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Si un dia se pudiera demostrar de manera irrefutable que Juan de Yepes descendia de
la familia judeoconversa de Gonzalo de Yepes, su abuelo paterno, «habilitado» por la
Inquisicién en 1495 (Rodriguez 2016: 74-76), esto es, que tras pagar una gran suma de
dinero habia podido recuperar algunos derechos civiles que sus antecesores habian perdi-
do al ser condenados por la Inquisicién, si se encontrara un documento que de modo
contundente despejara cualquier sombra de duda sobre su mas que probable origen judio,
no arrojaria mas luz a lo que cred con su Cantico espiritual, el poema mayor de su pensa-
miento mistico.

Silenciosamente, durante los afios de estudiante en la Universidad de Salamanca,
respiré en medio de un hervidero de humanistas que difundieron el legado hebreo de la
Espafia medieval. Ello explica el cambio radical que se le dio a la exégesis biblica y que
la filologia se convirtiera en la ciencia con la que buscar, ahondar y demostrar la verdad
hebraica. Fue alumno, con matricula oficial o no, de profesores que partian de las lenguas
originales en sus explicaciones de la Biblia, que demostraban los errores en los que incu-
rria la Vulgata y que, ademas, habian incorporado en sus discursos conceptos y métodos
exegéticos propios de la Cébala (Fernandez 2009: 24 y 28). Sin olvidar, por supuesto,
que algunos de aquellos profesores eran sefardies.

1. LASINGULARIDAD DEL HUMANISMO CASTELLANO

El estudio de la espiritualidad hebrea en sus fuentes, en el saber de los rabinos, estu-
vieran vivos o no, el amor por la exégesis biblica que, en buena medida, se despert6 gra-
cias a las biblias judeorromances medievales fue lo que condujo al humanismo espafiol a
una busqueda intensa y singular en el seno del Renacimiento europeo (Fernandez 2009:
13y 30). De hecho, cuando a partir del siglo xv, en algunos circulos cristianos de Europa,
se avivo el interés por la Céabala, pensemos, por ejemplo, en Pico della Mirandola, se
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puso el énfasis solo en que, supuestamente, la mistica hebrea tendria las claves de un sa-
ber oculto que entroncaria con el cristianismo. Esa Cabala cristiana, como se llamo, pre-
ocupada por una praxis magica, resulté completamente ajena a los cabalistas judios, que
evitaron vincularse con ellos, puesto que aquella intrusion en una espiritualidad como la
hebrea que era, al fin y al cabo, la raiz de la tradicion religiosa europea suponia un descré-
dito. Tanto era asi que la Cabala cristiana devino en «un sistema independiente de espe-
culacién esotérica» (Laenen 2006: 289-290) que nada tenia que ver con la espiritualidad
o la mistica judias. Y cuando a finales del siglo xv1 el simbolismo alquimico se convirtid
en la expresion por excelencia de la Cabala cristiana, la escision y la extrafieza respecto a
las ensefianzas rabinicas no pudo ser mas evidente.

El ambiente intelectual que acogid al carmelita era el del humanismo singulariza-
do por un saber hebreo, una «llamativa formacién semitica de algunos humanistas»
(Fernandez 2009: 24) que se manifesto en el Cantico espiritual. De hecho, si ha llamado
la atencién la hermandad que, desde la Edad Media, hubo en Espafia entre exégetas
judios y cristianos, no menos significativo, pese a estar relacionado, fue que durante
el Renacimiento espafiol la dedicacién y el estudio de los biblistas fuera a proposito del
Antiguo Testamento (Fernandez 2009: 24-25), tal y como demuestra a su vez toda la
obra de san Juan de la Cruz, en la que las citas del Antiguo Testamento son mucho mas
numerosas que las del Nuevo Testamento. Otro ejemplo decisivo es que su saber, su pen-
samiento mistico, parte del esquema de la Creacion y de las emanaciones del Arbol de la
Vida (Josa 2023), el simbolo méas importante de la espiritualidad judeocristiana.

El fraile tuvo que ser uno de aquellos alumnos que llenaron, felizmente, las clases de
hebreo antes vacias. El conocimiento y la justa fama de aquellos profesores los atraia
irremediablemente:

estos maestros judeoconversos modelaron sin duda la faz interna del humanismo espafiol,
hasta el punto de que los cambios generados en su importante movimiento biblico no po-
drian explicarse sin aquella aportacion. (Fernandez 2009: 27)

De aquellas clases, de aquel magisterio y de todo lo vivido intelectualmente en Sala-
manca, el descalzo debid de guardar apuntes, cuadernos, libros, referencias, un material
de estudio que un buen cristiano reformador, humanista en la tierra de Sefarad, necesita-
ba en su experiencia mistica. Sin embargo, era obligado ocultar bajo un manto de silencio
todo lo que estuviera relacionado directamente con la espiritualidad hebrea y con la rica
tradicion de la Cébala castellana. Era necesario silenciarlo tanto para proteger la vida
como para experimentar la union con Dios. Tanta era la precaucion que humanistas y
personas de espiritu se apropiaron literalmente de ensefianzas y comentarios de la tradi-
cion judia en sus obras sin remitir a las fuentes para evitar citar autoridades que descu-
brieran referencias a rabinos. La profusion de citas de autoridad grecolatinas vino a
desviar, en gran parte, la atencion de los censores (Fernandez 2009: 604-607), aunque no
se renuncid a defender y divulgar con cautela el saber hebreo. Quiza formo parte de un
duro aprendizaje para el espiritu, pero aprendizaje al fin. El silencio fue, asi pues, pru-
dencia, temor, pero también expresion de la vivencia gozosa del Dios estudiado por los
cabalistas.
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2. ELDECIRY EL HACER DIVINOS

La filologia fue la mejor aliada de los humanistas espafioles a la hora de profundizar
en el estudio y la meditacion de una espiritualidad como la judia, cuyo Dios crea con el
verbo: «Y dijo Dios: sea la luz, y fue la luz» (Gn, 1: 3). Resulta evidente que lo primero
que hizo Dios fue hablar y crear a través del lenguaje. Esto explica que para la mistica
hebrea las palabras y lo que nombran sean lo mismo, que en sus letras y en sus sonidos
esté comprendida la realidad que va a manifestarse en cuanto sea dicha. Cada letra del
hebreo biblico es una piedra fundacional, una medida, una densidad, una energia cuya
vibracion afecta a lo visible y a lo invisible de la creacion. Se trata de una espiritualidad
que enfatizé el poder divino, creador, de la sonoridad de la lengua, de una armonia que el
mistico debia propiciar para que se revelara. De ahi surgi6 la importancia de la alabanza,
de elevar un cantico capaz de comunicar y unir el cielo con la tierra, lo divino con lo hu-
mano, en todas las distintas dimensiones de lo creado. De este modo, el lenguaje adquie-
re la responsabilidad de ser el conductor de la experiencia espiritual, e incluso es la
experiencia espiritual en si. Esta seria la explicacidn de que en las creaciones cabalisticas
se recurra al estilo directo con la intencion de reforzar «el caracter performativo del len-
guaje empleado: cuando se dice algo, ocurre» (Laenen 2006: 280 y 282).

Cantico espiritual esta concebido a partir de esta consciencia del lenguaje, junto a la
importancia que tiene en la Cabala el desarrollo linglistico en el proceso de la creacion,
un proceso que tiene un origen desde el cual se va conformando el cumplimiento final, la
obra terminada. Este origen es el Ein Sof, el Infinito, de donde emana todo. A partir de él,
se despliega el devenir que lleva al cumplimiento de la unién final (Scholem 2006: 50-
54). De esta concepcidn nace la crucial importancia que adquiere la escritura para la Cé-
bala, en cuanto «verdadero tesoro que oculta los secretos del lenguaje. Las 22 letras del
alfabeto hebreo constituyen el dep6sito de poderes o energias procedentes de los mundos
divinos» (Laenen 2006: 283). Asi pues, podemos entender que la exégesis sea tan nece-
saria, que lo sean los comentarios capaces de desentrafar lo que dice un texto biblico, ya
que la expresion ltima es el resultado de un proceso de emanacion y formacion (Scholem
2006: 46-49). Y comprenderlo es asistir al hacer divino, saberlo.

Dentro de esta tradicion, la matematica del VVerbo se estudia de manera concreta me-
diante la guematria, un método exegético que estudia el mensaje sagrado a través del va-
lor numérico de las letras, de las palabras y de las relaciones que, conforme al nimero, se
establecen entre términos y conceptos. Este método de busqueda de los significados bi-
blicos més profundos a partir de la relacion alfanumérica, esta guematria mistica, arraigd
de manera determinante en la peninsula Ibérica desde la segunda mitad del siglo xm, y de
manera especial en la llamada escuela de Castilla, dedicada, por un lado, a ahondar en los
origenes de la guematria mistica iniciada con los jasidim de Asquenaz, los judios de la
Europa central y oriental, y, por otro, a reinterpretarla y difundirla.

Ademas de la mistica de las letras, los nimeros y el lenguaje, lo que singularizé a la
escuela cabalista castellana (Laenen 2006: 286 y 288) fue un descubrimiento decisivo de
la cbala medieval. Nos referimos al protagonismo que la potencia femenina adquiere en
el hacer divino en cada una de las fases de la creacién. De este saber de una divinidad
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sexualmente diferenciada, de la polaridad entre la potencia divina femenina y la masculi-
na nacio el estudio y la experiencia del ritmo de la «vida intradivina» que pas6 a com-
prenderse «en términos audazmente eroticos». Fruto de ello fue que se empezaran a
describir «<modos para tomar parte en tal ritmo e influir en él» (Idel 2009: 15-16). San
Juan de la Cruz, sensible a esta sabiduria, estudié y experimentd, como un cabalista, el
conocimiento interno del reino de Dios (Idel 2009: 239).

3. «EL SANTO DE LOS SANTOS»

El descalzo vivié unos penosos afios de «esclavitud malvada» en los que no se podia
decir ni lo que se pensaba ni lo que dictaba el sentimiento (Fernandez 2009: 606). Hubo
quien denuncié aquella represion por escrito de manera explicita. Otros lo hicieron me-
diante la ironia o el eufemismo, y algunos se expresaron a través de un silencio forzado
por el temor, 0, en el caso de los menos, como fray Juan, por un silencio que es imperati-
vo de la experiencia mistica.

Por medio del mutismo, encerrado en la oscuridad de aquella denigrante prision en el
convento del Carmen de Toledo, elevé un cantico a modo de exégesis poética y sublime
del Cantar de los cantares. Lo inici0 alli dentro, después de haber descendido a lo més
hondo de si, y no lo dio por terminado, podriamos decir, hasta 1584, cuando el Cantico
espiritual empezd a conocerse como poema suyo, porque, muy probablemente, fue tam-
bién entonces cuando concluy6 las declaraciones a las treinta y nueve canciones (San
Juan de la Cruz 2002: CXXV y n).

Cabe preguntarse por qué el Cantar de los cantares fue el texto biblico inspirador del
Cantico. La clave de la respuesta nos la da el hecho de que el poema hebreo se convirti6
en el motivo principal de estudio de los humanistas determinantes del periodo. Parece
como si el Dios de los hebreos se revelara con todo su esplendor en el Cantar judio, el li-
bro biblico mas comprometido y enigmatico, el mas estudiado, traducido, interpretado y
alabado por los prestigiosos biblistas del humanismo hispéanico del siglo xvi, y, por su-
puesto, por el mistico mas carismatico de Occidente. Pero retomemos la pregunta: ;qué
contenia el Cantar de los cantares para que se dedicaran tanto a él, aun a riesgo de ser
encarcelados y sufrir todo tipo de coaccion? ¢ Qué misterio oculta que lo convierte en un
«reto exegético»? (Fernandez 2009: 14). El poema biblico forma parte del canon gracias
a Rabi Akiva ben losef, «cabeza» del judaismo rabinico, que se opuso a otros maestros
que no consideraban el poema digno de estudio. El argumento de defensa de Rabi Akiva
fue irrebatible. Sostuvo que «el mundo entero no vale tanto como el dia en que se le dio a
Israel el Cantar de los Cantares [...], porque todos los Escritos son santos, pero el Cantar
es el Santo de los Santos» (Micna, Tratado Yadayim 3, 5; 1422).

Con estas palabras aludia al Debir o Kodesh hakodashim (el Sancta Sanctorum), el
misterioso espacio en el que entraba el sumo sacerdote del Templo de Jerusalén, llegado
el Dia de la Expiacién, el Yom Kipur, el dia mas santo del afio judio. Alli, separado del
resto por una cortina, envuelto por el aroma del cedro y de la mirra, el sacerdote pronun-
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ciaba en voz baja el Nombre Inefable, el Nombre mas oculto de Dios. Resulta muy curio-
so que el sacerdote israelita permanezca durante todas las ceremonias en absoluto
silencio. Jamas pronuncia ni una sola palabra mientras cumple con las ofrendas y los ri-
tuales (Scholem 2006: 18-19). De este modo, la invocacion del Nombre de Dios cobra
una excepcional realidad o, por mejor decir, «una magnitud real» (Scholem 2006: 21),
surgida de la esencia de lo humano que es el lenguaje, y del absoluto silencio que le pre-
cede y del que surge. Tengamos en cuenta, ademas, que la palabra Debir estd hermanada
por su valor numérico con las palabras hebreas correspondientes a «madre» y «padre»,
«union» y «coitox», «concepcion» y «embarazo», e «iluminar». Es decir, en el Debir se
produce la fecunda union a la que alude el libro de oraciones del hebraismo: «[La liturgia
se realiza] en nombre de la unién del Santo, sea El bendito, con su Divina Presencia».
«El» es «un atributo divino masculino», y la «Divina Presencia», «una manifestacion di-
vina femenina» (Idel 2009: 15). Dos naturalezas complementarias, una da y la otra reci-
be, que engendran una nueva vida que no es otra que la de una existencia del todo
sacralizada, iluminada. El Cantar de los cantares alcanza un caréacter despatriarcalizante.

La defensa de Rabi Akiva radico, precisamente, en la creencia de que la Shekhinah,
la «Divina Presencia», logra su maximo esplendor en la encarnacién humana, dado que
le permite morar en la dimension més densa de la energia, en la materia. Ello condiciona
que la Shekhinah esté presente en el acto sexual porque su posibilidad de habitar en el
mundo depende de la fecundidad del ser humano, y por esta razén Rabi Akiva reivindicd
la magnitud espiritual de una relacién sexual plena, entregada y conscientemente eleva-
da, ya que esta paso a considerarse el Unico tabernaculo posible después de la destruccion
del Templo. Segln algunos rabinos, en el Debir o Kodesh hakodashim, la Shekhinah es-
taba presente en la unién sexual, con intencién religiosa, de los querubines, pero, al des-
truirse el Templo, el ministerio sexual y cultual de los querubines tuvo que ser preservado
por el ser humano. De ahi la exigencia de pureza y esplendor en la sexualidad. Lo que la
tradicion rabinica centrada en el Cantar de los cantares defiende es que el poema biblico
debe entenderse como «una hipostasis superna» de la relacion erotica con Dios, pues el
amor divino lo alcanza todo.

La creacién puede explicarse gracias a lo que hemos sefialado a proposito de la pala-
bra Debir, es decir, gracias a un sistema de «coitos», de «uniones» entre «padres» y «ma-
dres» que «conciben» e «iluminan» todo cuanto el ser humano puede alcanzar a
comprender y experimentar, desde lo puramente bioldgico hasta lo mas intangible y sutil
de la espiritualidad. Desde esta perspectiva cabalistica, el Cantar de los cantares no podia
ser sino el Santo de los Santos. En él se encuentran las caracteristicas de gran parte de las
interpretaciones de la teologia del Pacto centradas en las alianzas descritas a lo largo de la
Biblia, asi como los fundamentos del conocimiento de las potencias femeninas y mascu-
linas que protagonizan el libro del Génesis (1) y el de Ezequiel (1: 26-27), dos libros
axiales en el Cantico espiritual.

Que una leve modificacién vocalica nos lleve de Debir a dabar también abre la com-
prension del misterio del Sancta Sanctorumy, de esta forma, del Cantar de los cantares.
Dabar es una de las palabras polisémicas mas importantes de la lengua hebrea, porque
significa «palabra» y «cosa», 0 la palabra y lo nombrado, aquello en lo que se fundamen-
ta la espiritualidad judia, como hemos dicho, puesto que la primera accion de Dios fue un
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acto linglistico, y todo cuanto existe ha sido nombrado, emana del lenguaje. Ello justifi-
ca, al mismo tiempo, que dabar signifique también «Verbo» y «Dios». El Cantar, al igual
que el Debir, es el eje donde converge lo horizontal con lo vertical, la entrega y el recep-
taculo, alli donde se produce el encuentro entre lo inmanente y lo trascendente, donde el
habla nace del silencio a fin de que la creacion tenga inicio. Y solo la desnudez del cora-
z6n puede convertirlo en realidad. El Yom Kipur, el Dia de la Expiacidn, es el dia del
arrepentimiento del corazdn, que solo asi es perdonado, vaciado, y puede, entonces, que-
dar dispuesto como vasija y, de esta forma, recibir desde el vacio la Palabra de Dios.

Al igual que en el Debir, en los versos del poema de la Biblia se descubre lo masculi-
no y lo femenino de la creacion que, en el movimiento del amor divino, todo lo unen,
iluminan y renuevan. Es el poema de amor méas cumplido de todos los tiempos porque
cada una de sus palabras y pasajes son la ferviente expresion del deseo unitivo en cual-
quiera de sus posibilidades. Verbalmente es la manifestacién mas cabal del movimiento
del amor, de su hacerse. Es un dialogo de enamorados que se buscan y se encuentran, que
viven la ausencia del otro con la misma entrega con la que unen sus cuerpos, sus miradas
y sus halagos, un amor que resulta ser lo Unico que confiere sentido absoluto y pleno a la
existencia humana, y en el que participa toda la creacion, los minerales, la vegetacion, los
cuerpos celestes, todos los terrestres, y al que Dante, por ejemplo, no pudo menos que
atribuirle el movimiento del sol y las estrellas. Sin embargo, la accién que la bisqueda
amorosa implica es convertida por el ser humano, y pese a si mismo, en dolor; un dolor
que, simultaneamente, aguijonea en busca del amor. De este modo, tiene inicio nueva-
mente la experiencia de amar que siempre se perpetla. Este seria el trazado, el movi-
miento de todo el Cantar. En sus versos se recogen las uniones, las separaciones que
pautan los dos tiempos que mueven el argumento, el tiempo de la presenciay el de la au-
sencia, los dos tiempos de un Unico movimiento que es el de la fuerza unitiva del amor.
En sus versos se celebray se describe con precision una plenitud erotica en la que partici-
pa lo creado en medio de un desierto necesario capaz de enfatizar la irrupcién de la unién
de los amantes, del mismo modo que el silencio es previo al Verbo. De hecho, la Biblia es
una gran historia de amor entre Dios y la humanidad, y solo el amor permite el regreso al
Paraiso. Segun R. Yohanan Alemanno, exégeta del Cantar de los cantares y amigo de
Pico della Mirandola, este amor «fue emanado con el fin de poner todo en reposo y esta
es la intencidn Gltima con la que Dios cre6 Su mundo, para hacerlo en un movimiento
circular, de modo que de El retornase a El» (Idel 2009: 218).

La geografia paradisiaca del Cantar de los cantares es un oasis creado por el amor en
medio de ese desierto que no deja de ser el mundo en si, carente del aliento del Espiritu.
En el Edén, la voz del misterio del amor se oye cuando Dios pregunta a Adam: «;,Donde
estas?» (Gn, 3: 9). La misma pregunta hace la amada del Cantar de los cantares que busca
al amado. Y el Cantico espiritual se inicia con la pregunta en si, con la pregunta por el
paradero del Amado: «;Addnde te escondiste, / Amado...?» (vv. 1-2).

La union de los amantes es la manifestacion del amor divino de los origenes. Y ahi
radica la belleza y la importancia del Cantar, porque esta escrito con términos eréticos
profanos para verbalizar con vigor las efusiones de amor divino y convertirlas en una
propuesta de estudio y meditacion, en un conocimiento propicio que despierte y desarro-
lle una disciplina de ascenso por los distintos niveles de la consciencia (del alma) que
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debe cumplirse, finalmente, en una divinizacién de lo humano. O, dicho de otro modo,
tiene que culminar con el paso de lo 6ntico al origen de lo ontoldgico mediante un fer-
viente amor que mueve a un intenso y constante estudio y autoconocimiento.

El «Cantar més bello» transformé el amor erético y sexual en simbolo divino. Segin
la Cabala, amar conlleva una Unica exigencia, implicita, a su vez, en la medida numérica
de la palabra «amor» (ahabah), que es la misma que la de «unidad» (ejad) y que la de la
palabra bohu ‘vacio’. La sinonimia de los tres conceptos ensefia que solo a través de
la vivencia de la vacuidad es factible gozar la extatica union del amor. Si nos detenemos
un poco mas en la palabra, «vacio», hallamos también que esa bet en posicion inicial se
convierte en preposicion y se lee como «en». Asi pues, «en» las dos letras que crean el
nombre mas oculto de Dios, las dos centrales del Tetragrama. De esta manera, descubri-
mos que lo que nos permite leer bohu ‘vacio’ es «en Dios», 0 «en lo méas oculto de Dios».
Es decir, en el vacio, en la vacuidad, y desde ella, es donde se da la anhelada y excepcio-
nal vivencia del amor. La siguiente pregunta que se impone gira en torno a lo que debe
vaciarse, pero la respuesta sale al camino de inmediato, porque se trata de la ilusoria
identidad que creemos que es lo mas irreductible de nosotros mismos y que en ella nos va
la vida. Segun la cabala, el ego, si bien hay que fortalecerlo durante los primeros afios de la
existencia porque tiene que arraigarse en el mundo, después hay que vaciarlo, que no
aniquilarlo, para que no entorpezca a la consciencia, al conocimiento y la sabiduria.

En el Cantar de los cantares, las descripciones gozosas de los miembros del cuerpo
humano son la manifestacion mas precisa y la Gnica expresion humana posible, por su
plasticidad, sensitivay fisica, del vacio. Juan de la Cruz escribio: «<El amor no consiste en
sentir grandes cosas, sino en tener grande desnudez» (2005: 167). El carmelita sabia que
la desnudez es el mismo Dios (Ceronetti 2001: 138-140). Lo dicen los versiculos del poe-
ma hebreo que alaban lo fisico como revelacion y don, porque amar es descubrir al otro
su propia belleza, la que no puede ver. En este sentido, en el Cantar la Palabra se hace
carne porque «el cuerpo humano es un concepto espiritual que conecta todas las fuer-
zas individuales que en él funcionan, y a través del cual se reconoce el poder del alma»
(Saban 2011: 76 n).

A proposito del que podriamos considerar vacio uterino de donde nace el amor, no
deja de resultar llamativo que Guido Ceronetti, el traductor italiano moderno del Cantar
de los cantares, concluyera su trabajo y su relacion con el bello poema biblico afirmando
que el gran misterio de sus versos es que:

el Cantar esta vacio. No contiene nada. No significa nada. Nada mas alla de la letra, una
cancion a dos voces [...], y sin embargo [...], imagen pura de Dios en tanto que inmensa
Nada trascendente, lejania de lejanias, de la que el vacio, la interna desnudez erética [...]
viene a ser entre las llamas y la noche del mundo humano un deslumbramiento anatémico,
una puerta del deseo. Por esto, y solo por esto, el Cantar es santo de los santos y Escritura
que quema las manos. Dios no esta en el Cantar, y aun asi lo llena. EI Cantar es poesia er6-
tica, aun asi el amor humano no es mas que la sombra sobre el muro. En el Cantar Dios
busca a Dios, pero Dios no puede andar en busca de si mismo. El Cantar no tiene principio,
ni medio, ni conclusion. Como libro es el mas descosido de los Hagiografos. ¢Ensefia algo?
Nada... ¢ Qué nos dice del amor? Nada. EI Cantar me vacia en la misma medida que el Ecle-
siastés [...] me da vigor de espiritu. (Ceronetti 2001: 135)
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Esta conclusion a la que lleg6 Ceronetti tras afios de estudio del poema hebreo se
debe a que la lectura de sus versos vacia. Todo él es un texto, una textura, un tejido, que
reviste un desnudo que escandaliza a quienes pretendian dejar el Cantar de los cantares
fuera de las Sagradas Escrituras. Estamos refiriéndonos al desnudo de Dios, el bohu, el
«vacio» que se descubre mediante la desnudez humana. Su vivencia da cuenta de cdmo
el misterio divino lo impregna todo, se refleja en todo, se transforma en todo y, por eso,
puede equipararse con el amor. Genera el mismo movimiento de basqueda y el mismo
dolor de ausencia.

Entendido asi, Dios y el amor serian dos vacios o, por mejor decir, el mismo. Por eso
leemos en la primera epistola de san Juan (4: 9) que «Dios es Amor». A través de la len-
gua hebrea llegariamos al mismo pensamiento, porque la palabra del amor es un tesoro
repleto de significados. El término ahabah esta escrito con la letra que representa el
aliento, el soplo, pero por duplicado, la hei, y también esté escrita con la particula ab
(aba), que significa «Padre». Dentro de la palabra ahabah, «amor», conviven dos soplos
en uno. Lo plural diluido, la convergencia de lo plural en unidad. No importa si es amor
erdtico o fraternal. Incluso podemos ahondar méas y encontraremos en ahabah la trans-
formacion del Uno o del Infinito representado por la letra alef, en lo plural de la creacidn,
expresado por la bet, letra con la que empieza la Biblia. Por tanto, hay dos soplos en
ahabah, dos hei que representan lo primero que hacen los amantes cuando se unen, por-
que intercambian sus alientos. Y alientos al unisono es el amor. Asi es como en la lengua
hebrea el amor y Dios son lo mismo incluso deletreando la palabra ahabah. Por esta ra-
z6n, la experiencia de amar es incomparable y sagrada en la espiritualidad hebrea, y el
Cantar de los cantares, su Kodesh hakodashim.

4. LABIBLIA DEL OSO

En la escritura del Cantico espiritual son constantes las huellas de la lectura que San
Juan de la Cruz realiz6 de la Biblia del Oso, publicada, en la Basilea de 1569, en los ta-
lleres del impresor Thomas Guarin. Se trata de la traduccion castellana y completa de la
Biblia por parte de Casiodoro de Reina, después de doce afios de severas dificultades y en
medio de la furia desatada contra los defensores de la verdad hebrea. Lo consiguio pese a
la orden de Felipe Il de quemar el original a fin de impedir la reproduccion de copiasy, lo
mas grave, pese a la orden de detener a Casiodoro all& donde fuese para castigarlo e in-
cluso darle muerte. Desde el siglo xim, la persecucién y la quema del Talmud fueron una
constante, el libro que da cuenta de la valiosa tradicion rabinica a proposito del Tanaj o
Biblia hebrea, una tradicidn rica y al mismo tiempo imprescindible en el estudio y com-
prension de las Sagradas Escrituras como hemos sefialado anteriormente. Pese a las pro-
hibiciones, los cristianos mas leales al Evangelio no dejaron de recurrir a maestros judios
porgue eran los que permitian entender y estudiar la Biblia y, especialmente, la Biblia
hebrea, la veritas hebraica. Fue en aquel entonces cuando nacié la necesidad de tener
versiones de los textos hebreos y de la sabiduria de la espiritualidad judia, y ello implica-
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ba un conocimiento, por reducido que fuera, de la lengua hebrea y de los métodos judios
para el estudio y la meditacion biblicas. Si bien esta querencia fijo una escision con res-
pecto a las interpretaciones del Libro sagrado, la verdad hebraica paso a convertirse en la
necesidad cristiana de conocer la lengua hebrea y poder vivir la revelacion de la Palabra
de Dios. A su vez, significo la alianza entre cristianos y judios en el estudio y meditacion de
un origen coman, de una verdad que les hermanaba por el Verbo. La peninsula Ibérica,
ademas, era la tierra del Zohar (Libro del Esplendor), y resultaba inconcebible que, en
alguin momento de la historia, pudiera interrumpirse el fructifero intercambio de sabi-
duria entre maestros y discipulos, ya fueran judios o cristianos. Tanto es asi que la mistica
del Renacimiento no puede entenderse sin los maestros espirituales judeomedievales,
aquellos que también tradujeron la Biblia hebrea antes del siglo xvi, como es el caso de la
Biblia de Alba, traducida al romance por el rabino Rabi Mo3é Arragel (1422) por encar-
go de Luis de Guzman, maestre de la orden de Calatrava.

Esta busqueda o necesidad hebraica fue la que movid a Cisneros a llevar a cabo el pro-
yecto de la Biblia Complutense o Poliglota (1514-1517), comprendida por el Antiguo Tes-
tamento en hebreo, caldeo y arameo, y el Nuevo Testamento en griego y latin. De esta
manera, confiaba en dar un paso firme en la reforma religiosa con la finalidad de que pu-
dieran surgir personas de espiritu con una formacion que les capacitara para conocer los
genuinos fundamentos que sostienen la Iglesia de Cristo. Uno de los episodios mas tristes e
ironicos en la historia de esta sincera hermandad en Espafia fue el hecho de que Felipe |1
aprobara la impresion de la Biblia Regia (1568-1572), mientras en la Universidad de Sala-
manca se desataba la cruel persecucion y el castigo contra los defensores de la veritas he-
braica, en cuya némina estaban tres nombres decisivos: Gaspar de Grajar, Martin Martinez
de Cantalapiedra y fray Luis de Leon, todos ellos ferozmente atacados por el celo de la In-
quisicion. La Biblia Regia tuvo que imprimirse en Amberes, fuera de Espafia, claro esta. El
responsable y editor fue Benito Arias Montano, que tampoco escap0 de la vigilancia in-
tolerante de los defensores de la veritas graeca, pese a que con la Biblia Regia—o Biblia
Poliglota de Amberes— quiso salvar el vacio abierto por la imposibilidad de encontrar (por
agotada) la Biblia Poliglota o Biblia Complutense que el cardenal Cisneros dirigid. A su
vez, lo que movid al humanista extremefio fue la motivacion de que la Biblia se explicara a
si misma, y ello solo seria posible con la fijacion del texto como Unica autoridad legitima
ante la Palabra de Dios. Sin embargo, los problemas también acosaron a Arias Montano. En
su caso, a raiz de las acusaciones ante la Inquisicién por parte de Ledn de Castro, catedratico
de griego y latin en Salamanca y defensor de la veritas graecay, asi pues, de la Vulgata.
Leon de Castro fue el mismo que denunci6 a fray Luis de Le6n, Martin Martinez de Canta-
lapiedray Gaspar de Grajar, y por idéntico motivo, por ser defensores de la verdad hebraica.

Pese a ello, Arias Montano cont6 con la proteccion de Felipe I1'y pudo defender con
firmeza, en Roma, la verdad que los textos hebreos transmiten. El propio Papa, Gregorio
X111, hizo constar el Nihil obstat de la Biblia Regia, compuesta por la Biblia Poliglota
Complutense, la Biblia rabinica de Yacob ben Hayim, la version latina moderna de la
Biblia hebrea de Sanctes Pagnini, la versién siriaca del Nuevo Testamento, Rewswitta,
con traduccidn latina de Guy Le Fevre de La Boderie, el Targum arameo de profetas y
hagidgrafos y los tratados de carécter filoséfico escritos, en su mayor parte, por el propio
Benito Arias Montano.
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Fuera de Espafia, las Biblias romanceadas, aunque reducidas a meros testimonios
parciales o libros de horas, también estaban prohibidas. Desde 1551, el celo de la vigilan-
cia de las traducciones en romance fue férreo porque se queria impedir que los criptoju-
dios iniciaran a los mas pequefios en su tradicion, porque era la manera que tenian de
salvaguardar la transmision de su legado. Seis afios antes, cuando tuvo inicio el Concilio
de Trento (1545), la Vulgata se habia declarado la Gnica version autorizada de la Biblia, y
solo en su traduccién (afirmaban) se encontraba la verdad que buscaban los cristianos y
que la Iglesia catélica transmitia. Ni tan siquiera el obispo-principe de Trento, cardenal
Madruzzo, provocd un giro hacia la tolerancia mediante su fervorosa defensa de las tra-
ducciones al romance, bajo el argumento de que la observancia debia recaer exclusiva-
mente sobre tedlogos y obispos, los tnicos responsables que tenian la obligacion de
garantizar la correcta interpretacion de los Libros sagrados, dado que muchas de las ver-
siones de la Vulgata eran transmisoras de un sinnimero de errores y de lecturas que ale-
jaban a los fieles de la Palabra de Dios y del ejemplo de Cristo. Las firmes acusaciones de
los protestantes a la Iglesia catdlica por impedir a los fieles el conocimiento directo de las
Sagradas Escrituras eran irrefutables. Los disidentes defendian la conversion de los cora-
zones de los cristianos en «biblioteca de Dios» (Moreno 2018: 158). Les resultaba in-
tolerable que Unicamente pudiera leer la Biblia en romance quien tuviera el permiso del
inquisidor o del obispo, ya que eso significaba que casi nadie podria hacerlo.

LA BIBLIA,

QVE ES. LOS SA-

CROS LIBROS DEL

YIEIO ¥ NVEVO TE-
ETAMENT O

T i TR

LaPalbradel Divs uef frempre, [ 40,

F T eE

Casiodoro de Reina concibid su traduccién guiado por la conviccién del humanismo
cristiano de la Reforma e influido, en particular, por Sébastien Chateillon, protestante
moderado que tradujo la Biblia al francés en 1555. Si la experiencia espiritual tenia que
fortalecer Europa y reformar a quienes se habian hecho portavoces de la Palabra divina,
esto solo podria conseguirse con traducciones de las Sagradas Escrituras a las lenguas
vernaculas que brindaran a cada creyente la oportunidad de ser sacerdote de si mismo o,
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con palabras de Erasmo de Réterdam, para que erigieran un altar en el corazon. Reina,
ferviente defensor de todo ello, lo expuso de manera explicita en la «kAmonestacion» de
su Biblia, donde, ademas de reivindicar la legitimidad de la traduccidn del texto Sagrado
a cualquier lengua siguiendo fielmente las fuentes textuales, centrd sus palabras en la
concordia cristiana y en el ataque al «diabolico» catolicismo romano, al que considera el
verdadero enemigo de la Palabra de Dios y el artifice de la destruccion de la Iglesia. Rei-
na estaba animado por un compromiso espiritual de servicio al pueblo, manipulado,
como a su vez la monarquia, por la Inquisicion, por el poder del Santo Oficio que estaba
enfermando social, intelectual y culturalmente a Espafia mediante el soborno, la mentira,
el miedo y la muerte. Su labor como traductor se asent6 en el respeto a los textos origina-
les sin que ello le impidiera allanar la transmision del mensaje de la Palabra de Dios,
preservandolo siempre de que ni la revelacidn, ni la hondura, ni los matices, ni el lirismo
pudieran verse alterados o desvanecidos.

La portada de su traduccidn se ilustré con la imagen de un 0so encaramado a un arbol
cuyo tronco esta agujereado por un gran mazo que pende de una de las ramas. En el hue-
co del arbol hay un panal del que salen y entran abejas que revolotean en torno al arbol y
al 0so que esta con la boca abierta dispuesto a saborear la miel que va sacando con la ga-
rra izquierda. Detras del arbol, abierto en el suelo, se ve un libro con alguna hoja movida
por el viento o el revolotear de las abejas. Y, en la pagina de la derecha, en el margen in-
ferior, esta escrito el Tetragrama, el Nombre sagrado del Dios de Israel que es ensalzado
y proclamado como Dios unico en la Consolacién de Israel de Isaias (40), el libro biblico
al que remite, precisamente, el lema del pie de la ilustracion del oso que se alimenta de
miel. Casiodoro transcribe en hebreo y debajo lo traduce al castellano: «La Palabra del
Dios nuestro permanece para siempre» (Isa. 40). El «Dios nuestro» es el Dios de Israel,
refrendado por su transcripcion hebrea del Tetragrama. El Libro de Isaias se caracteriza
por contener la primera declaracion del Dios unico del judaismo (Is, 44: 6), asi como por
la critica contundente contra el poder corrupto de quienes gobiernan y rigen el mundo,
perjudican y empobrecen al resto de la poblacidn, tal y como denuncia, segin hemos in-
dicado, Casiodoro de Reina en el prefacio a su traduccidn. En Isaias se explica que Dios
convertird Jerusalén en el centro de su reino por la intervencién de un mesias real capaz
de destruir Babilonia. Y esta es, también, otra de las divisas del prefacio de Casiodoro
cuando exige a los gobernantes y reyes que se conviertan en ese mesias real y redentor.
La importancia del Libro de lIsaias estriba, a su vez, en que es uno de los libros sagrados
candnicos del judaismo que conforman la Tanaj o Biblia hebrea, y por ser el primero de
los profetas mayores para los cristianos; motivo por el que el Libro de Isaias merecio ser
considerado como el quinto Evangelio.

El porqué del oso lo encontramos en el emblema del escudo de la ciudad de Berna,
lugar donde estaba la imprenta de Samuel Biener, Apiarius. Era el distintivo de una mar-
ca tipografica suya en desuso ya, aunque, en realidad, la traduccién de Reina se impri-
mid, como dijimos, en los talleres de Thomas Guarin, cuyo distintivo era una palmera a
la que quiza remita el arbol al que se encarama el animal (Moreno 2018: 181-182). Las
ramas Yy las hojas parecen apuntar a ello. De ser asi, es simbolo de la palmera iniciatica
del salmo 92 (12). La miel, en cambio, nos remite al Cantar de los cantares (5: 1), cuando
Salomon le dice a la Sulamita que ha ido a su huerto a coger la mirra, los aromas, y, segun
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la traduccion del propio Casiodoro, «he comido mi panal y mi miel». Bien sabia el tra-
ductor que el «panal de miel» en hebreo (yaar, *v1) esta compuesto por el «despertar»
(eir, y). El despertar al que conduce la revelacion de Dios. Por tanto, hay que adentrarse
en el huerto o jardin, en el Paraiso, para saborear la miel de la revelacién de la Palabra del
Dios de Israel.

5. LA HUELLA DE CASIODORO DE REINA EN EL CANTICO ESPIRITUAL

En el Libro de Isaias también se pide que toda la naturaleza se disponga dulcemente
para celebrar que Dios hablara y dijera: «Consolaos, consolaos, pueblo mio» (lIsa, 40: 1).
Dos de los accidentes geograficos aludidos son «monte y collado» (40: 4), alli donde la
Amada (el alma) del Cantico espiritual de san Juan de la Cruz pide ir al Amado (a Dios)
para encontrarse en Su «hermosura». Quiere ir al «monte u al collado» (v. 173) donde
brota el agua pura, dice ella (v. 174). Semejante sintagma del Libro de Isaias traducido
por Casiodoro de Reina es susceptible de ser considerado una coincidencia en el Cantico
del Descalzo, porque también en el Cantar de los cantares, traducido por el propio Reina,
aparecen «montes» y «collados», aunque no emparejados en un sintagma. Sin embargo,
lo que resulta irrefutable son los préstamos de la traduccidn de Casiodoro de Reina del
Cantar de los cantares que san Juan fija en sus «Canciones entre el Almay el Esposo». El
influjo de Reina en el Cantico es mucho mayor, por ejemplo, que el de fray Luis, cuya
traduccion al castellano del Cantar hebreo también leyo, aunque corriera en manuscritos
y secretamente. En el caso de la traduccion de Casiodoro de Reina hallamos su presencia
en el Cantico mediante formas verbales, animales, detalles paisajisticos o descriptivos
surgidos de la delicadeza y la vitalidad inconfundible y original del castellano de Reina.
El compromiso reformador y el espiritu del traductor tuvieron que impresionar a Juan de
la Cruz hasta el punto de aprehender el poema hebreo en esa version e incorporarlo a su
propio saber biblico, a su deseo y necesidad de cantar el amor divino.

A estas intertextualidades en el Cantico espiritual con respecto a la traduccion de
Casiodoro de Reina viene a sumarse otro préstamo decisivo. En esta ocasion, no esta re-
lacionado con el Cantar de los cantares, sino con la traduccion de Reina del Libro de
Ezequiel, un libro biblico excepcional para la espiritualidad judia porque en él Ezequiel
describe su testimonio de la revelacion del Maasé Merkaba, el Dios de Israel; Dios de
naturaleza antropomorfica. La traduccion de Reina del pasaje que nos importa es la si-
guiente:

una gran nube, y un fuego, que venia revolviéndose, y tenia al derredor de si un resplandor,
y en el medio de él, es a saber, en el medio del fuego una cosa que parecia como de ambar.
[...]y sobre la figura del trono habia una semejanza que parecia de hombre, sobre él encima.
Y vi una cosa que parecia como de ambar, que parecia que habia fuego dentro de ella (Ez, 1:
4y 26-27).
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Casiodoro es el tnico traductor biblico en lengua castellana que traduce «ambars». En
el resto de las traducciones lo habitual es siempre «zafiro». Y fray Juan, cuando en la
cancién 31 del Céantico quiere aludir al misterioso secreto reservado solo para el goce de
los esposos, lo hace refiriéndolo como «ambar» (v. 153), el «<dmbar» que, por dos veces,
Reina fija en su traduccion a fin de remitir al Maasé Merkaba, al Dios de la Merkaba. El
mistico, en la declaracion a la cancién 31, lo refiere, asimismo, como el «divino &mbar»
(2002: 171).

La lectura que el carmelita hizo de la traduccion de Reina resulta esclarecedora, so-
bre todo, también, si tenemos en cuenta que, en el largo prefacio latino que el traductor
escribié como portico a su Biblia, escogid la revelacion de Ezequiel (1: 4-28) para dar
ejemplo de como debian ser los reyes y principes segun el pensamiento del humanismo
reformador y, por consiguiente, a qué debian aspirar: a la vivencia encarnada de Dios,
porque es lo Unico que legitima a saber qué es Dios. Casiodoro de Reina escogio la vision
de Ezequiel con la intencion de responsabilizar a «todos los principes cristianos, catéli-
cos y protestantes» en la propagacion de la obra de Dios, y con especial ahinco se dirigid
a los protestantes, pues «tenian una doble responsabilidad porque, habiendo entendido el
«Evangelio de Cristo», debian ahora cuidar de aquella tierna iglesia renacida y compro-
meterse en la extension de ese Evangelio entendido al modo protestante» (Moreno 2018:
165y 169).

Casiodoro quiso traducir la Biblia al castellano con el propdésito de que el Libro
Sagrado pudiera convertirse en el modo de la derrota del catolicismo sin necesidad de
recurrir a actos violentos, sino mediante la propia palabra divina, bien entendida y respe-
tada como verdad revelada y, por eso mismo, rigurosamente traducida con reverencia.
Reina ofreci6 su traduccion con el propésito de participar en la liberacion de los espafio-
les de «latirania y tinieblas» de una Iglesia puesta en manos de corruptos e impios.

La lectura del trabajo de Casiodoro de Reina significd la complicidad de otro refor-
mador como €l cuya labor era la transmision del Verbo divino como Unica fuerza y ley
legitima para el gobierno del ser humano. A buen seguro, el Descalzo comprendi6 pro-
fundamente a aquel hombre que habia empezado vistiendo el habito de monje jerénimoy
habia terminado siendo un proscrito, tanto a ojos de los catdlicos como a los de los orto-
doxos calvinistas. Casiodoro de Reina, a su vez, sabia del valor de consagrarse al estudio
del Arbol de la Vida, aquel que veia en la pintura mural del patio de los Evangelistas del
convento donde empezd su vida religiosa, en San Isidoro del Campo. Por aquel entonces,
fray Casiodoro tenia como maestro al llamado doctor Constantino, de origen hebreo, y
uno de los protestantes mas célebres de la Sevilla de la década de 1530. Pese a haber sido
capellan de Carlos V, tras la muerte del rey, Constantino fue encarcelado y acusado de
luterano por la Inquisicion. Muri6 en la carcel, sin defensa alguna. Entre las obras de su
maestro, a Reina le fue cara la Confesion de un pecador, donde el doctor escribi6 que «el
hombre es verdadero Dios. [...] Todos los hombres tienen habilidad y ciencia para ser
como Dios» (Moreno 2018: 24-25). Casiodoro de Reina lo creyd, y durante toda su vida
obrd en consecuencia.

Por su parte, Juan de la Cruz sintid, de nuevo, la hermandad de otro reformista espa-
fiol que, al igual que él, buscaba cumplir la habilidad y la ciencia para ser verdadero
Dios.
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RESUM

El pensamiento mistico de san Juan de la Cruz es el fruto de su labor exegética de los
libros y los pasajes biblicos centrales de la espiritualidad hebraica. El Descalzo dejo
constancia de ese saber y aludid, de manera directa, a los pilares del reformismo judeo-
cristiano caracteristico de la cultura peninsular de la segunda mitad del siglo xvi. Este
articulo da cuenta, en parte, de la labor y la intencion reformista del mistico mas carisma-
tico de Occidente.
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ABSTRACT

Hebraic biblical wisdom and St. John of the Cross

The mystical thought of St. John of the Cross is the fruit of his exegetical work on the
books and central biblical passages of Hebraic spirituality. The “Descalzo” left a record
of this knowledge and alluded directly to the pillars of the Judeo-Christian reformism
characteristic of the peninsular culture of the second half of the 16th century. This article
is a partial account of the work and reformist intentions of the west’s most charismatic
mystic.

Keyworps: St. John of the Cross, Hebraic mysticism, Judeo-Christian reformism, Re-
naissance, Castilian literature.

Estudis Romanics [Institut d’Estudis Catalans], vol. 48 (2026), p. 109-123
DOI: 10.2436/20.2500.01.428





