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Son tiempos de mística. Tiempos en los que se vive la mística, tiempos en que se necesita. 

Ir a la experiencia fundamental de encuentro con el misterio divino se va presentando cada vez más como lo que siempre ha sido: el deseo más profundo del corazón humano, que ya no puede ser domesticado por estructuras o dogmas, ni tampoco por narrativas que convertían la mística en un privilegio de unos pocos elegidos o de alguna casta sacerdotal.

Quien quiera seguir a Jesucristo ha de entablar una relación real con su persona, pero no desde el deseo individual ni el olvido de la tradición. Por el contrario, el reconocimiento de esta última inspira acompaña y guía por el Camino (cf. Hechos 9, 2). 

Estas páginas quieren dotar a los que buscan a Dios de una ventana que les permita conocer a quienes “vieron a Dios”: hombres y mujeres, cristianos y cristianas, que experimentaron al Dios invisible, al Dios vivo, al Abbá de Jesús, imagen visible del Dios invisible (cf. Colosenses 1, 15), en medio de sus contextos personales, históricos y eclesiales. Es un libro de historia de la mística cristiana que ofrece un recorrido por los místicos más representativos, desde las primeras comunidades hasta el siglo XXI. 

El alcance temporal que abarca el libro es quizás una de sus aportaciones más significativas, ya que a diferencia de otros manuales de historia de la mística cristiana, este no termina en el siglo XX titubeando sobre la existencia de la mística en la era contemporánea. Por el contrario, se atreve a adentrarse al siglo actual y a presentar perspectivas de una mística en el siglo XXI, así como testigos de la misma. 

Su aproximación crítica se refiere a que no se limita a exponer datos históricos, sino que interpreta, comenta y reflexiona a partir de ellos, lanzando conjeturas respecto al estatuto de la mística contemporánea, relecturas de aspectos doctrinales o pistas para la experiencia personal de los lectores. 

Sin embargo, al no intentar ser un tratado sobre mística, dejamos de lado muchas discusiones y debates filosóficos y teológicos importantes, pero que hubieran complejizado demasiado la exposición. Nuestro aporte recae sobre todo en contribuir con un libro sobre historia de la mística suficientemente completo como para dar una idea general y lo bastante accesible para un público amplio. 

Casi no existen libros de historia de la mística cristiana en español, y menos con estas características. Por el contrario, se encuentra mucha reflexión sobre la mística en la obra de Evelyn Underhill, Raimon Panikkar, Juan González Arintero, Javier Melloni, Victorino Pérez Prieto, Olegario González de Cardedal e Ysabel de Andia, por citar solo algunos. Remitimos a sus obras para una profundización más conceptual de la mística. 

Está claro que un libro tan breve es incapaz de agotar la historia de la mística cristiana, ya que los protagonistas de esta historia han sido normalmente místicos y místicas de los que tenemos registro ya sea por sus escritos o los de sus contemporáneos. Sin embargo, en los dos mil años de cristianismo ha existido un sinnúmero de místicos anónimos, mujeres y hombres, que han experimentado profundamente a Dios en sus vidas y que lo han compartido con sus familias, colegas y amigos.

Finalmente, dedicamos este libro a todas las personas que experimentan a Dios en el silencio y el anonimato de una vida sencilla y entregada al servicio, la oración y el amor solidario: “Bienaventurados los humildes, porque heredarán la tierra” (Mateo 5,5). 
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Capítulo 1. Primeros pasos por la mística
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1. ¿Qué es la mística cristiana?

La palabra “mística” no nace en ambiente cristiano. Su origen se encuentra en Grecia, específicamente en los cultos de Eleusis, rituales que se caracterizaban por introducir al conocimiento y la experiencia de ciertos misterios. Mística proviene de la raíz myo, que refiere al gesto de cerrar boca y ojos, un acto de recogimiento. La noción contemporánea de mística no se encuentra en la Biblia. El término griego mysterion aparece en el Antiguo Testamento en libros más bien tardíos y con posible influencia griega: Tobías (12, 11), Judit (2, 2), Sabiduría (14, 23), Sirácide (22, 22), Daniel (2, 28-30)  y Macabeos (2Mac 13, 21). Mysterion traducía al arameo raz (cosa secreta) o al hebreo sod (confidencia, intimidad). Según la teóloga Ysabel de Andia, estos conceptos plasmaban “un signo de confianza e intimidad por parte de Dios hacia el hombre al que considera su amigo al revelarle los secretos de su sabiduría inaccesible” (De Andia, 2022, 29).

En cuanto a las cartas paulinas, “misterio”, según la misma autora, tiene tres significados: hazañas e intervenciones de Dios para establecer su Reino, su sabiduría oculta pero revelada en Jesucristo y el sentido profundo de algunas realidades. En los evangelios sinópticos, “misterio” se utiliza en el contexto de las parábolas de Jesús que quieren mostrar el misterio del Reino de Dios (por ejemplo, Mt 13). 

Las primeras comunidades cristianas vivían de la fe cimentada en la experiencia de la tumba vacía y la posterior resurrección de Jesús, el Cristo. Lanzadas y conmovidas por estas experiencias, estas primeras comunidades tejieron sus esperanzas en el modo de vida mostrado por Jesús, quien con su testimonio había abierto una nueva dimensión y comprensión de la Alianza hecha por Dios a su pueblo y, ahora, a la humanidad entera. Al principio, el pueblo cristiano se conformaba sobre todo de personas provenientes de los márgenes sociales: esclavos, rechazados sociales, enfermos, gente de escasos recursos, mujeres. El grupo se fue abriendo a paganos o gentiles, no-judíos, y se expandió en medio de la incomprensión y la persecución hasta el siglo IV, cuando el emperador Constantino oficializó el cristianismo y lo instituyó como culto romano principal. Esto generó una serie de movimientos, algunos en contra del vínculo entre su fe y el imperio, otros tratando de establecer un diálogo con la cultura grecolatina. En ese entonces, la palabra “mística” comienza a aparecer en el vocabulario cristiano, sólo después de recibir un influjo griego y particularmente neoplatónico. 

Con todo, y como iremos viendo a lo largo de este libro, la mística en el cristianismo no ha significado siempre lo mismo ni se ha entendido siempre de la misma manera. En la patrística, por ejemplo, la mística o la gnosis cristiana (término más utilizado en ese entonces) estaba estrictamente relacionada con la Escritura. Los grandes tratados como la Vida de Moisés de Gregorio de Nisa o los múltiples comentarios de la época al Cantar de los cantares (texto bíblico predilecto de las místicas y los místicos, a excepción quizás del evangelio de Juan) partían todos de un esfuerzo por revelar los misterios de la Escritura. En paralelo, la mística también hacía referencia a misterios de la fe como la Encarnación o la Eucaristía. Tenía también que ver con los misterios de iniciación cristiana o mistagogía, como el bautismo. Más adelante, con el Pseudo-Dionisio, la mística adquirió un talante más filosófico y menos exegético, aunque ambas dimensiones estuvieron presentes hasta la edad moderna pasando por el medioevo. Ya para el Siglo de Oro español, la mística se tornó más íntima y volcada hacia la vida interior, pero incluso Teresa de Jesús o Juan de la Cruz no entendían el término “mística” en el mismo sentido en que lo hacemos actualmente. 

Como bien lo mostró Michel de Certeau en su obra La fábula mística, hasta el siglo XVII el término “mística” había sido utilizado como un adjetivo. Algo era místico, por ejemplo, un texto, un tipo de oración, o estado espiritual. Pero en dicho siglo, el mismo del nacimiento del racionalismo moderno y los albores de los estudios ilustrados de la religión, la mística pasó a ser un sustantivo. Se comenzó a hablar de “la mística” como un campo de estudio y se incluyeron en él autores y textos que cabían en la definición de lo que los investigadores modernos entendían por mística. Muchos “místicos” y “místicas” fueron catalogados como tales a posteriori, en ocasiones siglos después de haber vivido y escrito. En ese sentido, tanto dentro como fuera del cristianismo, podemos decir que el término “mística” es una construcción moderna que los estudiosos han empleado para identificar, explicar y categorizar ciertas formas percibidas de ser religioso o expresar la religiosidad. Unas veces se han utilizado los términos “mística” o “místico” como armas para estigmatizar, otras como elogio. 

En el mundo anglosajón y protestante, la palabra mística fue utilizada de manera peyorativa, como una especie de taquigrafía por parte de figuras de la Ilustración para identificar la religión falsa y, por tanto, descartar a individuos y sectas considerados fanáticos o locos. A finales del siglo XVIII, los filósofos alemanes de la Ilustración (sobre todo Immanuel Kant) utilizaron el término “mística” en un sentido fuertemente negativo. Con algunas excepciones, esto continuó hasta el siglo XIX, cuando los eruditos protestantes utilizaron a menudo la palabra “misticismo” polémicamente como designación despectiva del catolicismo y el pietismo. Esta corriente distinguía entre religiones “proféticas” y religiones “místicas”, siendo las primeras el judaísmo, el cristianismo y el islam, y las segundas las orientales. Según esta distinción, la mística se reducía a un sentimiento de fusión con el Todo que alejaba del mundo, mientras que las religiones proféticas se basaban en la relación interpersonal con un Dios creador que actuaba en el mundo. 

Los usos y las actitudes comenzaron a cambiar a principios del siglo XX, en gran parte debido a las obras de William James (1842-1910) y Evelyn Underhill (1875-1941). Los eruditos protestantes comenzaron a ver la mística como una herramienta útil y más positiva para definir ciertos tipos de experiencia religiosa. Algunos también vieron la mística como una forma de llegar a algo que consideraban universal en el espíritu humano y común a muchas religiones. En el pensamiento católico, debido en parte a una reacción dentro del catolicismo contra el racionalismo, “mística” se convirtió en una manera de nombrar el movimiento para reintegrar la teología académica y la oración. A finales del siglo XIX y a principios del XX, se generó en la Iglesia Católica la discusión conocida como “el problema místico”, el cual incluyó encarnizados debates entre dominicos, carmelitas y jesuitas en torno al estatuto de la mística y el papel de esta en el cristianismo, entre otras cuestiones. Esta polémica –que a su vez despertó una amplia atención hacia la mística, así como incentivó su estudio y desarrollo– continuó hasta los años anteriores al Vaticano II; en ella participaron los teólogos más reconocidos de esa generación: Lubac, Rahner, Balthasar, etcétera. Lamentablemente, la mística no jugó un papel preponderante en el Concilio y no permeó la narrativa eclesial posterior. 

El estudio de la mística cristiana experimentó otro cambio significativo a partir de la década de 1980, cuando muchos místicos llegaron a ser apreciados porque se consideraba que habitaban en la periferia del pensamiento y la espiritualidad institucional, o incluso los territorios más allá. Fueron celebrados como heterodoxos, heréticos o rebeldes espirituales, aunque en realidad la mayoría de ellos eran fieles creyentes de su tradición.

Actualmente la mística parece gozar de un estatus más positivo que en el pasado, aunque todavía tiene sus detractores. Cada vez es más común que, en lugar de ser una herramienta de polémicas dentro del cristianismo, se recurre a ella como un recurso para superarlas. De manera similar, también ha proporcionado una vía fructífera para buscar el diálogo interreligioso.

A nivel popular, el tema de la mística también parece haber tocado una fibra sensible, tal vez debido a la bien documentada tendencia contemporánea a alejarse de las religiones tradicionales e institucionales. Sin embargo, es justo preguntarse si el peligro ahora es que se haya vuelto demasiado común, casi hasta el punto de que el término “místico” funcione como un sustituto de “religioso” o “espiritual”. Lo que algunos llamarían simplemente “religión”, “piedad” o “fe”, otros lo llaman “mística”. 

Hoy, como bien advierte Olegario González de Cardedal, la mística corre el riesgo de significar todo y nada. Al ampliar demasiado el abanico de lo místico, se pierde su especificidad y cualquier cosa puede ser catalogada como mística, desde un juego de cartas que se compra en una tienda departamental hasta un viaje de “turismo místico” en la selva, desde un estilo ancestral de oración a un texto espiritual del monacato cristiano. 

Después de varias décadas de importantísimo esfuerzo de revaloración de la tradición mística, tanto dentro como fuera del cristianismo, hoy se presenta el reto crítico de establecer criterios serios de discernimiento que orienten las búsquedas espirituales de las personas en un mundo con una marcada crisis de sentido; un mundo en el cual surgen innumerables ofertas que se aprovechan de la enorme demanda, pero que pierden y extravían en lugar de guiar sabia e integralmente. 

Entonces, ¿qué es la mística? Su carácter inabarcable nos obliga a acercarnos a su concepto a tientas y de manera provisional a través de algunas definiciones que, sin ser conclusivas,  muestran la amplitud de acercamientos y la riqueza de los mismos: 

“Una conciencia especial de la presencia de Dios que por definición excede la descripción y resulta en una transformación del sujeto que la recibe” (Bernard McGinn). 

“Una búsqueda de la unión experiencial con Dios, que busca trascender todas las categorías del pensamiento humano, incluido el sexo y el género” (Barbara Newman). 

“La mística se refiere a las categorías relevantes de pensamiento que capturan la comprensión bizantina del misterio o, tal vez más propiamente, el misterio oculto de la comunión divina/humana” (George Demacopolous). 

“La entrega radical de uno mismo al abrazo amoroso del Otro, quien está en el fundamento de toda vida, Aquel a quien debemos nuestra propia existencia. Así, adentrarse en la profundidad de la experiencia humana conocida como mística es adentrarse en la historia del apasionado amor entre la humanidad y lo divino. Este derramamiento de amor ha resultado en la transformación de los individuos, la sociedad y la iglesia de muchas maneras diferentes” (David B. Perrin).

“El dinamismo vital de apertura radical y comunión amorosa con la misteriosidad de lo real” (Elías González). 

Como puede percibirse, incluso en la diversidad de posibilidades interpretativas y de exposición, la mística refiere a una relación profunda y a una experiencia directa de esa Realidad o dimensión de lo real que nuestra tradición llama Dios, y que integra el conocimiento y los afectos de la persona toda. La mística es, pues, una de esas realidades que no caben en una definición de unas cuantas líneas. Por ello, muchos de los rasgos que la caracterizan se irán plasmando y abordando durante las siguientes páginas, según vayamos presentando tanto dimensiones del fenómeno místico como algunos de sus representantes más icónicos de la tradición cristiana. 

Hay dos textos bíblicos que comunican de manera muy elocuente los aspectos esenciales de la vida mística cristiana. El primero es Job 42,5: “Te conocía sólo de oídas, ahora te han visto mis ojos”. El paso de una religiosidad o espiritualidad heredada, o sostenida de manera intelectual a la experiencia personal que dicha tradición invita, es ya la antesala de la mística. La mística es siempre experiencia directa que pone en relación a la persona con esa realidad misteriosa a la cual refiere, sin descontar por ello la mediación del contexto, la cultura, la lengua y otros muchos factores. El segundo texto es Gálatas 2,20: “ya no vivo yo, sino que Cristo vive en mí”. La mística opera en la persona una conversión, una transformación o metanoia que desactiva la dinámica egoica del pecado y el solipsismo y  reestructura el dinamismo divino de la comunión compartida de los dones, al modo que lo vivió Cristo. La vida pasa de estar dinamizada desde una lógica de la autocomplacencia, a ser vivida desde el dinamismo de amor detonado por la relación que se comienza a cultivar con Dios. 

2. Características distintivas de un texto místico

LA HISTORIA DE LA MÍSTICA es en realidad la historia de los textos místicos. A lo largo de los siglos, los testimonios, experiencias y enseñanzas de los que tenemos noticias han sido aquellos que quedaron plasmados por escrito. Lamentablemente, esto acarrea consigo un lado negativo y empobrecedor. Al no ser la escritura una tecnología universalmente apropiada en las sociedades cristianas, y en muchas ocasiones su uso era exclusivo de los varones y entre ellos del clero, desconocemos una cantidad enorme de místicos y místicas que, ya sea por su género o su clase social, no escribieron nada. Conocemos a algunos de ellos por lo que otros escribieron, ya sea porque fueron sus discípulos o escribas de lo que los otros dictaban o exponían en discursos orales. Por otro lado, la escritura ha sido el medio por el que los místicos pueden comprender su experiencia y su pensamiento; esto coloca a los textos místicos como un recurso para la autocomprensión de lo que viven y experimentan los creyentes que van en pos del misterio. 

Es decir, sin negar la problemática que encierra el hecho de la desigualdad del acceso a la escritura, se puede afirmar que esta ha acompañado al fenómeno místico cristiano desde sus orígenes (san Pablo es un excelente ejemplo). 

Aunque ciertos temas se repiten a lo largo de los siglos, los autores místicos pueden variar mucho, y la forma en que un místico desarrolla un tema determinado está influenciada por su propia experiencia, ya que fue moldeada por el contexto más amplio de su cultura y su época. 

También es importante tener en cuenta que los autores místicos y las experiencias místicas sobre las que escriben pueden situarse en lugares muy diferentes: pueden ir desde lo más afectivo a lo más racional, desde lo apofático (sensitivo) a catafático (intelectual), de lo taciturno a lo locuaz, de enfatizar la quietud a insistir en la acción, y de imágenes desalentadoras a otras con énfasis fruitivo excesivo. 

Obviamente, aunque el énfasis está en los textos, muchos de ellos se originaron en prácticas orales y comunitarias de predicación, enseñanza, conversación, dirección espiritual, rituales y liturgias. En otras palabras, a menudo los públicos originales de estos autores místicos no eran sólo lectores, sino más bien oyentes y espectadores.

Entonces, ¿qué distingue a un texto místico de uno teológico, religioso, moral o inspirador?Hay al menos cinco características distintivas de los textos místicos de la tradición cristiana. 

2.1. El discurso místico desafía cualquier comprensión estática, rutinaria o meramente “exterior” de Dios

LA MÍSTICA ES ICONOCLASTA (heterodoxa e inconformista) y rechaza el impulso de hacer de Dios un objeto (o sujeto) entre muchos. Sin embargo, no es iconoclasta en el sentido de que rechace todas las imágenes. Por el contrario, los místicos cristianos se basan en las imágenes y motivos de la tradición, explorándolos y representándolos para rejuvenecerlos. Aunque algunos textos místicos podrían delinear etapas o enfoques particulares, al final se resisten al formalismo. Para el místico, renunciar a una comprensión “exterior” de Dios y avanzar hacia un conocimiento más “profundo” o más “interior”, requiere un reconocimiento inicial de los límites de nuestras ideas religiosas y de nuestro apego a ellas.

¿Cómo invita un texto a que el lector vaya más allá de un mero conocimiento exterior o memorístico de Dios hacia algo más? A través de la oración y de la tradicional primera “etapa” del conocimiento místico, la purificación, que incluía penitencia, humildad y ciertas prácticas ascéticas, el rechazo del propio egocentrismo y de los apegos triviales.

En la mística cristiana este movimiento hacia una forma más interior de conocer a Dios casi siempre implica una reorientación y una apertura de uno mismo en relación con el otro: hacia el prójimo, el universo y Dios. Además, dado su antiformalismo, la mística cristiana a menudo se ha asociado con movimientos reformistas dentro de la iglesia. Si bien, en retrospectiva, muchos místicos cristianos han sido aclamados como santos o profetas, los más prominentes entre ellos a menudo fueron considerados problemáticos por las instituciones y autoridades religiosas de su época. En otras palabras, la mística cristiana puede llegar a tener ramificaciones decididamente políticas.

2.2. Los textos místicos atraen a sus lectores al describir una relación más inmediata, intensa y transformadora con el Dios vivo

EL DIOS DE LOS MÍSTICOS cristianos es el Dios amor (1 Juan 4). No importa cuán abstracto se vuelva el lenguaje místico –ya sea la “oscuridad del desconocimiento” de Pseudo-Dionisio, el “remolino” de Hadewijch de Amberes, el “suelo” de Eckhart o el “punto Omega” de Teilhard–, el Dios descrito por los místicos cristianos es un Dios personal que busca comunicarse a sí mismo. Incluso cuando se revela como abismal y aterrador, invita a confiar en él y amarlo. 

Debido a que este Dios de los místicos cristianos es el Dios vivo que es amor, el conocimiento místico no está separado del amor; por ello, las descripciones del encuentro místico con Dios generalmente implican algún tipo de relación íntima afectiva, inmediata y transformadora. Para el místico cristiano, tal transformación sólo ocurre por gracia, es decir, por un don de Dios y no a través de conquistas ascéticas o voluntaristas, aunque sí sean necesarias la preparación y la ascesis para disponer el corazón y la sensibilidad al encuentro con el Dios vivo. Por muy diferente que los místicos cristianos puedan describir el encuentro místico con Dios, ciertas notas emergen regularmente: deseo, anhelo, alegría, asombro, deleite, éxtasis y paz.

2.3. Los textos místicos exploran la paradoja de cómo dos opuestos pueden entrar en relación inmediata y cómo se puede describir lo que es indescriptible

LOS AUTORES MÍSTICOS se basan en la experiencia para desarrollar ciertas técnicas literarias que ayudan a capturar tales paradojas; la más importante de ellas es el lenguaje de las fronteras y el de la coincidencia de los opuestos. En efecto, el encuentro místico con Dios –ya sea conocimiento místico, amor, conciencia, unión, arrobamiento– a menudo se describe en términos de sumergirse, ascender más allá , atravesar, morir, ser transportado, entrar, fluir dentro y fuera, penetrar, ser exiliado. 

Otra técnica que utilizan los autores místicos para llegar a la naturaleza paradójica de la conciencia mística e inmediata de Dios es mantener e incluso aumentar la relación tensa entre los opuestos: extraordinario y ordinario, interior y exterior, presencia y ausencia, luz y oscuridad, silencio y habla, quietud y movimiento, trascendencia e inmanencia, amor y conocimiento, unidad y otredad, catafático y apofático, individual y social, universal y particular. Esto contrasta con otros escritores religiosos que tienden a ignorar o aliviar la tensión, ya sea separando la oposición o colapsando un lado dentro del otro. De hecho, cuando un autor místico trata de aproximar dos opuestos, efectúa un ejercicio mental, casi imposible, de concentrarse en dos focos a la vez.

2.4. Los textos místicos reivindican un tipo especial de autoridad religiosa

POR SU PROPIA NATURALEZA, los textos místicos se sostienen en un tipo de autoridad divina especial nacida de la relación inmediata con Dios, ya sea una experiencia intensificada o elevada de la presencia de Dios o la recepción de alguna revelación divina fuera de las formas y mediaciones eclesiales habituales. A veces este reclamo de autoridad está en línea con una fuente reconocida de autoridad eclesial que la refuerza (autoridad complementaria). Ejemplo claro de esto sería el vínculo entre el Papa Gregorio Magno (c. 540-604) y el abad Bernardo de Claraval (1090-1153). A veces este reclamo de autoridad proviene de fuentes alternativas, que en ocasiones han sido reconocidas y validadas por autoridades eclesiales (autoridad suplementaria); en otras ocasiones, los místicos han sido rechazados o ellos mismos han desafiado a las autoridades institucionales (autoridad contrapuesta). 

Por ejemplo, la abadesa Hildegarda de Bingen tenía una autoridad formal e institucional, pero no necesariamente la autoridad para predicar o enseñar doctrina, por eso declaró: “El cielo se abrió y una luz ardiente de brillo extraordinario vino e impregnó todo mi cerebro, e inflamó todo mi corazón y todo mi pecho, no como una llama que quema, sino como una llama cálida, como el sol calienta todo lo que tocan sus rayos. E inmediatamente supe el significado de la exposición de las Escrituras”. 

Un buen ejemplo de desafío institucional es Margarita Porete, que como beguina itinerante no tenía autoridad institucional y representaba una amenaza para las autoridades eclesiales y reales; por ello se negó a hablar incluso para defenderse durante su encarcelamiento y juicio, con lo cual permaneció fiel a sus principios; por eso fue declarada hereje y quemada en la hoguera en junio de 1310.

Un místico que afirma tener una intimidad especial con Dios, haber recibido revelaciones especiales de Él y tener un tipo de acceso a los misterios divinos, también reclama un tipo de autoridad normativa, una que a menudo ha competido con las autoridades eclesiales o civiles.

2.5. Los textos místicos poseen una dimensión mistagógica que al mismo tiempo es comunitaria y eclesial

CONTRARIO A LO QUE muchas veces se considera, el místico o la mística no escribe simplemente porque quiere y puede. En este tipo de escritura hay una intensa conciencia de que lo escrito no llega ni siquiera a rozar el misterio que se ha experimentado. Y sin embargo, junto con la dificultad de hablar de ello, surge la imposibilidad de callarlo y no compartirlo. Reprimir la transmisión de esta experiencia (“las maravillas del Señor”) a los demás carcome el interior de la persona. Es por ello que el místico se siente impulsado a escribir, para él mismo y para otros, un poco de lo que está experimentando. 

El texto místico forma parte de las gracias místicas, como bien lo expone Teresa de Jesús cuando distingue que una gracia es vivir la experiencia y otra saber comunicarla. Si se recibe el don de la escritura mística, es decir, de lograr plasmar en el texto algo de lo inefable de la vivencia, es porque esa escritura nace como don del propio encuentro con Dios; por lo tanto, como cualquier otro don divino, tiene la finalidad de edificar tanto a la persona como a la comunidad. En otras palabras, todo texto místico cumple una función mistagógica, es decir, de inspiración y edificación en la fe al servicio de todas y todos. 

Esta característica no se sostiene solamente en la intencionalidad del autor. Teresa de Jesús escribió sólo para sus hermanas carmelitas y sin embargo ahora es conocida mundialmente. Ignacio de Loyola sí pensaba en un público más amplio, pero Teresita de Lisieux escribió para sus hermanas de sangre. Con o sin intención de que su texto sea mistagógico, la escritura mística es un regalo, a modo de testimonio, para el pueblo de Dios. No siempre la Iglesia institucional da rápida y abiertamente la bienvenida a los textos místicos, sino que ha llegado a censurarlos y temerlos, sin duda desperdiciando frutos magníficos de tantos escritores y escritoras. A pesar de ello, los textos místicos en la historia del cristianismo han acompañado a infinidad de personas en sus itinerarios espirituales y hoy en día continúan siendo una puerta de entrada invaluable para quienes siguen buscando el Misterio. 

3. Teología mística: hablar de Dios

LOS TEXTOS MÍSTICOS son textos teológicos en la medida en que hablan –a veces de manera muy audaz– acerca de Dios, su poder, su naturaleza y existencia, lo que podemos saber de Él y cómo podemos conocerlo. 

Recordemos que “mística” es un término moderno que llegó a tener connotaciones despectivas en los inicios de la modernidad. Un término anterior a él fue teología mística, acuñado en griego en el siglo VI por el Pseudo-Dionisio como título de un tratado teológico de enorme influencia. En su Teología mística, Dionisio revisó sucintamente dos formas básicas de hablar sobre Dios, la catafática (afirmativa) y la apofática (negativa). Sin embargo, no es que haya dos maneras separadas de hablar de Dios –una manera que lo niega y una manera que lo afirma– o que una anule a la otra. Puesto que Dios es a la vez trascendente e inmanente, se necesitan ambos caminos al mismo tiempo. Es la interacción dialéctica entre estos dos enfoques la que proporciona el impulso hacia el conocimiento superior de Dios y, en última instancia, hacia la unión con Él. Para Dionisio, esa etapa final requiere que abandonemos incluso este proceso mismo –toda afirmación y toda negación– para entregarnos por completo a Dios y para “sumergirnos en esa oscuridad que está más allá del intelecto”.

Para los místicos cristianos, la inmanencia y la trascendencia divinas no son ideas formales que funcionan como reglas para escribir teología. La inmanencia y la trascendencia de Dios se experimentan de manera personal, íntima, elevada e intensa, que es en parte lo que significa alejarse de un mero conocimiento externo de Dios. El místico hace la afirmación incondicional de la bondad, el amor y la presencia de Dios. También a menudo pronuncia el “no” profético a formas cosificadas, institucionalizadas y profesionalizadas de discurso y texto sobre Dios, recordando a los lectores su total trascendencia. El místico, por tanto, practica y encarna la apófasis (la práctica del desapego de Eckhart); de la misma manera, el místico practica y encarna la catafasis (el “equilibrio y tranquilidad de la paz” de Howard Thurman [1899-1981] frente a la brutalidad). 

La propia experiencia de Dios que tiene el místico, el lenguaje que emplea para describirla y el lenguaje utilizado para invitar a la audiencia a un tipo similar de vivencia o conocimiento, se convierten en poderosas herramientas para describir la trascendencia e inmanencia divinas. Incluso en textos místicos más formales, la base experiencial puede ser palpable.

Curiosamente, justo cuando la teología formal comenzó a distanciarse de la teología mística (con el escolasticismo en el siglo XIII y luego en la era moderna temprana y la Ilustración), comenzó a surgir un nuevo tipo de texto místico: textos que eran más explícitamente autobiográficos (la famosa excepción fueron las Confesiones de san Agustín, que en muchos sentidos tienen más cercanía con el libro de la Vida de santa Teresa de Jesús escrito más de un milenio después que con otros textos más contemporáneos suyos). Con este desarrollo, las descripciones de la ausencia y presencia de Dios se volvieron más particularizadas y, por tanto, más intensas. 

A menudo, especialmente en textos escritos en lengua vernácula, tales textos místicos empleaban la “voz del yo”. Antes de esto, el “yo” era el “yo” autobiográfico de Agustín o el “yo” de los Salmos. Ahora, como se aprecia en la mística española del siglo XVI, el “yo” se convierte en algo más, en un “yo” participativo; es el místico que encuentra a Dios de manera poderosa, personal y particular. Este uso del “yo” coloca a los textos místicos en el centro de un fenómeno socio-filosófico-literario mucho más amplio, que comienza en los siglos XI y XII, pero luego explotó en el XIII: el surgimiento del “individuo” en la imaginación occidental, algo que culminará en el siglo XVI.

Por lo tanto, parte de la habilidad para interpretar los textos místicos es reconocer el lenguaje apofático y catafático, identificar cuál es el tenor principal y, más importante, ver cómo el otro lo texturiza y se burla de él. Incluso los textos místicos más catafáticos incluyen notas apofáticas; lo contrario también es cierto. Y la forma en que los autores místicos emplean estos dos modos de hablar y establecen la dinámica entre ellos es a menudo muy particular y, por lo tanto, reveladora de su creatividad literaria y teológica. 

Además de su método para describir a Dios, los autores místicos presentan y desarrollan doctrinas cristianas en formas novedosas y convincentes que atraen e inspiran. Incluso los místicos que no tienen una formación teológica demuestran ser teólogos sofisticados en su conocimiento de la doctrina y en la forma en que ellos mismos la exponen. Por eso en su momento se llegó a contraponer la teología de índole más racionalista, proveniente del estudio y la reflexión, y la mística basada en conocimiento infuso o plasmado por Dios en el intelecto sin necesidad de estudios (por ejemplo, la visión del Cardoner de Ignacio de Loyola). 

Más allá de esta distinción entre teología escolástica y mística, que hasta la fecha sigue presente entre teología académica y teología vivencial, la teología mística se basa en la experiencia, y desde ahí hace importantes afirmaciones cristológicas, trinitarias y antropológicas. Es significativo que esto pueda ofrecer luces sobre dos asuntos importantes: 1) cómo las ideas y doctrinas religiosas funcionan en la vida de una persona mística; y 2) cómo las particularidades de la vida de las personas pueden a su vez moldear la doctrina.

4. Etapas del camino

EL CAMINO DEL MÍSTICO se ha dividido tradicionalmente en tres etapas significativas por las que debía pasar para alcanzar la unión con Dios. Es como una “escalera de perfección”, o scala perfeccionis, que comienza con la etapa más baja de la vía purgativa, el camino de la purificación, entendido como desapego, renuncia y ascetismo, para alejarse del mundo de los sentidos y del ego hacia la realidad más elevada y eternamente permanente de Dios.

Tal purificación de los sentidos y de la mente, un despojo total que podría incluir muchas prácticas de automortificación, conduce a la segunda etapa, que es la vía iluminativa. En esta etapa el místico se acerca a la unidad divina y alcanza las alturas de la contemplación amorosa. Completamente iluminado, se da cuenta del misterio último que habita en todo lo que existe, pero lo hace alegremente y en un estado de ignorancia sublime, como en una oscuridad absoluta.

A esto le sigue la etapa más elevada, la vía unitiva, el objetivo final de la unión amorosa con Dios, una experiencia extática de gozo abrumador. Algunos místicos han descrito esta experiencia de unión como un matrimonio espiritual entre Dios y el alma, precedido por un compromiso espiritual durante la etapa de iluminación. Otros ven todo el viaje místico como un proceso de “deificación”; pero, por muy íntima que sea esta unión con Dios, la mística cristiana nunca abandona la alteridad de Dios, y el místico nunca deja de ser una criatura de Dios.

La literatura mística nos ha legado una amplia gama de metáforas que, más allá de su simbolismo, buscan expresar una verdad fundamental: la mística es camino. Lejos de perderse en discusiones de si las etapas místicas corresponden más a las siete moradas teresianas o a las cuatro estaciones de Concepción Cabrera, el mensaje detrás de todas ellas es que la mística es itinerario. Por eso, hablar de “experiencia mística” conlleva sus riesgos, pues se puede llegar a entender que la mística es algo que ocurre como acontecimiento aislado. Por ejemplo, la caída de Pablo en ruta hacia Damasco suele desconectarse de todo el proceso que lo llevó a ese momento: testimoniar el martirio de Esteban, sus propias dudas y búsquedas. Entonces, siendo común que los místicos desarrollen en sus textos imágenes para expresar las etapas del itinerario místico, lo subrayable es el carácter de camino, sin casarse con esta o aquella descripción del mismo. 

5. La última meta

LA MÍSTICA CRISTIANA puede ser cristocéntrica o teocéntrica, pero estas formas también pueden combinarse puesto que no son contradictorias. Un ejemplo significativo es la mística del maestro Eckhart, para muchos demasiado teocéntrica, al grado de desdibujar a Jesucristo. Pero si se lee a fondo la obra de Eckhart, es imposible negar el rol protagónico que juega Jesús como modelo y mediador. Sin duda, la mística, para ser cristiana, ha de ser cristocéntrica. Lo que sucede es que, debido a la herencia neoplatónica, muchas narrativas o formulaciones místicas tratan la figura de Jesucristo de forma distinta, ya sea a modo de imagen que también ha de ser purgada o incluso como camino de purificación en la cruz. En toda mística cristiana, Jesucristo aparece en  planos importantes, pero no de la misma manera. 

En la mística cristocéntrica, el núcleo se encuentra en la figura de Jesucristo, su humanidad con su ministerio curativo, su sufrimiento, muerte y resurrección, o en Jesús como Logos divino y Verbo eterno, o en la presencia de Cristo en todas las cosas, su divino Señorío como Pantokrator, o gobernante del universo. Hay muchos pasajes en el Nuevo Testamento que inspiran tales devociones, y numerosos místicos cristianos dan testimonio de una experiencia personal y muy íntima de la presencia de Cristo.

La mística teocéntrica, sin dejar de tener presente a Jesús, se centra directamente en Dios, en el Ser y en sus atributos. Es aquí donde los místicos cristianos han sido más influenciados por el ideal griego de la contemplación y han adoptado muchas ideas de la filosofía platónica y neoplatónica. Pero los místicos cristianos también contemplan a un Dios trino y a Dios como Creador, que es inherente a su creación. El universo visible refleja la belleza y perfección de la mente divina, y la imagen de Dios se refleja en el alma humana. De ahí que el Espíritu Santo juegue un papel fundamental en toda la mística cristiana, por lo que encontramos místicas claramente trinitarias (sor Isabel de la Trinidad) e incluso pneumatológicas. Se dice que hemos entrado a la era del Espíritu. No por nada ha ido incrementando su presencia en las narrativas de movimientos religiosos. ¿Nos encontramos en el amanecer de una mística cristiana más explícitamente pneumátológica? 

El protagonismo de alguna persona de la Trinidad no es, sin embargo, el criterio con el que se deben distinguir las distintas místicas cristianas. Debido a las limitaciones del lenguaje humano, la mística distingue sus descripciones de Dios a través de la negación o la afirmación. Quizá la más utilizada y conocida sea la vía negativa o vía apofática, mediante la cual cualquier cosa que digamos de Dios es tan engañosa que debe ser negada. Dios es tan inimaginablemente “Otro” que sólo podemos llegar a conocerlo despojándonos, negando cada atributo y descripción. Por eso Dionisio el Areopagita habla de la “oscuridad divina” de Dios, y un místico medieval desconocido se refiere a él como La nube del no saber.

Algunos místicos cristianos tienen una fuerte preferencia por la vía positiva o vía catafática, que celebra a Dios en términos positivos y afirma las perfecciones divinas por las cuales Dios posee todas las cualidades de una manera sublime e ilimitada. Por ello, la bondad y la belleza de la creación, los atributos positivos de todas las cosas creadas y el amor entre los seres humanos pueden ayudar a buscar, alabar y encontrar a Dios.

En conclusión, con sus tantos matices y su enorme riqueza en diversidad de expresiones, la meta o la cumbre de la mística cristiana será siempre la misma: la comunión con la vida intratrinitaria de Dios. Esta comunión transforma la existencia desde el modelo de Cristo en entrega amorosa para con los demás, sostenida en la confianza del reinado de Dios y en nuestro encuentro definitivo con Él. 

~~

[image: ]




	[image: ]

	 
	[image: ]





[image: ]


Capítulo 2. Esbozo histórico del desarrollo de la mística
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Para los místicos, ver a Dios significa darse cuenta de que existe y que es inútil buscarlo fuera de uno mismo, porque radica en la más profunda intimidad del ser humano. Por esta razón, la historia de la mística sólo puede ser el intento de captar la experiencia que el creyente ha tenido de esta luz misteriosa pero deslumbrante, secreta pero radiante y luminosa. 

Ha habido místicos en todos los tiempos y lugares y siempre los habrá, porque pensar o crear místicamente es una necesidad incontenible de la vida, tanto como el pensamiento filosófico o la creación poética. 

1. Antecedentes precristianos

LA MÍSTICA TIENE UNA dimensión universal y es parte integral del ser humano, presente siempre de un modo u otro. Para el tiempo del surgimiento de la mística cristiana, existían ya una serie de antecedentes que influyeron de un modo u otro en el cristianismo.

Entre el 40 mil y 10 mil a. C.

• Chamanismo. Las primeras evidencias de prácticas chamánicas se remontan al Paleolítico Superior.

• La palabra chamanismo proviene del término shaman con el que un pueblo originario de Siberia denominaba a sus hombres sagrados. 

• Cada pueblo indígena del planeta desarrolló rituales y símbolos chamánicos, con elementos comunes como la conexión profunda con la tierra y la tierra entendida y experimentada como una Madre (Pachamama en términos andinos). 

• Se trata de una espiritualidad profundamente comunitaria, que busca la armonía con los ciclos naturales y el sostenimiento del orden cósmico. 

Alrededor del 2000 a. C.

• Brahmanismo. En la India, encontramos creencias, ritos y mitos que dan vida a la literatura védica y posteriormente a las Upanishads. 

• Religiosidad basada en prácticas ascéticas destinadas a obtener la liberación que se logra a través de muchos caminos, incluido el de la gracia y el amor. 

• Expresiones de alta religiosidad: “Tú eres para mí, oh Señor, padre y madre... Tú eres para mí el amado... Tú me das vida y alegría... oh Perla, oh Riqueza, tú eres mi Todo!”.

Hacia el siglo VI a. C.

• Budismo. Nace en la India a partir de la experiencia de Siddhartha Gautama (el Buda, el Iluminado).  

• Supone la búsqueda de la liberación del sufrimiento hasta alcanzar la iluminación. 

• La causa del sufrimiento proviene de ignorar lo que realmente somos y vivir en el engaño de la sustancialidad o permanencia de los fenómenos, particularmente del “yo”. 

• Propone un camino ético-contemplativo que incluye prácticas meditativas y ascéticas que conducen al contacto directo con la auténtica naturaleza de todo cuanto es. 

• De su tradición surgen las escuelas del Theravada, Mahayana y Vajrayana. 

• Las ramas actuales más conocidas son el vipassana, el zen y el budismo tibetano.

Alrededor del siglo VI a. C.

• Taoísmo. Incluye dos términos místicos: huen y p'o. 

• Huen indica el alma superior; p'o, el alma inferior, la vegetativa. 

• El alma superior asciende al cielo después de la muerte y el alma inferior desciende a la tumba atada al cuerpo. 

• En el origen de todo existe una única energía vital, tao, que se manifiesta en dos energías complementarias: una proviene de la tierra y la otra del cielo. 

• El mundo se compone de cinco elementos que en el ser humano corresponden a las cinco entrañas, cuyo equilibrio es fuente de salud física y de salvación moral. 

• La santidad es el estado de equilibrio de la persona en el que el alma hace su aparición en el corazón pacificado. 

A partir del siglo VII a. C.

• El mundo griego. La filosofía de Anaximandro (546 a.C.) se considera la primera forma de misticismo, ya que resuelve el principio de todas las cosas en el ápeiron (infinito) y apoya la unificación de todos los seres. 

• Platón fue el primero en hablar de un mundo hiperuránico a raíz de las doctrinas esotéricas de los órficos, quienes en el año 600 a.C. habían difundido la idea de que el cuerpo era una prisión. 

• Los pitagóricos desarrollan una especie de misticismo numérico que prefiguraba la Cábala del judaísmo.

2. Antiguo Testamento

• EL TÉRMINO “MÍSTICA” no aparece en la Biblia, pero todos los libros del Antiguo Testamento manifiestan claramente el sentido de la trascendencia infinita de Yahvé y de su presencia en la historia del pueblo.

• La presencia de Yahvé no puede ser contemplada por el ser humano (Gén 3, 8). Por ello, nadie ve a Yahvé sin morir (Éx 33, 20; 3, 5-6). El mismo Yahvé le dice que no podrá ver su rostro y seguir con vida (Éx 33, 20). 

• Moisés, Elías y los grandes profetas disfrutan de una cierta intimidad personal con Yahvé (Gén 12, 1-7; 13, 14; 18, 1; Éx 33, 11; 1Re 17, 1; 19, 9-14). 

• Entre Dios y el ser humano pueden existir relaciones típicas de amor (Is 6, 3; Ez 1, 4-8; Sal 42; 43; 63; 73; 139), que para el cristianismo encuentran su cumplimiento en la encarnación del Hijo de Dios.

3. Nuevo Testamento

• JESÚS MANTIENE UNA actitud constante de intimidad con su Abba. No le teme como los fieles de Israel y con él habla tanto en el Tabor (Lc 9, 28-29), como en el huerto de los olivos (Mt 26, 36-46) y en la cruz (Mt 27, 45-46). 

• Esta relación entre Jesús y el Abba se convierte para el cristiano en el paradigma de la intimidad con Dios. 

• Jesús es “la imagen del Dios invisible” (Col 1, 15; 2, 9), el “esplendor de la gloria y la figura del Padre” (Heb 1, 3). Por esto, él es el único camino de acceso al Padre (Jn 14, 2; Ef 2, 18) y aquel en quien se contemplará el rostro divino (2Cor 4, 6).

• La humanidad de Jesús y los misterios de su muerte y resurrección son el fundamento de la mística cristiana. De ahí que Juan nos invite a esforzarnos por la unión con Cristo, a “permanecer en” (Jn 6, 56; 15, 4-16). 

• Pablo afirma que la identidad del cristiano en una identificación total con Él: “Ya no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mí” (Gal 2, 20).

4. Antigüedad cristiana (siglos I-IV)

• EN LOS SIGLOS II-III, la patrística desarrolla la doctrina de la divinización en comparación con el misticismo helenístico-oriental. 

• El pensamiento cristiano se encuentra con la filosofía neoplatónica, que enseña la naturaleza ilusoria de todas las cosas temporales y la existencia de un Dios absoluto, que puede ser conocido en el éxtasis y la contemplación. 

• Los místicos naturales (los no cristianos) encuentran en el pensamiento griego un medio adecuado para expresar sus intuiciones de la realidad, mientras que los Padres hallan en él un fundamento natural para el misticismo cristiano. 

• Con los Apotegmas (s. V), los Padres del Desierto refuerzan la idea de que la mística es un hecho natural, la realización normal de la vida de gracia. 

• Basilio el Grande, en sus Reglas más amplias, afirma que el amor de Dios no es un acto impuesto al ser humano desde fuera, sino que surge espontáneamente del corazón como otros bienes que corresponden a nuestra naturaleza. 

• Clemente de Alejandría es el primero en utilizar el verbo theopoiein (deificar): “Cristo deifica al ser humano mediante una doctrina celestial”. 

5. Edad Media (siglos V-XV)

• EL MISTICISMO CRISTIANO se presenta como extático y tiene como fundamento a Cristo crucificado y resucitado. 

• Desde el principio, la mística cristiana asume una connotación eclesial expresada sobre todo en el monaquismo. 

• El Pseudo-Dionisio Areopagita (que escribe entre 425 y 525) fusiona el mundo ideal del misticismo neoplatónico con la doctrina de la Iglesia. Para ello emplea el método negativo (el conocimiento de lo que Dios no es). 

• Dionisio intenta describir el desarrollo de la conciencia mística y la naturaleza de la unión con Dios que se logra en el éxtasis. Su tratado sobre la Vía Negativa, Teología Mística, se convierte en la base del misticismo occidental posterior.

• Escoto Eriúgena es el primero en difundir el conocimiento sistemático de Dionisio en Occidente. 

• La vida contemplativa de la Alta Edad Media está dominada sobre todo por Gregorio el Grande, cuya sensibilidad se orienta al sentido práctico y contrarresta el neoplatonismo de Dionisio Areopagita. 

• Sin embargo, el neoplatonismo domina en la espiritualidad de la Iglesia oriental (Gregorio de Nisa, Evagrio Póntico, Máximo el Confesor, Simeón el Nuevo Teólogo, Nicolás Cabasilas).

• En el siglo VII nace el islam con una espiritualidad profundamente mística representada en el sufismo (un movimiento que sostiene la posibilidad del íntimo encuentro amoroso y unitivo con Alá). 

6. Baja Edad Media (siglos XIV-XV)

• BERNARDO DE CLARAVAL capta lo divino en un torrente de amor (De diligendo Deo y los Sermones sobre el Cantar de los Cantares):

• Hildegarda de Bingen se mueve en una dirección más visionaria que extática y ejerce una influencia considerable en los autores medievales. 

• Hugo y Ricardo de San Víctor acogen los conceptos de la fruitio divina o fruitio Dei, que expresan el contacto con lo divino, la plenitud de vida y la liberación de los límites individuales.

• El movimiento de las Beguinas expresa un misticismo secular e itinerante que enfatiza la contemplación de los misterios de la vida de Cristo.
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