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			Introducción

			Nuestra época parece caracterizarse, entre otros fenómenos humanos ambiguos, por una toma de conciencia casi repentina de la importancia del rol de las mujeres en toda civilización y de una especial carencia que la nuestra presenta a este respecto. Es lamentable, por otro lado, que el movimiento llamado de liberación femenina, que se ha originado en este sentido, no pueda imaginar otra liberación de la mujer que la que consiste en hacer de ella un ¡pseudo-varón!

			Algo parecido vimos al inicio del movimiento de liberación de los negros en América. Recientemente me lo decía uno de sus mejores líderes: «¡En un primer momento caímos en la trampa de asimilarnos a los blancos! Aunque finalmente nos dimos cuenta de que eso solo nos conduciría a convertirnos en pseudo-blancos, llevando a la ruina nuestra raza negra. En realidad, de lo que tenemos necesidad no es de conseguir una identificación con los blancos, que sería irreal y significaría la pérdida de nuestra propia identidad, sino de hacer reconocer, y para esto comenzar nosotros mismos por reconocer y poner en evidencia, que la identidad negra es igual, con su diferencia, a la de los blancos».

			Llegados a este punto, el movimiento de liberación femenina debería hacer una reflexión análoga si no quiere agravar, hacer irremediable, una situación ciertamente injusta para las mujeres, e igual para los hombres, puesto que esto representa una victoria solo aparente, pues ninguno de los dos sexos puede ser plenamente él mismo sino con el otro.

			Uno de los errores que en el presente ha viciado este movimiento y lo ha conducido a semejante contrasentido es la idea falsa —¡una idea demasiado fija!— de que la condición de inferioridad de la mujer en la civilización moderna sería una herencia del cristianismo, y muy especialmente de la Biblia, tanto del Nuevo Testamento como del Antiguo. Extraño error histórico que una mujer, experta de primera mano, Régine Pernoud, ha puesto en evidencia1. Como ella afirmó, lo verdadero es justamente lo contrario. El judaísmo preparó el reconocimiento de la igualdad en la diferencia entre la mujer y el hombre, y el cristianismo es el que ha logrado desarrollarla positivamente.

			La inferioridad de la mujer en la época moderna aparece como uno de los resultados, entre los más nefastos, de la descristianización. Esta situación se debe en particular a la vuelta, iniciada por los legisladores de Felipe el Hermoso, al derecho de la Roma pagana, que sustituyó las legislaciones medievales impregnadas del espíritu bíblico y evangélico. El Código de Napoleón, haciendo de la mujer una eterna menor de edad, llevó la situación al extremo. Y, hay que repetirlo, si el actual movimiento llamado de liberación de la mujer continuase durante algún tiempo en su actual impulso, lo único que haría sería retroceder a esta posición.

			De hecho, en la Iglesia, desde el inicio, la mujer jugó un papel que, por ser distinto al del hombre, se veía como indispensable e incluso fundamental. Remontándonos a los primeros inicios, sin duda fue a los apóstoles a quienes fue entregada por Cristo la tarea de anunciar con autoridad, en su propio Nombre, el evangelio de la Resurrección, pero el contenido de este evangelio fue entregado a las mujeres.

			En efecto, no hay ninguna duda de que fueron las mujeres las primeras que creyeron, pero, muy a su pesar, los mismos apóstoles fueron obligados a reconocer y a propagar esta fe. Mejor aún: Cristo mismo es, ciertamente, el único salvador de la humanidad, pero es también cierto —y los Padres de la Iglesia como todos los teólogos medievales están de acuerdo en esto— que, si no hubiera habido primero una mujer, María, que consintiera libremente en ser la Madre del Salvador, de Cristo, Dios hecho hombre para salvar a la humanidad, no hubiera podido existir.

			En la Iglesia, en todos los tiempos, la mujer ciertamente ha tenido un papel diferente de aquel que era encomendado al hombre, pero sin aquel este no se hubiera podido ejercer. Este libro no tiene otro objetivo que mostrar, a través de hechos y textos, cómo muy particularmente en la Iglesia de los tiempos modernos esto se cumple en lo que en ella existe de vitalidad cristiana, es decir, de práctica efectiva de la espiritualidad cristiana auténtica.

			Si la decadencia de la Escolástica medieval y luego los errores entrecruzados del Renacimiento y de la Reforma protestante no lograron golpear a muerte a esta Iglesia, se lo debemos, sobre todo, a una sucesión de personalidades femeninas excepcionales. Intentaremos establecerla estudiando algunas de aquellas cuya influencia —tradición aún viva y continuamente renovada— desde el siglo XIII a nuestros días, parece haber sido decisiva al respecto. Concentraremos este estudio en Hadewijch de Amberes, Teresa de Ávila, Teresa del Niño Jesús, Isabel de la Trinidad y Edith Stein. Hubiéramos podido agregar otras, como santa Catalina de Génova, en la frontera con los tiempos modernos, o a Adrienne von Speyr más cercana a nosotros, pero nos hemos limitado a estas cinco figuras, porque la continuidad, una continuidad constantemente creativa, es sorprendente de una hacia la otra.

			Para resumir en algunas palabras su aportación, específicamente femenina y absolutamente fundamental, diremos que es especialmente su línea la que ha rescatado a los cristianos modernos (al menos aquellos que comprendieron su enseñanza) de las especulaciones abstractas o de las devociones sentimentales a la realidad de la experiencia cristiana, en su pureza inseparable de su fecundidad. De hecho, todo el propósito, todo el sentido de aquello que seguirá, no es ni siquiera demostrarlo sino simplemente mostrarlo, dándoles en lo posible la palabra y revelando su testimonio progresivo de todo aquello que podría ocultar la victoriosa continuidad.

			Los lectores que no estén directamente interesados por las consideraciones, sean de historia crítica o metafísica, pueden comenzar la lectura en el capítulo III.

			Si después de esto quieren asegurarse de la fidelidad de nuestros místicos modernos, tanto de la tradición antigua como de la ortodoxia, podrán regresar a los capítulos iniciales.





			I. Hadewijch de Amberes

			Los siglos XII y XIII fueron relevantes por un prodigioso renacimiento, en todo el Occidente cristiano, de la gran tradición, a la vez intelectual y espiritual, de aquellos que llamamos los Padres de la Iglesia. Se redescubrieron, en este momento, aquellos teólogos que, movidos por la inspiración de la Iglesia de los mártires prolongada en la de los primeros monjes, sacaron provecho de la paz, por primera vez asegurada a la Iglesia, para ahondar en todo lo que esta inspiración podía contener del valor permanente de la tradición filosófica griega. Sin embargo, el siglo XIII fue testigo del acontecimiento que hemos denominado como Escolástica2, es decir, un pensamiento cristiano cuyo origen no se encontraba ya en los monasterios, ni en las fuentes que los vivificaban, sino en las recientes universidades. Son escuelas que se pueden calificar como seculares, no solo por su localización en los grandes centros urbanos, sino, también, por su orientación a consolidar una formación intelectual en orden a la edificación de una ciudad humana que, aunque impregnada aún de cristianismo, ya no era la Ciudad de Dios.

			A partir de aquí el teólogo se convierte en un especialista, equiparable y en la misma línea de los legistas, los médicos y las otras profesiones propias de la ciudad. Entre estos, el filósofo, es decir, aquel que no tiene otra regla de verdad que la aplicación de la razón a la experiencia común, siguiendo el ejemplo de Aristóteles, transmitido por los árabes, no va a tardar en presentarse como su contrincante por excelencia. La mayor tentación del teólogo medieval y post-medieval será, por tanto, la de prevalecer sobre el filósofo, equiparándose con él de tal modo que se llega a meter a la teología en el esquema de una filosofía sistemática a priori.

			Los grandes pensadores cristianos de este siglo, un Alberto Magno, un Tomás de Aquino, un Duns Scotto, se esforzarán, aceptando este esquema impuesto y el desafío que suponía, por afirmar, sin embargo, el primado de la revelación bíblica, de la Palabra de Dios. Se podía decir, simplificando inevitablemente, que Alberto y sus sucesores, los nuevos neo-platónicos cristianos del siglo XIII alemán, trabajaron por infundir en el racionalismo aristotélico toda la aportación del idealismo platónico cristianizado en la línea de san Agustín. Más tarde, Duns Scotto intentará superar y conducir tanto el platonismo como el aristotelismo hacia un personalismo netamente cristiano, dominado, como había igualmente intentado Orígenes, por una absolutización de la libertad, tanto la increada en Dios, como la creada en nosotros.

			Tomás, distanciándose de ambos, se comprometerá en una síntesis particularmente ardua, que combina en Dios el intelectualismo platónico con el sentido de la libertad cristiana y, en relación con el mundo creado, se esforzará por introducir este mismo sentido cristiano desde una visión de la realidad de base aristotélica. Pero lo que le distingue completamente y lo pone por encima de sus contemporáneos, incluido el agustinismo genialmente revitalizado por Buenaventura, es, tanto en la práctica como en la teoría, su insistencia en que una teología, aclimatada y adaptada al imperialismo filosófico del momento, para no disolverse y perderse debe ser un instrumento a favor de una mejor inteligencia de la sacra pagina hacia la que, no solamente debe volver, sino, aún más, someterse a ella finalmente.

			Nada de esto, sin embargo, pudo retener el intelectualismo cada vez más extendido por el redescubrimiento entusiasta del aristotelismo. Desde el siglo XIV el voluntarismo divino, el individualismo de Duns Scotto, atrapado en este maremoto, degenerará en la potentia absoluta de Ockham, es decir, en una visión de Dios donde su soberanía se confunde con la arbitrariedad. Dicho de otro modo, lo infinito y totalmente positivo del amor del Dios cristiano se identifica, según él, con el apeiron como lo concebía el intelectualismo griego, relegando a Dios a lo simple indefinido, como si fuera de este modo, libre de todo obstáculo3.

			Frente a esta deriva, en el siglo XIV, la escuela dominicana alemana, intentando mantener unidos a Alberto y a Tomás, se esforzará por salvar la inmanencia y la trascendencia del Dios cristiano retomando las paradojas del neo-platonismo plotiniano, dándoles un nuevo sentido iniciado por Eckhart y sus discípulos, a través de la experiencia espiritual de almas contemplativas, femeninas la mayor parte, sobre las que tenían una responsabilidad pastoral4.

			Esta arriesgada construcción intelectual de Eckhart podrá entenderse ya en este momento y, aún más, con Nicolás de Cusa en el siglo siguiente, tanto en el sentido literal de un intelectualismo que se evapora y se aleja de toda la realidad como en un sentido completamente opuesto de una realidad que se desliga de toda intelectualización, vinculándose a la razón humana desde una absolutización de la lógica.

			Pero, ¿qué hay detrás de estas complejas paradojas del pensamiento eckhartiano, más allá de su aparente panteísmo así como de su aparente nihilismo? Innegablemente hay una experiencia que se confirma, una y otra vez, detrás de todo intento de racionalización. Algunos han negado que esta experiencia fuera realmente suya y no han querido ver en él más que un intelectualismo sin freno del que se cree poder escapar5. Pero esta es una visión irreconciliable con el tono, la convicción, la fe que exhalan todos sus sermones y sus otros escritos espirituales. No sería justo decir que esta experiencia haya sido el resultado de su lógica exasperada sino que, habiéndola encontrado, habiendo reconocido su pureza, su realidad inconfundible y habiéndola hecho suya, se esforzó por alcanzarla a través de un pensamiento completamente racional además de justificarla y despejar sus caminos.

			Una intuición de este último medio siglo parece haberlo esclarecido. Las paradojas sobre las que apoyaba su pensamiento, que lo desbordaban y superan, en cuanto que él las había hecho suyas por su propia experiencia, no procedían de su especulación; las había encontrado indudablemente. No las había podido recibir sino abriéndose a algo más allá de todo pensamiento que no es sino pensamiento. Estas paradojas no eran, por tanto, una cosa suya. Las recibió en el medio espiritual contemplativo donde había sido enviado para realizar su misión. Su fuente, más exactamente su primera referencia, confirma esto. Se trata de una mujer, una contemplativa excepcional, de un siglo anterior a la teología que consideramos como eckhartiana. Es Hadewijch de Amberes. Ella impulsó y, si se puede decir así, puso manos a la obra a Eckhart, a través de otra discípula también genial que, desesperados por encontrar su identidad, hemos llamado Hadewijch II6.

			El descubrimiento de Hadewijch

			Estamos aún bastante lejos de tener hoy sobre la primera Hadewijch —surgida de repente, en el inicio de este siglo, de la oscuridad en la que ha permanecido enterrada durante los cinco siglos y medio que nos separan— una identidad precisa y concreta, aunque su excepcional personalidad se presenta ante nuestros ojos con una fuerza irresistible.

			A finales del siglo XIX se encontró un manuscrito de la Biblioteca Real de Bruselas que contenía, entre otros, una serie de poemas en una lengua flamenca de una asombrosa belleza. Fue tanto la calidad de su lengua lo que impactó en primer lugar a los filólogos como su poesía, inspirada en los trovadores, de una delicadeza personal absolutamente femenina. El primero que tradujo los poemas al francés sería Maurice Maeterlinck. Pero fue en torno a la Primera Guerra Mundial cuando especialistas en espiritualidad, como el padre Van Mierlo, SJ. y después el dominico Axter, se dieron cuenta de que tenían ante sí una obra no solo de interés lingüístico y literario sin igual, sino también el testimonio de una gran mística.

			En un primer momento, se vio en esta Hadewijch, cuyo nombre se encontró en el margen del primer manuscrito descubierto (aparecieron después y hasta el momento otro completo y otro incompleto) la intermediaria entre Eckhart y Ruysbroeck que había sido buscada durante mucho tiempo. Sin embargo, en un estudio más detenido se verifica, según lo que ella misma dice de sí en las cartas o relatos de las visiones que acompañan los poemas, que era, sin duda, contemporánea de personalidades destacadas, lo que nos lleva a reconocerla, no como una discípula de Eckhart sino, más bien, del más destacado de sus predecesores. De hecho, es incuestionable el que haya que situarla en la primera mitad del siglo XIII.

			Por otro lado, el desarrollo de estos estudios nos lleva a pensar que, entre los poemas reunidos en el primer manuscrito, hay algunos posteriores; de aquí la suposición de una «Hadewijch II», como se la llamará, que desarrollará las más complejas especulaciones de Eckhart sobre una unidad más allá de la Trinidad, donde solo se adentrarán los contemplativos más avanzados. Ahora bien, los críticos contemporáneos están de acuerdo en pensar que esta segunda serie de poemas, lejos de depender de Eckhart, traducen experiencias descritas con lucidez por alguien sobre el que Eckhart se ha inspirado.

			Al mismo tiempo, se ha reconocido que Ruysbroeck conocía la enseñanza totalmente personal y propia de Hadewijch y, de hecho, este cita literalmente muchos textos de su continuadora. Fue su discípulo, Jean de Leeuwen, el piadoso cocinero de Groenendael, quien alabara expresamente el conjunto de la obra de Hadewijch.

			No hay duda alguna de que estamos, si no ante la única fuente de Eckhart, sí ante el testimonio más valioso de la espiritualidad desarrollada antes que él, y de la que depende estrechamente. Y, sobre todo, tenemos en la persona de Hadewijch una maestra de espiritualidad sin comparación, en quien se conjugan una exquisita figura femenina, provista de grandes dones, de inteligencia y de corazón, así como de cultura.

			La perfección de su lengua así como de su forma literaria, la cualidad y la extensión de sus lecturas (está claro que leía con fluidez latín y francés) y, más aún, la predilección por algunas nociones como la nobleza y el honor, la belleza y la generosidad, han hecho pensar que podría proceder de un medio aristocrático, pero, en su época, las grandes familias de la burguesía de Amberes habían tomado ya ventaja a los medios aristocráticos superándoles pronto a nivel cultural.

			Sea cual sea su origen, es evidente que ella constituye un ejemplo crucial de la realización y consumación, gracias a la experiencia mística, de toda la dialéctica del amor profano influida ya desde su origen, desde los mismos árabes, por la religión que había encontrado en el amor humano su simbolismo.

			El medio del que formaba parte y que conservó su enseñanza fue, sin duda, lo que conocemos por el mundo de los begardos y beguinas, que estaban expandidos, principalmente, por el norte de Francia, Países Bajos y la Renania. En sus cartas, especialmente, se percibe el importante rol que ella jugó en este contexto, no sin sufrimiento grande, pero más por la inestabilidad que había en él que por las sospechas que suscitaba. Según algunos de sus escritos, los más emotivos, se puede pensar que Hadewijch fue rechazada por sus propias discípulas hasta verse obligada a buscar refugio en un hospital de caridad, aunque sin llegar, como otras de sus contemporáneas, a conocer un fin tan trágico como el de Margarita Poret, quemada por un inquisidor que había pasado de la herejía a una ortodoxia tanto más sospechosa.

			Pero, en realidad, ¿qué representaba este ambiente? Ante todo, la insatisfacción cada vez más fuerte respecto al antiguo orden monástico, más o menos absorbido por el feudalismo, y hacia la reforma cisterciense que, en menos de un siglo, estaba corrompida por su repentino éxito, como igualmente pasó con los franciscanos, infieles a su fundador aún vivo, y los dominicos o los premostratenses, cuya decadencia iba a la par que las huellas de su crecimiento.

			De aquí la aparición de grupos de laicos, hombres o mujeres, completamente decididos a permanecer como tales y queriendo vivir en serio el Evangelio, según el estilo de los primeros ascetas sirios o los primeros monjes de Egipto. Estos fracasaron en seguida, tanto en el plano material como doctrinal, por su propia desorganización. Una característica propia de estos grupos fue la insistencia en la imposibilidad de separar el amor de Dios de la caridad fraterna, extendiéndose a todos, no solamente a los hermanos o hermanas de comunidad.

			También se distinguían por el carácter, a la vez fuertemente tradicional y tremendamente original, de sus enseñanzas en las que encontramos un equilibrio no falto de profundidad y el sello imborrable de una inteligencia deslumbrante unida a la más viva sensibilidad. El carisma completamente personal, a través de una forma literaria espontánea de la que la autora es consciente, permite que su expresión sea totalmente propia. Una santa sin duda, una gran dama que es al mismo tiempo un gran espíritu, pero, ante todo, un ser de transparencia única, esta es Hadewijch, que puede permanecer desconocida pero no puede ser confundida con ninguna otra, ni siquiera por su discípula, algo menos dotada en casi todos los aspectos que ella, aunque más intelectual con todos los límites que esto implica.

			Hadewijch, sin embargo, en sus visiones (aún poco estudiadas en comparación con el análisis de su doctrina espiritual), parece influida por el neo-profetismo apocalíptico que habían popularizado, en el siglo precedente, santa Hildegarda de Bingen7 y santa Isabel de Schönau, de quien tuvo noticia a través de la bienaventurada Matilde de Magdemburgo8, una beguina que terminó sus días, como tantas otras, en un claustro cisterciense. Es difícil distinguir en estas visiones lo que procede de la experiencia propia de lo que es, más bien, proyección imaginativa de psicologías que eran mucho más concretas que lo que son hoy las nuestras y para quienes la cultura intelectual se confundía con la abstracción.

			Según Hadewijch, así como sus predecesores o contemporáneos, a este tipo de visiones se añade un sentimiento fuerte de necesidad radical de renovación, que llegaría a desembocar, en algunos casos, en las ilusiones de los discípulos de Joaquín de Fiore. Ahora bien, para ella, como en el Apocalipsis joánico, la fuente y la finalidad de todo estaba en la experiencia espiritual y, por tanto, no es sorprendente que las visiones estén mezcladas de recuerdos totalmente personales y que estas sean reconocidas como el corazón de la obra de Hadewijch, como se sigue claramente en sus poemas y se explica en sus cartas. Partiendo, por tanto, de las imágenes y el vocabulario de la literatura cortesana, estamos ante el amor de Dios y su manifestación, es decir, el amor de total generosidad con el que Él nos ama y nos ha amado en su Hijo desde toda la eternidad, que nos llama a una respuesta de amor de total abandono por nuestra parte.

			Se introducen, por tanto, signos característicos del amor cortesano cuando se habla del desapego, del desinterés, de la abnegación, sin los cuales nuestro amor jamás sería digno del amor divino, que ya se nos ha anticipado y hecho presente y que alcanzará su cumplimiento en la unión consumada, como le pasó a Hadewijch.

			En las visiones encontramos un curioso documento9 que nos ayuda a situar a Hadewijch históricamente, pero que, a la vez, ha creado confusión, quizá más de lo que debiera, a los comentaristas modernos. Allí Hadewijch revela sus preferencias entre los santos e introduce a algunos de sus contemporáneos, más o menos conocidos por nosotros, poniéndoles, quizá un poco liberalmente, aureolas. Incluso no duda en colocarse a sí misma junto a sus amigos más queridos en las más altas esferas celestes. Pero fácilmente olvidamos que ella era la primera en sonreír ante estas fantasías, reconociendo, por otro lado, que la verdadera experiencia del amor divino no está a nuestro alcance, e incluso que, cuando se ha tenido alguna vez, siempre se podría ascender hacia experiencias más altas. Más aún, la esencia de la experiencia única del amor está ligada a la certeza de que cada ser es amado como único objetivo del amor del Padre, ¡puesto que nos ama definitivamente en su único Hijo10!

			Esto nos permite decir algo sobre lo que consideramos las fuentes principales de Hadewijch, nombradas o no en el interesante documento que acabamos de señalar. El evangelista san Juan, igual que san Agustín son situados en el primer rango por el lugar y la importancia que han dado al amor. San Bernardo, por supuesto, es capital, como introductor por excelencia de la imaginería cortesana para representar lo que podríamos llamar como formación y crecimiento del amor en nosotros. Pero el más característico y el que más la conquistó fue Guillermo de san Terry cuya obra, por entonces, estaba mezclada con la del abad de Claraval. Aunque tenemos que precisar que Hadewijch se opone rotundamente a Bernardo, pues no admite la división entre un amor humano hacia Cristo hombre y un amor divino hacia Cristo Dios. Para ella, no solamente el segundo pasa por el primero, sino que aquel terminará perdiéndose si no se dirige hacia el segundo, puesto que no hay dos Cristos, sino una sola persona en dos naturalezas. Pues, en todo amor verdadero hacia Él no se puede hacer ni un instante abstracción de su persona divina encarnada.

			Hay que citar también a Ricardo de san Víctor, a quien seguramente había conocido personalmente, pues en una de sus cartas hay todo un párrafo sobre él11.

			Todos estos elementos aparecen en su obra fundidos en una síntesis completamente personal que ilustran sus Visiones, cuyo sentido explican las Cartas, y se transforman en cántico de alabanza en los Poemas.

			El ejemplarismo. Significado propiamente «hadewijchiano»

			Lo primero que llama la atención de las visiones de Hadewijch, ya sea en las que se sumerge y se eleva a la Jerusalén celeste, los ejércitos de espíritus bienaventurados, los árboles simbólicos del nuevo paraíso, o con la imagen del Rey invisible percibido como luz, o también las que versan sobre las etapas propias del progreso espiritual, o en las que expresa simplemente, bajo diversas formas, el itinerario místico del alma, es que un único tema las domina. Este tema es un amor incomparable, un amor que pertenece solo a Dios. Un amor que da todo, que se da, que es puro don, que es, si se puede decir, la identidad de Dios.

			El Dios que ha hecho todo por ella no solamente es amor sino un amor total y, por eso, la respuesta, como supremo testimonio del encuentro de un amor así, es movernos a amar del mismo modo: amarle, amar todo lo que Él ama, como Él mismo y solo Él puede amar. De aquí la terrible y devastante exigencia de este amor para quien es objeto del mismo; si bien esta es la única vía posible para conducirnos a la felicidad que es Dios en sí.

			Es necesario por tanto acostumbrarnos a vivir en la mutua, constante, total, infinita desapropiación de sí, como las tres Personas divinas. Desde el principio es así como ha actuado el Padre, de quien todo procede. Y en esto consiste también la unidad final de toda la Trinidad, unidad esencial viviente. ¡Y este es nuestro destino! Esta unidad divina quiere consumarse totalmente y prolongarse, por decir de algún modo, en la creación. Por eso, introduce a las criaturas que llevan en sí la imagen divina hasta las relaciones de intercambio en las que el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo llegan a ser uno, precisamente ¡porque son Tres!

			Hadewijch insiste en que esta naturaleza de Dios solo puede ser conocida y, más aún, participada, a través y por la experiencia única en la que el Hijo eterno, haciéndose hombre, nos introduce a cada uno de forma única y, a la vez, a todos unidos. Y, de aquí, la certeza inquebrantable y que repite sin cesar Hadewijch de que solo uniéndonos, o mejor dejándonos unir, con la humanidad del Dios hecho hombre podremos alcanzar una verdadera deificación, que consistirá en dar amor por amor: amar como somos y hemos sido amados desde toda la eternidad en el Hijo por el Padre. En efecto, a través de esta respuesta de amor que es Dios Espíritu Santo, el Hijo ama al Padre como respuesta; y así, haciéndose uno de nosotros, nos introduce en este retorno del amor hacia su fuente que es también su consumación…

			Las Cartas de Hadewijch, sobre la base de esta única y prodigiosa intuición, quieren esclarecerla, explicitar su sentido y, al mismo tiempo, justificar las vías para su realización. El secreto de esta revelación, inseparable de su comunicación vital, está en lo que los comentaristas llamarán generalmente el «ejemplarismo».

			Hay que señalar, sin embargo, que Hadewijch desconoce este término y esto con mucha más razón de lo que puede parecer a aquellos que se lo aplican. Al servirnos de este término no deberíamos pensar en el dios platónico sino en el del neoplatonismo de Plotino y sus discípulos, es decir, en el Uno por excelencia que se manifiesta a nosotros como Noûs, el Pensamiento eterno, donde las Ideas de todo ser, de todas las cosas, son eternamente concebidas «como llenas de vida», así nos dice el mismo Plotino12. El Alma divina hará suya esta vida y la comunicará al mundo entero.

			Ahora bien, y repetimos una vez más, todo lo que se evoca con este término de ejemplarismo es, en realidad, un acercamiento a la doctrina promovida, explicada y justificada intelectualmente por los doctores dominicos y canónigos regulares, como Eckhart o Ruysbroeck, de la que Hadewijch, a pesar de toda su cultura, no tuvo nunca la menor idea. En este sentido, a ella la única cosa que le interesaba, en realidad, era la Palabra bíblica y, principalmente, tal y como esta aparece con toda claridad ya desde el Antiguo Testamento. Es decir, una palabra en la que Dios se comunica a sí mismo, se da nombre propiamente hablando. Y así, pronunciando eternamente al Verbo que le nombra, Dios concibe, quiere, proyecta, a un mismo tiempo, el ser de todas las creaturas. Y esto, de forma eminente, para la criatura hecha a su imagen, que es el hombre, todo hombre.

			Hadewijch finalmente reconocerá que esta Palabra en el Nuevo Testamento es el Hijo de Dios, su Hijo eterno, por quien y en quien ha creado todo. Y, unido a todos nosotros, este Hijo, en quien el Padre ha puesto toda su complacencia, con el que es una sola esencia, una sola naturaleza viviente y sobre quien descansa el Espíritu del Padre que es Espíritu de filiación, devuelve todo su amor por el Espíritu, con Él, en Él, al Padre.

			Desde esta perspectiva bíblica es evidente para Hadewijch que, antes de que nosotros existiéramos en nuestra libre individualidad, existíamos ya en el pensamiento del Padre en su Hijo, eternamente concebidos y amados en Él. Así, eternamente, estábamos predestinados en Él y, por tanto, todo lo que podemos, todo lo que debemos ser, lo seremos tan solo identificándonos, a través de nuestro libre consentimiento, fruto este ya del divino Espíritu, con lo que éramos desde toda la eternidad en este pensamiento vivo del Padre que proyecta en su Hijo y que vuelve a él por el Espíritu como pensamiento de amor, esencialmente amante así como amado.

			No hay duda de que la reflexión de Hadewijch se concentró en este aspecto de la revelación cristiana por una tradición que ella había recibido, sin duda, a través de Guillemo de San Thierry. Parece que él también la había recibido por la doble mediación del Pseudo Dionisio y de Escoto Aurígena, y estos dos últimos, a su vez, por referencia, sobre todo, de san Máximo el Confesor.

			Este último había expresado todo esto de un modo acertado al decir que todos nosotros somos, con nuestras personalidades tan diversas y el devenir de la historia en la que estas se realizan y consuman, como multitud de «logoï» en el interior del único Logos, inseparables de Él, de este pensamiento expresado por el Padre desde toda la eternidad, que al pensar en Sí mismo, piensa en lo que será para siempre. Por tanto, debemos, todos y cada uno, reconocernos como eternamente concebidos, amados, queridos, y así hemos sido traídos a la existencia concreta por el Padre en su Hijo13.

			Algunas frases, aparentemente de poca importancia, como esta de la carta 19, hacen referencia, sin duda, a esta presencia eterna de nosotros en Dios, presencia en su pensamiento, que es el Verbo eterno:

			¡Ay! Si pudieras madurar conforme a tu dignidad, a la que Dios te reclama desde la Unidad sin principio. ¿Cómo puedes tolerar que Dios te goce a ti en su naturaleza y no gozarlo tú a Él?14.

			Y, aún con mayor fuerza, esta es la única explicación posible a la carta 18:

			Ahora trata de comprender la profunda intimidad de tu alma y qué es alma (siele en flamenco)15. Alma es un ser que se transparenta para Dios y para quien Dios también es transparente (sinleec)16.

			Esto es lo que en la carta 2 estaba ya anunciado:

			Si quieres obtener lo que es tuyo, debes entregarte completamente, con confianza a Dios, para convertirte en lo que es Él17.

			Lo mismo encontramos en la carta 6:

			Quiero decir que a ti y a mí, que todavía no hemos llegado a ser lo que somos, no hemos alcanzado lo que tenemos y todavía estamos tan lejos de lo nuestro18.

			En esta misma perspectiva está escrita la carta 22:

			(Todas las almas)19 le aman sin comienzo en su naturaleza eterna, donde él dará satisfacción eternamente a todas las almas que deben llegar a ser Dios con Dios (…) Y en todos los que han sido, son y serán, sea cual sea el estado que les pertenezca, él goza las espléndidas maravillas en toda la plenitud de su gloria20.

			Dirá también en la carta 6, anteriormente citada:

			Si quieres parecerte al ser en el que te ha creado Dios, no deberías rehusar, por razón de tu nobleza, ninguna pena21.

			Y de nuevo en la misma carta:

			De este modo, (Cristo) nos elevó y atrajo por su virtud divina y su justicia humana a la dignidad original y a la libertad en la cual antes habíamos sido creados y amados y a la que somos llamados y elegidos desde toda la eternidad (Ef 1,4-5)22.

			Dicho de otro modo, el Verbo encarnado, puesto que estamos incluidos en él idealmente desde toda la eternidad, nos ofrece por su encarnación llegar a ser en el tiempo lo que éramos eternamente en su divinidad. Esto lo confirma formalmente la carta 22 cuando dice:

			Porque todas las cosas existen en él sin principio, tan grandes y tantas como serán sin fin23.

			Más adelante explicita mejor:

			Y como la fuerza del Padre (nos referimos a la unidad de la esencia divina que se manifiesta fundamentalmente en la paternidad) llama con tan tremenda voz a la Unidad del gozo en que él se basta a Sí mismo, se comprende a Sí mismo completamente a cada hora. Y a cada ser, sea cual sea su nombre. Todo comprende en su propia Unidad y a todo reclama entrar en su propio gozo24.

			Por el contrario, señala en la carta 29:

			Pero, aunque tenga todo en el Amor, en mi ser eterno, mi propio ser no lo ha alcanzado todavía en el gozo del Amor25.

			La fe viva, entregándonos al amor eterno de Dios, hace actual en nosotros lo que Dios ha querido al amarnos desde la eternidad; así precisa en la carta 19:

			¡Ay! Si pudieras madurar conforme a tu dignidad, a la que Dios te reclama desde la Unidad sin principio (…) El alma más intangible es la más parecida a Dios26.

			Con el mismo sentido, decía ya en su primera carta:

			Abre los ojos de tu corazón claramente y mírate en Dios, sagradamente27.

			Esto confirma la primera de sus visiones, en la que Dios le dice a través de Cristo:

			En mí te has levantado sin comienzo, perfectamente libre y sin falta28.

			La conclusión no puede ser otra que estas palabras, ya citadas, de la carta 19:

			¿Cómo puedes tolerar que Dios te goce a ti en su naturaleza y no gozarlo tú a él?29.

			De esta donación total, entendemos, resulta que Dios, amor de una generosidad sin límite del que somos objetos desde toda la eternidad, exige que le amemos como nosotros hemos sido amados por Él. 

			Esta generosidad en el amor es justamente lo que lleva al alma, en el tiempo de la existencia personal, a corresponder a lo que es en la idea que el Padre ha engendrado, pensado y amado desde toda la eternidad en su Hijo. Así pasamos del tema base del ejemplarismo al tema central de la pureza en el amor con el que nosotros debemos amar a Dios como respuesta.

			Se podría citar seguidamente toda la carta 6:

			La cruz que debemos llevar con el Hijo vivo de Dios es el dulce exilio que nos es impuesto a causa del auténtico Amor, en el cual debemos esperar con puro abandono y santos deseos la gran fiesta, cuando el Amor se revela a sí mismo, haciendo resplandecer su noble virtud y poder, tanto en la tierra como en el cielo. A partir de ese momento, él se manifiesta con tanta fuerza al alma enamorada que ésta se arroja fuera de ella misma: él le ha robado el corazón y los sentidos y la hace vivir y morir en el encuentro con el verdadero Amor30.

			Generosidad y pureza del amor

			En la carta 7 se introduce ya el tema del amor de Dios por nosotros que solo puede ser reconocido en la medida en que este nos impulsa a la generosidad, libre de todo egoísmo, que le es propia: 

			¡Ay, querida mía! Debemos apoderarnos de cada cosa con ella misma: violencia con violencia, inteligencia con inteligencia, poder con poder, amor con amor, el todo con el todo; siempre lo igual con su igual: es lo único que sirve, nada más. A nosotros, solo el Amor puede satisfacernos, y nada más31.

			En la carta siguiente se deduce un doble temor que no debe paralizar al alma que está en el camino de pertenencia a este amor divino hasta ser colmada por él:

			A medida que crece el amor entre el alma y Dios, crece también un temor que es doble. El primero de ellos es como sigue: se teme no ser digno de ese Amor y no ser nunca capaz de hacer por él lo suficiente. Este es un temor muy noble, nos hace progresar enormemente, nos convierte en súbditos del Amor y nos mantiene en sus filas (…) El otro temor del alma consiste en temer que el Amor no le ame bastante. Como él la tiene tan firmemente atada, le parece que el Amor la sobrecarga continuamente y le ayuda demasiado poco; cree que ella es la única que ama. Esta desconfianza es más valiosa que una confianza que tiene fondo. Una confianza, quiero decir, que se conforma con algo que no es el conocimiento del Amor mismo, o que se conforma con lo que tiene en la mano. Por el contrario, ¡qué amplia hace a la conciencia la noble desconfianza (…) Tan noble es la desconfianza que siempre teme no amar lo suficiente o no ser lo suficientemente amada32.

			En otros términos, el amor divino purifica nuestra alma, incluso negándose a sí mismo, como jamás habríamos merecido ser amados y nos mueve a una respuesta de amor cada vez más puro.

			Esto es lo que se explica en la carta 10:

			El deseo de Dios se acompaña a menudo de una dulzura sensible. Pero esta no es completamente divina (…) El hombre imperfecto puede gozar este placer tanto como el perfecto. Aquel se imagina estar en mayor amor porque saborea una dulzura que, sin embargo, no es pura, sino una mezcla. E incluso si la dulzura fuera puramente divina —lo que requiere un discernimiento sutil—, no deberíamos medir por ella el amor, sino la posesión de virtudes y caridad (…) No reclamemos nuestro salario, hagamos lo que depende de nosotros y el amor hará lo que depende de él33.

			Sobre este mismo tema habría que citar la totalidad de la carta 12; extraemos al menos lo esencial:

			Todo lo que nos cabe pensar de Dios o comprender o imaginarnos de él de alguna manera, no es Dios. Pues si el hombre pudiera tocarlo y concebirlo con sus sentidos y con sus pensamientos, Dios sería menos que el hombre y apuraríamos pronto nuestro amor; como nos ocurre con los hombres sin profundidad entre los que tan rápido toca fondo nuestro amor34.

			En efecto, en la carta siguiente nos dice que el amor de Dios no tiene límites y, de aquí, su exigencia. Esta es la razón que debe convencernos, sigue en la carta 13, a un abandono total para satisfacer tanto amor.

			Por eso, el hombre debe esforzarse en todas las cosas, como lo exige la perfección del Amor, que jamás queda satisfecho sea cual sea el esfuerzo que se realice en su nombre. Porque incluso cuando nos parece que un hombre lleva una vida agradable a Dios, todavía le queda mucho para satisfacer completamente al Amor, de manera que tiene que profundizar cada vez más en sus exigencias e ir acrecentando largamente el deseo que ya tiene. Lo que más satisface al Amor es que nos privemos absolutamente de descanso, por los amigos y por los extraños, o por el Amor mismo. Es una vida terrible la que quiere: que se deba prescindir de la satisfacción del Amor para satisfacerlo35.

			La carta 16 resume todo esto cuando dice:

			Vive noblemente con la esperanza y la fe intangible que te dará Dios para amarlo con ese gran Amor, con el que él mismo se ama, trino y uno, el Amor con el que se ha bastado eternamente y se bastará para siempre36. 

			Y podríamos concluir con la carta 18: 

			Esta es la auténtica deuda que mantienes con Dios conforme a la verdad de tu ser y con aquellos con quienes viven en él: amar a Dios exclusivamente y no dedicarte a otra cosa que al Amor unitario que nos ha elegido para él37.

			He aquí el fruto definitivo de lo que Cristo ha hecho por nosotros en la cruz, que le ha elevado al cielo, como se dice en la carta 19:

			Cuando Dios y el alma bienaventurada son uno, él se encuentra con ella, hermosa y plenamente elevado sobre la tierra. Cuando al alma le queda sólo Dios y no conserva voluntad propia, sino que vive completamente de acuerdo con la voluntad divina y se pierde a sí misma y quiere todo lo que él quiera como él mismo, y está sumergida en él y se ha convertido en nada, entonces, en ese momento, él está plenamente elevado sobre la tierra y atrae todas las cosas, de manera que ella se convierte en todo lo que él es38.

			Esta es la última palabra de Hadewijch sobre cómo el amor de Dios —entendemos el amor que le es absolutamente propio— debe ocupar su lugar en nosotros por Jesucristo o, mejor aún, en Jesucristo. De aquí que no dudará en calificar la unión que el amor de Dios realiza entre él y nosotros en Cristo como unión «sin diferencia». No hay aquí trazas de panteísmo. Se trata solamente de amar a Dios como hemos sido amados por la efusión totalmente gratuita de su amor en nosotros. Por esto, la que llamamos Hadewijch II habla de un amor «sin por qué»: ¡amar como se es amado —por un amor así, evidentemente— no necesita ninguna otra justificación que la del amor mismo!

			Esto le lleva a Hadewijch a utilizar una y otra vez la palabra «Minne», que significa amor, tanto para designar a Cristo como para designar el alma, en tanto que amada por él y, en respuesta, amante suya. 

			Entramos ahora en lo que se denominará como la doctrina de Hadewijch sobre Dios y Cristo, aunque no hay indicios de una deriva filosófico-teológica como a la que Eckhart se entrega, y que, en cambio, sí estará presente en Hadewijch II. Respecto a la primera Hadewijch, sería mejor hablar simplemente de una perspectiva. 

			Perspectiva de Dios y Cristo

			Hadewijch vive demasiado conscientemente la obscuridad de la fe en la que se desarrolla su experiencia —experiencia mística en cuanto que excepcionalmente misteriosa— y no intenta traducirla con un lenguaje metafísico. Sin embargo, la fe en la que nace esta experiencia no es una fe indefinida. El Dios de Jesucristo, tal como su fe señala, es el Dios que se define como amor, y, precisamente, amor que se revela como total e infinita generosidad.
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