas de Santa Teresa de Jesus.

Morada, castillo interior o palacio: puntos de parada en este largo camino
espiritual. Nombres diferentes para una misma metafora procedente de la mistica

cabalistica: la tradicion hebraica recoge el recorrido del sujeto mistico a lo largo de “los

14 SANTA TERESA DE JESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018, p. 25



siete palacios con siete moradas cada uno, uno dentro del otro, como en el interior de una
cebolla, hasta llegar a la contemplacion del trono de Dios [...].”!° Esto es, tras un viaje
espiritual, el mistico puede, al fin, contemplar a su Dios 0, como también se sostiene en
el texto mistico judio de El Zohar en que se nos describen los siete palacios del Paraiso,

puede disfrutar el beso de Dios.

Tal y como sucede en la prosa teresiana, este desplazamiento entre moradas,
castillos, palacios, no es otra cosa que una suerte de camino espiritual preparatorio. En
cada uno de ellos, el alma va preparandose y adquiriendo un mayor estado de perfeccion,
un grado de madurez espiritual excelso, con el que acceder, finalmente, a la séptima

morada, al altimo castillo interior: alld donde mora Dios y se realizara la union extatica.

Teresa de Jesus bebe de numerosos manantiales culturales y literarios. La
descripcion de “nuestra alma como un castillo todo de un diamante u muy claro cristal,

16 que hace la

adonde hay muchos aposentos, ansi como en el cielo hay muchas moradas
santa estd, como sefiala Lopez Baralt, en gran medida influenciada por la tradicion del
Nawadir; 1a imagen de los castillos concéntricos de El Zohar; la vision del evangelista
Juan!” y, en efecto, por la imagineria de los libros de caballeria, a los que la monja

carmelita era tan aficionada.!®

Asi, consideramos que, la metafora del viaje, la poética del viaje es,
indudablemente, un referente en toda mistica y, como no podia ser de otro modo,
encuentra su lugar en la escritura del Carmelo. Es asi como, a través de ella, Teresa de
Jesus, entre otros carmelitas, abordara el proceso de perfeccionamiento del alma hasta

alcanzar la morada del Otro.

Seria, pues, toda esta retorica y poética del camino espiritual, del viaje
perfeccionador del alma entre moradas, que termina en la unién extatica con Dios,

naturalmente, un topico estilistico-formal clave de la Mistica carmelitana.

15 AMARIS DUARTE, OLGA, La mistica del exilio en la obra de Hannah Arendt y de Maria Zambrano,
Biblioteca Ludwig-Maximilians-Universitdt de Munich, Munich, 2020, p. 110

16 SANTA TERESA DE JESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018, p. 137
17“En la casa de mi Padre hay muchas habitaciones” JUAN, 14:2

'8 . OPEZ BARALT, LUCE, “Simbologia mistica musulmana en San Juan de la Cruz y en Santa Teresa de
Jests”, en Nueva Revista de Filologia Hispanica 1 (1981), pp. 21-91

10



2.2. Autorreferencialidad v mistagogia en la escritura del Carmelo.

No sdlo el viaje, en tanto que recorrido del alma hasta Dios, configurard la
estructura de la narracion de la experiencia mistica en la Mistica espafiola. La

autorreferencialidad se alzara como un rasgo firme y reconocible de esta escritura.

Ahora, el mistico es aquel que, desesperadamente, trata de relatar lo acontecido,
este cumulo abrumador de impresiones intelectuales y emocionales tan sobrecogedoras.
Aquello que nos encontramos en el texto mistico es una puesta en escrito, en un tejido
inteligible, de una experiencia intima vivida en primera persona. Su urgencia
comunicativa radica, pues, en esta honda intimidad del hecho mistico experimentado
desde la optica del Yo: el sujeto mistico habla de aquello que ¢él, y solamente €I, ha
presenciado y sentido; habla, en ultimo término, de él mismo en relacion con Dios, con

el Otro, con lo Absoluto. El relato mistico se estructura, de este modo, en torno al Yo.

En consonancia con estas consideraciones, tomemos la observacion batailleana
que sostiene que toda religion tiene por fin llegar al estado de autoconciencia. Esto es,
toda religion se orienta a la busqueda interior sobre la verdadera esencia del ser humano.
Asi, el escudrifiamiento del interior del si mismo en pos de la divinidad termina por
constituirse en técnica hermenéutica del Yo. Escritos autobiograficos como, por ejemplo,

el Libro de la vida daran cuenta de ello.

Esta invitacion a la indagacion en el si mismo es la antesala de todo itinerario
mistico, ya que solo el conocimiento de si faculta al individuo para el encuentro con lo
divino. Desde el aforismo délfico!® hasta el dictamen agustiniano?’, el individuo es
instado a no derrochar sus esfuerzos en el afuera, sino a concentrarse en el si mismo en
busca de un conocimiento verdadero. Este aprendizaje intimo, este saber de entraria dicho

more zambraniano, es el punto de partida de toda andadura espiritual.

Ciertamente, ya, en el siglo XII, Bernardo de Claraval advirtiera al papa Eugenio
III 1a necesidad de aplacar, atemperar, el ansia personal de saber universal y general y, en

lugar de perseguir tal saber, comenzar la reflexion en torno a la propia existencia y la

19 “yvodi ceawtdv” — Transliteracion: Gnothi seauton

Traduccion: Condeete a ti mismo.
20 “Noli foras ire, in teipsum redi; in interiore homine habitat veritas.”
Traduccion: No salgas fuera, vuelve a ti mismo; en el interior del hombre habita la verdad.
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busqueda en uno mismo, puesto que el ensimismamiento ante lo externo no conduce sino

a la pérdida del propia ser.

De manera semejante, en el contexto escritural del Carmelo, Teresa de Avila

prevendra a sus hermanas con las siguientes palabras:

No sé si queda dado bien a entender, porque es cosa tan importante este conocernos,
que no querria en ello huviese jamas relajacion, por subidas que estéis en los cielos; pues
mientras estamos en esta tierra no hay cosa que mas nos importe que la humildad. Y ansi
torno a decir que es muy bueno y muy rebueno tratar de entrar primero en el aposento adonde

se trata de esto [...].

Y a mi parecer jamas nos acabamos de conocer, si no procuramos conocer a Dios;
mirando su grandeza, acudamos a nuestra bajeza, y mirando su limpieza, veremos nuestra

suciedad; considerando su humildad, veremos cuan lejos estamos de ser humildes.?!

La mistica abulense prescribe, asi, este proceso de contemplacion interior,
marcado por un movimiento ascendente, y lo sitia en la primera morada a modo de

preambulo a la iniciacion espiritual.

Por otra parte, el consejo teresiano de conocernos en nuestra bajeza para conocer
a Dios en su grandeza remite necesariamente a la maxima isldmica que reza que “aquel
que se conoce a si mismo, conoce a su sefior.”?? Bajo tal afirmacion subyace una metéafora
recurrente en la mistica de las tres grandes religiones monoteistas: el devoto como
proyeccion especular o superficie reflectante de la divinidad, es decir, el individuo como

reflejo de Dios.

Resulta un tanto esclarecedor, a este respecto, aquel pasaje del Libro de la vida en
que la santa narra como, en medio de su oracion de recogimiento, le parecié que su alma

se convertia en un espejo en cuyo centro estaba Cristo.

Teresa de Jesus escribe:

Estando una vez en las Horas con todas, de presto se recogié mi alma y pareciome
ser como un espejo claro toda, toda clara, y en el centro de ella se me represent6 Cristo nuestro
Sefior, como le suelo ver. Pareciame en todas las partes de mi alma le via claro como en un

espejo, y también este espejo — yo no sé decir como — se esculpia todo en el mesmo

2 SANTA TERESADEJ ESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018, p. 138
22 LOPEZ BARALT, LUCE, Op. Cit.
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Sefior por una comunicacion que yo no sabré decir, muy amorosa. [...] Didseme a entender

que estar un alma en pecado mortal es cubrirse este espejo de gran niebla y quedar muy negro,

y ansi no se puede representar ni ver este Sefior [...].%°

De acuerdo con estas palabras de la doctora de la Iglesia, el alma, el fondo intimo
de la propia monja, operd, en ese mismo instante de recogimiento, como espejo que
devuelve la imagen misma de Cristo. A su vez, se evidencia que aquellas almas que se

encuentren en grave pecado quedan ensombrecidas, no pudiendo reflejar al Sefior.

La dindmica especular teresiana, en ultimo término, permite contemplar en uno
mismo aquello que, dificilmente, puede contemplarse en el mundo exterior.
Efectivamente, en pleno acto contemplativo, el mistico descubre en el reflejo de su alma,
en su propia imagen especular, la presencia del Otro. En palabras de San Agustin: “interior

intimo meo.”?*

La autorreferencialidad, la referencia a uno mismo, viene dada en el marco de la
escritura mistica del Carmelo por este conocerse reflexivamente, por reflejo, en la
epifania divina. Conocerse, pues, implica conocer al Altisimo, esto es, conocerse en

relacién con Aquel que nos trasciende.

Junto a este aspecto autorreferencial del texto mistico carmelitano, hemos de
destacar, todavia, su componente mistagdgico. Este elemento anejo a los textos del
Carmelo posee una marcada voluntad didactica que los convierte, indefectiblemente, en
manuales espirituales abiertos a todo aquel que desee contemplar la divinidad, tal y como
25

ya lo hiciera el mistico en cuestion. La trilogia mistica teresiana

de ello.

serd un claro ejemplo

Lo mistagoégico y lo pedagdgico coinciden, ciertamente, en su voluntad
instructiva. Ahora bien, la diferencia fundamental entre ambos reside en la llamada
posesion del don, esto es, de la gracia que, en Gltima instancia, termina por caracterizar
a la experiencia del mistagogo como mistica. De este modo, el mistagogo seria aquel que,
al igual que el pedagogo, transmite una experiencia vivida, asimilada y aprendida con el

objeto de instruir o ensefiar y, no obstante, aquella experiencia que transmite y de la que

2 SANTA TERESA DEJ ESUS, Libro de la vida, Penguin Random House, Barcelona, 2024, pp. 405-406
24 SAN AGUSTIN, Confesiones, Alianza Editorial, Madrid, 2011, p. 79, III. 6
25 En orden cronolégico: Libro de la vida; Camino de perfeccion'y Las Moradas.
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parten sus ensefianzas le ha sido divinamente donada. El mistagogo opera, asi, como un

catalizador de la experiencia transformadora divinamente donada.

Este rasgo mistagogico, o querencia instructora con respecto de la experiencia
donada, del escrito mistico es rastreable en toda aforistica y versificacion religiosa. El
texto mistico persigue, tanto prosistica como liricamente, establecer una didactica en
torna al relato de una experiencia de vida que sirva de modelo para toda alma que, todavia,

subsista con “leche y papillas.”?®

El texto mistico se torna, de esta forma, en guia, maestro interior, educador en la
creencia divina, una vez haya sido interiorizado y tomado como trasunto del propio

camino en la fe.

Con frecuencia, la escritura del texto, la necesidad de su redaccion, parte del
mandato divino de escribir lo vivido. Sin embargo, en el contexto de la orden del Carmelo,
el teresiano Libro de la vida, que escrito, en clave autobiografica o autorreferencial,
servird al propdsito de orientar espiritualmente a las hermanas carmelitas, no esta
motivado por un imperativo divino, sino que, mas bien, es redactado a instancia de los

confesores de Teresa Avila.

Los textos de Juan de la Cruz, por su parte, merecen ser leidos bajo esta Optica
mistagogica, es decir, como una guia mediante la cual el santo desea llevar de la mano a
sus lectores. El hecho de que encontremos, junto al poema central del Cantico espiritual,
en sus dos versiones, un comentario explicativo de su sentido alegoérico da cuenta de ello.

Nos permite, en efecto, colegir un cierto prurito mistagoégico-didactico.

Concluimos, entonces sefialando que autorreferencialidad y mistagogia son, sin
duda, caracteristicas esenciales del texto mistico del Carmelo descalzo: el texto recoge,

pues, la referencia a la experiencia personal de lo divino en tanto que guia didactica.

26 Jyan de la Cruz emplea esta expresion, en Subida al monte Carmelo, para referirse a aquellos principiantes
o iniciados en la fe en Cristo, es decir, aquellos que atin se encuentran en la via purgativa. Aboga por la
imagen del lactante, tomada de la expresion paulina que reza “como a pequeriuelos en Cristo os di a beber
leche y no a comer manjar solido.”
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2.3. Una representacion lingiistica de lo irrepresentable.

Es preciso, una vez llegados a este punto, recoger aqui el conjunto de recursos
estilisticos y lingiiisticos inextricables a la escritura mistica del Carmelo. Resulta
evidente, en primer lugar, que la Mistica, entendida como modalidad literaria, se
configura, de acuerdo con Michel de Certeau, como modus loquendi, es decir, como un

modo de hablar de las cosas espirituales.?’

Hemos podido entrever entre las cuestiones expuestas hasta el momento algunas
de estas singularidades estilisticas y lingliisticas del decir mistico; no obstante, a
continuacion, perfilaremos, con mayor concrecion, tales rasgos formales del lenguaje

mistico en el marco de la escritura del Carmelo.

Comencemos, asi, apuntando la superlatividad del lenguaje mistico mismo.
( Como expresar lo inefable? Recurrimos, para tal menester, a un lenguaje inexistente que,
tan so6lo, es capaz de insinuar. Siempre bordeando la linde de la expresion y la
representacion inteligibles de lo desconocido. La palabra, a este efecto, se vacia de su
significado ordinario, es tomada por el mistico y, finalmente, redirigida hacia una
sustancia incontenible y absoluta. La palabra, en suma y al decir de Santa Teresa, se

derrama. Lo hiperbdlico y superlativo abundan, pues, en la Mistica espafiola.

El discurso mistico superlativo acude, igualmente, a la repeticion, a la descripcion
minuciosa del pathos, de la senda del mistico, y a la retdrica del exceso. Asi, el discurso
— escribe Amaris Duarte — se vierte en forma de un torrente avasallador de imagenes,
sonidos y palabras que, a modo de ensalmo o de jaculatoria, transmiten todo un
caleidoscopio de sensaciones.”® Esta superlatividad terminara por conducirnos hacia la

transgresion misma del lenguaje.

Comprender el lenguaje mistico como transgredido comporta, en cierto modo, una
aparente ilogicidad, una suerte de efecto pretendido de non-sequitur, fundada en la
incoherencia estructural y argumentativa; en la disparidad entre los tiempos verbales
empleados; en los inauditos saltos espaciales y cronologicos en la narracion argumental

y, finalmente, en el exuberante despliegue de figuras e imagenes sobrecogedoras.

27 CERTEAU, MICHEL, La fable mystique, vol. I, Gallimard, Paris, 1982, p. 156
28 AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit., p. 130
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Este supuesto sinsentido primario apunta hacia una connotacion trascendente del
lenguaje. La lectura de la prosa y versos misticos, como pudieran ser los del Carmelo,
convierte en obligada la repeticion, reproduccion y revivificacion de todas aquellas
sensaciones imposibles que si bien, en origen, conferian al texto un aura enigmatica, se
revelan, en ultima instancia, como elementos esenciales para una honda, eficaz y poética

comunicacion.?

Asi, la incoherencia general, esto es, el superabundans que desborda todo sentido
e intento de aprehendimiento ldgico-conceptual del texto mistico termina dando,
paraddjicamente, coherencia a su mensaje y, en consecuencia, permite al escrito mismo

alcanzar el objetivo o finalidad perseguidos.

Ahora bien, tal incongruencia, siempre indicio o pista de lo encubierto, de lo
oculto, de lo que ha de ser desvelado, encuentra en la recursividad a la paradoja, la
antinomiay lo antitético un fiel aliado en su descripcion de aquello que el lenguaje comun,

racionalmente, es incapaz de expresar. De este modo, el “muero porque no muero”>’

19931

teresiano o el “vivo sin vivir en mi””* sanjuanista manifiestan esta impotencia descriptiva

del lenguaje con respecto de la experiencia que tan solo puede sefialarse.

El lenguaje se contorsiona, tal y como se aprecia en los casos anteriores, en el
texto mistico del Carmelo, entre otros recursos, a través del oximoron. En el oximoron
encontramos, asi, dos predicados naturalmente antagdnicos o antitéticos que, no obstante,

terminan por verse conciliados.

Ambas partes opuestas se ven afirmadas, pues aqui no se persigue la negacion de
ambas, de una de ellas o la resolucion del conflicto o tension entre estas bajo la forma de
la sintesis. El oximoron concilia, entonces, mediante sendas afirmaciones de los
contrarios. Esta conjugacion conciliadora de los términos opuestos, que es el oximoron,

hace posible la musica callada; la soledad sonora; la claridad que es toda tinieblas; etc.

El oximoron, pues, no denota oposicion, disparidad o negacion, en el texto mistico
y en la escritura del Carmelo, sino mas bien una plenitud que se deriva de los elementos

semanticamente enfrentados, mostrando, de esta forma, lo imposible, lo inexistente, lo

 CERTEAU, MICHEL, Op. Cit., p. 44

30SANTA TERESA DE JESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018, pp. 24-
26

3I'SAN JUAN DE LA CRUZ, Poesia, Ediciones Catedra, Madrid, 2022, pp. 267-269
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imperceptible ... Esto es, de acuerdo con Certeau, el oximoron sugiere, mediante el
contraste antitético de dos términos, la existencia de un tercer término impronunciable o

indecible.3?

No solamente pondremos aqui de relieve esta cuestion en torno al recurso
semantico del oximoron, pues encontramos otra figura literaria de gran caracter

representativo para todo estudio de la escritura carmelitana: el simbolo.

Morada; huerto; jardin; copula spiritualis entre el Esposo y la Esposa; corazon en
llamas; Noche Oscura. Simbolos, todos y cada uno de ellos, de gran recorrido no sélo en
la mistica cristiana occidental, sino especialmente habituales y, enormemente, prolijos en

la Mistica espafola de los siglos XVIy XVII.

El simbolo se perfila, en la escritura mistica que aqui nos ocupa, como el recurso
adecuado para sugerir el tremendo y divino misterio que se oculta a nuestros ojos. El
Carmelo acudird a todo un corpus simbolico con el objeto de aproximarse a una

representacion lingiiistica de lo inefable e irrepresentable.

El simbolo no pertenece al lenguaje ldgico-racional, puesto que bebe de la
intuicion intelectual y requiere de ciertos oOrganos suprasensibles personales, que
abordaremos en paginas posteriores, para su aprehension. El simbolo, de este modo,
interpela, habla, al sujeto mistico directamente sin intermediario lingiiistico alguno. El
mensaje del simbolo, el concepto que tras €l se esconde, apunta directamente a una

comprension del corazon; a ese centro de saber que son las entrarias.

Existe, a su vez, una infranqueable brecha entre el simbolo y otros recursos, cabria
decir analogos, como el simil y la alegoria, esta ultima esencial en la poesia sanjuanista.

Ambos recursos estilisticos, simil y alegoria, operaran en el ambito de la racionalidad.

El simbolo, por el contrario, presenta al lector un plano de conciencia que no es el
de la evidencia racional, sino un plano en que se guarece extrafiamente un misterio que
invita ser descifrado a cada momento, a cada instante, tal y como sucederia con una

partitura que no es descifrada solamente una vez y para siempre, sino que su

32 CERTEAU, MICHEL, Op. Cit., p. 198
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interpretacion, el desciframiento de sus caracteres, sugiere constantemente una ejecucion

siempre nueva.

Constatamos, pues, que el objeto del simbolo no es otro que hacer emerger
incolumemente una realidad externa a ¢l mismo, dando forma tangible a un algo oculto,

incomunicable y al margen de toda significacion corriente y racional.

Ahora bien y, no obstante, quiza para atenernos a una comprension mas profunda,
y certera del simbolo y, extensivamente, de la alegoria, en este contexto literario, seria,
sin duda, oportuno introducir, someramente, la siguiente consideracion de corte
benjaminiano en torno al simbolo, y la alegoria, expuesta en El origen del Trauerspiel

aleman.

La Mistica espanola, a caballo entre el Renacimiento y el Barroco historicos,
literarios y culturales, recurre, como tratdbamos de apuntar, al simbolo y a la alegoria,

siendo esta ultima la culminacion estilistica, literaria y conceptual del primero.

Con respecto de la alegoria, Benjamin resalta como su rasgo mas esencial, su
arbitrariedad. La alegoria barroca “convierte al objeto natural [...], el sol, el reloj, el
espejo, la corona, la serpiente o el ledn, en mera letra incapaz de irradiar por si misma un

significado.”?

En consecuencia, el lenguaje ha abandonado, pues, toda pretension de mimetismo.
El sentido de la alegoria, del simbolo, depende tnicamente del arbitrio del autor. Su
significado, plenamente arbitrario, persigue, en Ultima instancia, poner de relieve la
insuficiencia del lenguaje mundano o, en otros términos, la insuficiencia de /la naturaleza

caida humana para acceder a la divinidad.

De todo lo expuesto hasta ahora inferimos que la escritura y decir misticos del
Carmelo descalzo quedan, estilistica y literariamente, es decir, en su forma textual,
caracterizados por la superlatividad y aparente ilogicidad discursiva; el lenguaje
trascendente y enigmatico del misterio; asi como la recursividad al oximoron, al simbolo

y a la alegoria. Con anterioridad, también apuntdbamos a la poética del viaje, la

3 RIVERA GARCIA, ANTONIO, “Espiritu y poder en el Barroco espafiol”, en AULLON DE HARO,
PEDRO (coord.), Barroco, Editorial Verbum, Madrid, 2004, p. 576
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autorreferencialidad y la mistagogia como elementos formales del texto mistico

carmelitano.

Asi, una vez perfilada formalmente la naturaleza escritural del Carmelo, hemos de
proseguir con sus contenidos, comenzando, de este modo, por una breve definicion de la

experiencia mistica que el texto mistico, en si mismo, atesora.
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3. La mistica como acceso al conocimiento trascendental a través de la

experiencia subjetiva.

Afrontar la experiencia mistica exige, en primer término, asumir las limitaciones
y restricciones impuestas por un objeto de estudio reticente a la diseccion empirica.
Seguidamente, y atendiendo a la advertencia que ya hiciera Scholem y que, tiempo
después, Certeau secundase, la mistica es, ante todo, de algo o de alguien, es decir, del
mistico en cuestion y, por ende, subjetiva y unida a una experiencia vivencial, cultural e

historica determinada.

La experiencia subjetiva que la mistica ofrece es, fundamentalmente, una
experiencia de lo Absoluto, esto es, una experiencia subjetiva y de naturaleza

trascendental, unificadora y noética que abre un abismo o herida.

Asimismo, el sujeto mistico, por su parte, ha de ser concebido como potencia en
tanto que su ser-en-el-mundo y estar-en-el-mundo son definidos por la forma continuada
de su estar haciéndose con el fin de llegar al acto vislumbrado al final del itinerario
vivencial de lo mistico, a saber: la union completiva con el Otro. Asi, el estado de éxtasis
no es sino el ejercicio de ir mds alld del si mismo, es decir, de superarse infinitamente
sabiéndose poseedor de un exceso conducente a la plena realizacioén de la existencia o

experiencia de plenitud de vida.

La mistica encarna, en ultima instancia, un deseo de union universal con el cosmos
y superacion de la finitud humana a través del modelo monista de la unién con la
divinidad. Encontramos, de esta forma, que, en el amor a Dios, la persona busca la union
con su opuesto, con aquel que no acaba nunca, con el otro, para convertirse ella también,
por participacion, en inmortal. Se establece, asi, una muy especial relacion amorosa entre

el Yo y el Otro, que dara como resultado que el Yo nunca se extinga.

Resulta evidente que la mistica queda esencialmente definida como aquella
experiencia subjetiva, intransferible, inefable, personal, circunstancial e intima del
misterio de Dios. No en vano la préctica mistica cae bajo el concepto medieval de la
cognitio Dei experimentalis, es decir, la aprehension intelectual, inteleccion o
conocimiento experimentales, o a través de la experiencia, de Dios. Asi, la manifestacion
cognoscible de la divinidad es, entonces, experimentable y experiencial a través de una

vivencia integradora que abarca los niveles intelectivo, fisico y espiritual del individuo.
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Toda experiencia requiere de unas condiciones concretas para su desarrollo. Esto
es, el caracter experiencial de la mistica apunta a la necesidad de una serie de
disposiciones, habitos o aptitudes especiales como condicion base de su posibilidad. No
obstante, frente a esta vivencia, podria decirse, cultivada de la mistica, cabe senalar

aquella otra de naturaleza, de acuerdo con Michel Hulin, fortuita y salvaje.>*

Esta mistica fortuita, salvaje, es propiciada por ciertas circunstancias de crisis o
por un abrupto choque emocional que culmina en una desadaptacion repentina del sujeto.
Sera, pues, la irrupcion de lo inesperado, del choque, aquello que defina la experiencia
mistica qua acontecimiento, o Ereignis, sustancialmente modificador de la vida del
individuo, asi como en tanto que captacion o adecuacion de la subjetividad del mistico a

un nuevo estado de la realidad.

La unién mistica es, habitualmente, representada en el imaginario de las visiones
bajo la forma de una llamarada de conocimiento que inflama al gnostico, iluminandolo;
esto es, dotdndolo de una inteligencia intelectiva radicalmente opuesta a la inteligencia
de la reflexion y disquisicion intelectuales. Consecuentemente, deducimos que el
conocimiento mistico rebasa, excede, el pensamiento discursivo hegemonico. Se cultiva,
pues, un modo de conocer, una via de acceso al conocimiento, por medio de la revelacion
no epistémica. Asistimos, entonces, a un desocultamiento del misterio o desvelamiento

de la verdad.

Asi, la mistica queda definida, grosso modo, por “la llegada de un conocimiento
alternativo que revela verdades hasta entonces ocultas, la sensacion de unidad e
integracion con un todo que sobrepasa la propia individualidad y, finalmente, el caracter
de experiencia que hace que el Yo narre en primera persona, superada la mudez primera,

aquello que le ha acontecido y que ha transformado toda su existencia.”>

3% HULIN, MICHEL, La mystique sauvage: aux antipodes de [’esprit, Presses Universitaires de France,
Paris, 2014, p. 6
35 AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit.,p. 77
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4. Acerca del espacio de enunciacion de la palabra mistica.

Ciertamente, toda construccion discursiva en torno a lo mistérico, toda narracion
del hecho mistico precisara de un espacio en que enunciarse. Este espacio absoluto de la
palabra mistica vendra configurado por las relaciones de separacion y aproximacion

existentes entre los diversos elementos que en €l se dan.

Tales elementos identificables en este lugar de expresion de lo mistico seran: en
primer lugar, el Otro que implica la realidad trascendente, ya sea Dios, el Absoluto, la
Naturaleza; en segundo lugar, el sujeto mistico mismo y, en tercer y ultimo lugar, la

realidad cotidiana y externa e, incluso, ajena a la experiencia mistica en si misma.

Sera mediante la interrelacion de dichos elementos que se constituird el espacio
de enunciacion de la narracion del hecho mistico. Ahora, ahondar en la estructuracion de
tal espacio exige partir de una comprension de la mistica como el acto de narrar, ya sea
oral, escrita, visual o plasticamente, esta experiencia intrinsecamente trascendental que es

el acontecimiento mistico.

Aquel que padece, en carne propia, la experiencia mistica se siente urgentemente
impelido a comunicar dicho exceso que ahora mora y que le resulta, en palabras de

Certeau, imposible de ser contenido en la hospitalidad de su cuerpo.3®

Es, entonces, este alumbramiento del Absoluto en el seno del alma del mistico
aquello que convierte a la misma en morada de la divinidad; divinidad que deviene, para
el mistico, en mucho mas intima que su propio Yo. En consecuencia, el Yo del mistico se

torna en lugar de enunciacion del Otro y de su palabra.

Esta inefable lengua del Otro, esta palabra donada, es aquello que el mistico desea
imperiosamente comunicar y que, no obstante, se le antoja imposible. Es este comunicar
y no poder comunicar lo que define al espacio de enunciacion de la mistica como el lugar
de la palabra que no tiene lugares. Nos situamos ante el espacio de aquella palabra
innombrable que, nacida en lo mas recondito del si mismo, en la intimidad, tan sélo
conoce su posibilidad de expresion en el relato personal de la experiencia en que fuera

revelada la palabra del Otro.

36 CERTEAU, MICHEL, Op. Cit., p. 63
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Asi, este lugar, cabria decir, imposible de conversacion intima con el Otro recurre
a la palabra con el objeto de mapear toda una geografia y topologia misticas de castillos,
almenas, torreones, escaleras, jardines e itinerarios mentales con los que poder, de algin
modo, dar forma expresable a tal lugar. La mistica, instituida como escena de
enunciacion, — escribe Amaris Duarte — va excavando cavidades, erigiendo ciudades para

fundar, al fin, ese lugar inexistente.?’

Encontramos, de este modo, que el escollo a superar radica en la ininteligibilidad
del discurso, o verdad ultima, trascendente encontrado en la vivencia mistérica y que, en
ultima instancia, lo torna en incomunicable al otro. Recordemos, pues, que el mistico no

escribe para si, sino para los otros.

Finalmente, fruto de esta incomprensibilidad inextricable a la palabra del Otro, se
constata la insuficiencia de nuestras lenguas para dar cuenta de ella, asi como una cierta

preferencia por acometer esta dificil tarea en las lenguas vernaculas.

Amaris Duarte apuntara a este respecto:

[...] el mistico acudira a la lengua vernacula por considerarla un sistema lingiiistico
mas abierto, ductil y proclive a la confesion, al dulce didlogo y a la conversacion intima. En
este sentido, para muchas misticas del medievo y del Renacimiento, la lengua vernacula que
usaban para transcribir sus experiencias misticas supuso la creacion de una nueva manera
muy personal de expresarse, alejada de los canones masculinos y estereotipados del latin
litargico. Hay numerosos ejemplos de estas misticas, entre ellas las beguinas Marguerite
Porete, Hadewijch de Amberes y la carmelita descalza Santa Teresa de Avila, quienes
retornaron a la ductilidad de la lengua materna en busca de un discurso mas original,
originario, una langue fondamentale y antibabélica que les permitiera forzar al maximo las
barreras del lenguaje para trascenderlo, ensancharlo, hacerlo performativo y poder, asi,

configurar €l nuevo espacio de la enunciacion.®

Una langue fondamentale y antibabélica: una lengua comun. ;No es acaso la
creacion de una lengua comin y comprensible al otro una suerte de ejercicio
logotético? ;|No es, pues, el mistico, aquel que funda nuevas lenguas en que

materializar su vivencia?

37 AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit., p. 83
38 Ibid., p. 83
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5. La posibilidad de un marco /logotético mistico.

Concibamos, en virtud de lo anteriormente expuesto, el texto carmelitano en tanto
que acto de creacion de una lengua comiin mediante la cual fundar y organizar el lugar de

enunciacion del hecho mistico, asi como el medio mismo de su expresion inteligible.

Para ello, partiendo del tratamiento barthesiano de la figura del jesuita Ignacio de
Loyola en la obra Sade, Fourier, Loyola como un logoteta o fundador de lenguas’,
proponemos abordar de manera semejante, esto es, bajo los mismos pardmetros
semiodticos y semiologicos, a las cumbres o cimas misticas del Siglo de Oro, a saber: Santa

Teresa de Jests y San Juan de la Cruz.

Asi, de acuerdo con Barthes, es decir, aplicando el esquema exegético loyoliano,
y salvando las distancias, a los reformadores del Carmelo, encontramos que Teresa de
Avila o Juan de la Cruz no serian fundadores de un lenguaje lingiiistico ni de un lenguaje
de comunicacion o con intenciones comunicativas, pues aquello de lo que se trata es,
ciertamente, de un lenguaje natural o, mas bien, atravesado por la naturaleza ... un
lenguaje que solamente tiene, para Barthes, valor en relacion con la definicion

semiologica del texto.

Este nuevo lenguaje, lenguaje natural o atravesado por la naturaleza, imbricado
en una estructura estilistico-representativa, seguira las vias de creacion, claro estd, propias
de un lenguaje natural. En tales vias, sefialadas por el semidlogo francés, hemos de

destacar tres operaciones claves de la actividad del logoteta:

1. La primera operacion es, pues, adoptar un procedimiento de aislamiento, esto
es, aislarse. Ello se debe a que el nuevo idioma deberd surgir o nacer de un
vacio material. Se precisa de un espacio anterior que sea capaz de separar el
nuevo idioma de aquellos idiomas que, de acuerdo con Barthes, se muestran
ociosos y anticuados, pues los ruidos y resonancias de tales idiomas podrian
perturbar el nuevo idioma. Se trata, entonces, de evitar toda posible
interferencia signica en el nuevo lenguaje; lenguaje — apunta Barthes — con
cuya ayuda el ejercitante pueda interrogar a la divinidad.*® Sera esta la razon

por la que el Carmelo descalzo haré de la clausura monacal, del aislamiento

3 BARTHES, ROLAND, Sade, Fourier, Loyola, Ediciones Catedra, Madrid, 2022, pp. 9-10
“ Ibid, p. 10
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fisico efectivo, de la privacion sensorial estricta, una via para la ascesis

espiritual.

2. Lasegunda operacion que ocupara al logoteta sera la articulacion misma de la
nueva lengua. Los nuevos signos diferenciados que, al formar parte de una
combinatoria signico-corporal-espiritual, daran lugar al lenguaje mistico. Asi,
asistimos al recuento, combinacién, disposicion y produccion incesante de

reglas de ensamblaje, sintactico, composicional y creativo.

3. Latercera y ultima operacion sera aquella vinculada a la ordenacion, es decir,
a la acciéon de ordenar. Los carmelitas no sélo disponen unos signos
elementales, sino que también los someteran a la gran secuencia mistica de un
orden superior, que no es sintdctico, sino métrico. La prosa y poética
teresianas se veran, por ejemplo, internamente ordenadas por la enumeracion,

descripcion y disposicion de las moradas y grados de oracion.

Estas operaciones de aislamiento, articulacion y ordenacion lingiiisticas obedecen
a una estructuracion ritual y planificadora de la escritura, de la disposicion de los cuerpos
en la interlocucion divina y en los esponsales con el Amado Esposo Cristo. Cabe decir
aqui que cualquier forma del texto, y ello incluye al fexto mistico, solo es ritual o

planificacion ordenadora del propio placer del Texto.

Ahora bien, la logotesis o fundacion de lenguas no se queda en la creacion de
rituales planificadores, esto es, en la elaboracion de una retdrica o fundacion de un nuevo
sistema. El logoteta es, ante todo, formulador y escritor o, como dijera la Santa de si

misma, mera escribidora.

Aislamiento, articulacion y ordenacion son, entonces, las tres acciones, dentro del
marco logotético general de la mistica y, en particular, dentro del discurso mistico del

Carmelo descalzo.
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6. La mistica como discurso de la sustraccion o del vaciamiento.

Finalmente, en vista de lo anterior, cabe preguntarse ;Bajo qué forma discursiva
se desarrolla la posibilidad logotética mistica? Sencillamente, mediante su concepcion y

conceptualizacion como discurso de la sustraccion o del vaciamiento.

6.1. De la vacuidad.

Soledad. Retiro ascético. Clausura monacal. Esto es lo que el escribiente defiende.
No obstante, de acuerdo con Zambrano, no es clausura hermética, pues deja una abertura
chica; abertura que comunica con lo externo. Esta soledad que es, naturalmente, lugar de
busqueda para el escritor es aquella que se defiende. Ella, la soledad, se consolida
fuertemente en la comunicabilidad de su aislamiento; en la ordenacién de las pasiones y
el vaciamiento de si mismo; en la articulacion de su lenguaje solitario y en la ordenacion

de lo escrito-revelado.

El que escribe, el que funda lenguaje, adopta un procedimiento de aislamiento.
Ello se debe a que el nuevo idioma debera surgir o nacer de un vacio material, por un
lado, y, seguidamente, de un reconectar, en dicho vacio, con uno mismo, aunque, no
obstante, sin ponerse a si mismo. Nutrirse del vacio material; someterse a autokénosis ...
a un vaciarse de uno mismo; extraer algo del si mismo sin verter pasion desmesurada en
ello. Y es que — dird Zambrano — el escritor no ha de ponerse a si mismo, aunque sea de
si mismo, aunque sea de si de donde saque lo que escribe. Sacar algo de si mismo es todo

lo contrario que ponerse a si mismo.*!

(Por qué vaciarse? Sencillamente para ordenar las pasiones, purificarlas. Acallar
y aplacar las virulentas fuerzas internas. Despejar el terreno para la verdad, pues “la
verdad necesita de un gran vacio, de un silencio donde pueda aposentarse sin que ninguna

otra presencia se entremezcle con la suya, desfigurandola.”*

Asistimos, pues, a todo un trabajo de desprendimiento, vaciamiento y aniquilacion
del si mismo, por parte del sujeto mistico, en la busqueda por el gran centro vacio en que

acontece el hecho mistérico mismo. Asi, la nada es, de forma paraddjica, el lugar de la

41 ZAMBRANO, MARIA, Hacia un saber sobre el alma, Alianza Editorial, Madrid, 2016, p. 63
42 Ibid
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superabundancia, mientras que la negacion parece entrafiar la rotunda afirmacion del

centro vacante en que la nada rebosa.

A la mistica se llega desde el desierto, desde la noche oscura. El viajero, el
mistico, ha de soltar lastre, desprenderse de todo aquel fondo que obstaculice su marcha.
El camino hacia la ascesis es aquel que nos obliga a desprendernos de todo gusto mundano
para, finalmente, transitar al valle de los placeres suprasensibles. Por su parte, la palabra
mistica, también, tan gustosa de la negacion, de la antitesis, de la elipsis y del silencio,

deja entrever este decir prolijo que no tiene fin, puesto que enuncia lo indecible e inefable.

Todo en la mistica es su contrario, su negacion y su opuesto trascendido. El
discurso de la sustraccion es el método mas elocuente para la demostracion de aquello
que trasciende la experiencia humana y que, por consiguiente, no encuentra un modo de

expresion adecuado dentro de las reglas del lenguaje cotidiano.

La descripcion, en el discurso mistico, de una ausencia superlativa, de una nada
absoluta, ocupa un lugar primordial. Esta inmensa nada impulsa al mistico a rellenar y
garabatear paginas compulsivamente en torno a ese algo tan inaprehensible. Ahora bien,
la nada no ha de ser comprendida solamente como lo que no se manifiesta, sino también
como aquello “que es en esencia heterogéneo y opuesto a cuanto existe y puede ser

pensado.”®

Amaris Duarte sefiala:

En todas las tradiciones espirituales sin excepcion aparece la representacion de esa
nada abisma que antecede a cualquier intento de union trascendental y que atiende a la
invocacion salmica vacate et videre, es decir, el nedfito debe vaciarse, aislarse y abandonar
todo lo que ocupa espacio en su alma, asi como tomar vacaciones de todo aquello que le
impide ver lo realmente esencial: aquello que se manifiesta en el centro de la nada, das ganz

Andere.**

Encontramos en el simbolo de /a noche oscura del alma del poeta y mistico Juan
de la Cruz el ejemplo més hermoso y elocuente de este proceso de vaciamiento, de esta

inmersion en la nada, para poder hallar el centro secreto. Es en la hora nocturna cuando

4 OTTO, RUDOLF, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza Editorial, Madrid,
1998, p. 42
“ AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit., p. 85
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el adormilamiento de los sentidos hace posible que el misterio suceda; esto es, “en la
noche dichosa en secreto que naide me veya ni yo mirava cosa sin otra luz y guia sino la

que en el coragdn ardia.”*

Destacamos, entonces, la recurrencia al simbolo apofatico de /a noche en la
descripcion, mediante el vaciamiento y el aislamiento, del espacio del Otro. La noche es,

por ende, el no lugar por definicion o, en su defecto, la ilimitada y abismal extension.

La noche, en tanto que dfopos, resulta imposible de inscribir en unas coordenadas
espaciales y temporales mensurables, es decir, la noche mistica del alma no es, de ningin
modo, gnoseologicamente cognoscible de acuerdo con los principios kantianos. La noche
es, en ultimo término, otra forma de aludir a aquel espacio de enunciacion de la palabra

mistica o de lo Absoluto.

Para llegar a la noche uno debe vaciarse, purgarse y aislarse. Este primer paso en
el camino hacia la fundacion de un lenguaje senala al sujeto mistico, escribidores como
Teresa de Jesus y Juan de la Cruz, como creador de una propedéutica de la Entwerdung o
descreacion. El mistico lleva a cabo, pues, la desrealizacion de su ser a través de la

practica ascética en esta operacion de aislamiento.

En ultima instancia, la nada de la noche oscura es — escribe Amaris Duarte —, por

lo tanto, aquel caos que antecede al orden de la creacion.*

6.2. De la ascesis v la pérdida de la sensibilidad externa.

Ahora bien, ;qué hemos de entender por esta ascesis desrealizadora? El ejercicio
ascético no es otra cosa que aquella practica que hace al individuo mucho mas proclive a

la experimentacion del fendmeno mistico.

El sujeto mistico se aproxima a la experiencia de lo mistico, de acuerdo con
Michel Hulin en su estudio La mystique sauvage, a través de cuatro ejercicios diferentes:
(1) aquellos relativos a las necesidades basicas y deseos del cuerpo; (2) aquellos que

implican el sufrimiento fisico; (3) aquellos que, de un modo u otro, afectan a la dignidad

4 SAN JUAN DE LA CRUZ, Poesia, Ediciones Catedra, Madrid, 2022, p. 261
46 AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit.,p. 89
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social de la persona; y (4) aquellos que atentian la reaccion espontanea del organismo a o

ante lo impuro.

Podriamos extraer, ciertamente, un denominador comun a estas practicas de la
ascesis: la privacion. A saber: privacion de comida; privacion de vestido; privacion de
descanso; privacion de sexo u obligacion de castidad; etcétera. No obstante, por encima
de toda posible privacion, aquella que prima sobre las otras es la privacion sensorial. Esta

se traducird, en ultima instancia, en la pérdida de todo sentido externo.

(Por qué el mistico renuncia a sus sentidos mediante la praxis ascética?
Sencillamente, el mistico no requiere de los sentidos para percibir a Dios, a su Amado,
pues éste es innombrable, impronunciable y, en esencia, imperceptible. El Amado
permanece escondido, escapando a toda percepcion sensible de los 6rganos del individuo

mistico.

Los sentidos de nada sirven ante el Otro, pues no cabe la posibilidad de apresarlo
con ellos. Los sentidos, ante El, ante el Dios que se esconde o Deus Absconditus, solo
experimentan la mas desoladora de las desorientaciones. El mistico inicamente puede

preguntarse aquello de “;adonde te escondiste, Amado, y me dejaste con gemido?”*

Sin embargo, bajo la optica del mistico, la imposibilidad de percibir ya es, en si
misma, una percepcion. El irrefrenable deseo de encontrar al Amado, asi como la
inviabilidad de inteligir a Dios a través de todo aparataje sensorial comtn y natural, haran
brotar 6rganos invisibles y extraordinarios a todos los efectos. Recordemos, por ejemplo,
el modo en que a San Bernardo le naceran oidos en el corazén.*® Es asi como observamos
que los inoperantes e insuficientes sentidos mundanos terminan por verse hipertrofiados

en su incansable busca del Amado.

[lustremos lo arriba expuesto con la siguiente cita de San Buenaventura:

El alma que cree, espera y ama a Jesucristo [...] recobra la vista y el oido espirituales:
el oido para percibir las palabras de Cristo y la vista para contemplar los rayos de su luz.
Suspirando, después, en la esperanza de recibir la palabra inspirada, recobra, a través del

deseo y el afecto, el sentido espiritual del olfato. Y mientras acoge en amor la palabra

47 SAN JUAN DE LA CRUZ, Céntico espiritual, Lumen. Barcelona, 2021, p. 43

48 «Abrid el oido de vuestro corazén y escuchad atentos a Dios, que habla en la intimidad.”

SAN BERNARDO DE CLARAVAL, “A los clérigos sobre la conversion”, en Obras completas, vol. V,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1987, pp. 336-367
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encarnada, recibiendo de ella placer y acercandose a ella a través del amor estatico, recobra
el gusto y el tacto. Gracias a la recuperacion de estos sentidos, ella ahora ve y escucha a su

Esposo, lo huele, lo gusta y lo abraza, y puede asi cantar como la esposa del Cantar.*’

Encontramos aqui, por parte de Buenaventura, una remision a la visio Dei o visio
beatifica de San Agustin. Buenaventura aborda una vision intelectual que no se nos da a
través de evidencias signicas perceptibles o aprehensibles por el cuerpo fisico. Esta, la
vision, solamente se muestra mediante simbolos exclusivamente asimilables por el ojo,
oido, gusto, olfato y tacto espirituales. Hemos de ver, en palabras del santo franciscano,

con los ojos del alma.

Encontramos, entonces, en la practica de la ascesis una suerte de confirmacion de
la inutilidad del aparato sensorial ordinario para captar lo mistérico y experimentar la
presencia de lo Absoluto. La inoperancia y pérdida primeras de los sentidos comunes dan

pasa al desarrollo hipertrofico de ciertas facultades perceptivas de naturaleza sobrenatural.

Ahora bien, lo sensorial y extrasensorial goza de un tratamiento particular en la
mistica cristiana a través de la ingestion y deglucion del Otro.>° Copiosos y suculentos
son los ejemplos de un incipiente apetito por el cuerpo ficticio y simbolico del Amado

que el mistico contempla con sus érganos suprasensibles.

Asi, de un modo marcadamente contrapuesto a la austeridad del Carmelo Descalzo
en lo relativo a los apetitos del cuerpo, a nuestra mistica, Teresa de Avila, le sobreviene

un hambre arrebatada.

4 SAN BUENAVENTURA, “Itinerario de la mente hacia Dios”, en Experiencia y teologia del Misterio:
San Buenaventura, vol. 111, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1947, p. 38

30 A este respecto, podria resultar interesante traer a colacion las consideraciones freudianas expuestas en
El retorno infantil dentro de la obra Totem y tabu. Asi, en el contexto de formacion y consolidacion de la
sociedad totémica, entendida como comunidad o clan erigido sobre el asesinato del padre, la repeticion del
acto de compartir la comida totémica, vinculada a una religion también totémica, refuerza los lazos
comunitarios.

Compartir la comida totémica se convierte, en efecto, en un acto de identificacion de social o comunitaria,
que surge de la conciencia de culpabilidad y remordimiento moral de los hijos, cuyo objeto es resarcirse del
crimen fundacional, asi como reconciliarse con la autoridad usurpada a la figura autoritaria.

Esta comida es, en la comunidad cristiana, la hostia consagrada. Esta, en la transubstanciacion, se convierte
en el cuerpo de Cristo, muerto por los pecados del hombre en la cruz. El individuo, mediante su ingesta
ritual en la liturgia eucaristica, entra en comunién, forma parte de la comunidad, con Dios Padre, Hijo y
Espiritu Santo. Este acto sacramental constituye, en ultimo término, no sélo la expiacion de los pecados,
sino la consolidacion de la comunidad social y religiosa cristiana.
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Cortado y guisado, y aun comido, — dira esta doctora de la Iglesia en su optsculo
Conceptos del Amor de Dios, también conocido como Meditaciones sobre los Cantares
—le da el Sefor de la fruta del manzano a la Esposa o Amaday ésta, a su vez, se complace,

pues la fruta, la manzana, es dulce para su garganta.”!

De igual forma, en el Libro de la vida, la monja carmelita describe las intimas
charlas con el amigo que es el Otro, esto es, en oracion sabrosa, como manjares “muy
gustosos y provechosos, si el gusto se usa a comer de ellos; train consigo gran

sustentamiento para dar vida a el alma, y muchas ganancias.”>?

Al mismo tiempo, el encuentro con el Amado sera tenido por aquel mana que deja
el estomago contento’® o, también, como aquel fruto que hemos de decapar, rebajar capa

a capa, hasta poder alcanzar el jugoso y tierno centro:

No havéis de entender estas moradas una en pos de otra como casa en hilada, sino
poned los ojos en el centro, que es la pieza u palacio adonde esta el rey, y considerar como
un palmito, que para llegar a lo que es de comer tiene muchas coberturas, que todo lo sabroso

cercan.>*

Asimismo, no son escasas las ocasiones en que el Amado adquiere una veta o cariz
un tanto mas maternal. El Amado es Aquel que nutre con leche divina que mana de sus

pechos celestiales >

Manjar, palmito o leche divina, sea cual sea el alimento por ingerir, aquello que
sobresale en este banquete mistico es la fijacion oral que subyace al hecho mismo de

comer o, en su defecto, al beso devorador del encuentro amoroso.>®

Toda esta potenciada sensualidad, este sinfin de deleites que el mistico capta con
sus novisimos Organos suprasensibles, alude a una unién con el Absoluto, con Dios,
siempre cargada de un profundo sensualismo que culmina en la sacramentalizacion de la

experiencia sensible.

5 SANTA TERESA DE JESUS, “Conceptos del Amor de Dios”, en Obras completas, Monte Carmelo
Editorial, Burgos, 2014, pp. 13-86

52 SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, Penguin Random House, Barcelona, 2024, p. 143

33 Ibid., p. 174

54 SANTA TERESA DE JESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018, p. 138
33 Tales figuras son rastreables en el texto teresiano Conceptos del Amor de Dios.

36 Bernardo de Claraval abordd, en su comentario sobre El Cantar de los Cantares, la necesidad de comer
al Amado con el fin de entrar en perfecta comunién con EL
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Esta polifonia de sentidos, o hipertrofia de estos, que sucede a una primera
privacion sensorial ascética, da cuenta de la compleja expresion de la experiencia del

arrobamiento del alma.

Resulta, entonces, manifiesto que el Amado, Dios, para convertirse en objeto
cognoscible, ha de atravesar, en su encuentro amoroso, el tamiz sensorio de los érganos

supranaturales de la Esposa, pues solamente la sensualizacion lo hace verificable.

6.3. De la inalcanzabilidad e inaccesibilidad al Amado.

Una gran parte del corpus literario mistico general y, concretamente, del Carmelo
descalzo se articula en torno a la erotica del cuerpo perdido del Amado, asi como en torno
a la busqueda de este en el lugar inhabitado. Esta es, pues, la caracteristica idiosincrasia
del topico literario del Deus Absconditus, presente en los versos del Cantico espiritual de

Juan de Yepes.

Es asi como la Mistica espanola clasica entronca con la arenga amorosa profana
en la expresion de un mal de amores, esto es, del amor hereos del amante bajo formas
liricas proximas a las populares. Este morbus amoris que aqueja al mistico se traduce en
un padecimiento indecible por la ausencia de un Dios escurridizo, de un Amado huidizo,

que lo abandona y deja profundamente sumido en el mas angustioso de los estados.

Una comprension de esta inaccesibilidad al objeto anhelado o de deseo, en el
contexto de las liricas populares, podria obtenerse, salvando las distancias, si nos

retrotraemos a [ ’‘amour courtois.

Siguiendo a Lacan en su seminario La Etica del Psicoandlisis, vemos como el
francés reflexiona sobre la nocion de la Dama como objeto sublime, es decir, aquella
evocacion de la Amada en la que prima el deseo espiritual sobre la avidez sensual. Se
trata, pues, de una espiritualizacion de la Dama que se ve en entredicho por la pérdida de
concrecion en la caracterizacion fisico-intelectual de la misma que antecede a su
evocacion como Ideal abstracto. En consecuencia, la abstraccion poética del objeto
femenino en el amor cortés culmina con el vaciamiento de dicho objeto de toda sustancia

real.

La Dama se nos muestra como un partenaire inhumano, frio, distante e irreal que,

no obstante, funciona como una Otredad radical; como un Otro que no es nuestro
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semejante, esto es, como aquello con lo que no es posible vinculo empatico alguno.

Constituye, por tanto, una Otredad traumatica que, en términos freudianos, bien
podriamos designar como la Cosa (das Ding), es decir, como lo real que siempre retorna

a su lugar, el nucleo duro resistente a la simbolizacion.

Es por ello que /a Dama nos coloca ante lo imposible de la escritura de la relacion
sexual en ['amour courtois a través de una operacion sublimatoria en la que, no obstante,
el goce, la jouissance, se realiza; esto es, no hay represion ni borramiento, ni siquiera
compromiso con el goce, pero si que hay paradoja y desvio, vias en apariencia contrarias

al propio goce, pero en las que éste es obtenido.

Pese a las evidentes similitudes de forma entre la poética del amor cortés y la
literatura mistica, ha de matizarse que terminan por diferir en lo fundamental: el sujeto
mistico si logra, en Gltimo término, la unidn espiritual, expresada, ocasionalmente, como
union carnal y sensual entre los Esposos. Dios puede mostrarse, momentdneamente, como
virtualmente inaccesible y, sin embargo, a pesar de esconderse a los sentidos del mistico,
no es, en absoluto, inalcanzable en la unidon completiva.

Ahora bien, atin compartiendo rasgos notables con cierta poesia popular, la mistica
cristiana beberd, fundamentalmente, de la Brautmystik, del misticismo nupcial, del
Cantar de los Cantares. En torno al mismo surgiran infinidad de comentarios y
reescrituras. Asi, la Mistica espafiola carmelitana serd, en su mas honda raiz, recreacion
inventiva, o variacion originalisima, del poema salomodnico y biblico, erético y mistico,

nuclear de la tradicion mistica occidental.

De esta forma, nos situamos ante una repeticion tematica del sufrimiento ligada a
la aparicion y desaparicion del Amado, al dulce esposo que se retira. Esta presencia
vaporosa, evanescente, y siempre dulce, del Amado siempre esta presente en el recuerdo

del mistico, haciéndolo anhelar permanentemente su regreso.

Esta dialéctica de la presencia y la ausencia queda expresada adecuadamente bajo
el concepto de loingprés. El oximoron resultante de la relacion entre dos adverbios
opuestos, “lejos” y “cerca”, — concluye Amaris Duarte — describe la naturaleza furtiva y

efimera del encuentro amoroso.>’

57 AMARIS DUARTE, OLGA, Op. Cit., p. 96

33



Dios, el Amado, el dulce Esposo, tan cerca y tan lejos. El mistico, la Esposa,

languido, sufriente y anhelante, siempre a la espera de la unién amorosa y trascendental.

Asistimos aqui a una radical separacion entre el sujeto, el individuo mistico, y el
objeto de deseo, es decir, Dios, que implica, en Gltimo término, la imposibilidad de acceso

al ambito de representacion de lo Absoluto.

Concluiremos sefalando que:

Segin Georges Bataille, este acontecimiento marca el paso a la trascendencia,
evidenciado por la barrera que surge entre el mistico y el Otro. Por el contrario, el estado de
intimidad supondria la instauracion de una relacion de inmanencia entre el sujeto y el
Absoluto. En consecuencia, el gran anhelo del mistico, llegar a una unién tan estrecha que
oblitere las diferencias entre el sujeto y el mundo de la divinidad, supone, de forma

paradojica, la pérdida del Amado.*

6.4. De la pérdida de la palabra.

La discursividad mistica se ve, ademads, caracterizada, como ya hemos sefialado
con anterioridad, por el atributo de inefabilidad que, en ultimo término, trasluce la
inoperancia del lenguaje real, incluso del /6gos filosofico, para capturar y contener en si

la vivencia trascendental que vive el sujeto mistico.

El mistico experimenta no s6lo una pérdida de los sentidos, y su posterior
potenciacion, sino que también padece, ante la imposibilidad de describir, mediante

lenguaje comun, la experiencia suprarracional, la pérdida de la palabra.

Recordemos, entonces, el modo en que Hildegard von Bingen confesaba, en el
Liber Scivias, caer al suelo sin poder pronunciar palabra alguna tras la vision beatifica.
Al rapto mistico, al éxtasis, le sigue la afasia inminente, la vacilacion de la lengua, el
vaciamiento de la palabra que hacen que el mistico, pese a su deseo de comunicar su
experiencia del Absoluto, se vea forzado a callar ante la imposibilidad de decir lo

indecible, de decir lo Otro.

Ante una experiencia de lo inefable, el mistico se encomendaré a tratar de poner

en discurso aquello de lo que es incapaz de hablar cabalmente. Encontrard su mejor aliado

5% Ibid., p. 97
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en el discurso apofatico para indicar, por negacion, eso que sobrepasa toda denominacion.
(Como no referirse al caracter sobreesencial de Dios si no es por medio de la definicion

por su contrario, esto es, por aquello que no es Dios?

Ahora bien, el lenguaje, dentro del procedimiento apofatico, alcanza su cénit con
el recurso al silencio. Con frecuencia — sefiala Martin Velasco — el lenguaje mistico
confina con el silencio o sencillamente desemboca en él. Pero su silencio no es comodo,

perezoso o indiferente.>

El silencio ocupa un lugar preeminente dentro de la textualidad mistica como
consecuencia directa de la afasia tras la experiencia mistica. En los instantes que siguen
a la unidon mistica, al encuentro amoroso trascendental, el sujeto mistico cae victima de
una mudez absoluta La cesura textual es, de este modo, una réplica del silencio original
acaecido tras el éxtasis. Tal y como apuntaba Certeau, “la frase mistica es un artefacto del

9960

silencio”®” que, precisamente cuando enmudece la palabra, permite entrever el mensaje o

conocimiento revelador.

Tomemos, ahora, la decimotercera cancion del Céantico espiritual®' con el objeto
de ejemplificar estas cuestiones. Un lector no muy avezado quedard perplejo ante la
aparente agramaticalidad de estos versos sanjuanistas, reflejada por el verbo faltante, la
particula ausente, en lugar de dirigir su atencion hacia lo no dicho entre los sintagmas, es
decir, al silencio que queda entre los grupos nominales yuxtapuestos. Este silencio entre
palabras desvela, finalmente, el sentido mas intimo de la plenitud del amor de los divinos

esponsales.

Sin embargo, si bien Martin Velasco estima el silencio como condicion del
lenguaje, hemos de sopesar que, tras diversas lecturas y estudios en torno a la Mistica del
Carmelo, y del grueso general de la mistica cristiana, el lenguaje sea, a su vez,

consecuencia directa del silencio primero de la experiencia inefable. Encontrariamos,

5 MARTIN VELASCO, JUAN, El fenémeno mistico. Estudio comparado, Editorial Trotta, Madrid, 1999,
p. 56

60 CERTEAU, MICHEL, Op. Cit., p. 208

61 “Mi Amado, las montafias, / los valles solitarios nemorosos, / las insulas extrafias, / los rios sonorosos, /
el silbo de los aires amorosos [...].”

SAN JUAN DE LA CRUZ, Cantico espiritual, Lumen. Barcelona, 2021, p. 177
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finalmente, que el lenguaje es, para el mistico, la facultad expresivo-comunicativa que

nace para la expresion sonora del silencio tras la experiencia trascendental de lo Absoluto.

Asi pues, de igual modo que los sentidos mundanos se perdian en un primer
momento para luego resurgir reforzados para el apercibimiento extraordinario del Amado;
la palabra se pierde también en primera instancia y, empero, ésta renace con el discurso
apofatico, la recursividad al silencio y, en el caso concreto de Juan de la Cruz, con el uso

del simbolo y la alegoria.

Concluimos sefialando que tales son los contenidos que recoge la escritura
carmelitana: vacio; ascesis y suprasensibilidad; la tormentosa relacion del mistico con el

Amado-Dios: el silencio y la afasia, producto de la experiencia de lo inefable.
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7. Conclusiones.

De acuerdo con los objetivos de estudio e investigacion propuestos en la
introduccién de este ensayo, aqui hemos abordado el fendémeno mistico espafiol del Siglo
de Oro en tanto que forma de pensamiento filosofico disuelta en un hecho literario
plenamente hispanico, esclareciendo, a lo largo de este proceso reflexivo, tanto sus rasgos

formales como contenidos principales.

Dilucidar las caracteristicas formales del texto mistico del Carmelo exige, en un
primer momento, clarificar, estilistica, tematica y filos6ficamente, su naturaleza misma.
Este texto no serd otro que aquel que nace de la urgencia comunicativa inherente a la
propia vivencia mistica, esto es, del imperativo de relatar la experiencia inefable de la

unioén amorosa y espiritual con el Otro.

El texto carmelitano, al igual que todo texto mistico, estara supeditado a la
insuficiencia del lenguaje cotidiano; a una naturaleza supraliteraria y, en consecuencia, a
un sentido anagoégico inferido de la misma y que, ciertamente, desemboca en un

determinado sesgo hermenéutico de inclinacion simbolico-espiritual.

A su vez, la escritura del Carmelo descalzo se configurara, topica y formalmente,
como una retérica y poética del camino espiritual, es decir, del viaje perfeccionador del

alma entre moradas y conducente hasta la unioén extatica con el Esposo-Dios.

De igual modo, la referencia a la experiencia personal, en relacion con lo divino,
a modo de guia didactica es mas que resefable en esta caracterizacion formal de la
escritura carmelitana. Autorreferencialidad y mistagogia, pues, integran, de una forma

sobradamente notoria, su tejido textual.

Ahora, en materia estilistica y recursiva, el decir mistico del Siglo de Oro espafiol
remite al lector a la superlatividad e ilogicidad discursiva, a un lenguaje trascendente y

enigmatico, asi como al uso de lo oximordnico, lo simbolico y lo alegorico.

Seguidamente, tras concluir esta primera seccion en torno a los rasgos formales
de la escritura mistica del Carmelo, y, con el fin de afrontar debidamente los contenidos
de la susodicha, ha sido preciso matizar aquello que hemos de entender, en estas paginas,
por experiencia, o unioén, mistica: la mistica qua experiencia subjetiva y personal,

intransferible e inefable, circunstancial e intima del misterio de Dios y, por extension,
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como el acceso gnoseoldgico y epistémico a una verdad que excede todo discurrir

intelectual hegemonico.

Llegados hasta aqui y dada la dificultad comunicativa intrinseca a la vivencia
mistica, asistimos, en términos barthesianos, a una posible logofesis en el marco escritural
del Carmelo descalzo, tornando, asi, al mistico en logoteta o fundador de lenguas. Sera,
de este modo, que, bajo las operaciones de aislamiento, articulacion y ordenacion
lingiiisticas, Teresa de Jests y Juan de la Cruz, entre otros, configuraran una lengua bajo

la que materializar la vivencia mistica.

Conforme asumimos la posibilidad logotética de la Mistica carmelitana, se
convierte en obligado preguntarse cudl serd su forma discursiva concreta, a saber: e/

discurso de la sustraccion o del vaciamiento.

Ello requerira, inmediatamente, un desglose y andlisis de sus contenidos
esenciales: el vaciamiento de si mismo con el proposito de hacer lugar al Otro; la practica
y via ascéticas; la suprasensibilidad del individuo mistico; la dindmica relacional para con

Dios y, finalmente, la afasia y silencio que siguen a la experiencia inefable misma.

Tales son las caracteristicas fundamentales, tanto en forma como en contenido,
que hemos extraido y analizado de nuestro particular objeto de estudio: el texto y escritura

misticas del Carmelo descalzo.

Finalmente, tal como se explicitaba al comienzo de estas paginas, el presente
ensayo no persigue otro objeto que el de servir como mera introduccion a la cuestion de

la Mistica espafiola del Siglo de Oro.

Asi, la naturaleza de dicho texto es, pretendidamente, general y aproximativa,
dada la densidad y complejidad del vasto corpus literario mistico del Carmelo, pues,
quizd, de no haber adoptado dicho enfoque, las tesis y cuestiones, anteriormente
sefaladas, hubieran tenido que ser supuestas por el lector o, en su defecto, obviadas, con
el fin de ahondar, con algin que otro error o inexactitud imperdonables, en figuras y

personalidades concretas del género mistico espafiol de los siglos XVI y XVII.

Ciertamente, esta decision metodoldgica viene influida por un determinado patron
de investigacion recurrente entre los estudios de la Mistica, tanto espafiola como cristiana

o de otras confesiones y latitudes. Garcia de la Concha, Amaris Duarte o Poirel, con su
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excelente genealogia y trazado del recorrido evolutivo del término mistico,
innegablemente util a lo largo del proceso de lectura e investigacion previos a la redaccion
de este escrito, son, entre muchos otros, algunos de los nombres que han motivado esta

decision.

Con todo, aquello que se reivindica, en Ultima instancia, es el valor preliminar y
preparatorio de este texto, asi como de las conclusiones extraidas, como un primer paso
hacia una investigacion de mayor rango, amplitud, extension y profundidad del marco

escritural de la Mistica del Carmelo descalzo.

Asi, alla se tendran presentes no so6lo las cuestiones relativas a lo filoséfico,
literario y espiritual, sino, también, el intrincado contexto sociohistorico y cultural
espanol de la Contrarreforma, posibilitando la comparativa del corpus carmelitano con

toda deriva y ramificacion del cristianismo y protestantismo.

No obstante, tras este esbozo aproximativo al campo mistico, quedan muchos
interrogantes abiertos y otros tantos sin siquiera plantear y, aun con todo, estimamos
necesario concluir este texto sefialando que la naturaleza de esta investigacion futura

quizé deba, en su mayor parte, tomar como guia la siguiente prescripciéon zambraniana:

A los claros del bosque no se va, como en verdad tampoco va a las aulas el buen

estudiante, a preguntar.®?

62 7ZAMBRANO, MARIA, Claros del bosque, Alianza Editorial, Madrid, 2022, p. 35

39



8.

8.1.

Referencias bibliograficas.

Bibliografia principal.

AMARIS DUARTE, OLGA, La mistica del exilio en la obra de Hannah Arendt y de Maria
Zambrano, Biblioteca Ludwig-Maximilians-Universitit de Munich, Munich, 2020

BARTHES, ROLAND, Sade, Fourier, Loyola, Ediciones Catedra, Madrid, 2022

CERTEAU, MICHEL, La fable mystique, Gallimard, Paris, 1982

GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, 4! aire de su vuelo, Galaxia Gutenberg, Barcelona, 2004
GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, El arte literario de Santa Teresa, Ariel, Barcelona, 1978
HULIN, MICHEL, La mystique sauvage: aux antipodes de [’esprit, Presses Universitaires de
France, Paris, 2014

PENALVER, PATRICIO, La Mistica espaiiola (siglos XVIy XVII), Ediciones Akal, Madrid, 1997
SAN JUAN DE LA CRUZ, Cantico espiritual, Lumen. Barcelona, 2021

SAN JUAN DE LA CRUZ, Poesia, Ediciones Catedra, Madrid, 2022

SANTA TERESA DE JESUS, Camino de perfeccion, Austral, Barcelona, 2015

SANTA TERESA DE JESUS, “Conceptos del Amor de Dios”, en Obras completas, Monte
Carmelo Editorial, Burgos, 2014

SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la vida, Penguin Random House, Barcelona, 2024
SANTA TERESA DE JESUS, Poesia y pensamiento. Antologia, Alianza Editorial, Madrid, 2018

8.2. Bibliografia secundaria.

ALEIXANDRE, VICENTE, Espadas como labios. La destruccion o el amor, Castalia Ediciones,
Barcelona, 2020

ANCOS MORALES, BEATRIZ, Teresa de Jesus. Comunicadora del Dios inefable, Ediciones
Encuentro, Madrid, 2015

BATAILLE, GEORGES, El erotismo, Tusquets Editores, Barcelona, 2023

BATAILLON, MARCEL, Erasmo y Espaiia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XV1I,
Fondo de Cultura Econdmica, México, 1996

BENJAMIN, WALTER, El origen del Trauerspiel aleman, Abada Editores, Madrid, 2012
FREUD, SIGMUND, Totem y tabu, Alianza Editorial, Madrid, 2011

GARCIA DE LA CONCHA, VICTOR, Filologia y mistica: San Juan de la Cruz, Llama de amor
viva, Editorial Espasa-Calpe, Madrid, 1992

LACAN, JACQUES, La ética del psicoanalisis (1959-1960), Paidos, Buenos Aires, 1990
LOPEZ BARALT, LUCE, “Simbologia mistica musulmana en San Juan de la Cruz y en Santa
Teresa de Jesus”, en Nueva Revista de Filologia Hispanica 1 (1981), pp. 21-91

MARTIN VELASCO, JUAN, El fenomeno mistico. Estudio comparado, Editorial Trotta, Madrid,
1999

MASSIGNON, LOUIS, Ciencia de la compasion, Editorial Trotta, Madrid, 1999

40



OTTO, RUDOLF, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza Editorial,
Madrid, 1998

POIREL, DOMINIQUE, Mystique. Aventures et mésaventures d 'un mot des origines a nos jours,
Les Editions du Cerf, Paris, 2024

RIVERA GARCIA, ANTONIO, “Espiritu y poder en el Barroco espafiol”, en AULLON DE
HARO, PEDRO (coord.), Barroco, Editorial Verbum, Madrid, 2004

SAN AGUSTIN, Confesiones, Alianza Editorial, Madrid, 2011

SAN BERNARDO DE CLARAVAL, Obras completas, vol. V, Biblioteca de Autores Cristianos,
Madrid, 1987

SAN BUENAVENTURA, “Itinerario de la mente hacia Dios”, en Experiencia y teologia del
Misterio: San Buenaventura, vol. 111, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1947
ZAMBRANO, MARIA, Claros del bosque, Alianza Editorial, Madrid, 2022

ZAMBRANO, MARIA, Hacia un saber sobre el alma, Alianza Editorial, Madrid, 2016
ZAMBRANO, MARIA, Pensamiento y poesia en la vida espaiiola, Alianza Editorial, Madrid,
2021

ZIZEK, SLAVOI, Las metdstasis del goce. Seis ensayos sobre la mujer y la causalidad, Editorial
Paidos SAICF, Buenos Aires, 2003

41



9. Anexo. Recension critica. POIREL. DOMINIQUE, Mystique.

Aventures et mesaventures d’'un mot des origines a nos jours. Les

Editions du Cerf, Paris, 2024.

Mystique. Aventures et mésaventures d’'un mot des origines a nos jours, obra de
Dominique Poirel, estudioso francés de la historia intelectual de los autores de la Edad
Media, ofrece, magistralmente, un trazado historico-genealodgico de los usos y acepciones

del término “mistico” desde sus origenes hasta nuestros dias.

Sera asi como, mediante dicho delineamiento del recorrido evolutivo del
concepto, el autor dard cuenta de toda mutacion cultural experimentada por lo “mistico.”
Ello implica, en gran medida, evidenciar no s6lo su origen primero y su estado actual,

sino también sus fisuras, rupturas, quiebras, disrupciones, ramificaciones, etc.

Poirel elabora, pues, una suerte de tratado filogenético del campo mistico en que
aborda, escrupulosamente, la Mistica y el misticismo; la experiencia y conocimiento

misticos; la subjetividad y la literatura misticas.

Asi, el francés dispone la siguiente hoja de ruta: primeramente, comenzado por la
Antigiiedad pagana y los Padres de la Iglesia. Seguidamente, continuando a través de la
doctrina cristiana medieval y su entrada en crisis durante la moderna Ilustracion para, a
continuacion, proseguir tanto con su rejuvenecimiento en el contexto germanico-luterano
como con sus fisuras y fluctuaciones tardorrenacentistas y barrocas o, posteriores,
resurgimientos, en los Romanticismos europeos, que comportarian nuevas connotaciones
y significados. Finalmente, llegando al siglo XX, momento en que su presencia es
rastreable en multitud de discursos de diversas disciplinas y ciencias humanas, pues lo
“mistico” parece haber fascinado, de igual modo, a filésofos y tedlogos, historiadores y

escritores.

Nos encontramos, pues, ante una palabra cuyo significado ha experimentado
cambios radicalmente notorios a lo largo del tiempo. Por consiguiente, resulta mas que
necesario preguntarse, con Poirel, por qué “mistico” resulta ser un término tan comun y
habitual, a pesar de su flexibilidad semantica y de la manifiesta despreocupacion por

definirlo con exactitud, en determinados discursos académicos actuales.
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A través de las aventuras, y desventuras, del recorrido que aqui se marca, el lector
avezado se percatara de que la respuesta a la cuestion planteada anteriormente revela que
lo “mistico”, actualmente, ha dejado de significar conceptualmente para, en su lugar,
adoptar una funcion plenamente cultural. En ultima instancia, de acuerdo con el ensayista

francés, esto denota un cierto malestar moderno con respecto de la religion.

Ahora bien, el francés sefialard cuatro momentos clave, cuatro rupturas que
marcan el curso histdrico, conceptual y cultural de la Mistica desde la Edad Media hasta
el instante presente. El término “mistico” actual es, en efecto, el resultado de grietas, de
fisuras, sucesivas que, sin duda, han sido estudiadas, entre otros, por Henri de Lubac y

Michel de Certeau en Corpus Mysticum y La fable mystique, respectivamente.

Situamos como primera ruptura aquello que cabria calificar como una
especializacion, en el medievo, del conocimiento teoldgico-filosofico y de toda rama

disciplinar anexada.

Esto es, la exégesis alegorica de las Sagradas Escrituras; la meditacion cristo-
céntrica en torno a lo salvifico; la participacion litargica en los sacramentos eclesiasticos,
etc., antafio, fueron dimensiones de la vida cristiana irradiadas desde la nocion central del
“misterio” o de lo “mistico”. Asi, unirse al “cordero mistico” era unirse al “cordero de
Dios” o “cordero Cristo”’; meditar la Biblia de acuerdo con el sentido mistico era meditar
segun el sentido alegérico; entrar a formar parte del “cuerpo mistico” era tomar parte de

la Eucaristia ...

Andando en el tiempo, con la consolidacion de la universitas medieval, la
interpretacion de las Escrituras; la teologia especulativa, moral y pastoral; la retdrica del
predicador y el derecho canonico lograron progresar en términos de especificidad,
especializacion y concrecidon. No obstante, todo progreso especifico de cada
conocimiento, por individual, se termind pagando con un debilitamiento de su cohesion

general y de conjunto.

Ciertamente, la especializacion, en tanto que condicion para el progreso de todo
campo del saber, disuelve, en tltima instancia, aquel vinculo organico que reunia todos
aquellos géneros de conocimiento, arriba citados, en torno a lo mistérico, el misterio del

cristianismo ... en torno a lo “mistico”. En consecuencia, se advierte la pérdida de este

43



caracter intersticial del término “mistico” entre las diversas dimensiones y disciplinas de

la vida y experiencia cristianas en este proceso de conformacion de la cultura escolastica.

Seguidamente, de acuerdo con Poirel, hemos de considerar la erotizacion del
misticismo, de lo circundante a lo “mistico”, como nuestra segunda ruptura. Asi, tal grieta

radicard en la recepcion teologica del haber filosofico-literario de Pseudo Dioniso.

Primeramente, ha de apuntarse que la teologia mistica de cufio pseudo-dionisiaco
no es, pues, ni una teologia ni un misticismo en el modo en que, actualmente,
comprendemos ambos términos. Esta, mas bien, recoge una determinada manera de
hablar de lo divino; una manera que termina postulando, mediante el rechazo expreso de
la afirmacién y la negacion, una divinidad siempre superior a toda palabra, lenguaje y

pensamiento humanos.

Ahora, la relectura de esta doctrina culmind en una erotizacion de la misma,
confiriéndole, de este modo, un rol mayor al deseo e impulso amorosos en detrimento del
conocimiento y del aprehendimiento intelectual. Asistimos aqui, entonces, a un
significativo distanciamiento con respecto de las tesis y pensamientos originales de

Pseudo Dionisio y sus primeros comentaristas.

Caracteristica de esta segunda ruptura es, segin Dominique Poirel, la fusion,
presente entre los carmelitas como Juan de la Cruz, entre dos tradiciones exegéticas, a
saber: por un lado, aquella que versa sobre el poema salomoénico del Cantar de los

Cantares y, por otro lado, aquella que discurre alrededor del corpus areopagitico.

Dicha amalgama de dos lineas hermenéutico-interpretativas, una cisterciense, otra
pseudo-dionisiaca, otorgara una nueva significacion al concepto de lo “mistico”,
aproximandolo a su sentido moderno. De este modo, “mistico” comenzara a referir, con

mayor frecuencia, al encuentro unitivo, amoroso y supraintelectual del alma con Dios.

En esencia, esta segunda ruptura comporta una puesta en escena, en el ambito de
lo “mistico”, de la afectividad, de lo erdtico y de la intimidad que, otrora, fueran
introducidos al cristianismo a través del pensamiento de Pseudo Dionisio. Ello implica,
consecuentemente, un redireccionamiento de la vida interior hacia el misticismo,
relegando a un segundo plano la cultura escolastica, propia de la primera ruptura, asi como

reordenando nuevamente el espacio religioso.
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Brevemente, diremos que la tercera ruptura, por su parte, concernira al lugar del
sujeto mistico dentro de la institucion teoldgica eclesidstica. Sencillamente, el “mistico”,
y no lo “mistico” o el adjetivo “mistico”, empezara a designar a aquellos partidarios de
las tesis del amor puro y, extensivamente, a su posicionamiento y vinculacidén para con

una tradicion de tedlogos, o de santos, misticos imbuida de autoridad.

En ultimo lugar, afrontamos la cuarta ruptura, que refiere a la aplicacion exegética,

o interpretativa, de la palabra “mistico”.

Lo “mistico”, a partir del Renacimiento, experimenta una ligera secularizacion, de
acuerdo con Poirel, pues ya no alude, plenamente, a lo alegérico del misterio de la
salvacion, etc., sino que se convierte en aquello que ha de ser descifrado, es decir, aquello

que, por su naturaleza enigmatica, debe ser necesariamente desentrafiado.

De esta manera, “mistico” experimenta un vaciamiento de su significado
tradicional en relacion con el misterio cristiano, repaganizandose y abriéndose a una

multiplicidad de nuevas, y secularizadas, significaciones.

Una vez exploradas estas cuatro rupturas, el lector puede percatarse de que Poirel,
nuestro autor, trata de superar, mediante su obra, la incomprension que subyace a la
nocion de “mistico” y a la Mistica misma, asi como a las problematicas cuestiones

lexicograficas, historiograficas y antropoldgicas de fondo.

Ahora bien, en lo referente a la Mistica espafiola del Siglo de Oro, objeto del
presente Trabajo de Fin de Master, Dominique Poirel se detiene, largo y tendido, en las
figuras de Teresa de Jestus y Juan de la Cruz, pues no seria posible, en modo alguno,

estudiar la palabra “mistico” en los siglos XVI y XVII sin abordar tales personalidades.

El estudioso francés, a lo largo de dichas paginas, registra el nimero y frecuencia
de las apariciones de “mistico”, ya sea en calidad de adjetivo o de sustantivo, en los
escritos de estos dos grandes contemplativos del Carmelo, asi como los significados de

dicha palabra.

Encontramos, entonces, que “mistico”, en primera instancia, aparece, en el Libro
de la vida, bajo la forma de una expresion un tanto técnica y erudita, para el gusto de la

santa abulense, y de cuyo uso no esta totalmente segura nuestra doctora de la Iglesia. No
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obstante, ello verdaderamente no importa, pues confia en que los destinatarios de su obra

sean capaces de desentrafiar y aclarar aquello que Teresa de Jesus trata de decir.

La palabra “mistico”, referida a lo oculto, acude a la mente de la santa en el
momento justo en que precisa describir un sentimiento de presencia divina. Se trata, en
cierto modo, de un intento un tanto libresco de caracterizar su sentir, de forzar su encaje
en los marcos tradicionales de la teologia erudita, que ella sostiene desconocer y que, no

obstante, son propios a sus confesores y censores.

Posteriormente, mostrando mas confianza, Teresa de Ahumada abandonara la
expresion gersoniana, marginal en su obra y en su pensamiento, prefiriendo expresar sus
experiencias y ensefianzas sobre la vida interior con palabras mas sencillas, tales como

“oracion” o “contemplacion”.

El uso de la palabra coincidio, asi, con una fase inicial de la actividad literaria de
la santa, cuando, dirigiéndose a expertos tedlogos que debian juzgar la calidad de su vida

interior, intentd comunicarla mediante un lenguaje tradicional y, por tanto, tranquilizador.

Sin embargo, Juan de la Cruz, a diferencia de Teresa de Avila, si que es un tedlogo,
de acuerdo con Poirel, en el sentido académico. Por ende, Juan de Yepes no so6lo ofrece
una descripcion de los estados de la vida interior, sino también su definicion,
interpretacion y enjuiciamiento. Por tales razones, el carmelita parte del conocimiento de

las tres acepciones, exegética, eclesial y dionisiaca, del término “mistico”.

Segun Dominique Poirel, para Juan de la Cruz, “mistico” ha conservado, pues,
toda su gama medieval de significados. Decir esto no es negar la novedad de su doctrina

espiritual. La novedad esta en otra parte, no en el sentido que da al adjetivo “mistico”.

“Mistico” significa aqui un despojamiento progresivo de todas las facultades del
conocimiento, tanto sensible como inteligible, que el carmelita describe como una noche
de fe. Ciertamente, este cese de todo conocimiento va acompanado, también, de un

aumento del amor.

Sin embargo, no debemos deducir de ello que Juan de la Cruz dé a “mistico” un
significado amoroso. Por el contrario, conserva la palabra en su sentido mas tradicional
desde Pseudo Dionisio, a saber: un silencio de las facultades del habla y del pensamiento.

“Mistico” es, por tanto, secreto y oculto.
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Finalmente, y, en virtud de lo hasta el momento expuesto, consideramos resefable

el siguiente apunte que hace Poirel a sus lectores:

Rarissime chez sainte Thérése, plus fréquente chez saint Jean, le mot de mystique
recoit chez I'un comme chez 1’autre une signification conforme a la tradition médiévale. Les
présenter tous deux comme des “mystiques”, au sens qu’a ce mot aujourd’hui, ce n’est donc
pas s’appuyer sur leurs ouvrages, c’est plaquer sur eux une catégorie plus récente, qui ne
correspond pas a leur maniére propre de s’exprimer et de penser. Il serait donc aventureux de
se réclamer des deux docteurs de 1’oraison et de la contemplation pour asseoir une notion
moderne de “mystique” qu’ils n’ont nullement songé a établir. Légitime ou non, cette notion

leur est nettement postérieure: on verra qu’elle apparait au XIX siécle.®

Extraemos de este parrafo la idea de que a la caracterizacion de los escritos de
ambos santos en tanto que “misticos” le sigue una cierta violencia intelectual o defecto
de nomenclatura, imponiéndoles, de este modo, una categorizacién moderna inadecuada

para la comprension de su pensamiento, expresion y discurso.

Tras este breve acercamiento a los principales contenidos del texto de Poirel,
concluimos, pues, que Mystique. Aventures et mésaventures d’'un mot des origines a nos
jours ofrece una genealogia terminoldgica de lo “mistico” a través de un recorrido
complejo y excitante por sus cuatro grandes fisuras o rupturas. Un estudio, sin duda, de
gran utilidad para aquellos que se embarquen en la investigacion de profundas cuestiones

misticas y teologicas.

Numero de palabras: 15.747

6,3 POIREL, DOMINIQUE, Mystique. Aventures et mésaventures d’'un mot des origines a nos jours, Les
Editions du Cerf, Paris, 2024, pp. 131-132
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