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RESUMEN

Los poemas del volumen El fulgor de José Angel Valente —lector apasionado de las poe-
sias de San Juan de la Cruz— dialogan con el Cdntico espiritual del mistico. El didlogo que
ambos textos mantienen sorprende porque no evoca lo espiritual de la experiencia sanjuaniana
sino todo lo contrario, lo corpéreo. El presente articulo trata de responder a las siguientes pre-
guntas: 1) ;Cémo describen, en los textos tedricos y en la poesia, un mistico del siglo XVI y
un poeta contemporaneo inspirado en sus versos la relacion entre el cuerpo y la experiencia
interior del hombre? 2) ;Por qué el amor erético se convirtié en el simbolo de las mas profun-
das relaciones entre el alma y Dios?, 3) ;En qué razones puede fundamentarse la tendencia de
los artistas contemporaneos a reflejar sus inspiraciones con los textos misticos a través de ima-
genes del acto erético?
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ABSTRACT

The poems from the volume El fulgor by José Angel Valente —the enthusiastic reader of
Saint John of the Cross’s poetry— converses with The Spiritual Canticle of the Spanish mystic.
This dialogue surprises because it does not recall things which belong to the spirit, but, on the
contrary, things which are related to the body. The present article tries to answer the following
questions: 1) How does the mystic from the 16™ century and the contemporary poet inspired by
his works describe, both in their prose and poetry, the relationship between the body and the
interior experience of a human being? Why did erotic love convert into the symbol of the deep-
est relationship between the soul and God? What are the reasons for the tendency of contempo-
rary artists to reflect their inspirations towards the images of erotic acts by the mystical works?
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598 MARLENA KRUPA

«Mi corazén y mi carne se gozaron en Dios vivo (Sal 83, 3)».
San Juan de la Cruz, Cdntico espiritual (40, 5)".

1. MANDORLA: PLANTEAMIENTO

San Juan de la Cruz fue descubierto como el poeta en el siglo XX. La
lectura de sus textos deslumbré en su dia a Paul Valéry, inspiré a T. S. Eliot
dejando una impronta tan visible en sus Four Quartets o ayudd a Ryszard
Cieslak, el actor de Jerzy Grotowski, elaborar su magistral e inolvidable mo-
nélogo del drama calderoniano El principe constante que pasé a la historia del
teatro universal (Krupa, 2014). Lo que une al mistico carmelita con los artis-
tas del siglo XX, José Angel Valente inclusive, es, sin duda, una vision del
acto creativo visto como una experiencia ligada al conocimiento de lo real, de
lo trascendente, de lo inefable. Otra afinidad que permite superar miles de afios
y juntar el pensamiento del siglo XVI con el del XX es el interés por el mis-
mo hombre, la indagacién a través del arte del todo lo que somos, del alma y
del cuerpo humanos. En José Angel Valente —como constata Fernando Gar-
cia Lara— «se trata de un permanente movimiento en busca de aquella intui-
cién primera, la que asimila experiencia poética y mistica de lo cual Valente
habla en el ensayo sobre Miguel de Molinos y a lo cual vuelve continuamen-
te» (1995: 37). En este contexto es muy significativo lo que Valente escribid
en La piedra y el centro «En definitiva, la mas radical noticia que el Evange-
lio nos da es ésta: el Verbo se hizo Carne» (1991: 67), lo cual pone en evi-
dencia que la reflexién de Valente sobre lo humano, sobre su experiencia de
lo real, sobre la expresiéon y el conocimiento siempre ird acompafiada de la
meditacion sobre el lenguaje, sobre la palabra como una via de la encarnacién.
Claudio Rodriguez Fer recuerda que Valente recoge al respecto la tradicion del
logos espermatico de los estoicos enriquecido por el pensamiento de la misti-
ca de tradicién judia, cristiana, musulmana y emparentado con Maria Zambrano
y José Lezama Lima (1995: 124).

José Angel Valente en sus poemas volvia muchas veces a las imagenes de
San Juan de la Cruz. Le dedicd, ademds, unos ensayos exquisitos, entre otros,
«Sobre la operacién de las palabras sustanciales», «Juan de la Cruz, el humil-
de del sinsentido», «El ojo del agua» (Valente, 1983). Una de las imigenes
sanjuanianas a la que Valente vuelve con mayor frecuencia es la del vaso vacio.
En el Cdntico espiritual, exactamente en el comentario de la estrofa nueve,
podemos leer la siguiente comparacion: «esta el alma como el vaso vacio, que

! Entre paréntesis iremos sefialando los niimeros de las partes y de los parrafos de las obras
de San Juan de la Cruz. Los nimeros irdn precedidos de las siglas que hardn referencia a
determinados textos del Santo: S: Subida del Monte Carmelo, CB: Cantico espiritual B (se-
guiremos esta redaccion del poema).
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espera su lleno» (CB 9, 6). Lo sustancial de esta imagen, es decir, la idea del
vacio, de sus contornos materiales, de la concavidad y de la silenciosa espera,
recibié en la poesia del poeta gallego diferentes manifestaciones metafdricas
o simbdlicas. Una de ellas es la de mandorla, que el mismo Valente definid
de manera siguiente:

Para obtener geométricamente el simbolo de la mandorla es necesario deslizar un cir-
culo sobre su propio didmetro, engendrando asi un circulo segundo, de tal modo que
ambos circulos iguales pasen cada uno por el centro del otro. Los dos arcos de circu-
lo asi obtenidos delimitan una figura geométrica de la mayor importancia en la sim-
bélica del arte religiosa. Es la figura designada con el nombre italiano «mandorla»
—mandorla, almendra— que aparece con gran frecuencia en los timpanos de las igle-
sias romdnicas, pero que se manifiesta ademads en el arte sagrado de otras civilizacio-
nes. La mandorla se denomina también vesica piscis —recuérdese la asimilacién
paleocristiana de Cristo con el pez (ichtius)— y almendra mistica. Aparece en la tra-
dicién china (el Tai-Ki) y en las tradiciones hindd y egipcia.

Por supuesto, la mandorla —espacio vacio y fecundante, donde se acoplan lo vi-
sible y lo invisible— es simbolo del sexo femenino. [...] Mandorla, lo céncavo, lo
hueco, la matriz, el vacio, la nada (2000: 44-45).

Como podemos observar el simbolo de mandorla es extremadamente pro-
lifico. De la superposicion desplazada de dos circulos, de los cuales uno sim-
boliza la tierra y el otro el cielo, surge un espacio vacio y oscuro; una matriz
preparada para recibir la semilla de la luz, de la nueva vida. Es un espacio de
unién que lleva a la ebriedad; un espacio mediatico dentro del cual, en los
relieves roménicos, se inscribia la figura de Cristo o de la Virgen Maria. La
mandorla es, ademds, un simbolo erdtico. Valente interpreta uno de sus poe-
mas, cuyo titulo es precisamente Mandorla, de manera siguiente: «Es un poema
de amor. En €l esta plenamente recabada la sacralidad del eros que susten-
ta muchas vivencias capitales en formas religiosas donde la sexualidad es el
punto a partir del cual se organizan y se cruzan las intuiciones misticas y los
conocimientos esotéricos» (2000: 45).

Los poemas erdticos de Valente evocan una larga tradiciéon que ensambla
el amor humano con el amor divino, sin embargo, parece que al recrearla
desplazan su centro de gravedad hacia la corporeidad. Esta observacién me
llevo a plantearme las siguientes preguntas: 1) ;Cémo describen, en los tex-
tos tedricos y en la poesia, un mistico del siglo XVI y un poeta contempora-
neo inspirado en sus versos la relacién entre el cuerpo y la experiencia inte-
rior del hombre? 2) ;Por qué el amor erdtico se convirtié en el simbolo de
las més profundas relaciones entre el alma y Dios?, 3) ;En qué razones pue-
de fundamentarse la tendencia de los artistas contemporaneos a reflejar sus
inspiraciones con los textos misticos a través de imagenes del acto erético? En
cuanto a las textos poéticos, el objeto de mi estudio sera el Cdntico espiritual
de San Juan de la Cruz y el poemario, EI fulgor, de José Angel Valente.
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2. EL CUERPO EN LA EXPERIENCIA DEL HOMBRE SEGUN SAN JUAN DE LA CRUZ

La pregunta por el lugar de lo corporal en la experiencia interior del hom-
bre a los ojos de San Juan de la Cruz y de José Angel Valente es, en reali-
dad, una pregunta por la estructura de la persona humana que en sus textos se
transparenta.

La antropologia del mistico carmelita es, a grandes rasgos, una antropolo-
gia tomista?. Lo que distingue a ambos tedlogos es sobre todo el cardcter de
su reflexion. Santo Tomads cultivé la teologia de manera especulativa y cien-
tifica, mientras que San Juan de la Cruz la vivid, es decir, su teologia es de
indole experiencial y mistica. Lo prueban las siguientes palabras del «Prélo-
go» al Cdntico espiritual:

Porque ;quién podra escribir lo que a las almas amorosas, donde €l mora, hace
entender? Y /quién podra manifestar con palabras lo que las hace sentir? Y ¢quién,
finalmente, lo que las hace desear? Cierto, nadie lo puede; cierto, ni ellas mismas
por quien pasa lo pueden. Porque ésta es la causa por que con figuras, compara-
ciones y semejanzas, antes rebosan algo de lo que sienten y de la abundancia del
espiritu vierten secretos misterios, que con razones lo declaran (CB 1).

Los verbos empleados en las tres preguntas retéricas de este fragmento, es
decir, «entender», «sentir» y «desear», son una prueba evidente de que la base
de los escritos de San Juan de la Cruz fue su propia experiencia; experiencia
que abarcé al hombre completo, tanto su parte sensitiva como intelectual.
Tomando esto en consideracién, podemos decir incluso —y no creo que este-
mos equivocados— que el ser humano recibié en las hojas de la obra sanjua-
niana una de las primeras descripciones en clave fenomenoldgica.

San Juan de la Cruz explicaba a menudo su visién del ser humano por
medio de metaforas. Una de ellas es la imagen de la montifia que aparece en
la estrofa diecis€is del Cdntico espiritual y que el mismo Santo comenta de
manera siguiente:

Porque para este divino ejercicio interior es también necesaria soledad y ajenacién
de todas las cosas que se podrian ofrecer al alma, ahora de parte de la porcién
inferior, que es la sensitiva del hombre, ahora de la parte de la porcién superior,
que es la racional, las cuales dos porciones son en que se encierra toda la armo-
nia de las potencias y sentidos del hombre, a la cual armonia llama aqui montifia
(CB 16, 10).

Otra imagen que le sirvié para hablar de la ontologia del hombre fue la
de una ciudad y sus arrabales. En el comentario de la estrofa dieciocho del
Cdntico espiritual, donde dicha metafora aparece, se explica que los arraba-

2 «El P. Cris6gono aisl6 siete principios teolégicos presentes en San Juan, y de ellos sélo
uno se aparta de Santo Tomas, siguiendo a San Agustin y convirtiendo a la memoria en ter-
cera facultad, junto al entendimiento y la voluntad» (Thompson, 1985: 23).
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les son «los sentidos sensitivos interiores» del hombre, es decir, la memoria,
la fantasia y la imaginativa, que se comunican con el exterior a través de «los
sentidos exteriores, que son oir, ver, oler, etc.». Después el Santo pasa a la
explicacién del significado de la ciudad:

Porque lo que se llama ciudad en el alma es alla lo de mas adentro, es a saber, la
parte racional, que tiene capacidad para comunicar con Dios, cuyas operaciones
son contrarias a las de la sensualidad. Pero, porque hay natural comunicacién de
la gente que mora en estos arrabales de la parte sensitiva, la cual gente es las nin-
fas que decimos, con la parte superior, que es la ciudad, de tal manera que lo que
se obra en esta parte inferior ordinariamente se siente en la otra interior, y, por
consiguiente le hace advertir y desquietar de la obra y asistencia espiritual que tiene
en Dios; por eso les dice que moren en sus arrabales, esto es, que se quieten en
sus sentidos sensitivos interiores y exteriores (CB 18, 7).

Ambas metéaforas nos suministran un esbozo de la estructura ontoldgica del
ser humano seguin San Juan de la Cruz. En primer lugar notamos que distin-
gue en el hombre dos partes. La primera es la parte sensitiva («la porcién
inferior») que abarca el cuerpo, los sentidos externos (vista, oido, gusto, tac-
to, olfato) y los internos (fantasia, imaginativa y memoria sensitiva) mas las
potencias naturales (apetitos) y las pasiones. La segunda es la parte espiritual
(«la porcidén superior») que se compone del alma-espiritu® y las potencias es-
pirituales (entendimiento, memoria y voluntad). Aunque en varios fragmentos
de la obra de San Juan de la Cruz leemos sobre la carcel corporal del alma y
sobre las tensiones que surgen entre la «porcidn inferior» (la parte sensitiva)
y la «porcion superior» (la parte espiritual) del ser humano, ambas partes es-
tan unidas de manera inescindible, se comunican y dependen de si mutuamente.
Por eso también, como sefiala Mirostaw Kiwka, en los escritos del carmelita
se habla de «sustancia corporal» o «sustancia sensitiva», y en direccién con-
traria, de «sentido del espiritu» o «espiritu sensual» (2004: 72). José Angel
Valente, refiriéndose precisamente a esta dualidad cuerpo-espiritu en los mis-
ticos, afirma incluso que la sustancia de toda mistica es su abolicién y afiade:
«El mistico no sufre el terror de cuerpo, no teme al cuerpo; no puede, en ri-
gor, temerlo» (Valente, 2008: 288).

Los escritos de San Juan de la Cruz demuestran que es el hombre com-
pleto, con su cuerpo y alma, con sus potencias espirituales y sus sentidos, quien
entra en el proceso mistico; no encontramos la huida de lo corporal, sino mas
bien un deseo de dominarlo o, en la terminologia de Edith Stein, de «forma-
lizarlo» a través de la profunda vida interior*. En la Subida del Monte Car-

3 «En San Juan de la Cruz se da una sutil diferencia entre el alma y espiritu como estra-
tos de la parte superior del hombre, designada en su conjunto como espiritu, a simplemente
alma. “El espiritu —dice el Mistico— es la porcién superior del alma, que tiene respecto y
comunicacién con Dios”» (Kiwka, 2004: 44).

4 Es uno de los términos bdsicos de Edith Stein (2002).
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melo San Juan confiesa que desprenderse de los sentidos, «que es mortificar-
los del todo, en esta vida es imposible» (S I, 11, 2). Sin embargo, es posible
—e incluso necesario— someterlos al proceso de la purificacién. El carmelita
subraya que por el proceso de la purificacion, que conduce a la desnudez del
hombre, tienen que pasar todas las «porciones» de la naturaleza humana, pero
de manera ordenada y progresiva, es decir, hay que partir de lo inferior para
poder pasar a lo superior, dado que ambos se condicionan:

Segtin, pues, estos fundamentos, esta claro que para mover Dios al alma y levantar-
la del fin y extremo de su bajeza al otro fin y extremo de su alteza en su divina unidn,
halo de hacer ordenadamente y suavemente y al modo de la misma alma. Pues, como
quiera que el orden que tiene el alma de conocer, sea por las formas e imagenes de
las cosas criadas, y el modo de su conocer y saber sea por los sentidos, de aqui es
que, para levantar Dios al alma al sumo conocimiento, para hacerlo suavemente ha
de comenzar y tocar desde el bajo fin y extremo de los sentidos del alma, para asi
irla llevando al modo de ella hasta el otro fin de su sabiduria espiritual, que no cae
en sentido (SII, 17, 3).

La lectura atenta de esta descripcion nos permite advertir que el mistico
veia a la persona humana como un microcosmos, es decir, lo percibia de la
misma manera que cuatro siglos después lo describié fenomenolégicamente su
fiel lectora e hija espiritual, Edith Stein: «Ser hombre quiere decir ser simul-
tdneamente cosa, planta, animal y espiritu, pero todo ello de forma unitaria»
(2002: 47).

Segun Eulogio Pacho (Juan de la Cruz, 2000: 770) uno de los textos don-
de San Juan de la Cruz subraya la unidad de la persona humana con mayor
énfasis es el comentario de la cancién trece del Cdntico espiritual en la que
el alma pide al Amado «jApértalos, Amado, / que voy de vuelo!»:

Porque es a veces tan grande el tormento que se siente en las semejantes visitas de
arrobamientos, que no hay tormento que asi descoyunte los huesos y ponga en es-
trecho al natural; tanto que, si no proveyese Dios, se acabaria la vida. Y a la verdad,
asi parece al alma por quien pasa, porque siente como desasirse el alma de las car-
nes y desamparar el cuerpo. Y la causa es porque semejantes mercedes no se pue-
den recibir muy en carne, porque el espiritu es levantado a comunicarse con el Es-
piritu divino que viene al alma, y asi por fuerza ha de desamparar en alguna manera
la carne. Y de aqui es que ha de padecer la carne y, por consiguiente, el alma en la
carne, por la unidad que tienen en un supuesto. Y por tanto, el gran tormento que
siente el alma al tiempo de este género de visita, y el gran pavor que le hace verse
tratar por via sobrenatural, le hacen decir: Apartalos, Amado (CB 13, 4).

Con esta cita entramos también en una cuestién problematica de la rela-
cién entre el alma y cuerpo durante el momento de la unién mistica. Aunque
es imposible quitar de esta vivencia el velo del misterio, el Santo nos permite
conocer, por lo menos, unos rastros de su recuerdo de ella. En varios fragmen-
tos del Cantico, igual que citado arriba, habla del alma que tiene la sensacion
de «desasirse de las carnes y desamparar el cuerpo» (CB 13, 4), pero al fin y
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al cabo no llega a hacerlo. En la primera cancién del Cdntico se habla del alma
que «ha salido de todos las cosas criadas y de si misma», pero todavia ha de
padecer «la ausencia de su Amado, no desatandola ya de la carne mortal para
poderle gozar en gloria de eternidad» (CB 1, 2). Edith Stein hace una adver-
tencia al respecto: «Hay una salida real del cuerpo en la muerte, pero con ella
el cuerpo deja de ser cuerpo vivo [...]» (2002: 119). Debemos entender por
tanto que, a pesar de que en los momentos del éxtasis mistico, Dios —como
explica el Santo— se comunica al alma fuera del cuerpo, fuera de los senti-
dos, «no por eso se ha de entender que destituye y desampara el alma al cuerpo
de la vida natural, sino que no tiene sus acciones en €él» (CB 13, 6).

El fragmento citado ilustra, ademas, que los movimientos del alma dejan
su huella en el cuerpo. Mirostaw Kiwka, en su andlisis de la estructura del ser
humano en el pensamiento de San Juan de la Cruz, subraya esta interdepen-
dencia: «la interferencia cuerpo-alma, sentido-espiritu, es tan radical y honda
que incluso las més altas experiencias misticas tienen sus repercusiones a ni-
vel somatico» (2004: 71-72). Lo mismo parece constatar, de manera todavia
mas directa, Edith Stein:

La reciproca influencia entre el alma y el cuerpo es, asi pues, un hecho innega-
ble. [...]

Ya desde hace siglos se discute si las relaciones entre el cuerpo y el alma se de-
ben concebir como paralelas o como reciprocas. [...] En mi opinién, todo este plan-
teamiento descansa en una suposicién incorrecta: en la suposicién de que en el
hombre estdn unidas entre si dos sustancias. De hecho, no es posible considerar
al cuerpo humano sin el alma como una sustancia material independiente. No cabe
pensar, por tanto, en un suceso material producido dentro del cuerpo humano que
no esté en alguna relacién con el alma. Tampoco es que un proceso puramente
espiritual produzca un proceso corporal a causa de un impacto externo (al modo
en que el movimiento de una bola pone a otra en movimiento tras impactar en ella),
sino que el proceso espiritual, cuando es un proceso animico (es decir, cuando tiene
lugar en un hombre, no en un espiritu sin cuerpo), es un proceso corporal-animi-
co, que en calidad de corporal no puede dejar de producir consecuencias materia-
les (2002: 128).

Creo que este fragmento de Edith Stein muestra con todo la mayor dife-
rencia entre su ontologia del ser humano y la de San Juan de la Cruz. Aun-
que en varios aspectos concernientes a esta cuestion los dos parecen estar de
acuerdo, la pensadora da un paso mas en el camino de unificar el alma con el
cuerpo. Las metaforas de la montifia y de la ciudad con sus arrabales ya no
se adecdan a su visiéon del hombre. Mucho mas adecuada, resultaria en este
caso la imagen de la cara y la cruz de la misma moneda o el anverso y rever-
so de una hoja de papel, lo cual es ya propio del pensamiento de los siglos
XIX y XX.
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2. EL CUERPO EN LA EXPERIENCIA DEL HOMBRE SEGUN JOSE ANGEL VALENTE

Por supuesto, con las metaforas de la cara y la cruz de la misma moneda
o el anverso y reverso de una hoja de papel, podriamos describir también la
visién del hombre que nos transmiten los escritos del maestro de Edith Stein,
Edmund Husserl. El padre de la fenomenologia fue uno de los primeros que
dijeron que el cuerpo y el alma ya no eran dos sustancias independientes sino
dos abstracciones (Abstraktionen), es decir, constituian dos caras del mismo
ser que la percepcién del hombre separaba al tratar de encontrar para la onto-
logia humana unos limites terminolégicos. Husserl introdujo la nocién de
Korper para referirse al cuerpo visto desde la perspectiva exterior, es decir,
como un ser constituido fisicamente, sometido a las leyes de casualidad y
perteneciente al mundo de la naturaleza, y Leib para referirse al cuerpo ani-
mado (beseelter Leib ) por el alma (Seele) o psique (Psyche), es decir, perci-
bido desde la perspectiva interior. La relacién entre ambos comprendia que el
alma o el «yo» psicolégico era un aspecto del cuerpo que lo animaba y lo
convertia en Leib, a consecuencia de lo cual la esfera de lo psiquico consti-
tufa otra capa de la ontologia del hombre. Husserl subrayaba, pues, que nues-
tra conciencia, gracias a su base hilética, estaba unida estrechamente al cuer-
po y por eso le resultd posible definirnos como unos seres psicofisicos. El
pensamiento de Husserl se convirtié6 en una de las mas importantes concep-
ciones de la corporeidad humana en la filosofia contemporéanea, a la que ha-
rian referencia casi todos los seguidores de la filosofia del cuerpo. Podemos
decir incluso que gran parte de la filosofia del siglo pasado giraba alrededor
de la problemética del cuerpo y de su participacion en nuestra experiencia.

El pensador que, como ningin otro, hizo que pensidramos sobre nosotros
mismos como seres que actian corporalmente fue Maurice Merleau-Ponty. Con
el término «conciencia corporal» trataba de mostrar que al conocimiento de
las cosas se llegaba a través del cuerpo; el hombre se abre al mundo a través
del cuerpo, lo cual significa que nuestra conciencia se vuelve fundamentalmen-
te corporal. Nuestra condicidn de seres «encarnados» la explicaba recurrien-
do a la siguiente comparacion: «Si decimos, pues, que el cuerpo expresa a cada
momento la existencia, es en el sentido en que la palabra expresa el pensa-
miento» (1994: 182). Esta frase podria ser también una constatacién de José
Angel Valente, para quien la reflexién ontolégica es a la vez una reflexién
metapoética y en cuyos escritos encontramos muy a menudo la vuelta al mis-
terio de la encarnacién del verbo.

José Angel Valente, en cuanto a la percepcién del cuerpo y de su relacién
con la vida interior del hombre, fue hijo de su época. En su Diario anénimo
leemos:

La espiritualidad se opone, generalmente, a lo material [...]. No creo que esa forma
de hablar, separando el espiritu de la materia y la materia del espiritu, sea una ma-
nera muy sutil de considerar las cosas que nos rodean. [...] En realidad, la materia y
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el espiritu son la misma cosa o, mds bien, representan dos caras de una realidad: el
hombre de sabidurfa tratard de captar esa realidad integra y no por uno solo de sus
lados (laderas), materia o espiritu. Porque si solo se potencia el aspecto material, nada
habra de espiritual en la materia y, si se insiste en el aspecto espiritual, la materia
serd ignorada. En ambos casos se obtiene una visién parcial, una reduccién de la
realidad, que deberia ser mantenida en su totalidad (2011: 272-273).

El mismo convencimiento lo presenta en sus reflexiones sobre los misticos:

El mistico tiene una muy definitiva relacion con el cuerpo. No hay experiencia
espiritual sin la complicidad de lo corpéreo. En la plenitud del estado unitivo,
cuerpo y espiritu han abolido toda relacion dual para sumirse en la unidad simple.
En efecto, la aventura espiritual es una aventura de lo corpéreo. Y eso bien claro
deberia resultar desde una mistica cristiana, en cuya extrema aventura espiritual
ha de situarse la aventura extrema del cuerpo, del cuerpo resurrecto, el escandalo
de la resurreccion.

La noticia del Evangelio es una noticia carnal. Su sustancia extrema seria ésta: el
Verbo se hizo carne (2008: 284).

Valente subraya en varios ensayos que, en su opinion, lo cristiano predica
la unidad del cuerpo y del espiritu al transmitirnos el mensaje sobre Cristo cuya
realidad fue «pneumatosomadtica» (2008: 280). Explica que se trata de «un dios
que ha sido engendrado en la materia, no un dios que asume por razones epi-
fanicas una forma material» (2008: 386). Muchas de sus reflexiones atafien
también a Santa Teresa de Jesus que —como resalta— buscaba «una realidad
corporeo-espiritual conciliada» (2006: 287) y cuya famosa descripcioén de la
transverberacion® inspiré a Bernini a realizar una de las mds bellas, sensuales
y misteriosas representaciones de una mujer que vive el goce de amor, la es-
cultura el Extasis de Santa Teresa.

Segtin José Angel Valente «en las fases supremas de la vida mistica [...]
la salida y el retorno se unifican, y el espiritu reafirma en un nivel superior
todo lo inicialmente negado» (2008: 326). La misma idea la encontramos en
el comentario sanjuaniano de los versos «Mi alma se ha empleado, y todo mi
caudal a su servicio» de la estrofa veintiocho del Cdntico espiritual:

% «Quiso el Sefior que viese aqui algunas veces esta vision: vefa un dngel cabe mi hacia
el lado izquierdo, en forma corporal; lo que no suelo ver sino por maravilla. Aunque mu-
chas veces se me representan dngeles, es sin verlos, sino como la visiéon pasada que dije
primero. En esta visién quiso el Sefior le viese ansi: no era grande, sino pequefio, hermoso
mucho, el rostro tan encendido que parecia de los dngeles muy subidos que parecen todos se
abrasan. Deben ser los que llaman cherubines, que los nombres no me los dicen; mas bien
veo que en el cielo hay tanta diferencia de unos dngeles a otros y de otros a otros, que no lo
sabria decir. Vefale en las manos un dardo de oro largo, y al fin del hierro me parecia tener
un poco de fuego. Este me parecia meter por el corazén algunas veces y que me llegaba a
las entrafias. Al sacarle, me parecia las llevaba consigo, y me dejaba toda abrasada en amor
grande de Dios. Era grande el dolor, que me hacia dar aquellos quejidos, y tan excesiva la
suavidad que me pone este grandisimo dolor, que no hay desear que se quite, ni se contenta
el alma con menos que Dios. No es dolor corporal sino espiritual, aunque no deja de parti-
cipar el cuerpo algo, y aun harto» (Teresa de Jesus, 2006: 352-353).
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Por todo su caudal entiende aqui todo lo que pertenece a la parte sensitiva del alma;
en la cual parte sensitiva se incluye el cuerpo con todos sus sentidos y potencias,
asi interiores como exteriores, y toda la habilidad natural, conviene a saber: las
cuatro pasiones, los apetitos naturales y el demds caudal del alma; todo lo cual
dice que estd ya empleado en servicio de su Amado, también como la parte racio-
nal y espiritual del alma que acabamos de decir en el verso pasado (CB 28, 4).

La poesia de San Juan de la Cruz, llamada por Gabriel Celaya «poesia de
vuelta» (1964: 179-226) es, pues, la descripcién de la experiencia mistica,
aprovechando la famosa expresién de Damaso Alonso, «desde esta ladera». Es
una poesia escrita «de vuelta al cuerpo»; es una experiencia cantada poética-
mente desde la unidad ontol6gica del hombre. La cuestién que surge ahora es
saber como quedd descrita.

3. LA MISTICA Y LO EROTICO

La respuesta a la pregunta que acabamos de plantear nos la suple el mis-
mo Cantar de los cantares biblico, donde para hablar de los misterios entre
el alma y Dios se aprovecha la simbologia erdtica. He dicho «la simbologia
erdtica» y no «amorosa», dado que los versos de este cantar, que suelen ads-
cribirse al rey Salomon, son profundamente sensuales. Son una apologia de la
belleza del cuerpo humano, expresan el deseo de la posesion del Amado / de
la Amada y cantan el momento de su unién. Los Padres de la Iglesia, Orige-
nes y san Gregorio de Nisa, empezaron a interpretar esta relaciéon amorosa del
Cantar de los Cantares como una relacion mistica entre el alma y Dios. En
Occidente tal exégesis aparecid en el siglo XII a través de los textos de Ber-
nardo de Claraval. A partir de aquel momento la metifora de connubium o
matrimonium spirituale fue extendiéndose y dio frutos en los escritos, entre
otros, de Santa Teresa de Avila y de San Juan de la Cruz.

Sin embargo, tampoco podemos olvidar que —como resalta Guillermo
Serés—, «los origenes de la tradicién mistica cristiana pasan insoslayablemente
por Platén, Filon, Plotino» (1996: 27). El sentido de lo erético segiin Platén
es explicado por Serés de la manera siguiente:

Aristofanes del Banquete sostiene que los amantes «salen de si mismos» a fin de
unirse con el objeto de su amor para formar una unidad indiferenciada: el amor
es «restaurador de la antigua naturaleza, que intenta hacer uno solo de dos y sa-
nar la naturaleza humana». La imagen pretende ilustrar la nostalgia de la integri-
dad perdida de la naturaleza humana: violentamente desgajadas, las porciones del
andrégino se afanan por juntarse, una vez se han reconocido —y constatado su
semejanza— [...]. «<Amor es, en consecuencia, el nombre para el deseo y persecu-
cion de esta integridad (192e)» (1996: 15-16).

En la tradicién bibliocristiana el hombre que recibe la existencia de Dios debe
reintegrarse con El. Tal reencuentro es posible sélo gracias al amor de Dios y se
realiza a través del amor (Serés, 1996: 25).
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Los fundamentos fenomenolégicos de la relaciéon metaférica entre la
experiencia mistica y el acto amoroso nos puede ayudar a esclarecerlos
Edith Stein. Su explicacién del significado simbdlico de la noche sanjua-
niana valdria, pues, también para revelar los vinculos que unen ambas expe-
riencias:

No se trata evidentemente de una relacion de signos, no hay nada intencionalmente
determinado desde fuera ni se trata tampoco de una dependencia causal que se haya
desarrollado histéricamente como en el simbolo. Existe entre ellas una intima analogia
que permite que, en ambos casos, se empleen los mismos nombres. Cuando se habla
de la imagen de la Noche, se quiere significar con ello que este nombre conviene en
primer término a la noche césmica y de ella se traslada a la mistica, para de esta for-
ma dar a conocer, por medio de algo que es conocido, con lo que estamos familiariza-
dos, algo desconocido y dificil de comprender, pero que le es semejante. No se puede
hablar, sin embargo, de una correspondencia de imédgenes, ya que ninguna de las dos
noches ha sido modelada a imagen de la otra. Antes bien hay que pensar en la relacién
de una expresion simbdlica, como la que existe generalmente entre lo sensible y lo
espiritual [...]. Un algo inaprensible es comun a ambas que, sin embargo, resulta tan
claro como para que por medio de la una podamos descubrir a la otra para la que sirve
de camino, no por una eleccion intencionada y por una comparacién pensada de ante-
mano, sino sélo a través de la experiencia simbdlica, que tropieza con la dependencia
primitiva, y por ello, encuentra una expresion grafica que le es necesaria para manifes-
tar lo que no puede expresarse en abstracto (2006: 53-54).

La misma relacién que une consigo la vivencia de la noche mistica y la
imagen de la noche oscura une consigo el acto amoroso y la experiencia de la
unién mistica. Seglin Edith Stein no existe mejor manera para determinar la
relacién del alma con Dios que a través de la relacién matrimonial (2006: 297).
Y si es asi, tampoco hay mejor manera de expresar la unién del alma con Dios
que con ayuda del acto amoroso. La filésofa explica que cuando San Juan de
la Cruz llama al alma «esposa» no lo hace por una relacién de similitud, no
piensa a través de la alegoria. Entre la imagen del acto amoroso y la realidad
mistica hay, pues, una unidad interior tan grande que ya no es posible hablar
de dualidad (2006: 297). Por lo tanto entre la unién mistica y la erdtica exis-
te una relacién simbdlica que tal dualidad suprime. La cuestién siguiente con-
siste en explicar en qué esta fundada esta relacion.

La pregunta que acabamos de plantear nos orienta hacia la necesidad de
diferenciar lo sexual y lo erdtico. De la conveniencia de tal distincién habl6
el mismo José Angel Valente en una entrevista concedida a la televisién es-
panola, donde explicaba el mensaje que habia encerrado en las hojas de su
volumen poético Mandorla:

El titulo viene de la primera parte de la poesia amorosa y en cierto modo erdtica.
Hablo del eros, no de otro tipo de la literatura que no tiene nada que ver con el
eros. Una cosa es escribir literatura pornografica, que en general tiene muy poco
que ver con el eros, y otra cosa es escribir literatura fundada en el eros que, como
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explica en algliin momento Lacan, es superior a los condicionamientos de la genita-
lidad. Por eso hay mucha poesia erdtica en los misticos®.

La relacién entre lo erdtico y lo sagrado estuvo en el centro de los intere-
ses filosdficos, entre otros, de Georges Bataille a cuyos textos Valente volvia
con cierta frecuencia. El filésofo y antropdlogo francés explica que la activi-
dad sexual es comun para los animales y los humanos, sin embargo sélo los
humanos la ha convertido en una actividad erética. La diferencia entre lo eré-
tico y lo sexual se fundamenta, segun él, en cierta bisqueda psicolégica (1988:
23). Bataille sitia, pues, el erotismo dentro de la experiencia interior del hom-
bre (1988: 45), y esa «buisqueda psicoldgica» la entiende como una bisqueda
humana como medio para superar el anhelo de la continuidad de su propio ser;
el hombre, al ser consciente de su mortalidad, sufre y desea recuperar la sen-
sacion original de la continuidad. Puesto que no la encuentra en su individua-
lidad, la cual no acaba de satisfacerle, busca otras vias de conexidn con la
esencia del ser. Tal busqueda —segtin Bataille— es el origen de tres aspectos
del erotismo: erotismo del cuerpo, erotismo del corazén y erotismo de lo sa-
grado (1988: 28). En esta singular gradacién partimos, pues, de la atraccién
fisica, pasamos por el amor y llegamos a la sublimacién superior de ambos
que se realiza en el sentimiento religioso. Bataille subraya, ademas, que la
busqueda de la continuidad fuera de si supone un acto de apertura cuyo sim-
bolo es la desnudez acompaiiada de impudor. El filésofo explica que la falta
de vergiienza ante los ojos del ser amado muestra que en el sujeto desaparece
el miedo a perder su individualidad que es consecuencia de la separacién del
ente de su discontinuidad.

José Angel Valente parece suscribir esta linea de argumentacién. El poeta
pone en evidencia que «lo que constituye al mistico es la experiencia extrema
de la unién» (2008: 290) que «corresponde, seglin una larga tradicidn, al eros»
(2002: 291). Explica que «la experiencia mistica incide en el movimiento re-
unificador del ser indiviso del origen sobre el que el eros se constituye» (2008:
292). Por eso los amantes y los misticos hablan el mismo lenguaje o —como
afirma Simone Weil— los misticos son los legitimos poseedores del lenguaje
amoroso, mientras que todos los demds sélo tienen derecho a tomarlo de pres-
tado (2002: 106).

También uno de los mayores fenomendlogos cristianos de nuestro tiempo,
Juan Pablo II —ademas un lector apasionado de San Juan de la Cruz— dis-
tingue lo erético de lo puramente sexual. En su Vardn y mujer: la teologia del
cuerpo leemos:

Pero el sexo es algo mas que la fuerza misteriosa de la corporeidad humana, que
obra casi en virtud del instinto. A nivel del hombre y en relacién reciproca de las

6J. A. Valente, una entrevista concedida a Edith Checa en su programa «Rincén litera-
rio: poetas contempordneos», Documentos UNED. Canal temdtico de Universidad Nacional
de Educacién a Distancia <www.youtube.com/watch?v=nhZf-vKco_g> (ref. de 05/05/2014).
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personas, el sexo expresa una superacién siempre nueva del limite de la soledad
del hombre inherente a la constitucién de su cuerpo y determina su significado
originario. Esta superacién lleva siempre consigo una cierta asuncién de la sole-
dad del cuerpo del segundo «yo» como propia (2003: 79).

Juan Pablo II habla aqui de la soledad del hombre como de uno de los
mayores problemas antropolégicos que surge junto con la conciencia humana
de ser diferente del resto del mundo creado. Tal conciencia es el resultado del
conocimiento, que dirige al hombre fuera de si y le permite percibir su parti-
cularidad. También su propio cuerpo le evidencia que esta solo (2003: 55). Por
eso —como recuerda el Papa— Adan reacciond con tanta alegria al ver Eva.
En ella encontrd, pues, a un ser parecido; un ser personal con el que podria
«comunicarse» superando la soledad. Juan Pablo II observa que las primeras
palabras del hombre pronunciadas al ver a la mujer creada por Dios pueden
ser consideradas un prototipo del Cantar de los Cantares. Guiados por esta
observaciéon podemos relacionar la alabanza del cuerpo descrita en el Cantar
con el acto de «conocerse» del hombre y de la mujer en las hojas del Géne-
sis, que Juan Pablo II interpreta como el acto amoroso durante el cual, los que
se aman, se descubren, uno ante el otro, y se entregan mutuamente en el acto
de plena confianza sin experimentar la vergiienza’.

Como explica Juan Pablo II la inocencia de la communio personaruum
borra la vergiienza, cuya fuente es el miedo por el propio «yo» (2003: 89);
en otras palabras, la vergilienza queda absorbida por el amor (2003: 107). El
conocimiento del ser amado supone, pues, la superacién de la soledad origi-
nada por el conocimiento del mundo. Aqui tenemos que resaltar que Juan Pablo
II afiade a las consideraciones de Bataille una mas, cuyo significado nos pa-
rece fundamental: la communio personarum supone la unién de dos sujetos.
No hay en él lugar para la objetivacion del otro. Si tal proceso tiene lugar, el
eros desaparece y aparece lo sexual junto con la vergiienza.

Si entre ambas realidades, la mistica y la erética, existe una corresponden-
cia de «sentidos», el cuerpo —a la luz de nuestras reflexiones anteriores—

" Es interesante la distincién de Juan Pablo II entre el eros platénico y el acto de «cono-
cerse» biblico: «Segitin Platén el eros es el Amor sediento de la Belleza trascendente y ex-
presa la insaciabilidad que tiende a su objeto eterno; él, pues, eleva siempre lo que es huma-
no hacia lo divino, que es lo tnico en condicién de saciar la nostalgia del alma prisionera en
la materia, es un amor que no retrocede ante el més grande esfuerzo, para alcanzar el éxta-
sis de la unién; por tanto, es un amor egocéntrico, es ansia, aunque dirigida hacia valores
sublimes. La comparacién del “conocimiento” biblico con el eros platénico revela la diver-
gencia de estas dos concepciones. La concepcién platénica se basa en la nostalgia de la
Belleza trascendente y en la huida de la materia; la concepcién biblica, en cambio, se dirige
hacia la realidad concreta, y le resulta ajeno el dualismo del espiritu y de la materia como
también la especifica hostilidad hacia la materia (“Y vio Dios que era bueno”: Gen 1, 10.
12. 18. 21. 25)» (2003: 153). Esta distincién, aunque separa el eros platénico del conocimiento
biblico, atestigua también la diferencia entre el eros y lo puramente sexual.
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tiene que percibirla de alguna manera. Aunque la experiencia mistica ocurre
fuera de los sentidos y es inalcanzable por via natural, nuestra corporeidad
percibe de alguna manera, si no a ella misma, por lo menos, sus huellas. Aun-
que tal experiencia es inefable, nuestra condicién psicofisica tiende a expre-
sarla, porque —como explica Stein— «Segtn su esencia pura, el sentimiento
es algo no cerrado en si, estd en cierto modo cargado con una energia que debe
llegar a descargar» (2004: 69). Tal desahogo puede recibir diferentes formas:
los actos de voluntad, los hechos o algiin tipo de expresién. Lo prueban los
testimonios de varios misticos, quienes aunque son conscientes de la inefabi-
lidad de la experiencia de Dios, sienten una necesidad indomable de expresarla.

Al buscar una expresion adecuada para su profunda vivencia espiritual, el
mistico —enfrentdndose con su inefabilidad— prosigue a tientas la via de su
recuerdo. Creo que la descripcién fenomenoldgica del proceso de recordar de
Edith Stein, otra vez, nos resultard muy provechosa:

El recuerdo (en las diferentes formas de actuacién) puede acusar diversas lagunas.
Asi, es posible que recordando presentifique para m{ una situacion pasada sin poder
acordarme de mi conducta interior frente a esa situacién. Mientras ahora me re-
monto a aquella situacién se presenta un suceddneo en lugar del recuerdo que fal-
ta, una imagen de la conducta pasada que, sin embargo, no aparece como presentifi-
cacién de lo pasado, sino como complecion de la imagen del recuerdo reclamada
por el sentido del todo. EI mismo recordar puede revestir Carter de duda, de sos-
pecha, de probabilidad, pero nunca caracter de ser (2004: 25).

Parece que en caso de los misticos, que tratan de restituir en si y en el
material artistico que han elegido las huellas de su experiencia de Dios, el amor
humano y el mismo acto amoroso se convierten en el suceddneo mencionado
aqui por Stein. Es tan solo un sustituto que viene de este mundo, pero el mas
idéneo para poder hablar de aquel misterioso, alcanzado solo por unos pocos
elegidos, fuera de los sentidos. José Angel Valente insiste: «Hay fruicién, goce,
delectacién en la experiencia extrema del mistico, a la que su entera naturale-
za es arrastrada. Hay eros, no puede no haberlo: eros de la genitalidad asumi-
da y excedida» (2008: 294).

4. DIALOGO ENTRE CANTICO ESPIRITUAL Y EL FULGOR

Las observaciones realizadas hasta el momento encuentran su reflejo tam-
bién en los textos poéticos de San Juan de la Cruz y de José Angel Valente.
En las hojas que siguen trataremos de mostrarlo centrdndonos sobre todo en
el poemario, El fulgor (Valente, 2001), del poeta gallego, cuyos versos pode-
mos considerar hipertexto del Cdntico sanjuaniano. Nuestro objetivo no es, sin
embargo, ofrecer una interpretacién exhaustiva y completa de este volumen
poético —que, ademads, ya ha recibido andlisis muy valiosos— sino llamar la
atencion sobre los fragmentos del poemario que se corresponden con la pro-
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blematica del presente estudio. Nos interesara sobre todo la perspectiva desde
la cual el sujeto lirico, que protagoniza este volumen poético, cuenta la histo-
ria de la bisqueda de su plenitud en comparacién con el punto de vista asu-
mido por el alma en el Cdntico espiritual. Querremos ver sobre todo, si en los
poemas reunidos en El fulgor, la percepcién de la realidad es mas corporal que
en San Juan Cruz.

José Angel Valente durante la lectura de sus poemas en el Circulo de Bellas
Artes en Madrid defini6 el volumen EI fulgor como un poema tnico que «con-
siste en un didlogo con el cuerpo, con la materia corpérea» (2008: 1600).
Desde esta perspectiva y en referencia a la tematica del presente estudio, en-
seguida nos encontramos ante poemas que realmente dialogan con el Cdntico
espiritual sanjuaniano; dialogan sobre la ontologia del ser humano y sobre la
participacion del cuerpo en la experiencia de la plenitud cuya busqueda can-
tan ambas creaciones poéticas. Las cuarenta estrofas del Cdntico espiritual®
describen la busqueda de la plenitud existencial en la unién con Dios realiza-
da por el alma, mientras que los treinta y seis poemas de E! fulgor hablan del
sondeo de la realidad circundante desde la perspectiva del cuerpo cuyo obje-
tivo es alcanzar la plenitud vital. Del principio la diferencia del enfoque, des-
de el cual en ambos textos se contempla la existencia humana, se deja perci-
bir en sus niveles semanticos. La palabra que predomina en San Juan de la
Cruz y que constituye el centro de su interés es «el alma» mientras que en José
Angel Valente lo es «el cuerpo». En el Cdntico espiritual —como observa
Mirostaw Kiwka— el alma equivale muy a menudo al hombre completo (2004:
43) y lo mismo podemos decir sobre el cuerpo en el caso de José Angel Va-
lente. En el poema sanjuaniano todas las partes del cuerpo que aparecen, por
ejemplo, los ojos, el cuello, los brazos, el pecho, el cabello, reciben en los
comentarios una interpretacion espiritual. Los ojos se convierten en los ojos
del alma (CB 10,7), el cuello se interpreta como la fortaleza del alma (CB 22,
7), los brazos son la fortaleza de Dios (CB 22,8), el pecho se transforma en
amor, amistad y secretos (CB 27,4) y el cabello, en la voluntad y en el amor
(CB 30, 9). La tendencia opuesta la observamos en el poema de Valente don-
de predomina la percepcién sensorial de la realidad, tanto exterior como inte-
rior. En El fulgor proliferan nombres de las partes del cuerpo: ojos, piel, po-
ros, costado, corazén, sangre, médulas, hombros, vientre, parpado, pupila,
mano, saliva, entrafias, paladar. Todas ellas reciben sensaciones desde fuera y
desde dentro del cuerpo: la piel siente la humedad (I)°, el paladar percibe la
sed (I), los ojos observan «larga marcha oscura en la materia / mas fulguran-
te del amor» (VIII), los poros quemados dejan pasar «el jugo oscuro de la luz»
(IX), los huesos duelen (XVII), el corazén se quebranta (XVII), el parpado

8 Nos referimos a la redaccién CB del poema.
? Ya que los poemas que forman el poemario El fulgor no llevan titulos sino nimeros, al
citarlos iremos colocando entre paréntesis sus nimeros.
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tiembla (XVIII), las manos «forman las palabras» (XXVI), los desnudos bra-
zos llevan el alma a la raya del sol (XXVIII), las entrafias se abren (XXXI).
Ambas composiciones comparten, de alguna manera, los rasgos de com-
posicién. Segiin José Angel Valente el Cdntico espiritual se caracteriza por
«una radical no linealidad» (2008: 406), que explica de manera siguiente:

El poema estd hecho de sibitas desapariciones y de repentinos encuentros: teoria
de la presencia-ausencia. De ahi que comience sin comenzar, sin un desarrollo
gradual o prudente del comienzo. Empieza, igual que el Cantar, con el repentino
parlamento de uno de los interlocutores. Empieza situando a la Esposa en un con-
flictivo comienzo que, una vez resuelto, generaria un nuevo y mds intenso o mas
dramadtico comienzo. Desencadena asi la dindmica de los comienzos reiterados que
es la dindmica de la infinitud del deseo (2008: 400).

Al argumentar que la dindmica del poema sanjuaniano es la dindmica del
deseo el poeta se apoya en Gregorio de Nisa y cita un fragmento de su Vida
de Moisés: «Si lo bello es en si infinito, necesariamente el deseo de quien
aspira a participar en él serd coextensivo al infinito y no conocera reposo»
(2008: 401). Parece que la misma idea la dej6 reflejada en El fulgor que, con-
siderado una unidad nos conduce, igual que el Cdntico, por ascensos y des-
censos, encuentros y separaciones del cuerpo y su alma, de la palabra y su
sentido, del hombre y su amada'®. Ambos poemas tratan, pues, del ser huma-
no en su devenir, guiado por la luz del deseo de alcanzar lo que evita ser cap-
tado: la suprema plenitud.

El camino que sigue el alma de San Juan de la Cruz y este por el que tran-
sita el cuerpo de José Angel Valente empiezan con la salida. En Cdntico es-
piritual es la salida del alma «de todas las cosas criadas y de s{ misma» (CB
1, 2) hacia Dios escondido y en EIl fulgor somos testigos del viaje del cuerpo
en busca del alma, del amor o del sentido. Los tres primeros poemas del vo-
lumen nos introducen en un ambiente gris, himedo, sofocante y pegajoso de
una habitacién. El sujeto lirico, que en ella permanece, se siente oprimido,
vislumbra la muerte y duda de su verdadera existencia:

En lo gris,
la tenue conviccidn del suicidio.

El verano tenia la piel himeda.

Se pegaba secreta en los residuos
del paladar la sed.

10 Este poemario —igual que otros de Valente— lo podemos interpretar siguiendo tres
lineas teméticas: una del amor humano, otra metapoética y la tercera, ontoldgica. Merece la
pena recordar que también los poemas de San Juan de La Cruz tienen tres niveles de signi-
ficado, literal (el amor humano), teolégico (la relacién entre Dios y su Iglesia) y mistico (el
amor entre el alma y Dios).
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Crecieron escondidas las arafias
envolviendo la voz en improbables
redes.

[..]

Se pega jadeante
la piel del aire
al cuerpo del durmiente.

No estoy. No estas.

(.1 D

Carlos Peinado Elliot sefiala que es posible que la habitacién cerrada ten-
ga aqui el mismo significado que a menudo se revela en los poemas de T. S.
Eliot, es decir, puede indicar la soledad, la conciencia solipsista y a la vez el
deseo de ir mas alld de si mismo:

[...], estos espacios se transforman en lugares de purgacion: aceptando la limita-
cion, el yo se dispone para ser liberado por el ti de estos espacios cerrados; la
revelacion del Otro trae consigo la luz a la oscuridad en la que el yo se encuentra
sumido y lo rescata conduciéndolo a un espacio ilimitado. Tanto en los Cuartetos
como en EIl fulgor se observa la via negativa, segln la cual es necesario vaciar el
yo para la iluminacién mistica: esta via se manifiesta en formas de ausencia (se-
quedad, oscuridad, vacio, silencio, nada) (2003b: 370).

El sujeto lirico de Valente, en el poema II, expresa un fervoroso deseo de
vaciamiento reclamando la frescura, el aire, el espacio:

Olvidar.

Olvidarlo todo.

Abrir
al dia las ventanas.
Vaciar

la habitacion en donde,
himedo, no visible, estuvo
el cuerpo.

Es un proceso dificil. Su visién quedé dibujada en el poema III, cuya lec-
tura traza ante el lector una imagen del cuerpo derrumbado «como ciudad
roida, / corroida, /muerta»; ciudad en ruinas que tanto en Valente como en
Eliot se convierte en el simbolo de la noche oscura (2003b: 372). El cuerpo
tiene que bajar a fondo para poder resucitar como Lazaro.

Cada noche esta encaminada hacia la biisqueda de un amanecer. Para Va-
lente la salvacién de la corrupcién de la carne, y con ella de todo el ser hu-
mano, viene de la entrega amorosa, es decir, de la salida hacia el otro. El su-
jeto lirico del poemario EI fulgor va descubriendo esta verdad paulatinamente.
Aunque parte del deseo de la posesion, simbolizado por las arafias del poema I
que «envuelven [su] voz en improbables redes» (I) y no le permiten comuni-
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carse con el mundo, lo rechaza. Sale al encuentro del otro y tal salida es a la
vez su encuentro con propia alma, con el sentido. Aquel caer en cuenta no es
momentineo, es mds bien un proceso que empieza con unas reflexiones efi-
meras sobre el amor:

Acaso ti
con lento amor
los fueras destruyendo (I).

No conoci6 el amor.
El cuerpo
caido sobre si [...] (III).

Pero termina con una carrera llena de determinacién, como en el Cdntico,
«por los fuertes y fronteras» hacia la luz:

Este mi cuerpo todo
quebrantado,

[...]
ahora se levanta y corre
como nifio incendiado
en la mafiana, salta
los fuertes y fronteras, este
cuerpo mio de sombras
en la subita luz (XIV).

Armando Lépez Castro, al comentar el poemario El fulgor desde la pers-
pectiva metapoética, resalta respecto a este poma lo siguiente: «Aqui el pro-
pio cuerpo (“Este mi cuerpo”) esta estructurado por la diseminacién (“quebran-
tado”), como si de la escritura misma se tratara, y lo que hace el poeta, en el
instante del tiempo estético (“ahora”), es anular la separacion y restaurar el
latido de lo inmediato lejano. Porque no existe regreso a la infancia sin ese
cuerpo errante y afiorado» (2002: 127).

En El fulgor de Valente, igual que en el Cdntico de San Juan de la Cruz
de la etapa de la purgacion pasamos, pues, a la iluminacién. El viaje tras la
luz empieza ya en el poema VII:

Arrastraba su cuerpo
como ciego fantasma
de su nunca mafiana.

Ardié de pronto
en los sibitos bosques
el dia.

Vio la llama,
conoci6 la llamada.

El cuerpo alzé a su alma,
se echd a andar (VII).
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Desde la perspectiva del presente estudio es sumamente importante la se-
gunda parte del poema que acabamos de citar: «Vio la llama, / conoci6 la lla-
mada». Estos versos constituyen un bello juego lingiiistico no solo entre los
sustantivos «llama» y «llamada» sino también entre los verbos «ver» y «co-
nocer» que recuerdan que para los antiguos el primero implicaba el segundo.
Ademas el verbo «llamada» que contiene en si el sustantivo «amada» trae a
la memoria el fragmento de la Noche oscura de San Juan de la Cruz donde se
alaba la unién de los amantes: «Amado con Amada, amada en el Amado trans-
formada». El mensaje que suplen los versos de Valente podemos interpretarlo
como una llamada al amor o como una llamada al hombre a descubrir y reco-
nocer su espiritualidad o también como una llamada de la palabra que requie-
re su sentido. La ultima de ellas remite, ademas, a los versos con los cuales
finaliza el poema anterior, no menos importantes para la problematica que nos
interesa:

Se hizo
el cuerpo la palabra
y no lo conocieron (VI).

El recuerdo intertextual de la Biblia, que constituye el fragmento citado,
quedo convertido por Valente en un enigmético yin y yang lingiiistico, dada
la posibilidad de su doble interpretacién: o el cuerpo se hizo la palabra o la
palabra se hizo el cuerpo. De esta manera, dichos versos expresan —como el
yin y yang— la verdad sobre la complementariedad y hasta la unién de los
opuestos. Descubren la verdad sobre la unidad del cuerpo y alma del hombre,
quien para encontrar la plenitud de lo primero tiene que partir de la bisqueda
del segundo y para encontrar lo segundo, debe conocer lo primero. Por eso
también José Angel Valente parece mostrar en varios poemas que el conoci-
miento de si mismo empieza, y en gran parte consiste, en el conocimiento del
cuerpo. Lépez Castro destaca ademds que «contra la oposicién tradicional o
primacia del alma sobre el cuerpo, aqui es el cuerpo el que engendra la resu-
rreccion del alma. [...] En realidad, es el cuerpo el que se abre al alma, a algo
que estd mas alld de si, acompafidndola y siendo artifice de su transformacién»
(2002: 126). Parece que igual que San Juan de la Cruz en el Cdntico Valente
invita a «entrar mas adentro en la espesura», sin embargo, no tanto en la es-
pesura espiritual sino, més bien, en la corporal:

Vuelvo a seguir ahora
tu glorioso descenso
hacia los centros
del universo cuerpo giratorio,
una vez mas ahora,
desde tus propios 0jos,
tu larga marcha oscura en la materia
mas fulgurante del amor (VIII).
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En el poemario Fulgor por lo menos dos poemas mas expresan la contem-
placién del cuerpo: el poema XV y XXVII. El segundo de ellos dibuja una
imagen metaférica del hombre como un microcosmos en la forma del arbol:

[...] innumerables 6rganos

del suefo

en la vegetacién que crece
hacia el adentro

de ti o de tus aguas, ramas,
arterias, branquias vertebrales,
pajaros del latir,

arboreo cuerpo, en ti, sumido
en tus alvéolos (XXVII).

En la descripcidn citada notamos una referencia a los sistemas: circulatorio,
respiratorio y 6seo por los cuales el sujeto lirico pasa adentrandose cada vez mas
en el cuerpo. En la interpretacién de Peinado Elliot este cuerpo no necesariamente
le pertenece a él sino a su amada: «el hombre viaja por las arterias de la mujer,
en la intimidad de su corazén, esta unido a su sangre (dirigiéndose hacia el cen-
tro, encontrandose ya en él, pues es “pdjaro del latir’”)» (2003a: 519). También
Lépez Castro en su comentario de este poema llama la atencién a lo femenino:
«En una perspectiva poética, el sentido sagrado de los sexual, de lo erdtico, en
tanto que unidad con lo divino, implica un reconocimiento de lo femenino, au-
sente de la cultura occidental, que es una cultura de espiritu masculino, a través
de la experiencia hacia la plenitud césmica en el despertar del cuerpo, que ac-
tia a modo de fuerza creadora» (2002: 133).

La unidad del cuerpo y alma, la correspondencia de sus experiencias, se
ve casi palpable en el poema XVII en el que leemos:

Duele en todos los huesos
el oscuro quebranto
del corazén.
[...]
Ta llevas, cuerpo,
a grandes pasos,
sobre tus duros hombros,
el peso entero de este llanto (XVII).

Penado Eliot descubre en estos versos la imagen de la pasién de Cristo
(2003a: 510). Hay que reconocer que José Angel Valente vuelve, en diferen-
tes ensayos, a la figura de Cristo y a menudo lo hace en el contexto del cuer-
po resurrecto. En «Imdgenes para una pasién» confiesa que la pasion signifi-
ca para él: «la gloria de la carne resurrecta» (2008: 490). «La abertura del
costado de Cristo —explica— es uno de los simbolos mayores del lenguaje
cristiano. Cuerpo que se da, cuerpo infinitamente abierto» (2008: 490). En el
fragmento citado el cuerpo de Cristo, o el cuerpo humano en general, cuya
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encarnacion perfecta fue Cristo, siente en si los efectos de los movimientos
del corazén. Es el cuerpo que lleva en sus duros hombros el peso del llanto;
es el cuerpo encarnado que salva del pecado del corazén.

El viaje del cuerpo valentiano termina en la unién que empieza a cantarse
en el poema XXVIII definido por el mismo Valente como «epitalamio», es de-
cir, una composicién poética en celebracion de una boda o de la no-dualidad.

A los recintos dltimos del alma

nocturno entraste, cuerpo, para

que no pudiera

morir, para llevarla

en tus desnudos brazos a la raya

del sol, en el ardiente

confin del dia o de la luz

que ya se avecinaban (XXVIII, Epitalamio).

«En ese espacio abierto cuerpo y alma se abrazan, de ahfi el subtitulo Epi-
talamio», explica Lopez Castro (2002: 135). «En realidad —continda— la
necesaria resurreccion del alma por el cuerpo, porque si no resucita el cuerpo
tampoco lo hace el alma, no hace més que revelar la experiencia generativa
de lo sagrado, aquello que nos restituye a la integridad originaria» (2002: 135).

Este canto nupcial continda en el poema XXX cuyos versos vuelven a
transparentar las inspiraciones sanjuanianas. Como un espejo nos devuelven la
imagen de la cancién trece del Cdntico espiritual en la cual el goce lleva al
sujeto lirico al grito extatico: «!Apartalos, Amado, / que voy de vuelo»:

Venias, ave, corazon, de vuelo,
venias por los liquidos mds altos
donde duermen la luz y las salivas
en la penumbra azul de tu garganta.

Ibas, que voy
de vuelo, apartalos, volando
a ras de los albores mds tempranos.

Sentirte asi venir como la sangre,

de golpe, ave, corazén, sentirme,
sentirte al fin llegar, entrar, entrarme,
ligera como luz, alborearme (XXX).

Es, indudablemente, una descripcién del acto erdtico en su misma esen-
cia: la unién de los elementos y en realidad no importa si vemos en ese acto
al hombre y la mujer, la palabra y el sentido, o el cuerpo y el alma, todo se
reduce a uno.

Merece la pena subrayar que también en el nivel del lenguaje poético del
poemario José Angel Valente traté de reflejar la unidad entre el alma y el
cuerpo. Lo manifiestan, por ejemplo, numerosos encabalgamientos que al in-
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fringir la coincidencia entre la pausa de fin de verso y una pausa morfosin-
tactica apuntan hacia la necesidad de abandonar la costumbre de fracturar la
realidad para descubrir su unidad. Otro recurso que coincide perfectamente con
los encabalgamientos lo es el predominio de los sintagmas nominales que hace
posible —como observa Léopez Castro— que el nombre acote la totalidad
(2002: 129). El enfoque en lo nominal crea, ademas, la sensacién de la flui-
dez de cambios de una imagen a la otra igual que en un caleidoscopio vario-
pinto que refleja perfectamente la idea de la variedad dentro de la unidad. Este
recurso recuerda sin duda la construccion de las famosas liras 14 y 15 del
Cdntico espiritual (versién B) sanjuaniano:

Mi Amado, las montaiias,

los valles solitarios nemorosos,
las insulas extrafias,

los rios sonorosos,

el silbo de los aires amorosos,

la noche sosegada

en par de los levantes del aurora,
la musica callada,

la soledad sonora,

la cena que recrea y enamora.

Loépez Castro muy acertadamente sefiala también que «la proximidad del
cuerpo y alma engendra una situacion de didlogo que se reconoce [en el poe-
mario] por el predominio de la funcién apelativa, visible en el uso de la se-
gunda persona y sus variantes sintdcticas» (2002: 138).

5. CONCLUSIONES

Para concluir, volvamos a las preguntas que planteamos al principio: (vide
ut supra) 1) (Cémo un mistico del siglo XVI y un poeta contempordneo ins-
pirado en sus versos describen —en sus textos tedricos y en la poesia— la
relacion entre el cuerpo y la experiencia interior del hombre 2) ;Por qué el
amor erotico se convirtié en el simbolo de las mas profundas relaciones entre
el alma y Dios?, 3) ;En qué razones puede fundamentarse la tendencia de los
artistas contempordneos a reflejar sus inspiraciones con los textos misticos a
través de las imagenes del acto erdtico? A la luz de lo expuesto a lo largo de
este estudio, las respuestas podrian ser las siguientes. 1) Los misticos se sir-
ven de la riqueza y de la belleza de la terminologia amoroso-erdtica porque
tal experiencia les resulta mds afin a su experiencia de Dios. Aunque es im-
posible igualar ambas experiencias, la relacién simbdlica que les une es muy
fuerte. 2) Tal simbologia posee una larga tradicién que encuentra su reflejo
también, o mas bien, ante todo en las hojas de la Sagrada Escritura. 3) Para
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entender bien esta relacién simbdlica es necesario entender lo erdtico de ma-
nera adecuada, es decir, como una relacién vital, interpersonal, psicofisica y
relacionada con el amor, en contraste con lo sexual: una relacién hedénica,
fisica, en la que se dejan percibir claramente los elementos de la objetivacion
del otro. 4) Es natural que como seres psicofisicos sintamos en el cuerpo los
efectos del movimiento del espiritu, o por lo menos, los efectos de tales mo-
vimientos. 5) Los artistas que hoy en dia se sirven de lo erético al dialogar
con los textos de los misticos contindan, a su manera, tal tradiciéon. Tuvo
mucha razén al respecto Louis Beirnaert, jesuita y psicoanalista francés al
constatar que «Nosotros somos quienes, con nuestra mentalidad cientifica y
técnica, hemos hecho de la unién sexual una realidad puramente bioldgica»
(Bataille, 2008: 308). 6) Por dltimo, en el predominio de lo corpéreo en la
expresion de las vivencias interiores se dejan percibir huellas de la interpreta-
cidn artistica de los cambios en el pensar sobre nosotros mismos y el cuerpo:
la focalizacion corporal con la que miramos, interpretamos el mundo y a tra-
vés de la cual tratamos de descubrir unas verdades generales e interpretar sig-
nos arquetipicos como la mandorla; simbolo que existe sdlo si se llegan a juntar
dos realidades: una material y otra espiritual.
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