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Resumen

La presente investigacion propone un analisis hermenéutico de la poesia religiosa de Alfredo
R. Placencia (1875-1930), donde la imagen de la ceguera articula y expresa un deseo abisal.
La construccion de este deseo y su relacion con la escritura se observa a la luz de la poesia
mistica espafiola, concretamente desde la obra de san Juan de la Cruz (1542-1591). El estudio
se compone de tres ejes: un marco contextual y critico de E/ libro de Dios (1924), un analisis
del deseo en el carmelita y en los poemas de Alfredo R. Placencia, y una exploracion de la
funcién de la ceguera como fundamento de la escritura. El puente entre la poesia mistica
espafola y la poesia mexicana moderna, permite observar que la obra de caracter religioso
del padre Placencia constituye una profunda exploraciéon de la condicion humana.
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Entrada

Ausente! La mafiana en que me vaya
mas lejos de lo lejos, al Misterio,
como siguiendo inevitable raya,
tus pies resbalaran al cementerio.
César Vallejo, “Ausente”

La busqueda que constituye este trabajo de investigacion nacid a partir de una experiencia
que se materializ6 en la lectura del soneto “Ausente” de César Vallejo. La devota repeticion
del adjetivo “ausente” pretende invocar a la mujer amada y opera en tres niveles. En primer
lugar, hace referencia a un otro, que es la amada, enunciada a partir del verso cuatro: “tus
pies resbalaran al cementerio”. En segundo lugar se evoca un acto: la ausencia de alguien
que estuvo presente, y que estard en el cementerio. En tercer lugar, se habla de un tiempo
presente —donde la persona no estd— y de un tiempo pasado, pues la ausencia implica la
presencia anterior del sujeto. De este modo, la ausencia construye una escena: un sujeto, una
accion, un tiempo y un espacio. Con ella se da forma a un futuro, un mas alla del futuro del
yo poético.

Tras la muerte del yo poético, el poema tomaré prestados los ojos, la voluntad y los
sentidos de la mujer para que la escena del poema permanezca: la mafiana serd vista por ella
y son sus pies los que andaran al cementerio. El dolor del yo poético no culminara en el fin
de su vida, sino que se traspasard a la mujer. En el dolor de ella, ¢l seguird viviendo. La
certeza de la muerte despierta el deseo: el yo poético morira para vivir en el recuerdo de la
amada. La muerte provoca que salte un impulso de vida hacia el objeto de amor, el cual tiene
la forma que el sujeto deseante le otorga. Suele ser aquello que cree que le dara trascendencia,
la inmortalidad. La barca que navegara entre la muerte y el objeto de amor, y que llegara

incluso mas alla en el poema, es el deseo.



Introduccion: La mirada de Alfredo R. Placencia

La ceguera es la mirada con la que el yo poético de Alfredo R. Placencia aprehende el
universo y lo imprime en sus poemas. Es una mirada herida, que expresa un mundo dictado
por su realidad interior, puesto que la oscuridad le impide una relacion inmediata con lo que
lo rodea. La ceguera estuvo ligada a la vida del poeta como el recordatorio de la imposibilidad
de todo lo que deseaba. En el poema de Alfredo R. Placencia hay un anhelo de mirar: el rostro
de los hermanos fallecidos, la infancia borrosa y la patria lejana. En su soledad crey6 que se
quedaba ciego y el miedo llevo a entrenar un perro. En su obra, la ceguera aparece como una
imagen que se enfrenta a la distancia entre los anhelos y la realidad, un espacio vacio que
trata de llenarse con la palabra poética.

El poema mas antologado y comentado por la critica es “Ciego Dios”, donde la
ceguera determina el intento del yo poético por relacionarse con la divinidad. Parece ser que
su doble identidad de sacerdote y poeta lo oblig6 a la soledad. Para sus feligreses y para la
Iglesia, su ser poeta merecio un ¢xodo por los pueblos de Jalisco que entorpecio su ministerio,
la negacion del ejercicio de sus responsabilidades eclesidsticas y la aparente quema de su
obra. Como poeta, su ser sacerdote lo colocé como un ermitafio, en una cueva misteriosa bajo
una tablilla con la inscripcion de poesia religiosa. Los poemas reconcilian ambas partes de
su identidad: su ser para Dios y su ser poeta.

Esta investigacion pretende analizar el tratamiento del deseo en los poemas de
Alfredo R. Placencia, el cual toma cuerpo en unos 0jos que estan pero que no funcionan, en
ojos que perciben otra cosa. En el poema a lo divino, la ceguera que impide la fusion de
miradas entre el deseante y el deseado se convierte en el simbolo del deseo abisal, en la

experiencia espiritual que es la obra del sacerdote. En diversas ocasiones se ha sefialado el



dolor como motivo unificador de la obra del padre Placencia, a quien por esta razon se le ha
nombrado “el poeta del dolor”. Esta investigacion pretende mostrar que en la obra de Alfredo
R. Placencia, el dolor es un efecto del deseo profundo, el cual es uno de los motivos literarios
que sustenta su universo poético. Este trabajo consiste en una aproximacioén hermenéutica a
los poemas religiosos del poeta, la cual se basa en el anélisis del objeto lirico considerando
aspectos formales, tematicos y simbolicos. Del mismo modo, se consideran estudios previos,
la influencia de la Biblia, especialmente en la figura del ciego, y un anélisis de ciertos
componentes y simbolos de la obra de san Juan de la Cruz, que permiten ahondar en el
significado y la funcién del deseo en el padre Placencia.

El primer capitulo tiene como objetivo mostrar dos espacios en los que se ha colocado
la obra del padre Placencia: en la poesia religiosa moderna y desde el modernismo. Del
mismo modo, se observan las influencias literarias y la primera recepcion critica que sentd
las bases para acercarse al poeta y a su obra en conjunto. En el segundo capitulo se desarrolla
el concepto de deseo abisal en la obra de san Juan de la Cruz y su relacion con la escritura.
Ante la ausencia, surge la necesidad de atraer o de crear presencia. Se analizan los simbolos
del deseo, que en san Juan son la fuente y la noche, y en Placencia la ceguera. La
circunstancia que permite unir al padre Placencia con el santo carmelita, es que comparten el
deseo de Dios y la intencion de comunion. El tercer capitulo se inclina hacia el ser poeta del
autor, donde se profundiza en la imagen de la ceguera en las distintas funciones que cumple
en los poemas: como una herida de amor que desgarra, que descubre la humanidad del yo
poético, que lo impulsa a la creacion poética, y que procura un espacio de configuracion con
el otro.

La importancia de esta investigacion radica en la propuesta de una lectura, de un modo

de mirar la obra de Alfredo R. Placencia. Al profundizar en la funcion de la ceguera como
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expresion del deseo, se comparte el interés de José Angel Valente que sugiere explorar el
lado humano de los misticos. Se pretende escudrifiar en lo profundo del poema para entender
mejor la experiencia del deseo, que antecede otro tipo de experiencia, como la poética y la
mistica. Esta lectura permite una observacion profunda del sentido de la obra del sacerdote,
donde la duda, la fe y la busqueda espiritual responden a experiencias universales presentes

en la poesia mexicana moderna.



Capitulo 1: En torno a la obra de Alfredo R. Placencia

1.1 Un camino hacia El libro de Dios (1924)

La critica que ha puesto la mirada en la obra de Alfredo R. Placencia, se ha encargado de
situarla dentro de la poesia religiosa, que desde la perspectiva de diversos criticos y
estudiosos', tuvo un resurgimiento significativo a principios del siglo XX. De esta poesia
religiosa, se ha afirmado que se caracteriza por la intencion de dar cuenta de una vivencia
espiritual, con una libertad poética que no necesariamente se ajusta al dogma, ni obedece a
los aspectos formales, sino que toma lo necesario de la religion y de la tradicion literaria para
expresar el estado animico del sujeto y de su experiencia divina.

A pesar de que se ha posicionado temporalmente en el modernismo, la poesia
religiosa moderna se toma la libertad de combinar distintas tradiciones que la vuelven reacia
a trazar sus limites dentro de una corriente literaria. El motivo central que se identifica en
esta poesia es una actitud interrogativa ante la experiencia de la vida y de la muerte, donde
el poema se pregunta sobre el mas alld. En ocasiones se vuelca directamente sobre Dios para
cuestionarlo y cuestionarse. Desde el punto de vista de Alberto Valenzuela Rodarte se trata

de “una poesia surgida desde el fondo del ser que dialoga con el Ser, o que cuenta las

! Alberto Valenzuela Rodarte, Historia de la literatura en México e Hispanoamérica. Jus, 1967; Carlos
Gonzalez Salas, en Antologia mexicana de poesia religiosa. Jus, México, 1960, p. 14; Antonio Castro Leal, en
“La poesia mexicana moderna”, en Discurso de ingreso a la Academia Mexicana de la Lengua, Respuesta de
Genaro Fernandez MacGregor, 11 de Julio de 1953; Leopoldo Cervantes-Ortiz, en El salmo fugitivo: antologia
de poesia religiosa latinoamericana. CLIE, Barcelona, 2009, pp. 11-19; José Arnulfo Herrera Curiel, en
“Apunte sobre la poesia religiosa en México”, en La Colmena. No. 77. Universidad Auténoma del Estado de
Meéxico, Estado de México, enero-marzo 2013, pp- 51-56. Disponible en:
https://lacolmena.uaemex.mx/article/view/5524: Carlos Monsivais, en Historia minima de la cultura mexicana
del siglo XX. El Colegio de México, México, 2010, pp. 80-87; y Margarita Leon Vega, en Concha Urquiza:
poesia mexicana de amor a lo divino. Actas XIII. Congreso AHI. t. 3. Madrid 6-11 de julio de 1998. (eds.)
Florencio Sevilla y Carlos Alvar, Castalia, Madrid  pp. 196-203. Disponible
en: https://cvc.cervantes.es/literatura/aih/pdf/13/aih_13 3 027.pdf



https://lacolmena.uaemex.mx/article/view/5524
https://cvc.cervantes.es/literatura/aih/pdf/13/aih_13_3_027.pdf

experiencias que hubo de su contacto”. Con la intencién de subrayar el valor estético de la
poesia religiosa moderna, Carlos Gonzalez Salas nombra “piadosa” en lugar de “religiosa” a
la poesia escrita antes del siglo XX. Segun su percepcion, “nada se destaca original, nada
rompe la linea de lo ordinario ni bullen emociones sinceras ni palpitan imagenes y
expresiones renovadoras [...]”*. Del mismo modo, José Arnulfo Herrera indica que “ninguno
de los textos piadosos que hoy conservamos se acerca en emocion y calidad a los poemas
modernos. Y no es nada mas un fendmeno de calidad artistica, sino de cantidad también

[sic.]™*

. De estas declaraciones unicamente se rescata la proximidad de las opiniones sobre
un aparente esplendor de la poesia religiosa en México. Basta repasar la recopilacion en tres
tomos de Alfonso Méndez Plancarte titulada Poetas novohispanos y de Jesus Garcia
Gutiérrez, La poesia religiosa en México (siglos XVI a XI1X) para observar el largo camino,
aun vigente, de la tradicion poética a la que hacen referencia.

No obstante, Raymundo Ramos y Carlos Gonzales Salas insisten en una
transformacion en la forma de entender y de escribir poesia religiosa. Para el primero, los
poetas modernos “en su hablar de mundo, también hablan de Dios, pero en ellos el coloquio
se da por revelaciones instantdneas, no por inclinacion fervorosa; son relampagos del

discurso que iluminan sectores en cielo seco™

. Las revelaciones instantdneas que menciona
Raymundo Ramos indican un cambio en la experiencia de lo divino, que apunta hacia una

supuesta autenticidad. Del mismo modo, para Carlos Gonzalez Salas “el poeta hace de la

muerte carne de su vida y vive y escribe bajo el mismo misterio del mas all4, inquieto por

2 Alberto Valenzuela Rodarte, op. cit., p. 285.

3 Carlos Gonzalez Salas, Antologia mexicana de poesia religiosa. Jus, México, 1960, p. 14.

4 José Arnulfo Herrera Curiel, “Apunte sobre la poesia religiosa en México”, en La Colmena. No. 77.
Universidad Auténoma del Estado de México, Estado de México, enero-marzo 2013, pp. 51. Disponible en:
https://lacolmena.uaemex.mx/article/view/5524

> Raymundo Ramos, Deictico de poesia religiosa mexicana. Grupo Lumen, México, 2003, p. 25
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escudrifiarlo, y acude una y otra vez a las religiones y a la fe para aclararlo [...]”. En ambos
autores, el mérito de la nueva poesia religiosa consiste en una busqueda cuanto menos
ortodoxa, tanto mas auténtica. Por su parte, Antonio Castro Leal presta mas atencion a los
aspectos formales, indica que los poetas modernos “han probado que [...] el amor a Dios
guarda mejor su fuerza y ardor original cuando las palabras [...] no dejan empanar sus
cristales por el rebuscamiento y la retdrica™’. La observacion de Antonio Castro Leal sefiala
una sencillez que obedece también a una manera distinta de comprender y expresar la
experiencia de lo divino, una manera que ha sido “probada”. Parece ser que para los criticos
que observan un antes y un después en la poesia religiosa mexicana, la autenticidad de la
experiencia religiosa del siglo XX es el efecto de otra experiencia, que es el advenimiento de
la modernidad. Entre las revoluciones industriales, los avances cientificos, las crisis
econdmicas y la aparicion de filosofias existencialistas, se permitio la apertura a nuevas
formas de pensamiento como el marxismo, el darwinismo y el psicoanalisis. Estos
aminoraron la percepcion divina del ser humano que se tenia por la fe y que se sostenia
institucionalmente en la Iglesia. En la opinion de Arnulfo Herrera “las masas no se adhirieron
a estas ideas, pero indudablemente atemperaron su religiosidad™®. La modernidad ocasiond
que la experiencia religiosa pasara del &mbito publico al privado, lo cual puso de manifiesto
“un enorme vacio espiritual [...] una sensacion de desamparo cOsmico y una inmensa

299

nostalgia de Dios™”. Desde el punto de vista de Enrique Casillas Padilla, la obra de Placencia

6 Carlos Gonzélez Salas, op. cit., pp. 7-8.

7 Antonio Castro Leal sefiala a Alfredo R. Placencia, Concha Urquiza, Gloria Riestra, Emma Godoy, Alfonso
Junco y Gabriel Méndez Plancarte, Francisco Alday, Manuel Ponce y Joaquin Antonio Pefialosa. Antonio
Castro Leal, “La poesia mexicana moderna”, en Discurso de ingreso a la Academia Mexicana de la Lengua,
Respuesta de Genaro Fernandez MacGregor, 11 de Julio de 1953.

8 José Arnulfo Herrera Curiel, op. cit., p. 52.

° Arnulfo Herrera afirma que probablemente influyeran Jules Laforgue, Saint-John Perse y Rainer Maria Rilke
en el fondo de la atmdsfera espiritual que nutri6 las primeras décadas del siglo XX. 1d.
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y la de Blas de Otero representan situaciones espirituales del siglo XX: “situacion sostenida
a través de la confrontacion, el rechazo y hasta la negacion de lo divino; es una poesia de
elevada tension, basada en el vacio y el desamparo”!®. Sin desestimar la situacion espiritual
de la época, referirse a la modernidad como causa primordial de la emergencia de poesia
religiosa, ha propiciado —en gran parte de los estudios y revisiones criticas sobre
Placencia— separar la poesia religiosa de su propia tradicion y dejar de observar los aspectos
formales y tematicos de cada uno de los poetas que se han clasificado en ese rubro.

José Maria Espinasa asegura que la situacion sociopolitica propicio el distanciamiento
critico de los poetas religiosos, entre ellos Alfredo R. Placencia!l. La Revolucién mexicana
y la guerra cristera (1924-1929) promovieron un anticlericalismo que termind por confinar
la fe y sus manifestaciones piadosas. No obstante, Gabriel Zaid menciona que existié una
vanguardia que deseaba construir una cultura catélica, que apoyo a Francisco I. Madero y
que pretendia llevar el pais a la modernidad!2. Dentro de los seminarios conciliares'?, el papa
Leon XIII habia fomentado un catolicismo de vanguardia que influyo en la liturgia, en la

114

cuestion social * y en la poesia. Gabriel Zaid afirma que Ramén Lopez Velarde leyd a los

10 Enrique Casillas Padilla, “La imposibilidad y el desencuentro: el no-didlogo con Dios en dos poemas
religiosos de Blas de Otero y Alfredo R. Placencia”, Sincronia, Universidad de Guadalajara, Afio XXV, Nimero
79 Enero-Junio 2021, p. 255.

11 José Maria Espinasa, Historia minima de la literatura mexicana del siglo XX. E1 Colegio de México, México,
2015, p. 54

12 Gabriel Zaid, Tres poetas catdlicos. Océano de México, México, 1997.

13 Asi como Ramén Lopez Velarde, muchos de los poetas modernos se formaron en ese tipo de seminarios,
como Amado Nervo, Manuel Gutiérrez Najera, Manuel José Othon, Salvador Diaz Mirén y Enrique Gonzélez
Martinez, entre otros.

4 La Doctrina Social de la Iglesia, en la enciclica Rerum novarum (1891), exhortaba a los creyentes a
involucrarse en la sociedad para menguar las desigualdades. Ramén Lopez Velarde, por ejemplo, milito en el
Partido Catdlico Nacional que propuso a Francisco I. Madero para la presidencia. En México, el pensamiento
catdlico se caracterizd por una fuerte oposicion a las medidas anticlericales tomadas por los gobiernos
posrevolucionarios que finalmente desembocarian en la guerra cristera (1926-1929).
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simbolistas que se reunian en torno a la revista Jeune Belgique'®, como Georges Rodenbach,
Maurice Maeterlinck y Emile Verhaeren. Unos afios mas tarde, Gabriel Méndez Plancarte
fundd Abside, revista de cultura mexicana (1937-1963). La revista trat de repensar la
modernidad mexicana restableciendo sus fundamentos espirituales'® con ayuda del arte y la
literatura, puesto que se consideraba que el nuevo énfasis en la racionalidad y el
individualismo enajenante era un retroceso en la humanidad'’. Con la intenciéon de
descentralizar la cultura, se convocaron escritores de toda la Republica, y se recibié una gran
cantidad de poesia provinciana y religiosa. Alfredo R. Placencia fue uno de los poetas
publicados'®. La poesia de corte espiritual que promovieron revistas como Abside, Revista
Moderna, Contemporaneos, Tierra Nueva, Rueca, Letras de México, Revista Mexicana de
Literatura y Trento, contribuy6 a formar un corpus que la critica posterior agruparia como
poesia religiosa moderna. En la opinion de Margarita Leon Vega, la creacion de poesia
religiosa en ese momento de la historia obedecia a la necesidad de un nuevo humanismo:
algunos intelectuales y escritores mexicanos de la época (Vasconcelos, Alfonso
Reyes, etc.) vislumbrarian como una especie de utopia, de etapa de evolucidon de una

sociedad como la mexicana que entraba de lleno al concierto internacional luego de
una revolucion. Y es que la religiosidad no estaba ausente de los afanes civicos que

5 La Jeune Belgique (1881-1897), revista de arte y literatura fundada por Max Waller. En torno a ella se
reunieron los jovenes que se decian a si mismos vanguardistas y que simpatizaban con la causa obrera. Comenzo
mostrando grandes obras naturalistas y después, simbolistas.

16 Jesus Ivan Mora, “El catolicismo frente a la modernidad. Gabriel Méndez Plancarte y la revista
Abside”. Relaciones Estudios de Historia y Sociedad, 2011, ntm.126, p. 167. Disponible
en:http://www.revistarelaciones.com/index.php/relaciones/article/view/569/816

17 Louis Panabiére afirma que entre los afios treinta y cuarenta se dio un fendémeno mundial en el que los
intelectuales trataron de situarse en el ambito social de manera activa y autonoma. Esto mediante la creacion de
revistas culturales que buscaban una salida para la creciente “crisis de civilizacion” dandole una primacia a lo
espiritual y lo humanista. Entre las revistas que el autor sefiala se encuentra Esprit de Emmanuel Mounier,
Contempordneos de Salvador Novo y Jorge Cuesta, y Abside, revista de cultura mexicana. Louis Panabiére,
“Abside: un ejemplo de inscripcion y de dilatacion de la conciencia nacional por la cultura”, en Relaciones.
Estudios de Historia y Sociedad, num. 6, vol. 11, 1981, pp. 109-110.

18 En la revista se dieron a conocer las primeras obras de Rosario Castellanos, Manuel Ponce, Emma Godoy,
Carmen Toscano, Dolores Castro, la obra completa y péstuma de Concha Urquiza, Rafael Cuevas, Francisco
Alday, Octaviano Valdés, entre otros.
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exaltaban la necesidad de asumir una ‘mistica’ no solo en términos ideologicos, sino

en las practicas sociales y artisticas'®.

Ademés, Margarita Ledn Vega ahonda en algunos de los aspectos formales de este tipo de
poesia. Desde su perspectiva, la poesia religiosa moderna se forma a partir de una
combinacion entre la tradicion y la innovacion, puesto que adopta formas de la poesia
barroca, neoclésica y romdntica; y formas del modernismo con intentos vanguardistas?’. Por
su parte, el Diccionario de literatura mexicana indica que esta poesia se inclina por algunos
temas en especifico, como la mistica espafola; en la experiencia de la soledad y de la muerte;
el didlogo personal con Dios atravesado por tempestades pasionales o desvios del
pensamiento; la figura de Cristo; la figura de la Virgen como unico consuelo, esperanza o
salvacion; la eucaristia; el culto a la Guadalupana como simbolo de sincretismo ¢ identidad;
la hagiografia y la presencia de objetos litirgicos. Segun el Diccionario, el poema podria
incluso carecer de valor religioso o teoldgico, pero se busca la forma de abordar los temas y
el manejo del lenguaje: “deben unirse lo estético en la forma y lo auténtico en el sentimiento
y la fe”?!. Algunos poetas sefialados por el Diccionario son Alfredo R. Placencia, Concha
Urquiza, Manuel Ponce y Francisco Gonzalez Ledén*’. No obstante, los temas y las
caracteristicas que indica el Diccionario se ajustan completa y unicamente a la poética de

Placencia, mismas que son sefialadas por Carlos Monsivais sobre El libro de Dios (1924)%.

19 Margarita Ledn Vega, Concha Urquiza: poesia mexicana de amor a lo divino, Actas XIII, Congreso
Asociacion Internacional de Hispanistas. 6-11 julio de 1998, (eds.) Florencio Sevilla y Carlos Alvar, Castalia,
Madrid, pp. 197. Disponible en: https://cvc.cervantes.es/literatura/aih/pdf/13/aih 13 3 027.pdf

20 1d.

2I Armando Pereira, Diccionario de literatura mexicana. Siglo XX. 2a. ed., Ediciones Coyoacan, México, 2004,
s.v. “Poesia religiosa”.

22 El Diccionario incluye a Benjamin Sanchez Espinoza, Ignacio Montes de Oca, Francisco Gonzalez Ledn,
Octavio G. Barreda, José Luz Ojeda, Octaviano Valdés, Francisco Alday, Octavio Novaro, Roberto Cabral del
Hoyo, Moisés Montes, Alfonso Gutiérrez Hermosillo, Antonio Brambila, Efrain Gémez Luna, José 1. Armida,
Juan Cotto y Javier Sicilia. Se agregan Guadalupe Amor y Enriqueta Ochoa.

3 Carlos Monsiviis, “Prologo ¢Asi te ves mejor, crucificado...” (Sobre la poesia religiosa)”, en Cervantes-Ortiz,
Leopoldo. El salmo fugitivo: antologia de poesia religiosa latinoamericana. CLIE, Barcelona, 2009, p. 11.
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Para Monsivais, en dicho poemario “se escriben algunos de los poemas religiosos mas
extraordinarios de la literatura mexicana™?*. Esto indica que los poemas del sacerdote han
sido tomados como paradigma de la poesia religiosa, con el riesgo de aislar la obra del poeta
desatendiendo influencias literarias, elementos de intertextualidad, diversidad de temas, entre
otras posibilidades. Del mismo modo, se generaliza sobre las formas de expresion de poesia
religiosa en otros poetas.

Raymundo Ramos observa una distincion entre dos caminos que toma la poesia
religiosa: “los poetas sacerdotes a veces caminan al filo del didlogo tortuoso [...] pero sin
perder el canon de su regreso a la ortodoxia [...]. Cosa distinta de la oscilacion de los
profanos, que un dia comulgan en el poema para volver luego a la carne, al demonio, y al
mundo”?®. Segun la perspectiva del autor, entre los primeros podria encontrarse Alfredo R.
Placencia y Manuel Ponce; entre los segundos, Ramon Lopez Velarde y Francisco Gonzalez
Ledn. Raymundo Ramos afirma que para los poetas de la época “Dios era una palabra
sagrada, pero sobre todo, la palabra sacralizada empezaba a ser un dios [sic.]”?. En la obra
de Alfredo R. Placencia, cuando el yo poético dialoga con Cristo, que es considerado verbum

7. verbum incarnatum *® y verbum inspiratum®, se dirige a la palabra no creada,

increatum?
encarnada e inspiradora, que vive en su interior. Por lo tanto, en diversas ocasiones, buscar a

Dios equivale a buscarse a si mismo en el poema. Este se convierte en una nueva oracion, en

el espacio donde se resuelven las preocupaciones existenciales y se problematiza a partir de

2 1d.

25 Raymundo Ramos, op. cit., p. 34.

26 Ibid., p. 29.

27 “En el principio era la Palabra, y la Palabra era con Dios, y la Palabra era Dios”, (Juan 1:1, Reina-Valera
2015).

28 <Y la Palabra se hizo carne y habitd entre nosotros”, (Juan 1:14, Reina-Valera 2015).

2 “Porque el Espiritu Santo les ensefiard en aquella hora lo que se debe decir”, (Lucas 12:12, Reina-Valera
2015).

15



la figura del crucificado. En un discurso apofantico, el yo poético se enfrenta a su propia
humanidad para tratar de coincidir con el dios deseado. De este modo, el motivo religioso
puede funcionar mas como un recurso literario que como un tema o clasificacion. En este
sentido, los poemas de Placencia se acercan a la tradicion mistica en algunos puntos: en la
intencion de comunién con lo divino, la intertextualidad y la necesidad de comunicar la
experiencia. Antonio Castro Leal realiza una observacion sobre el padre Placencia que
coincide con estas tres caracteristicas: “luce una fe mas ardiente y combativa, simbolos mas
frescos e imdgenes mds ricas en significacion y color que renuevan su capacidad para
impresionar y conmover, que ya habian perdido las viejas formas™*’.

La intencion de comunidn se asoma en el aspecto “combativo” —y no cémodo o
sumiso— de la fe, donde el yo poético no solo externaliza las vicisitudes que se interponen
en su camino, sino que reflexiona sobre ellas. Javier Sicilia encuentra una “lucha por ser

salvado a pesar de todo™!

, un deseo de conversion. De esta manera, el poema no funciona
como un espacio de revelacion, sino como un lugar donde, en las palabras de Sicilia, “el
hombre se busca a si mismo en un tono confesional e intimo”*?. Carlos Monsivéis menciona
la intencidon mistica en la obra del sacerdote: “Si se indaga en la teologia especifica de los
poemas de intencidon mistica, en la de Placencia sus criaturas adoptan a Jesucristo, van a
fondo y ven en el sacrificio en la cruz el nacimiento doble de la religiéon y de su conviccion

1”33

personal”””. No obstante, ademas de referirse inicamente a la intencionalidad de los poemas,

la “adopcion de Jesucristo que hacen las criaturas™ es contraria a la intervencion divina en el

30 Antonio Castro Leal, op. cit.

31 Javier Sicilia, “Presentacion”, en Alfredo R. Placencia, El libro de Dios, prol. Javier Sicilia, Lecturas
Mexicanas, México, 1990, p. 10

21d.

33 Carlos Monsivais, op. cit., p. 11.
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ser humano propia de la mistica. Por esta razon, el poema permite el “nacimiento de la
conviccion personal”, como una apresurada afirmacion del yo. Los simbolos y las imagenes
que senala Antonio Castro Leal constituyen elementos de intertextualidad resignificados en
la poética de Placencia, como la piedra, el agua, la ceguera, entre otros. Finalmente, la
necesidad de comunicar la experiencia se cumple en la “capacidad para impresionar y
conmover”, en un yo poético que se distingue por mostrarse banado en lagrimas, ya sea por
ira, decepcion o ternura. El dolor se encuentra en los versos, en los temas y en las formas de
expresion. Se presenta como delirio, belleza y destino, y como materia para la creacion
poética. Javier Sicilia encuentra en Placencia que la fuerza del dolor lo deja en el mismo
estado de vaciamiento que el mistico®*. Del mismo modo, el acercamiento a Dios se da a
través del sufrimiento, como observa Ernesto Flores: “La personificacion del dolor es Jesus
y en alguna ocasién Placencia se imagina a si mismo clavado en la cruz”*.

Otra manera en la que la critica ha abordado los poemas de Alfredo R. Placencia, es
a partir de la corriente literaria a la que se atribuye su obra. Agustin Yafiez nombré al
sacerdote como el mejor representante del modernismo en Jalisco: “De constitucion
romdntica esencial [...] en los que el ego resplandece absoluto, el padre Placencia hall6 en
esta intima nervadura romantica el éxito de su espléndida forma modernista”3¢. Del mismo
modo, Alfonso Gutiérrez Hermosillo indica la existencia de una poética modernista creada

por Placencia que fue leida y estudiada en el seminario de San Juan de los Lagos. El autor

dice sobre el poeta: “Figura interesantisima de nuestro modernismo (si quereis, de nuestro

34 Javier Sicilia, op. cit., p. 10.

35 Ernesto flores, en “Nota introductoria”, en Alfredo R. Placencia: Otro Addn expulsado. Universidad Nacional
Auténoma de México, México, 2009, p. 10.

36 Agustin Yafiez, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de Cultura, 1930, nim.
22,p. 1.
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modernismo regional) el Padre Placencia fué el primero —acaso el Unico verdaderamente
valioso— que batall6 por ese ideal estético en las aulas seminaristas de 1905 [sic.]”".

Sin embargo, Jos¢ R. Ramirez se refiere a la dificultad que supone clasificar la obra
de Alfredo R. Placencia, desde su perspectiva, el poeta “naci6 en un ambiente de
romanticismo, se nutrid de los clasicos en el seminario, y de sacerdote vivio de lejos el mundo
de los modernistas™®®. Por eso afirma que puede tratarse de un poeta de transicion, o post-
romantico o premodernista. La vision de mundo de Alfredo R. Placencia incorpora elementos
formales del modernismo, a pesar de que en los temas y los motivos es esencialmente
romdntico: la nostalgia de paraisos perdidos, la exaltacion del sentimiento, el protagonismo
de la muerte, la naturaleza imperante y la representacion del yo.

Alfonso Gutiérrez Hermosillo afirma que la poesia de Placencia es una combinacion
entre el romanticismo y el modernismo: “es un punto de enlace entre un romanticismo lirico
en el temperamento; y un modernismo americano en las libertades que se toma, pues une
dicho movimiento literario a tendencias populares que son incompatibles con ¢l y que lo
arraiga mejor al suelo nativo™’. Las tendencias populares de las que habla Gutiérrez
Hermosillo son la incorporacion del lenguaje coloquial junto al lenguaje culto, y el
tratamiento de los temas de corte provincial: “Recoge el habla vulgar dandole un personal y,
aveces, virginal y como arcaico aspecto al idioma que asi sublima”*’. Por eso el autor termina
por definir a Placencia como un poeta antimodernista, y por la combinaciéon de ambas

tendencias literarias lo nombra, al igual que José R. Ramirez, poeta de transicion. Este verbo

37 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de
Cultura, 1930, nim. 22, p. 4.

38 José R. Ramirez, “Introduccion”, en Alfredo R. Placencia, Alfredo R. Placencia, el poeta del dolor, 4a. ed.,
prol. José R. Ramirez. Amate, Zapopan, 2004, pp. 41-42.

3 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, “Alfredo R. Placencia”, en Alfredo R. Placencia, E! libro de Dios, 5a. ed., prol.
Alfonso Gutiérrez Hermosillo. Secretaria de Cultura, Guadalajara, 2007, p. 14.

40 Ibid., p. 16.
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cuya definicion es “accion y efecto de pasar de un modo de ser o estar a otro distinto™!,

representa el intento por definir la union entre un romanticismo ligado al pensamiento
literario del poeta y la exploracion de nuevas formas de expresarlo.

La cuestion que plantea Alfonso Gutiérrez Hermosillo sobre el antimodernismo de
Placencia, puede observarse en el retrato de la provincia: en las expresiones que se han
seflalado como tipicamente altefas, y la solemnidad con la que describe los paisajes y las
costumbres de los pueblos. Carlos Monsivais sitia a Placencia entre los poetas provincianos,
afirma que el sacerdote comparte con Francisco Gonzilez Leon*? “el anhelo de fijar
poéticamente a la provincia, y de engrandecer la melancolia que infunde la cristiandad vivida
desde la lejania de las urbes™*. La belleza antigua de los paisajes poco manipulados por el
hombre y el sacro recogimiento de los feligreses, hablan de aquellas tierras como un lugar de
encuentro con lo divino. Desde la perspectiva de Agustin Yéafez, la poesia del padre
Placencia “no tiene mas influencias que el vivir sencillo de los aldeanos, el ahogo de los
pueblos en que lo encerrd la obediencia sacerdotal, y la vida criolla y pura que se manifiesta
en el paisaje**. Para capturar la experiencia provinciana en el poema, es necesario el destierro,
el conocimiento de otros mundos que ponen en peligro la identidad. El padre Placencia fue
siempre un exiliado, empezando por el abandono de la casa paterna, pasando por el continuo
peregrinaje entre los pueblos, hasta la experiencia en Estados Unidos. El recuerdo de la
infancia en la provincia es uno de los lugares donde el poeta busca su identidad, su centro.

Es sincero cuando se confiesa ajeno a su hogar, como en “El granado” del poemario El paso

41 Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espaiiola. 23.* ed., [version 23.4 en linea].
https://dle.rae.es., s.v. “transicion”.

42 Francisco Gonzalez Ledn (1862-1945), poeta ganador de los primeros Juegos Florales (1903) de Lagos de
Moreno, Jalisco. Su obra mas conocida es el poemario Campanadas de la tarde (1948).

43 Carlos Monsiviis, Historia minima de la cultura mexicana del siglo XX. El Colegio de México, México,
2010, p. 81.

4 Agustin Yafiez, op. cit., p. 1.
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del dolor (1924), donde recuerda el arbol plantado en el corral de su casa: “Vive, Granado
mio. / Ya que la pobre casa quedo sola, siquiera vive td, viejo Granado, / sin floracion, sin
nidos y sin hojas™.

Siguiendo el pensamiento de los autores aqui expuestos, parece ser que en el siglo
XX la poesia se convirtio en uno de los lugares de busqueda espiritual, especialmente en un
mundo cambiante que propone nuevas formas de darle sentido a la existencia. La poesia
religiosa significd un acto de resistencia que obliga al mundo a recordar la incertidumbre, la
incapacidad de contener la vida, la funcion de la belleza y lo que es ser humano. La poesia
se contagid de la necesidad de trascendencia, o la necesidad de trascendencia encontrd su
mejor expresion en la poesia. En este sentido se cuestionan los efectos de separar la poesia
moderna que se ha clasificado como religiosa, de su propia tradicion. La originalidad que se
atribuye al tratamiento de poesia religiosa se entiende mejor como una consecuencia de las
corrientes literarias de la época, mismas que sefiala Margarita Leén Vega, y que al mismo
tiempo responden a los acontecimientos del mundo.

La produccion poética de Alfredo R. Placencia ha sido observada principalmente
desde dos perspectivas: en la poesia religiosa moderna y dentro del modernismo. En la
primera, los poemas de Placencia revelan una tension entre la ortodoxia y una busqueda
profana de naturaleza introspectiva, que en su intencién de comunién se vincula con la
tradicion mistica. En la segunda, el modernismo del sacerdote deviene hacia lo provinciano
donde el motivo religioso se entrelaza con lo identitario haciendo del poema un territorio de
pertenencia frente al desarraigo de la modernidad. Ambas perspectivas de dirigen a la

preeminencia del sujeto poético. Lo desarrollado hasta ahora pretende observar la recepcion

4 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, Poesia completa. prol. Ernesto Flores. Fondo de Cultura
Economica, México, 2011, p. 230. A partir de este momento, todos los poemas se citan de esta edicion.
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de El libro de Dios (1924), el poemario que ha relacionado al padre Placencia al fendémeno

de la poesia religiosa mexicana del siglo XX como uno de sus principales exponentes.

1.2 El poema, entre la vida y la obra del padre Placencia

La vida de Alfredo R. Placencia ha adquirido un toque legendario a partir de los diversos
testimonios con los que se ha reconstruido su biografia. Empezando por el entusiasmo con el
que los autores de Bandera de Provincias describieron al sacerdote, hasta los relatos que
recopild Ernesto Flores siguiendo los pasos del poeta por los pueblos de Jalisco. Los
testimonios esbozan una imagen contradictoria de Placencia, de la cual nace la leyenda del
héroe tragico. A estas historias se remite para trazar su biografia, teniendo presente que las
mismas abonaron en la construccion de la figura de autor del poeta.

Alfredo Placencia Jauregui (1875-1930) naci6 en Jalostotitlan, Jalisco. Obtuvo su
formacion sacerdotal y literaria en el Seminario Conciliar de Guadalajara®®. La muerte de su
padre Ramon Placencia®’ hizo que el joven seminarista adoptara la letra “R” entre su nombre
y su apellido. Ya con fama de poeta, se orden6 como sacerdote en 1889 a los 24 afios. En la
foto de su ordenacion se le observa entre sus compafieros de grupo*®, la mayoria de ellos se
convertirian en reconocidas personalidades del panorama social jalisciense. Mientras tanto,

el porvenir del joven Placencia seria un accidentado ministerio sacerdotal que lo llevo a pasar

46 Solvent6 gran parte de los gastos de su educacion vendiendo periodicos en las noches y en las madrugadas
por las calles tapatias, trabajo6 con el creador del diario La linterna de Dicgenes.

47 Se creyd que el sefior fallecié a causa de que un seminarista le regald unos “zapatos tuberculosos”, Luis
Vazquez Correa cit. por Ernesto Flores, “Una vision doméstica de Placencia”, en Alfredo R. Placencia, Poesia
completa. prol. Emesto Flores. Fondo de Cultura Econémica, México, 2011, p. 133.

48 Fotografia en Luis Sandoval Godoy, “Alumno del seminario” San Cristébal Magallanes, disponible en:
https://Isgsancristobalmagallanes.wordpress.com/indice/alumno-del-seminario/
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por casi veinte destinos entre Jalisco y Zacatecas, incluyendo una estancia en Fillmore,
Estados Unidos y otra en Usulutan, El Salvador®.

Gracias a su experiencia en Los Angeles en 1923, el padre Placencia consigui6 el
dinero suficiente para publicar tres poemarios: El libro de Dios, con prologo de Alfonso
Junco, que incluye treinta poemas y tres traducciones de las obras del padre san Bernardo;
Del cuartel y del claustro®’; y El paso del dolor”!, todos en la editorial Subirana de Barcelona
en 1924. De igual manera, colabord en Bandera de provincias, asi como en periodicos y en
boletines parroquiales®2. Entre los hechos biograficos que hacen eco en sus poemas, cobran
importancia los conflictos con otros sacerdotes y con sus feligreses, la venta de su saxofon,
su amistad con el padre Luis, el hijo que tuvo, y su obsesion ante la idea de quedarse ciego.
Por el caracter autobiografico de su obra, se han reconstruido aspectos importantes de su
vida, como la enemistad entre el sacerdote y el Arzobispado de Guadalajara, que provoco la
aparente quema de la mayor parte de su obra, hecho que respaldan Luis Vazquez Correa,
quien fue alumno de Placencia, Jesus Hermosillo Pefia y Agustin Yafiez. Una de las historias
mas conocidas del padre Placencia narra el encuentro que tuvo en Atoyac con el arzobispo

Francisco Orozco y Jiménez. El prelado se encontraba huyendo de las fuerzas obregonistas

“Algunos de los lugares en los que estuvo fueron Nochistlan, San Gaspar de Jalostotitlan, Guadalajara,
Amatitan, Ocotlan, Temacapulin, Portezuelo, Jamay, Salto de Juanacatlan, Acatic, Tonald, Bolafos, San Juan
de los Lagos, Valle de Guadalupe, entre otros lugares y parroquias.

50 Poemario dedicado a sus hermanos menores fallecidos, Cristina e Higinio, una monja y un soldado
respectivamente.

51 Este poemario que tiene por tema el dolor por la muerte de los padres del poeta, se publicé como un mal
intento del poeta por obtener ganancias econdmicas para el convento de su difunta hermana: las monjas del
Verbo Encarnado de Puebla, quienes tenian enferma a la madre superiora. El poema “La duefia de las rimas”
da cuenta de ello, sobre las intenciones del poeta por salvar a las monjas habla Gabriel Zaid en “Alfredo R.
Placencia”, Letras Libres, 2000.

Disponible en: https:/letraslibres.com/revista-mexico/alfredo-r-plascencia/ ,(gracias a una investigacion del
historiador Fausto Zerén-Medina en el archivo de Miguel Medina Hermosilla).

52 En el diario El pueblo, de la Ciudad de México, en periddicos locales, y en boletines parroquiales como el de
San Juan de los Lagos llamado Adelante; en La luz del Hogar, que era un boletin parroquial de Tequila; y de
Guadalajara en La Epoca, en Pluma y Lapiz; Jornada semanal, La Linterna de Didgenes, entre otros. Este
ultimo fue el periddico que vendio6 en sus afios de seminario para solventar sus estudios.
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del coronel J.R. Sanchez, y enviéo un mensajero a Atoyac buscando escondite y refugio.
Cuando llego el arzobispo, se encontrd con que el poeta le ofrecio una gran recepcion y una
jornada literaria. Orozco y Jiménez rechazé el ofrecimiento del padre Placencia, quien
recordo el evento durante toda su vida con tristeza. Leyenda aparte, el poeta publicod Atoyac
o el 5 de mayo negro (1920) en la Libreria Font, donde ¢l mismo da cuenta de los hechos en
un apartado titulado “La razon de ser de estas hojas” y transcribe “El discurso no hablado”
que tenia preparado™.

Luis Sandoval Godoy y José R. Ramirez aseguran que la enemistad del padre
Placencia con la Iglesia, que culmind en la quema de su obra, no es verdad. Para negarlo, el
primero presenta como evidencia una serie de cartas entre el sacerdote y el arzobispado; el
segundo expone la manera respetuosa en la que se referia el padre Placencia a Orozco y
Jiménez en el poema que le dedicé “In fide et lenitate™*. También se discute sobre la estadia
del poeta fuera de México. Algunos estudiosos sefialan que Placencia acudi6 por voluntad
propia al llamado del obispo de Los Angeles que solicitaba sacerdotes mexicanos; y que en
1929, el paso por El Salvador tenia la intencion de proteger su vida de la persecucion
religiosa. Por otro lado, la mayoria de los autores indican que ambos casos correspondieron
a destierros, tanto por la turbulenta personalidad del sacerdote como por el escandalo de sus
poemas, que circulaban continuamente en los boletines parroquiales. En “Mi vocacion de
tisico”, declara:

Vengo de Yaquilandia y ando aqui como ando

porque amé las virtudes singulares de un muerto

y me puse a decirlas a la turba, pensando
que el hablarle a la turba no era hablarle al desierto...

33 Alfredo R. Placencia, Poesia completa. prol. Ernesto Flores. Fondo de Cultura Econémica, México, 2011,
pp. 143-150.
4 Ibid., p. 496.

23



No pas6 para nada por mi boca la ofensa

que sospecho la turba. Yo pensé solamente

en mi muerto titdnico...Su santidad inmensa

era todo el ensuefio que me andaba en la frente.

Mas pequé sin pensarlo, y no hallando sefiales

ningunas en mis ojos de arrepentimiento,

me ha desatado aquella su tempestad de males

y me arranc6 a la Patria sin ningin miramiento>.
Mas adelante, sefiala la causa de su crimen: “me abrazaré a mi Olvido, me moriré alla solo /
por rezar ante el justo don Juan Ruiz de Cabaiias™. Javier Sicilia observa que los problemas
eran inevitables para un sacerdote poco ortodoxo que gustaba de tocar el saxoféon los
domingos en las plazas de los pueblos®’. No obstante, las mencionadas anécdotas provocaban
grandes sufrimientos al sacerdote, victima de su fragilidad y de sus pasiones. De igual
manera, la muerte temprana de todos sus familiares y amigos cercanos atravesaron su vida
hasta casi romperla, y en su obra fueron motivo de una fuerte inclinacion hacia el tema de la
muerte, especialmente en el poemario Tumbas y estrellas.

Se suele afirmar que Placencia no tuvo relacion con otros poetas o circulos literarios
de su época, a excepcion del también poeta y sacerdote Vicente Camacho, y una furtiva
relacion con Luis G. Urbina, quien iba a prologar el poemario Tumbas y estrellas en 1912,y
que no logrd publicarse. Alfonso Gutiérrez Hermosillo afirma que para el asombro de sus
amigos, el padre Placencia decidid morir en el silencio abandonando la escritura: “Desde

hace diez afios —en plena madurez— prefirid no escribir: —Asi mi poesia es poesia pura y

yo, un verdadero poeta— me decia. Es extraordinario cémo [...] fue replegandose y

55 [bid., p. 474.

6 Id.

57 Especialmente antes del Concilio Vaticano II, que humanizo y aligerd las practicas religiosas; y en particular
en el tiempo de Placencia, que fue notoriamente fructifero en personajes ilustres dentro de la Iglesia de
Guadalajara: desde promotores de obras sociales como el candnigo Antonio Correa, hasta martires como san
Cristobal Magallanes, ambos compaiieros estudio de Placencia en el seminario.
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apagando —para los de fuera— su intimidad, que hizo mas sugestiva y mas profunda su
psique, y también mas romantica™>®,

Los ultimos dias de su vida los pasé en Tlaquepaque, donde murio el 20 de mayo de
1930 a los 55 afios®®. Para Alfonso Gutiérrez Hermosillo, el padre Placencia fue un ser
inadaptado e incomprendido, un espiritu que huia y que traté de formar un mundo donde
tener guarida, por medio de la poesia®’. La revista Bandera de provincias le dedicé el nimero
22 como homenaje. Este se titula: “A la muerte del padre Placencia”, e incluye siete poemas
inéditos, entre ellos: “Dolor, vienes como lo pienso”, “La escapada”, “La triste cura”, “El
miedo a los caballos” y “Viernes santo”. Alfonso Gutiérrez Hermosillo declard que el poeta:
“Dej6 ocho libros de los cudles cinco son absolutamente inéditos y una retdrica modernista.
Por desgracia no hemos encontrado sino muy pocas paginas —en dispersion— de ella, y
muchos poemas se han perdido, culpa de su vida de trashumante perpetuo y de eterno
exiliado™®!. Los estudios y comentarios que aparecieron en Bandera de provincias sentaron
las bases de la critica posterior en su intencion de posicionar al poeta en una corriente
literaria, y se mencionaron algunas de las influencias y caracteristicas tanto de su vida como
de su obra. Ademds de Agustin Yanez y Gutiérrez Hermosillo, también escribié Alfonso
Junco, Emmanuel Palacios, Jos¢ G. Cardona Vera, Efrain Gonzélez Luna y Esteban Cueva
Brambila. Algunas de las observaciones y comentarios de esa critica temprana se encuentran

presentes en esta investigacion.

58 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de
Cultura, 1930, nim. 22, p. 4.

% En 1959 se trasladaron sus restos a la Rotonda de los Jaliscienses Ilustres.

% Alfonso Gutiérrez Hermosillo, “Alfredo R. Placencia”, en Alfredo R. Placencia, El libro de Dios, 5a. ed.,
prol. Alfonso Gutiérrez Hermosillo, Secretaria de Cultura, Guadalajara, 2007, p. 15.

1 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de
Cultura, 1930, nim. 22, p. 4.
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En 1946 Alfonso Gutiérrez Hermosillo publicé en Antologia poética, algunos de los
poemas del padre Placencia. Fue hasta la administracion gubernamental de Agustin Yafiez,
en 1959, cuando Luis Vazquez Correa se encargo de recuperar y recopilar sus poemas para
publicarlos como obra postuma en la Casa de la Cultura Jalisciense. Como resultado se
obtuvieron seis poemarios mas, que contienen aproximadamente treinta poemas cada uno:
El vino de las cumbres, La franca inmensidad, El padre Luis, Varones claros, Tumbas y
estrellas, y La oracion de la patria. José Emilio Pacheco lo seleccioné para su Antologia del
modernismo: 1884-1921 (1970), y lo defini6 como el mejor poeta catdlico mexicano antes
de Carlos Pellicer. En 1980, Ernesto Flores prepard una seleccion para la coleccion Material
de lectura de la UNAM, la cual titulé: Alfredo R. Placencia: otro Addn expulsado®®. En el
2001, Luis Vazquez Correa anadio Bienaventuranzas a la obra publicada del poeta. Con este
ultimo poemario, la obra completa que se conserva de Placencia suma diez libros. Ernesto
Flores publicé Poesia completa (2011) en el Fondo de Cultura Econdmica. Esta edicion
incluye testimonios de personas cercanas a ¢l, feligreses, familiares, vecinos, autoridades
eclesidsticas y algunas personalidades del mundo de las letras que en conjunto trazan la
enigmatica figura de un poeta cuya vida y obra lo han vuelto casi un personaje literario®. No
obstante, José¢ G. Cardona Vera escribi6 sobre el padre Placencia: “La vida nunca le revelo

sus secretos ni le guid por sus pasadizos. Antes, se regocijo en cortarle los cogollos de sus

62 Alfredo R. Placencia, Alfredo R. Placencia: Otro Addn expulsado. prol., Ernesto Flores. Universidad
Nacional Auténoma de México, México, 2009.

63 Estas son tan solo algunas de las publicaciones mas importantes que se han hecho de Placencia, cuyo valor
radica en el establecimiento de un primer corpus definitivo del poeta, la inclusion de valiosos estudios criticos
que permiten un mayor estudio y acercamiento a la obra, y los datos biograficos y culturales que recogioé Ernesto
Flores sobre el poeta en Alfredo R. Placencia, Poesia completa. prol. Emesto Flores. Fondo de Cultura
Economica, México, 2011. Entre otras ediciones se encuentra: Alfredo R. Placencia, Alfredo R. Placencia, el
poeta del dolor, 4a. ed., prol. José R. Ramirez. Amate, Zapopan, 2004; Alfredo R. Placencia, La casa maldita.
Antologia poética, prol. Victor Manuel Mendiola. El Tucén de Virginia, México, 2014; Alfredo R. Placencia,
Alfredo R. Placencia: poesia selecta, prol. Jorge Souza Jauffred. Universidad de Guadalajara, Guadalajara,
2017.
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ilusiones. También le hizo ver el hurafio gesto de la tierra extranjera y le entumié con la
nostalgia de la patria”®.

Gran parte del pensamiento literario de Placencia se construye sobre libros y pasajes
biblicos. En el poema “Pasionaria” hay una escena familiar al “Cuarto canto” del Cantar de
los cantares. En el canto biblico, el yo poético es una voz femenina que describe un momento
donde el esposo se encuentra en el exterior de la habitacion: “Yo dormia, pero mi corazén
estaba despierto, y of a mi amado que tocaba a la puerta y llamaba: ‘Abreme, hermana mia,
amada mia, paloma mia, perfecta mia; porque mi cabeza estd llena de rocio y mis cabellos

estan mojados con las gotas de la noche’”®. En el poema de Placencia, el yo poético es el

esposo, quien construye la escena desde su version:

Abreme, tengo frio.

Toda la santa noche llovio el cielo,
convertido en escarcha, su rocio

y hay, como puedes ver, cintas de hielo
sobre las tibias margenes del rio.
Abreme. ;Ves mi pelo...?

Toda la santa noche llovié el cielo®®.

En “Pasionaria”, el yo poético solicita el acceso, pero a diferencia del “Cuarto canto”,
desconoce completamente el estado de quien se encuentra del otro lado. El Cantar se
constituye de una serie de encuentros y separaciones entre los amantes que va acrecentando
el deseo. Por su parte, “Pasionaria” es la representacion y la explicacion del deseo del yo
poético que se vive en soledad, a pesar de ser inspirado por el otro:

Canto, a veces, mis trovas; mas confieso
que, a no ser su beldad la que me inspira,

64 José G. Cardona Vera, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de Cultura,
1930, nim. 22, p. 4.

85 (Cantares 5:2-3, Reina-Valera 2015).

% Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 177.

27



no cantara jamas. Canto por eso®’.

El poema nace a proposito del deseo del otro. Para hablar de la belleza de su “Amor”, como

se nombra al otro femenino que aparece en el poema, se utilizan imagenes y construcciones

29 ¢

sintacticas similares a las del Cantar: “mirra vierten sus labios”, “son tus pechos graciosos

b 1Y

cervatillos”, “y tus dientes, lavados corderillos / que de tarde apacientan por las lomas”®.
Del mismo modo, en los poemas aparecen lugares biblicos como el Monte Carmelo, Hebron,

Rama, Betel y Haroseth. La historia de Yael y Sisara se menciona en el poema

2969 970

“Epitalamica™”, y “Miserere”’” es la version del padre Placencia del salmo 50.

En el poema “Abre bien las compuertas” el yo poético no vacila en mostrar sus
miserias y pecados ante Dios, antes bien exige ser salvado a pesar de ellos: “‘Tocad, que si
tocareis, se os abrird’, dijiste / Por eso llego y toco / y tus misericordias seculares invoco /

Sefior: cimpleme lo que ahora me prometiste™’!

. Versos que guardan similitud con el salmo
119 que en algunas traducciones se titula “Elogio de la ley del Sefior” o “Ley del Sefior’:
“Mi alma estd pegada al polvo; / vivificame seglin tu palabra. / Mis caminos te declaré, / y
me respondiste; / enséfiame tus leyes. / Hazme entender el camino / de tus ordenanzas, / y
meditaré en tus maravillas. / Mi alma llora de ansiedad; / sostenme conforme a tu palabra”’?.
En el salmo y en el poema, la esperanza del yo poético estd puesta en la palabra divina. Sin
embargo, el salmista solicita a Dios que lo prepare en la observacion de sus mandatos,

mientras que el yo poético le exige el cumplimiento de sus promesas. A pesar del tono

demandante del yo poético, los poemas no salen de la ortodoxia, como sefala Javier Sicilia:

7 1d.

8 JId.

% Ibid., p. 181.

™ Ibid., p. 159.

™ Ibid., p. 168.

2 (Salmos 119:25-28, Reina-Valera 2015).
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“con todo el peso del hombre lleno de llagas y en un estercolero, con la blasfemia en los
labios, ain mantiene inquebrantable su fe en Dios”’. El atrevimiento que se manifiesta en
apostrofes, deprecaciones, imprecaciones e ironias, recuerda al libro de las Lamentaciones y
a los salmos que indican la relaciéon entre Dios y su pueblo’®. El yo poético de Placencia
termina por atemperar el tono y recoger la mirada, cambiando el sentido del poema para
convertirlo en el testimonio de una ternura apasionada, como sefiala Javier Sicilia de los
poemas, “son la expresion de un alma que se reconoce impotente y miserable para acceder a
la salvacion, pero en medio de su miseria no cesa de clamar, con la clarividencia de los que
han perdido todo, que [...] sélo el amor misericordioso de Cristo salva™’>.

Maria del Rocio Gonzélez Serrano ha observado la influencia de Lope de Vega en la
obra de Placencia, para quien ambos poetas comparten formas similares de referirse a la
divinidad. Mientras Lope de Vega invoca a Dios como “Soberana Piedad”, “mi Bien” y “Juez
soberano”, Placencia escribe “Tt, el Soberano” y “Dulce Bien mio™’%. Los titulos con los que
el poeta se refiere a Dios, muestran el papel que tiene la divinidad en cada universo poético.
En Placencia hay un tratamiento distinto cuando se refiere a Dios padre y a Jesucristo. El

primero se presenta soberano e iracundo, mientras que el segundo es apto para recibir una

imprecacion. En esta relacion familiar y cercana con Jesucristo se asemeja a Lope de Vega,

73 Javier Sicilia, op. cit., p. 15.

4 Como en Sal 69: 23-29 donde se le ruega a Dios que cobre venganza sobre los enemigos del salmista:

“Que su mesa se convierta en una trampa, y sus manjares, en un lazo; / que se nuble su vista y no vean y sus
espaldas se queden sin fuerza / Descarga sobe ellos tu indignacion, que los alcance el ardor de tu enojo; / que
sus poblados se queden desiertos y nadie habite en sus carpas. / Porque persiguen al que ti has castigado y
aumentan los dolores del que ti has herido. / Imputales una culpa tras otra, no los declares inocentes; / borralos
del Libro de la Vida, que no sean inscritos con los justos”. También en los salmos 10, 63, 69, 74 y el 79.

75 Javier Sicilia, op. cit., pp. 10-13.

76 Maria del Rocio Gonzalez Serrano, El discurso religioso en ‘El libro de Dios’ de Alfredo R. Placencia y en
‘Permanencia en los puertos’ de Javier Sicilia. Apostrofar a Dios, Tesis de Maestria, Universidad Auténoma
Metropolitana. Plantel Azcapotzalco, 2020, p. 46.
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en cuyo “Soneto XVIII” de Rimas sacras (1615), el yo poético es buscado por Cristo en la
puerta de su casa:

(Qué tengo yo que mi amistad procuras?

(Qué interés se te sigue, Jeslis mio,

que a mi puerta, cubierto de rocio,

pasas las noches del invierno a oscuras?
La temeridad con la que Lope de Vega abandona a Jesucristo a la intemperie, resulta cercana
a la indiferencia del yo poético de Placencia que se niega a participar en las romerias. Del
mismo modo, ambos poetas postergan el encuentro con Cristo. El soneto de Lope de Vega
termina asi: “‘Mafana le abriremos’ respondia, / para lo mismo responder manana!”,
mientras que la ultima estrofa de “Ciego Dios” declara: “;Cuanto tiempo hace ya, Ciego
adorado, / que me llamas, y corro y nunca llego...!””’. El yo poético de Lope de Vega ejerce
su libertad al decidir no aceptar a Cristo, quien lo espera a la puerta de su casa. En cambio,
el yo poético de Placencia debe permanecer en movimiento, tratando de alcanzar al que esta
sujeto en la cruz. Los dos poetas suplican a la presencia divina que modifique sus naturalezas:
“habladme”, “ciégame”, “cirame”, “vénceme”, “mirame”. El soneto de Lope de Vega versa:
“Habladme, dulce Jesus, / antes que la lengua os falte, / no os desciendan de la cruz / sin
hablarme y perdonarme”’®. El yo poético de Placencia suplica también la transformacion de
su ser: “Sefior: entra en mi alma y alza Tu las compuertas / que imposible es que dejen que
fluya mi amargura”’®. Otros poetas con los que la obra de Placencia guarda relacién, son san
Juan de la Cruz, Teresa de Avila y Fray Luis de Leon, con lo que comparte un deseo de

comunion, cierto aliento herético, el uso de algunos simbolos y una intencion de decir lo

indecible.

7 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 159.
8 Lope de Vega, “A Cristo en la cruz”.
7 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 168.
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Agustin Yafiez indica una posible relacion con Pedro Calderon de la Barca, que Maria
Esther Gomez Loza puntualiza: “el poeta manifiesta, tanto el estoicismo de tipo pesimista de
Calderon de la Barca en [...] La vida es suerio, como los dos principales temas de meditacion
filos6fica de la primera mitad del siglo XX, la existencia y la temporalidad”®’. De igual
manera, Alfonso Gutiérrez Hermosillo afirma que al sacerdote no le fueron ajenas las lecturas
de los clasicos espanoles y los himnos de la Iglesia que estuvieron en boga en los afios del
modernismo. En sus poemas se encuentran referencias a Gustavo Adolfo Bécquer y a José
Zorrilla. En Varones claros hay un soneto titulado “Zorrilla de san Martin” donde el yo
poético expresa la conmocion que le provoca leer el libro de aquel poeta. En el mismo
poemario, un soneto se titula “Suefios de Urbina” cuya dedicatoria indica: “Para Luis
Gonzaga Urbina, admiracion muy sefialada”. También hay dedicatorias, citas y referencias a
los poetas Juan Valle, Ruperto J. Aldana, Ramon de Campoamor, Julio Florez, Amando J.
de Alba y José Lopez Portillo.

En El vino de las cumbres, el poema que se titula “De esto me estoy muriendo™®!
dialoga con un texto de Plenitud (1918) de Amado Nervo. El poema de Placencia critica el
consejo del poeta nayarita que declara: “Si tienes algin hueco, no lo dejes vacio, antes ama.
Ama y llénalo”. Entonces el poema responde: “y esa ha sido la causa / de que me esté
muriendo”, “;De qué suerte pudiera llenar tan hondo hueco...? / jOh...! jqué libro tan
malo...! / jQué imposible sentencia esa de Nervo!”®?. Amado Nervo y Placencia tienen en
comun la forma de dirigirse a Dios en segunda persona, aunque el yo poético de Nervo se

expresa mas triste y con ansias de reconciliacion. Tal es el caso de los poemas “Si ti me dices

80 Maria Esther Gomez Loza. “Alfredo R. Placencia, el padre poeta (1875-1930)”, en Sincronia, 2012, nim. 62,
p. 16. Disponible en: https://www.redalyc.org/pdf/5138/513851806016.pdf

81 Alfredo R. Placencia, op. cit., p. 319.

81d.
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ven...” y “Tu”. La critica también ha observado un puente entre Ramon Lopez Velarde y el
sacerdote jalisciense: José Maria Espinasa afirma que “si la grandeza de un escritor como
Ramoén Lopez Velarde nos da la impresion de ser un milagro, saber que ese milagro tiene
raices y ecos en obras [...] como [...] El libro de Dios, nos lo vuelve humano”®*. Maria del
Rocio Gonzélez Serrano se declara a favor de la relacion de Placencia con Ramén Lopez
Velarde y afiade a Horacio®*.

En cuanto a la estructura de los poemas, los metros que se utilizan con mayor
frecuencia son el alejandrino y el endecasilabo, con las licencias que para la critica lo vuelven
modernista. Predomina el uso del apostrofe a la hora de dirigirse a Dios; la antitesis, en la
que logra unir sentimientos contrarios como la ira y la ternura; y los epitetos, que hacen a los
poemas ricos en imagenes, especialmente las escenas sobre la provincia. Jos¢ Maria Espinasa
sefala la presencia de una rima interna en los poemas de Placencia que no es comun en la
época: “la imposible manifestacion vanguardista de la épica en México se concreta en una
poesia religiosa muy extrafia, enfermiza si se quiere, pero de gran profundidad”®. El
descubrimiento de Espinasa demuestra la posibilidad de que algunos de los movimientos del
poeta indican mas libertad e innovacion técnica que falta de forma.

Una de las caracteristicas que la critica ha sefialado repetidamente sobre la obra de
Placencia, es la sinceridad. Este adjetivo se le ha dado al poeta en tres momentos, el primero
para indicar un supuesto descuido de los aspectos formales en aras de una auténtica
experiencia de fe. En palabras de Carlos Gonzélez Salas, esta poesia es “no va tras el culto

de la forma, que aparece desigual. Sin poder negarse que en algunos poemas alcance suma

83 José Maria Espinasa, op. cit., p. 54.
84 Maria del Rocio Gonzalez Serrano, op. cit., p. 9.
85 José Maria Espinasa, op. cit., p. 57.
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perfeccion y en todos decoro”®®. Para Javier Sicilia, la fuerza en la poesia de Placencia “no
esta en la perfeccion de su lenguaje [...] sino en la sinceridad con la que expresa su tumulto

interior”®’

. Otro rasgo que se ha definido como sinceridad o transparencia, es la incorporacion
de expresiones y palabras del habla cotidiana. En la opinién de Alfonso Gutiérrez Hermosillo,
el padre Placencia “combiné el lenguaje de tal forma que no se advierte ensambladura o
artificio, y si otros hacen de lo poético cosa vulgar, este transforma en auténtica poesia lo que
como vulgar se ofrece de pronto”®®. Se puede encontrar la frase “callate la boca” en el poema
“La enmienda™® de La franca inmensidad y la expresion altefia “me sentaré a raiz” que
aparece en “El libro de Dios*° del poemario del mismo nombre. Para Alfonso Junco “no son
artificios de vocablos sino cosas ardientes y veraces que saben gustar de lo cotidiano™".

La tercera marca de sinceridad que se indica de la obra de Placencia es la fuerza de la
emocion con la que enuncia el poema. Se hace un énfasis especial en la insolencia y la ironia
con la que el yo poético se dirige a la divinidad. La ironia cumple dos funciones principales
en el poema, la primera es declarar la falta de fe del yo poético en contraste con su necesidad
de Dios. La segunda, que va unida a la primera, es atraer a la divinidad para si. La palabra no
se contiene al poner en duda la fe como un intento de didlogo con el Otro, con la persona de
Jesucristo. De este modo, la blasfemia consiste en un intento desesperado de comunicarse

con Dios, un deseo ansioso de que aparezca y responda la ofensa. Javier Sicilia indica que la

blasfemia “se quiebra en una oracion intima y ardorosa que habla del miserable amor

8 Carlos Gonzalez Salas, op. cit., p. 125

87 Javier Sicilia, op. cit., p. 10.

8 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, op. cit., pp. 26-27.

8 Alfredo R. Placencia, “La franca inmensidad”, op. cit., p. 379.

% Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 155.

°l Alfonso Junco, en “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de Cultura, 1930,
nam. 22, p. 4.
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agradecido del poeta y de la alta redencién del amor de Cristo”?. Por su parte Alfonso
Gutiérrez Hermosillo observa que el yo poético “se hiere, pincha lo que mas ama y encuentra
el pasadizo para resbalarse en la mas cordial de las actitudes™?. José R. Ramirez afirma que
“en los poemas lo que comienza con una aparente y solo aparente burla, termina en la
apodosis, en una suplica tierna y amorosa”®. El yo poético termina por romper en lagrimas
y expresar su desgarramiento. Como sefiala Gutiérrez Hermosillo, “estas disputas entre cielo
y tierra fueron siempre plenas de humanidad y magnificamente resueltas™’. El yo poético va
tendiendo puentes con sus versos hacia Dios, pues el camino habitual esta perdido en la
oscuridad, como sefiala Gonzélez Salas, “si en algunos [poemas] prefiere la simple queja, o
reclamo tierno y doloroso del corazon, en los religiosos busca sobre todo volcar el propio en
el infinito océano del corazon de Dios™®. El yo poético desea ser participe de un encuentro.
Esta aparente contradiccion entre lo que se desea y lo que se obtiene —Ila nada— logra un
poema donde al yo poético no le queda otra opcidon mas que posar la mirada sobre si mismo,

en el abismo de su propia interioridad.

92 Javier Sicilia, op. cit., p. 10.

9 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, op. cit., p. 28.
%4 José R. Ramirez, op. cit., p. 47.

%5 Alfonso Gutiérrez Hermosillo, op. cit., p. 28.
% Carlos Gonzalez Salas, op. cit., p. 126.
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Capitulo 2: El deseo abisal

2.1 El deseo abisal y la palabra poética
La intencion de comunion en los poemas de Alfredo R. Placencia parte de un deseo de
absoluto que se manifiesta desde la tradicion cristiana. San Juan de la Cruz explora las
facultades del deseo en su obra poética y en sus comentarios, donde sostiene que el ser
humano custodia en su interior un anhelo insaciable de felicidad al que llama deseo abisal,
un deseo insondable para los hombres como lo son los abismos. Este se considera el origen
y la fuente de todos los anhelos ¢ ilusiones que impulsan a los hombres hacia su destino
plenificante’’. El deseo abisal se distingue por la imposibilidad de ser colmado, la conduccion
a una dindmica de incremento continuado y la tension dialéctica entre la plenitud y el vacio®®.

Salvador Ros Garcia afirma que el hombre esta siempre abierto al deseo abisal, pero
no logra coincidir con él porque viene del origen del que est4 constantemente surgiendo®. A
pesar de que el ser humano no logre encontrarse con €1, Tomas de Aquino asegura que el
deseo de absoluto, solo por existir, tiene en si la posibilidad de ser realizado: “es imposible
que un deseo natural sea inutil: pues la naturaleza nada hace en balde. Si nunca se pudiera
conseguir, seria un deseo inutil. Luego el deseo natural del hombre es posible de llenar”!%,

Sin embargo, san Juan indica que el deseo abisal solo puede ser colmado a la hora de la

muerte: “Cuando el hombre llegue a su fin, se aquiete su natural deseo. Pero esto no puede

7 El Diccionario de San Juan de la Cruz indica la funcion del deseo desde el punto de vista de que el ser
humano lleva “inscrito en si mismo un dinamismo de apertura, de tension, de anhelo, que lo proyecta mas alla
de si mismo, autotrascendiéndose continuamente y buscando con todo su ser la plena realizacion [...]”, en
Eulogio Pacho (dir.), Diccionario de San Juan de la Cruz. Monte Carmelo, Burgos, 2009, p. 286, s.v. “deseo”.
% Alois M. Haas, “Vir desideiorum (Dan 9, 23; 10, 11 y 19) Una teologia del deseo”, Jornades de la Bibliotheca
Mpystica et Philosophica Alois M. Haas: “La saviesa mistica en la modernitat i en la postmodernitat” Institut
Universitari de Cultura, Universitat Pompeu Fabra, Barcelona, 2011, pp. 5-6.

9 Salvador Ros Garcia, “La experiencia del ‘deseo abisal’ en San Juan de la Cruz: ‘Qué bien sé yo la fonte que
manay corre’”, en San Juan de la Cruz, 2005, nim. 35, p. 14.

190 Tomas de Aquino, C. G., III, 48.
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darse en esta vida”!"!

. Tomas de Aquino llama “natural” al deseo profundo porque afirma
que no es impuesto, sino que forma parte de la condicion humana, y solo sera saciado cuando
el alma, liberada del cuerpo, pueda contemplar a su Creador.

Hubbert Debbasch se refiere al profeta Daniel como el primer hombre deseante!?,
mismo que en la Biblia se le nombra vir desideriorum'®, traducido como “hombre deseado
por Dios” o como fue interpretado por los padres de la iglesia, “hombre de deseos”.
Posteriormente, el autor dirige la mirada a san Bernardo'®, Tomas de Aquino y Oseas, para
mostrar que en la tradicion judeocristiana, el deseo divino es el que provoca el nacimiento
del hombre deseante. La ambigiiedad en la interpretacion que se le dio a Daniel entre el que
desea a Dios y el que es deseado por Dios, guarda relacion con una de las afirmaciones mas
iluminadoras de san Juan sobre el deseo: “si el alma busca a Dios, mucho mas la busca su
Amado a ella”'®. De esta nocion se infieren dos hechos esenciales de la experiencia del
deseo. El primero es que el deseo implica siempre un vinculo entre dos participantes: el
deseante y el deseado. El segundo, es la posibilidad de que en la dindmica del deseo se
confundan las funciones de los involucrados, como el caso del profeta Daniel. Los limites
entre el deseo, el deseado y el deseante pueden difuminarse o incluso compartirse, de tal

manera que lo que se desea de alguin modo se pertenece. En otras palabras, hay algo de mi

en el otro, que me hace desearlo.

01 (C. G., 111, 48.).

102 B] autor hace un recorrido por los principales pensadores que contribuyeron a formar una teologia del deseo,
donde sefiala a Origenes, Basilio de Cesarea y Gregorio de Nisa. Para el autor, Agustin de Hipona, influenciado
por Plotino, fue el primero que plasmoé con originalidad los contornos del deseo en las Confesiones, en Hubert
Debbasch, L’ homme de désir, icone de Dieu. Beauchesne, Paris, 2001.

103 “et dixit ad me: ‘Daniel, vir desideriorum, intellege verba, quae ego loquor ad te, et sta in gradu tuo; nunc
enim sum missus ad te’. Cumque dixisset mihi sermonem istum, steti tremens”. Dn 10, 11.

104 ] deseo, la belleza, el amor y la unién con Dios son el motivo principal de los Sermones sobre el Cantar de
los Cantares de san Bernardo.

195 San Juan de la Cruz, Obras completas. Monte Carmelo, Burgos, 2010, p. 1060. (LB 3,28).
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El deseo abisal tiene un antecedente en lo que Tomdas de Aquino llama desiderium

naturale videndi Deum, es decir, el deseo natural de ver a Dios. Este corresponde a un anhelo

106

de sabiduria, de conocer la verdad absoluta ™. Alois M. Haas sefiala que el deseo de absoluto

se encuentra también en la filosofia y en la espiritualidad del neoplatonismo heleno-pagano,

como en Plotino, cuya idea de union del nous con el hen consiste en el “deseo de la vision™!'?7.

10 2109

Por su parte, M. Eckhart llama scintilla animae'®® o “chispa del alma a una parte de la
naturaleza divina que reside en las profundidades del ser humano, y que lo incita hacia “el
deseo incesante de Dios”'!’. Su condicién le permite surgir desde lo mds intimo de la
interioridad humana y expandirse hasta lugares donde la razén y la imaginacion resultan
limitadas. La scintilla animae lucha contra lo que no es divino en ella, y opera de manera

cognoscitiva en el alma hasta llegar al cielo!!!

, por eso también es nombrada “la razon mas
alta” o “razon suprema”, ya que consiste en un nivel de entendimiento y conciencia que

trasciende a la razon con el objetivo de unirse a la presencia divina.

106 «“Todos los hombres desean, por naturaleza, saber”, es la primera proposicion con la que Aristoteles comienza
la Metafisica. Deseo que, como tendencia hacia el bien, se encuentra vinculado al placer de los sentidos,
especialmente a la vista.

107 “E] cielo también es conocer ‘Conoceré como soy conocido’, dice san Pablo. El cielo es ver. Es
contemplacion y vision. Nuestro premio sera ver, dice san Agustin. Porque ver y comprender y aprehender es
poseer”. Ernesto Cardenal, Vida en el amor. prol. Thomas Merton. San Pablo, Madrid, 2021, pp. 99.

198 Otros autores que tratan la chispa del alma son san Jer6nimo, en su comentario al pasaje de Ezequiel, y
Tomaés de Aquino en Quaestiones disputatae de veritae. Para el primero la chispa es la presencia de lo divino
en lo humano que guia al hombre; para el segundo la chispa es la razon mas y un entendimiento iluminado que
trasciende los limites humanos, un medio para alcanzar la sabiduria y la verdad. En Sonia Petisco, “Das
Seelenfiinklein: Meister Eckhart o la metafora de la chispa divina”, Anuario Juridico y Economico
Escurialense, 2019, pp. 395-416.

109 En 1a obra de M. Eckhart, la chispa del alma recibe diferentes nombres: arca, cabeza, luz, imagen, sindéresis,
fuerza, esencia, fondo, cuspide, razén suprema, entre otros: una de sus caracteristicas es que es innominada.
Algunos sermones donde se habla de ella son: Convescens praecepit eis, ab lerosolymis ne discederent etc,
Beati pauperes spiritu, quoniam ipsorum est regnum caelorum,; Sermoéon XLVIII, Todas las cosas iguales;
Intravit lesus in quoddam castellum.

110 Alois M. Haas, op. cit., p. 4.

"' Sonia Petisco, op. cit., p. 414.
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Para Nicolas de Cusa el conocimiento absoluto no es cognoscible de ninguna manera,
y solo puede conocerse en una especie de rapto intuitivo!'? o en una experiencia reveladora.
Es asi como el deseo abisal se encuentra menos cercano al orden 16gico y discursivo, y mas

vinculado a la experiencia, lo cual dificulta tanto su enunciacion''?

como su cumplimiento,
pues ambos requieren circunstancias extraordinarias. No obstante, en la mirada de Alois M.
Haas, san Juan logra expresar su deseo de Dios “en una forma lingiiistica inimitable en la que
concuerdan en una combinacion extraordinaria la poesia popular de indole erotica con la del
Cantar de los Cantares™ .

Asi como el deseo abisal hace aumentar la fuerza, la creatividad y el amor, también
estimula las ansias, el desasosiego y la insatisfaccion. El yo poético de Placencia inicia el
poema partiendo de la cualidad doliente del deseo. Para Nietzsche, es el sufrimiento el que
despierta al ser humano de su estado centralizado, revelandole su insuficiencia y haciéndole

mirar més alld de su ego!’

. De esta manera, el yo poético descubre una presencia ajena, y
encuentra que la desea para si. José Angel Valente afirma que los poemas de san Juan estan
hechos de subitas desapariciones y de repentinos encuentros, de presencias y ausencias que
desencadenan la dindmica de la infinitud del deseo!!S. La inestabilidad del Amado incita a

que el poema inicie con premura “Estoy solo, estoy tan so6lo, en el hueco de tu no estar, soy

tension hacia ti: ja donde te escondiste? No hay introduccion en el Cantico; no puede haberla.

12 Nicolas de Cusa cit. por Alois M. Haas, op. cit., p. 4.

113 Bl caracter experiencial del deseo lo vuelve indecible, exige una forma distinta de enunciarse. Alois M. Haas
sefiala que “un lenguaje del deseo (en el sentido de un modus loquendi mistico), un discurso que anime al ser
humano por lo menos a articular su deseo de absoluto [...] con un lenguaje erdtico en lo emocional, paraddjico
en lo intelectual y/o catacrésico en la metafora [...] significa un gran estimulo incluso desde un punto de vista
estético y retérico”, en Alois M. Haas, op. cit., p. 5.

14 1bid., p. 7.

115 Paolo Scolari, “Consideraciones sobre el dolor. Friedrich Nietzsche y el sufrimiento humano”, Azafea, 2020,
num. 22, Salamanca, 2020, p. 81.

116 José Angel Valente, “Verbum absconditum”, en Variaciones sobre el pdjaro y la red precedido de La piedra
y el centro. Tusquets, Barcelona, 1991, p. 207.

38



Hay en la simple, repentina salida ese hueco o matriz. En el mismo umbral de la salida, el
comienzo abrupto del poema es el grito, el gemido, el clamor”!!”.

En las declaraciones del Cantico espiritual san Juan se detiene a sefalar el estado
previo del alma que en el poema comenzara la travesia hacia su amado: “Cayendo el alma en
cuenta de lo que esta obligada a hacer, viendo que la vida es breve [...] conociendo, por otra
parte, la gran deuda que a Dios debe en haberla criado solamente para si [...]”!'®. El primer
movimiento del alma es el reconocimiento de si misma!'®, donde descubrira su propia
soledad y su anhelo de comunion. A partir de ese momento comienza la experiencia poética.
Alfredo R. Placencia habla de ese estado previo a la escritura en el poema “El libro de Dios”
perteneciente al poemario del mismo nombre:

Aqui si que no puedo

nada, si no es temblandome la mano

Tu nombre es inefable y soberano;

tu nombre causa devocion y miedo,

y, no puedo, no puedo

. Cémo voy a poder...? Soy un gusano'’,

Frente a la pagina en blanco, la creacion del poema resulta improbable. El yo poético se
descubre pequefio frente al universo grave e infinito que se le escapa. Antes de comenzar la
narracion de sus visiones, Hildegarda de Bingen manifiesta también su fragilidad: “vi un gran
esplendor del que surgid una voz venida del cielo diciéndome: ‘Oh fragil ser humano, ceniza
121

de cenizas y podredumbre de podredumbre: habla y escribe lo que ves y escuchas [...]

La visionaria comparte con el yo poético el miedo y el temblor de entregarse a la experiencia

7 Ibid., p. 205.

118 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 704. (CB 1, 1)

119 San Ignacio de Loyola es otro autor en cuya espiritualidad los deseos constituyen un papel primordial. Los
Ejercicios espirituales comienzan reconociendo el deseo esencial, el cual se concreta en el “Principio y
Fundamento”. Una vez reconocido por el ejercitante, este se propone a regir su vida en torno a él.

120 Alfredo R. Placencia, op. cit., p. 155.

121 Hildegarda de Bingen, Scivias: Conoce los caminos. (trad. Antonio Castro Zafra y Moénica Castro). Trotta,
Madrid, 1999, p.15.
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escritural. Al igual que el “soy un gusano”!?? del yo poético, Hildegarda se hace pequefia
para ceder su lugar a la palabra: “Pero al ser timida para hablar, ingenua para exponer e
ignorante para escribir, anuncia y escribe estas visiones, no segun las palabras de los
hombres, ni segun el entendimiento de su fantasia, ni segin sus formas de composicién, sino
tal como las ves y oyes en las alturas celestiales y en las maravillas del Sefior [...]”'?*. Esa
voz celestial que sefala la pobreza de quien recibe el don de la vision y el mandato de
transmitir lo recibido, otorga legitimidad a los escritos visionarios, como hace el yo poético
de Placencia al asumir su vocacion de poeta en “Llamada a los poetas™!?*.

Luis Gustavo Meléndez Guerrero, influenciado por José Angel Valente, hace una
analogia entre la experiencia del mistico y la experiencia poética, se refiere al surgimiento
del poema como el efecto de un ejercicio ascético del lenguaje: “Las palabras son cuerpos en
éxtasis que no tienen mas remedio que dejarse caer, y en este despefiarse, la palabra llega al
silencio, cae en el fondo, el ‘no lugar’ del silencio primigenio, y al caer el signo se deshace,
y desde ahi resurge”!'?°. Mismo lugar hasta donde se extiende el deseo abisal en busca de una
nueva palabra con la cual pueda revestirse. Helmut Hatzfeld afirma que el abate Henri
Bremond y Jacques Maritain han puesto en claro que el mistico y el poeta tienen experiencias
categdricamente similares:

En primer lugar, uno y otro buscan a tientas en la oscuridad lo que no pueden producir

por si mismos; después en un instante, reciben una ‘iluminacion” que les hace

aprehender intuitivamente, no analiticamente, una realidad oculta para el hombre
corriente [...] la realidad del mistico es Dios; la realidad del poeta es 1o humano o lo

divino en un sentido general, en cuanto se presenta como un misterio que hay que
aprehender y no como un problema que hay que analizar!'?S,

122 “Pero yo soy un gusano, no un hombre; la gente me escarnece y el pueblo me desprecia”, Sal 22, 7.

123 Hildegarda, op. cit., p.15.

124 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 221.

125 Luis Gustavo Meléndez Guerrero, “El silencio como morada. Mistica y poesia en relacion”, en Revista
Iberoamericana de Teologia, vol. XVI, nim. 30, enero-junio 2020, pp. 31-32.

126 Helmut Hatzfeld, Estudios literarios sobre mistica espaiiola. Gredos, Madrid, 1955, pp. 15-14.

40



José Angel Valente sefiala la importancia simbolica de la encarnacion cristiana para expresar
el surgimiento de la palabra poética, pues implica también una caida, donde el logos del
Génesis baja a la Tierra y adquiere un cuerpo. En el Antiguo testamento, el silencio aparece
como el abismo desde donde la palabra “es proferida para dar sustento a lo creado en tanto
voz emitida”!?’. Es la palabra primera, escondida, intacta y engendradora: “En el principio
era la Palabra, y la Palabra era con Dios, y la Palabra era Dios”'?. Para José Angel Valente
es la “palabra sin lenguaje, sin peso de comunicacion o notificacion, unico espacio natural
de lo poético, [...] y en lo que sustentaria el valor prefigurativo o profético de la obra de
arte”'?. El yo poético de Placencia participa de la caida en el contacto del cuerpo con la
tierra, lugar desde donde se enuncia el poema:

Mientras anda la noche y todo duerme,

me sentaré a raiz, sobre la tierra,

dando tiempo a tu amor de que me enferme.

Asi voy a ponerme,

y el dique romperé, que el llanto encierra,

y, en seguida vendré a desmorecerme '’
Al tocar el suelo con los pies descalzos, nada interviene entre la piel y el polvo, entre el
cuerpo del yo poético y el cuerpo del cosmos. La finalidad de la caida es el desasimiento
corporal y el desasimiento espiritual. El primero pretende obtenerse en la disposicion del yo
poético a dejarse caer sobre la tierra, como puede observarse en “El libro de Dios”, y en otros
poemas como En “El Cristo de Temaca” y “Ultima estrella”. Por su parte, el desasimiento

espiritual pretende obtenerse mediante el llanto: “y el dique romperé, que el llanto encierra,

/'y, en seguida vendré a desmorecerme”'3!. Tanto el desasimiento corporal como el espiritual,

127 Luis Gustavo Meléndez Guerrero, op. cit., p. 29.

128 (Juan 1:1, Reina-Valera 2015).

129 José Angel Valente, La experiencia abisal. Galaxia Gutenberg, Barcelona, 2004, p. 11.
130 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 155.

131 g,
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pueden encontrarse en el poema “Autdnoma” perteneciente al poemario El paso del dolor
(1924), donde el dolor pretende sacrificar al yo poético. Una vez concluida la crucifixion, el
yo poético pide a su verdugo el desasimiento espiritual, que corresponde a la segunda noche
del espiritu: “Cataloga uno a uno mis recuerdos”, “Juntalo todo y 4atalo y hacinalo”!*?. San
Juan enuncia que la segunda noche es mas tenebrosa que la primera puesto que: “pertenece
a la parte superior del hombre, que es la racional y, por consiguiente, mas interior y mas
oscura, porque la priva de la luz racional, o, mejor decir, la ciega”'**. En el poema, el yo
poético pretende este desasimiento con la intencion de obtener la palabra interior: “siéntate
en esta cumbre, donde sabes / que se ha sentado Job / con la turba de aquellos que lo tienen
/ por su Ulises piadoso y su mentor'**”. San Juan considera que para identificar el deseo
auténtico, se deben limpiar los afectos que dispersan a la persona'®>. El camino ascético tiene
como finalidad purificar estos deseos accidentales para encontrarse con los anhelos
auténticos: “Niega tus deseos y hallaras lo que desea tu corazon™!*°. El yo poético se purifica
a través del dolor, donde puede encontrar el nacimiento del deseo profundo y de la palabra.
José Angel Valente indica que en el deseo radica la humanidad del ser humano: “la
especie solo se hace humana en la medida que perpetia el deseo, y éste a su vez, solo es
humano cuando es deseo de otro. Deseo de ser deseado o reconocido, deseo de ser”!?’. El
otro afirma mi existencia a través de su mirada, me veo en el otro, el otro me mira y ambos

existimos. En ese choque de miradas radica la humanidad, se es humano en el descubrimiento

132 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 210.

133 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 225. (2S, 2, 2)

134 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 213.

135 “Los deseos concretos que el hombre vive no siempre son expresion auténtica y genuina de su apertura
radical y de su tension ontologica. A veces el hombre cultiva deseos que contradicen abiertamente lo que deberia
ser su apertura y su orientacion”, en Eulogio Pacho (dir.), op. cit., p. 286, s.v. “deseo”.

136 San Juan de la Cruz, “Avisos espirituales”, op. cit., p. 94. (Dichos, 15)

137 José Angel Valente, “Los ojos deseados” en Variaciones sobre el pdjaro y la red precedido de La piedra y
el centro. Tusquets, Barcelona, 1991, p. 200.
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de que se puede ser con otro, ser mirado por el otro. El yo poético traza en el poema el cuerpo
del crucificado y se detiene a preguntarse por la direccion de sus ojos. Para José¢ Angel
Valente el deseo es “la posibilidad de desdoblamiento que [...] engendra del si mismo al otro,
[...] cuyo deseo deseamos y en cuyos 0jos —los 0jos deseados— deseamos que su deseo, el
de él, el deseo del otro, nos haga existir”!*®. Georges Bataille atribuye el orden del erotismo
a lo que llama “nostalgia de la continuidad perdida”, desde su perspectiva, el erotismo intenta
sustituir el aislamiento y la discontinuidad del ser por un sentimiento de continuidad
permanente: “nos resulta dificil soportar la situacidon que nos deja clavados en una
individualidad fruto del azar, en la individualidad perecedera que somos. A la vez tenemos
un deseo angustioso de que dure para siempre eso que es perecedero”!’.

Para Lucero Gonzélez Suarez, el erotismo de los cuerpos y el erotismo sagrado son
la manifestacion de un deseo de continuidad'*’. De esta manera, el ser humano se descubre
como un ser deseante, un ser erotico que en su fragilidad desea no morir, sino trascender,
llenar de sentido su vida contra el absurdo de la muerte. En este intento de inmortalidad es
necesaria la participacion del otro, como indica Ernesto Cardenal: “todo en la naturaleza es
un querer rebasar los propios limites, traspasar las barreras de la individualidad, encontrar un
t a quién entregarse, transformarse en otro”'*!. En el poema “Las manos cerradas” se pone
de manifiesto un deseo de continuidad:

Estoy descalzo y desnudo

y €s pan muy negro mi pan.

Me falta luz en el alma
y esta sin lumbre mi hogar.

138 José Angel Valente, “Verbum absconditum”, op. cit., pp. 202-203.

139 Georges Bataille, E! erotismo. Tusquets, Barcelona, 1997, p. 19.

140 Lucero Gonzalez Suérez, “Finitud, erotismo y experiencia mistica en San Juan de la Cruz”, en Open Insight,
Volumen IV, 2013, nim. 6, p. 43. Disponible en: http://openinsight.com.mx/index.php/open/article/view/75/69
141 Ernesto Cardenal, op. cit., pp. 16.
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Y pensar que ha mucho tiempo,

para no abrirse jamas,

estan cerradas las manos

que me daban luz y pan...

Mas no por el pan me apeno;

algo hay que me duele mas:

cerradas aquellas manos,

(cuales me bendeciran?!4?
Hay una preocupacion por el destino del yo poético tras la ausencia de las manos que le daban
el reconocimiento, el ser. Bendecir consiste en “una trasferencia de fuerzas [...] hacer santo
por la palabra”!**. El deseo apunta a no morir, a seguir siendo, y esto s6lo puede lograrse con
la bendicidon que otorgan las manos del otro. En el poema, al cuerpo le falta el pan y al alma
la luz: su destino es la muerte, que significa soledad absoluta, imposibilidad de comunién'#*
y de comunicacion. La importancia del otro radica en que su ausencia propicia el nacimiento
del poema al poner en riesgo el ser del yo poético.

En “Lavuelta”, el yo poético ve pasar a Jesucristo a la distancia, le pide que se detenga
y manifiesta su deseo de ser sanado por él: “Para la turba y ponte, condolido, a curarme”!®.
El yo poético espera que Jesucristo aparte a las personas y gire su cuerpo hacia €I, recibiendo
una mirada sanadora de reconocimiento, pero Cristo no se detiene. En un momento de
desesperacion, el yo poético enuncia: “Repara / en que soy obra tuya y en que por mi te

mueres”*°. Asi como el otro le da el reconocimiento y el ser al yo poético, ese otro existe en

el poema gracias al deseo del yo poético. Los versos son el puente entre el deseo de uno y la

142 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 225.

143 Jean Chevalier, Diccionario de los simbolos. Herder, Barcelona, 1986, p. 186, s.v. “bendicion”.

144 Georges Bataille indica que la muerte es lo que separa a los seres humanos: “entre un ser y otro hay un
abismo, hay una discontinuidad [...] Ese abismo es profundo; no veo qué medio existiria para suprimirlo. [...]
Ese abismo es, en cierto sentido, la muerte”, en Georges Bataille, op. cit., p. 17.

145 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 163.

146 Id
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ausencia del otro, donde el que desea podria afirmar lo siguiente: tu existencia me hace
desearte, me hace reparar en mi humanidad al reconocer mis carencias, y me impulsa a una
busqueda, tu existencia le da fundamento a mi existencia; al mismo tiempo mi deseo te
imagina, busca tu mirada, repasa tu cuerpo en la memoria. Mi deseo te hace existir en el
poema.

Tanto el erotismo profano como el sagrado buscan superar una dualidad, en ambos
casos la fusion con el otro propiciaria una sensacion de inmortalidad al difuminar los limites
entre el amante y el amado. Ademads, la unidon también afirmaria la individualidad de cada
uno de los participantes. Cumplir el proposito del erotismo significa, en la opinidon de Luis
Gustavo Meléndez, cuando “el lenguaje llega al limite, cuando el lenguaje se satura™'*’,
Antes de llegar a ese momento, el mistico, el amante y el poeta “acuden a la metafora erdtica
para aventurarse a decir aquella fuerza que los impulsa hacia afuera: el deseo. A su vez, el
lenguaje que ellos utilizan es erdtico porque se presenta como la imagen dindmica que es
provocada por el mismo desiderum”'*®. El poema toma la forma de un cuerpo que solo puede
ser comprendido a través de las sensaciones, de la logica poética'®. En la poesia se unen la
escritura, el cuerpo y el cosmos en obediencia al deseo. En “Lucha divina” se observa la

busqueda armoénica entre Dios, el universo y el yo poético:

(T sostienes el orbe con un dedo...?
Eso, a decir verdad, no es maravilla.

147 Luis Gustavo Meléndez Guerrero, op. cit., p. 31.

148 Ibid., p. 20

19 En su naturaleza, el deseo cumple todas las funciones comunicativas: sale de un cuerpo y se dirige a otro
cuerpo. Emite un mensaje que puede ser una imagen, un sonido o una accion. El canal es la voz, la escritura, la
somatizacion o el ejercicio de la voluntad, es decir, los actos. El deseo se convierte en una via propicia para
conocer el mundo, pero para ser narrado requiere de un lenguaje que también sea capaz de cumplir todas las
funciones comunicativas. En la perspectiva de Alois Maria Haas, mientras la experiencia poético-mistica
favorece un lenguaje vital, afectivo, orientado a las imagenes; la experiencia filoséfica prefiere un lenguaje
pretendidamente ‘comprensible’. Juan de la Cruz da testimonio de que la intensidad del enunciado del poema
tiene un efecto mayor que el tratado filos6fico, cuando en €l la biisqueda deseosa de ‘un uno’ se perfila en la
modulacién del lenguaje. En Alois M. Haas, op. cit. p. 11.
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Puedo yo méas que Tu. Yo soy de arcilla
y, ya lo has visto en el altar: jTe puedo!

(Piensas poder mas Tu...? Te desafio;

y si es asi que tu potencia es mucha,

lucha conmigo, vénceme en la lucha

y a Ti no mas te ame, Jests mio'*.

La palabra poética permite un combate desigual entre Dios y el yo poético. Si el segundo es
vencido, habra llamado la atencion divina sobre ¢l para después rechazar todo —el poder, el
orbe, y a si mismo— a favor de la entrega al deseo abisal, a la transformacioén que recibiria
del otro. Luis Gustavo Meléndez Guerrero asegura que la analogia entre el cuerpo y el
lenguaje es uno de los ejes rectores en la poesia mistica y en la profana, puesto que “la palabra
debe incorporarse para dar fe del cosmos y de la realidad que nos abarca, [...] versos con
carne que permiten decir lo indecible”!®!. En el poema, la lucha entre el orbe, Dios y el yo
poético ocurre en el pequetio espacio de las manos del yo poético. El cuerpo que es el poema
se erige como recipiente y contenedor del deseo.

Para Bernard Ses¢, escribir es motivo de gozo y erotismo, que puede identificar en
algunas obras de los misticos como una libido scribendi o un furor scribendi'>*. En la poesia
rebosan sensaciones corporales como toques, gritos, susurros y olores, que pueden dar cuenta
de la experiencia indecible del deseo. Los poemas de Alfredo R. Placencia estan llenos de
miradas, donde el poema se construye con el mismo lenguaje con el que se comunica el
cuerpo: las pausas que destruyen la sintaxis se acoplan al ritmo del pensamiento, a la intuicion

y a la respiracion. Las palabras, en su economia poética se vuelven capaces de engendrar

150 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 158.

15T Luis Gustavo Meléndez Guerrero, op. cit., p. 20

152 Bernard Sesé¢, “Poética del gozo mistico segtn san Juan de la Cruz”, Actas del XV Congreso de la Asociacion
Internacional de Hispanistas. Las dos orillas, Vol. 2, Monterrey, coord. por Beatriz Mariscal Hay, Maria Teresa
Miaja de la Pena, 2007, p. 540.
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imagenes, olores y paisajes que se reconstruyen en la interioridad del lector. De esta manera,
el deseo puede trasladarse cuerpo a cuerpo sin el intermediario del lenguaje referente que
entorpece y nubla la experiencia. Entre el deseo abisal y la palabra poética se encuentra el
cuerpo, como creador y enunciador, y también como creacion artificial y fragmentaria en el
poema, donde en ocasiones se asoma una voz, una mirada o unas manos. Para Luis Gustavo
Meléndez, esto se logra “a partir de palabras susceptibles no s6lo de ser pronunciadas, sino
también palpadas. [...] Recorrido que ha girado del silencio a la carne”!>*. Es decir, palabras
que expresan imagenes vivas que hablan a los sentidos, como puede observarse en los
siguientes versos del poema “Miserere”, donde el tacto, el oido y la vista se unen para invocar
la presencia del deseado:
De amor rendido, quiero besar la fiambra de tu vestido,

y gritarte mis culpas, arrepentido,

y asomarme a tus ojos y ver el cielo'>.

2.2 Simbolos del deseo abisal

La experiencia del deseo abisal encuentra su mejor expresion en el poema de san Juan que
se titula Qué bien sé yo la fonte que mana y corre, o “Cantar del alma que se huelga por
conocer a Dios por fe”. En los simbolos de la fuente y la noche el poema celebra el misterio
de la esencia divina, de la cual se enuncia que no tiene origen conocido, pero que todo viene
de ella; que es el principio de la belleza, aunque no pueda ser vista; y que esta presente a
pesar de no ser percibida. Salvador Ros Garcia indica la relacion entre ambos simbolos:

“imagenes aparentemente contrarias, de transparencia y oscuridad, enunciadas afirmativa y

153 Luis Gustavo Meléndez Guerrero, op. cit., p. 29.
154 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 159
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negativamente, con verbos de percepcion inmediata y una estructura de oposicion, mediante
la antitesis de un saber y un no-saber”!>.

A lo largo de la historia se le ha atribuido al simbolo de la fuente el origen de la vida,
de la inmortalidad y de la juventud. La sacralizacion de los manantiales es universal, por ser
el lugar donde reposa el agua viva o el agua virgen: “por ellos tiene lugar la primera
manifestacion, en el plano de las realidades humanas, de la materia cosmica fundamental, sin
la cual no podrian estar asegurados la fecundacion ni el crecimiento de las especies”!®.
Salvador Ros asegura que el agua que sale a través de la roca “es como el surgir del misterio,
la inesperada aparicion de algo desconocido y a la vez intimamente deseado, un flujo vital
que viene de las profundas entranas de la tierra y que es el simbolo mismo de la vida humana,
de la vida que hay escondida en el corazén de todo hombre”!*’. Mircea Eliade, por su parte,
sefala que “todo lo que el corazon desea puede reducirse siempre a la figura del agua, el
mayor de los deseos, el don divino verdaderamente inagotable”!>®. En las culturas antiguas,
el manantial simboliza el origen de todo: del genio, del poderio, de la gracia y de toda dicha.
Semejante al deseo abisal cuyo contenido es la sintesis de todos los deseos: “beber del
manantial asegura un despertar inmortal”'>®. Por su parte, Helmut Hatzfeld sefiala que el
logro y mérito del simbolo es que comprende dos aspectos del mismo fendmeno: la fe y Dios.

El autor cita el comentario del P. Crisdgono quien explica que Dios es la sustancia de la fe y

el concepto de ella, y la fe da y comunica al mismo Dios'®’,

155 Salvador Ros Garcia, op. cit., p. 18.

156 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “fuente”, pp. 515-517.
157 Salvador Ros Garcia, op. cit., pp. 18-19.

158 Mircea Eliade cit. por Salvador Ros, op. cit., p. 45.
159 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “fuente”, pp. 515-517.
160 Helmut Hatzfeld, op. cit., p. 56.
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Helmut Hatzfeld investiga algunos de los simbolos recurrentes en la mistica espaiola,
donde la fuente, que simboliza la unién de Dios con el alma, se constituye a partir de dos
origenes: el simbolo occidental de Ruysbroeck, que se basa en la scintilla animae y el
simbolo oriental de Ramon Llull, basado en la fe. Sobre el primero, el autor indica que tanto
en Ruysbroeck como en san Juan, la fuente es la chispa del alma divinizada. Sin rechazar el
simbolo ambos “quieren tener un simbolo que reproduzca el proceso natural del nacimiento
de Dios en el alma™!®!. Sobre el segundo, Hatzfeld asegura que en el espejo de Ramon Llull
y en la fuente de san Juan se encuentran los mismos elementos: “una fuente-espejo de fe en
la que la fe iluminada ve a Dios morando en el alma reflejada y transformandola
gradualmente, y que comienza con los mismos simbolos de intercambio amoroso, los 0jos!®2.

El simbolo de la fuente de san Juan se relaciona con los o0jos, donde Hatzfeld sefala
reminiscencias folcloricas y etimologicas que los unen. El autor observa la idea de origen
arabe donde el manantial es el ojo de una cantidad de agua mayor y de ahi la designacion de
la fuente “ojo del agua”'®®. Del mismo modo, menciona que “pupila” significa “amiga,
querida”, “porque el amante primitivo, al ser reflejada su propia imagen en los ojos de la
amada, se figuraba que él llevaba en los suyos la imagen de ella. [...]”'%*. En los poemas de
san Juan, cuando la amada se asoma en la fuente, no encuentra un rostro ni una imagen entera,
sino unos 0jos, que son la parte del cuerpo con mayor dignidad representativa de la persona.

El amante lleva en sus ojos, los ojos de la persona amada, y cuando se ve en la fuente recuerda

su estado enamorado.

161 Ibid., p. 71

162 Ibid., p. 64.
163 Ibid., p. 58.
164 Ibid., p. 59.
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En el Cantico espiritual la “cristalina fuente” es el espacio de la identidad de la
esposa, que sirve de espejo al Amado, quien estaba todo el tiempo escondido en ella. Del
mismo modo, Hatzfeld sefiala que para Ramoén Llull, el espejo es un simbolo de
introspeccion, de su propia alma donde trata de buscar al Amado'®®. Para Luce Lopez-Baralt,
san Juan subvierte el mito de Narciso, quien se mira en la fuente y se enamora de si mismo.
En el poema, la protagonista se enamora de si misma y su amor “no es culpable ni infértil
porque esta en proceso de transformacion en lo que mas ama”'®. La fuente es el lugar del
amor transformante, donde el amante y el Amado beben, un espacio que es su lazo comtn de
amor, un puente entre los dos.

José Angel Valente encuentra en el deseo la posibilidad de desdoblamiento que como
en el mito de Narciso, engendra de si mismo al otro que desea'®’. La identidad de la voz
poética juega un papel importante en el simbolo de la fuente a través de la mirada, como
indica Eulogio Pacho “refleja unos 0jos, no un rostro [...] podria estar relacionada con el
vocablo hebreo ‘ayin’, que significa tanto ‘ojo’ como ‘fuente’ y ‘aspecto’ [...] La fuente que
le devuelve a la amante los ojos del Amado simboliza la transformacion total del uno en el
Otro"!'®®, En la fuente se asoma una mirada auto contemplativa en la que la voz poética mira
y es mirada por Dios, pero también donde Dios mira y es mirado por el alma: una confusion
entre los limites de ambas identidades. La fuente es un simbolo del deseo que “que nace a
partir de su objeto, no de lo que le falta, sino de lo que le desborda, y que es fuente abisal de

amor”'®. De esta manera, en el poema de san Juan la voz poética se mezcla con su deseo,

165 Ipid., p. 61.

166 Luce-Lopez Baralt cit. por Eulogio Pacho (dir.), op. cit., pp. 488-489, s.v. “fuente”.
167 José Angel Valente, op. cit., p. 203.

168 Bulogio Pacho (dir.), op. cit., s.v. “fuente”, p. 490.

169 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 768. (CB 12,9)
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pues la fuente representa a Dios y al mismo tiempo la sed del alma por alcanzarlo. El hombre
desea el agua de la fuente porque ¢l mismo estd hecho de agua, pero no es capaz de saciar su
sed por si mismo. La afirmacién del conocimiento previo que la voz poética tiene de la fuente,
radica en la fuerza de la repeticion del verso “aunque es de noche”, y se conoce “no sélo por
fe sino gracias a la merced mas alta de la experiencia mistica transformante”!’°, la cual tiene
su espacio y su momento en la oscuridad de la noche.

Para los griegos, la noche es el lugar propicio para la comunion entre lo celestial y lo
terrenal, lo espiritual y lo corporal, entre la divinidad y el alma. Maria Auxiliadora Alvarez
observa que en las teogonias orficas, la noche constituia el principio de los seres “pero no en
un sentido negativo, sino como una contencion de los misterios™!’!. Como simbolo, la noche
es una realidad ambivalente capaz de significar experiencias contrarias, como el suefio y la
muerte, las ensofiaciones y las angustias. En la noche abunda la confusion y el silencio, y
también es el lugar donde se prepara lo que nacera en el nuevo dia.

José Damian Gaitan senala el recorrido que ha tenido el simbolo de la noche en la
tradicion espiritual cristiana: “Son significativos los lugares biblicos en los que se afirma la
experiencia de Dios en la oscuridad, la tiniebla y la noche. [...] . No se puede hablar, sin
embargo, de una doctrina uniforme al respecto a lo largo de la historia”!’?. Desde el punto de
vista del autor, la busqueda de Dios en la noche no siempre ha tenido un sentido simbolico
plenamente positivo. Para el autor, la vision mas positiva de la noche, donde se entiende

como experiencia y punto de encuentro “se la debemos en gran medida al mistico castellano

170 Eulogio Pacho (dir.), op. cit., s.v. “fuente”, p. 488-489.

17! Maria Auxiliadora Alvarez, Fino animal de sombra. De la antigua mistica a la escritura urbana. UNAM-
Secretaria de cultura, México, 2017, p. 22.

172 José Damian Gaitan, “Noche, oscuridad, tiniebla y Dios”. Revista de espiritualidad, 1998, no. 228, pp. 401-
402. Disponible en: http://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/64articulo.pdf
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Juan de la Cruz”!”

, quien elevo y popularizé el simbolo. Helmut Hatzfeld sostiene la
influencia de Ramon Llull en el simbolo de la noche sanjuanina: “toda la materia prima del
simbolo, estructura del simbolo, concepto, ritmo y terminologia de la noche oscura, sus
sinénimos y antonimos, pueden hallarse en Ramon Llull”!"4,

En la obra de san Juan, la noche es el transito entre un momento que se experimenta
como cercano a la muerte y la felicidad perfecta. La significacion que adquiere la noche en
la doctrina carmelita prescinde de su caracter negativo al considerar su funcion temporal. En
general, el simbolo de la oscuridad funciona principalmente de tres maneras: como
caracteristica de la interioridad del hombre, como una aventura ciega de un proceso
desconcertante para el alma, y como presentacion del misterio de Dios. Es decir, la noche
puede cumplir varias funciones en la comunicacion entre el alma y la divinidad. San Juan

sefala que:

Por tres cosas podemos decir que se llama noche este transito que hace el alma a la
union de Dios. La primera, [...] negacion y carencia es como noche para todos los
sentidos del hombre. La segunda, por parte del medio o camino por donde ha de ir el
alma a esta union, lo cual es la fe, que es también oscura para el entendimiento, como
noche. La tercera, por parte del término adonde va, que es Dios, el cual, [...] es noche
oscura para el alma en esta vida!”>.

Federico Ruiz afirma que el simbolo de la noche tiene un uso distinto en “Qué bien sé yo la
fonte que mana y corre”, pues en este poema goza de objetividad al poner en primer plano el
misterio de Dios: “antes de ser una experiencia de quien contempla, es propiedad del misterio
mismo que oculta su origen, su manantial y sus corrientes en el abismo™!”®, Por lo tanto, la

oscuridad dirige su atencion mas al objeto de amor que a la voz poética en sujecion a su

173 Ibid., pp. 413-414.

174 Helmut Hatzfeld, op. cit., p. 98.

175 San Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo”, op. cit., p. 163.

176 Federico Ruiz, “El simbolo de la noche oscura”, en Revista de espiritualidad, 1985, no. 44, p. 86.
Disponible en: http://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/231 l articulo.pdf
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deseo. En contraste con otros poemas donde se describen las dolencias del alma, en esta
ocasion el deseo sale de la voz poética y se dirige directamente al misterio. Federico Ruiz
menciona también la totalidad como una caracteristica que el simbolo adquiere en el poema:
“la noche designa el clima [...] en que tiene lugar toda la comunicacion de Dios con el
hombre [...] no es s6lo una fase [...] sino que es noche toda la vida del creyente, incluso los
momentos de mayor claridad”!”’. En este sentido, la noche es el espacio ideal para la relacion
con Dios, el lugar donde el yo poético se encuentra con su deseo. Una de las imagenes que
brinda san Juan sobre la experiencia de la fe, involucra la oscuridad de la ceguera: “asi como
el que mas cerca del sol llegase, mas tinieblas y pena le causaria su grande resplandor por la
flaqueza e impureza de su 0jo. De donde tan inmensa es la luz espiritual de Dios [...], que
cuando llega més cerca, le ciega y oscurece”!’®. Finalmente, en “Qué bien sé yo la fonte que
mana y corre”, la noche simboliza tanto la calidad misteriosa del objeto deseado, como el
ejercicio de la fe.

En El libro de Dios (1924) persiste un deseo que vacila entre ver a Dios y tener fe.
Deseos similares, porque en el fondo significan un anhelo de seguridad y felicidad, pero
también deseos contrarios, puesto que ver a Dios directamente haria que la fe no fuera
necesaria; y tener fe implicaria no tener que ver a Dios y, por lo tanto, la posibilidad de seguir
creyendo y deseando. Estos deseos se enuncian en forma de ira y de tristeza, con esperanza
y angustia. El deseo de Placencia se expresa en su propio simbolo: la ceguera, donde se
retnen la fuerza del deseo abisal y la imposibilidad de ser cumplido. Al igual que la noche
en san Juan, la ceguera da cuenta de un aspecto de la interioridad del yo poético. Con la

diferencia de que para el mistico la noche representa la fe, y en Placencia la ceguera es la

177 Id
178 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 650. 2N 16, 11)

53



ausencia de la misma. Una tiniebla que, en lugar de ser el espacio feliz del encuentro
amoroso, es un abismo profundo en el alma del yo poético.

En “Ciego Dios”, el motivo de la ceguera se imprime en la estructura del poema. El
yo poético desea una conexion que se imposibilita desde el principio: se comienza por
contemplar el objeto de deseo, después se enuncian sus caracteristicas y finalmente se
prioriza el estado interior del yo poético. Orden que contrasta con el que se enuncia en el
poema “Que bien se yo la fonte”. En las primeras cinco canciones de este poema, la voz
poética expresa el conocimiento de una fuente y de sus propiedades, a pesar de que no puede
verla. Las siguientes tres canciones se refieren el dinamismo y las acciones de esa fuente en
el mundo, y las tres ultimas tratan de un estado de unidén que ocurre gracias a la
materializacion de la fuente en la hostia consagrada.

En “Ciego Dios” el yo poético impone su mirada desde el primer verso. Con sus 0jos,
empieza a formar el cuerpo de Jesucristo: “Asi te ves mejor, crucificado”. Jesucristo expone
su cuerpo y su vida como un lienzo delante del yo poético. La cruz mantiene estatico a Cristo,
a diferencia de otros poemas donde se encuentra avanzando entre la muchedumbre. No hay
necesidad de perseguirlo porque permanece inmovil: “Quien acert6 a ponerte en ese estado /
no hizo cosa mejor. Que asi te quedes”. Jesus estd imposibilitado para salvarse a si mismo
del escrutinio del yo poético. Este se abisma en una contemplacion que respeta su propia
individualidad, como un observador lejano. La distancia evita la cercania de un dios
abrumador, y propicia la enunciacién, que comienza con una atrevida imprecacion para
quebrantar el tiempo y el espacio, e introducirse en el tiempo divino. La distancia y el silencio
pretenden suprimirse por medio de la ironia, puesto que pretende atraer a Cristo para si, en

lugar de ir a él.
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En el poema de san Juan, esta contemplacion no se da en la primera estrofa, sino en
la tercera y ultima parte del poema. Para ese momento, se ha pasado del saber al contemplar:
el demostrativo “aquella” se cambia por “aquesta” indicando cercania. Se pasa del verbo
“deseo” a “veo” y la “viva fuente” se materializa en el “pan vivo”. El deseo de la voz poética
de san Juan se convierte en un cuerpo visible, en la hostia consagrada que tradicionalmente
es el cuerpo de Cristo. Salvador Ros Garcia afirma que esa vision del deseo “es una inmersion
en el no ver (una inversion de la mirada y a la vez una extincion del ego), esto es, la cegadora
contemplacion que se produce en el &mbito de la fe”!”’. En “Ciego Dios” no hay extincion
del ego, por el contrario, hay una afirmacién del yo, de la mirada del yo poético sobre el
cuerpo silencioso del crucificado.

En el segundo momento de “Ciego Dios” se enuncia la nula accion de Cristo ante su
propia pasion, mientras que en el poema de san Juan se mencionan las acciones que la fuente
vivarealiza en el orbe. Ademas, aparece una corriente activa de condicion trinitaria que afiade
a dos personas mas a la misma fuente como referencia al dogma de la trinidad. El poder de
la fuente viva sobre la tierra contrasta a la debilidad de Jesucristo en su propio cuerpo. El
crucificado es un dios débil, solitario, aparentemente fracasado, cuya tinica accion consiste
en hablar a favor de quienes lo crucificaron: “Dices que quien tal hizo estaba ciego”.

En un tercer y ultimo momento, la voz poética de san Juan sefiala las propiedades de
la divinidad. El yo poético de Placencia, por su parte, se refiere a si mismo, a su estado de
insatisfaccion permanente: “;Cudnto tiempo hace ya, Ciego adorado, / que me llamas, y corro
y nunca llego...!”. La imagen del que corre eternamente recuerda a los ciegos andnimos de

Mateo 9, 27-31, quienes persiguieron a Jesus a gritos por varios dias sin que éste se detuviera.

175 Salvador Ros, op. cit., p. 24.
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Se asemeja también al castigo de Prometeo. El poema termina con una suplica que
nuevamente recae en el yo poético: “Si es tan solo el amor quien te ha cegado, / ciégueme a
mi también, quiero estar ciego”.

En los poemas de Alfredo R. Placencia, la ceguera se presenta en diversas formas: en
la oscuridad, en la noche, en el velo, en la mirada que funciona pero que estd imposibilitada
para ver lo deseado. Todas manifiestan el estado del yo poético cuando se enfrenta a su objeto
de deseo y deja ver su dolorosa incapacidad del otro. En la oscuridad del carmelita estd Dios
y en la de Placencia, la nada. Para san Juan, la noche significa un tiempo y un lugar donde se
retnen los amantes. En la obra de Placencia, la ceguera representa un tiempo y un espacio en
la corporalidad del yo poético, una oscuridad interna. La ceguera en los poemas de Alfredo
R. Placencia es la mirada apagada del yo poético, que se interpone entre ¢l y el dios deseado.
La ausencia divina desvia la mirada hacia el yo poético, quien impone su vision de mundo
—sufriente y huérfana— en el universo narrado por el poema:

Me ha aborrecido el mundo tanto, que tiene miedo

hasta de que lo mime y de que le haga el bien.

Mas, no ha ido muy lejos por la paga; jno puedo
yo tampoco besarlo...! jLo aborrezco también...

!180.

En la construccion de su propio mundo, el yo poético es capaz de crear escenarios naturales
que revelan la oscuridad de su disposicion interior, donde la naturaleza se somete a los
paisajes del alma. Las obras de san Juan y Teresa de Jesus estan llenas de imagenes espaciales
de la interioridad, como indica Juan Antonio Marcos: “en Noche y en Cantico nos
encontramos con un viaje ascendente e interiorizante, en Llama el paisaje ha quedado

99181

completamente difuminado [...] es la interioridad humana”'®'. Se observa con mayor

180 Alfredo R. Placencia, “Me habla la eternidad”, La franca inmensidad, op. cit., p. 395.
181 Juan Antonio Marcos, “Juan de la Cruz y la interioridad humana”, en Revista de espiritualidad, vol. 75,
nam. 299, 2016, p. 221
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claridad en Las moradas de santa Teresa, donde un recorrido por el castillo simboliza los
rincones del ser. En poemas como “Miserere” y “Abre bien las compuertas”, el yo poético es
un cuerpo que se crea en la naturaleza, una topografia del interior. Juan Antonio Marcos
afirma que
cuando el alma o el espiritu toman prestado su vocabulario y lenguaje de lo sensible
y lo objetivo [...], de lo espacial o material [...] Surge entonces algo asi como una
red de relaciones, de metaforas, donde descubrimos que la creacion entera estd

interconectada: el cuerpo con el alma, lo objetivo con lo subjetivo, lo espiritual con

lo sensible, lo exterior con lo interior [...] La ‘dilatacién’ nos habla de la relacion del

espiritu con lo espacial. Y sobre todo con la espacialidad interior!5?.

El autor explica la dilataciéon como “una cita anticipada, un encuentro antes del encuentro, es
el don del otro antes de que el otro esté ahi. [...] El deseo mismo ya es una experiencia de

dilatacion al imaginar la cosa deseada”'®?

. Es decir, el deseo permite el didlogo y la
identificacion entre la interioridad y el espacio u objeto fisico. En “Miserere” el yo poético
ilustra su cuerpo con ayuda de la naturaleza para mostrar su fragilidad frente a la crueldad
divina. Se describe a si mismo como cafia, espiga, arcilla y arena, ante un dios iracundo que
es viento, azote y mar proceloso. También es un dios vacilante, que se burla de la orilla
entregandose y retirandose infinitamente siguiendo el mecanismo del deseo.

En “Abre bien las compuertas”, el yo poético se define a si mismo como una pefa'®*,
En la tradicién espiritual hay una relacion importante entre el alma, Dios y la piedra:
“representan un doble movimiento de subida y de bajada. El hombre nace de Dios y retorna

a Dios. La piedra bruta desciende del cielo; transmutada se eleva hacia é1”'%. Esta piedra

necesita la intervencion divina para que el “hilillo de agua, rompedizo y ligero” que la esta

182 Ibid., pp. 225-226.

183 Ibid., pp. 225.

184 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 168.
185 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “piedra”, pp. 828.
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rompiendo lentamente, finalmente pueda liberarse. El paso de la piedra bruta a la piedra
modificada por Dios, equivale al paso del alma oscura al alma iluminada por el conocimiento
divino'®, abrir las compuertas significa modificar y transformar la pefia. En “Los gritos de
las cosas”, de las montafias viene bajando una romeria que parece que ha acompafnado a
Cristo al lugar del sacrificio. La mirada del yo poético se dirige hacia las cumbres, y observa
como la tristeza baja de las montafias para concentrarse en la peregrinacion:

Las montafias trascienden a contricion. Empieza

a bajar de las cumbres y a envolver los senderos

la inefable, la casta, la celeste tristeza

que a su espalda dejaron los divinos romeros'®’.
La naturaleza guarda silencio para participar de las oraciones, las montafas y los collados
bajan la cabeza hacia la tierra cuando pasa el dios herido: “Hay en todo sefiales de que todo
ha llorado / y ha bebido las ansias de la gran romeria”!'®. Toda la escena es un cuerpo vivo
creado por el yo poético, que posee las caracteristicas animicas del mismo. En “Ultima
estrella”, el yo poético eleva los ojos al cielo con la intencién de encontrar su estrella
predilecta, pero €sta no aparece: “mir¢ hacia la montaia, en donde ardias, / y la montafia
estaba enferma y triste”!®. La estrella es la puerta estrecha que permite el acceso al cielo, el
intersticio entre los dos niveles cosmicos que se ensancha solo un instante, y el iniciado debe
aprovechar ese instante para penetrar en el mas alla'®®. La desaparicion de la estrella en el

poema significa que al yo poético se le niega el acceso al mas alla: a la muerte, a la sabiduria,

a la satisfaccion de los deseos mas profundos, al otro, a la palabra, a si mismo. En algunas

186 Ibid., s.v. “piedra”, p. 829.

187 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 162.
188 Id

189 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 246.
190 Jean Chevalier, op. cit., s.v. “estrella”, p. 485.
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culturas los astros significan los ojos o la morada de Dios!®!, que implica también el acceso
a un mas alld pero encarnado y contenido en una persona, en el Creador del universo, del
abismo y del yo poético. La estrella ausente es testimonio de una esperanza rota para el yo
poético: “Ida asi, de esa suerte, mi pasado / queda todo sin luz, todo borrado. / Mi esperanza
de ayer quedd bien muerta”!?.

La disposicion de los espacios afirma el sentimiento de incapacidad frente al deseo
de alivio y trascendencia. Cuando el yo poético busca al objeto de deseo levanta los ojos!**:
a Cristo crucificado, a las estrellas, a la procesion que va pasando, a las pefias en los cerros,
a la noche. La mirada del yo poético marca la lejania no solo fisica sino también espiritual:
observa a la muchedumbre piadosa y se ve a si mismo fuera de ella; encuentra a Jesucristo
entre la gente, y se descubre a si mismo a destiempo, sin poder alcanzarlo. En “Las estrellas”,
ni siquiera puede contemplar la distancia que lo separa de su deseo, porque al mirar al cielo
se encuentra con el abismo. La vision poética de Placencia se concentra en estos versos:
“Cuando buscan mis ojos las estrellas, las estrellas se esconden o se apagan...”'®*. La
vacuidad del cielo es exclusiva para el yo poético, pues para cualquier otro “sus pupilas
encienden la esperanza”!'®®. Siempre se encuentra al otro lado del deseo, desde donde observa
al resto del mundo en comunidén con lo que €l anhela. Sin embargo, esto le permite gritar
desde el otro lado la palabra que colmara la ausencia. Al no tener donde recargar la mirada,

esta se desplaza hacia el abismo del firmamento. El interior del yo poético sale disparado tras

sus 0jos y se pierde para encontrarse con la soledad y el silencio. Sin embargo, en la nada de

%1 En los mayas los ojos de Dios; en la tradicion chaménica, en la India, Asia menor y Asia central, el trono o

la morada de Dios. Jean Chevalier, op. cit., s.v. “estrella” pp. 486-487.

192 Id

193 A excepcion de cuando se habla sobre la muerte, entonces se dirige al suelo, a la tierra, a las piedras, a las
tumbeas, a los objetos que usan los enterradores.

194 Id

195 Id
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aquel abismo puede iniciar una nueva Creacion, donde la palabra recupere su sentido sagrado
y generador y obedezca al “fiat” del poeta. En el instante del poema, el deseo se materializa,
y el yo poético puede imaginar que mantiene un didlogo con el crucificado. Pero no conoce

su voz, puesto que este nunca le ha respondido.
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Capitulo 3. La ceguera como simbolo del deseo abisal

3.1 La ceguera y la herida de amor

El pacto que existe entre la vida y la obra de Alfredo R. Placencia, ha dirigido la atencion
hacia el caricter autobiografico e intimista de los poemas'®s. En la exposicion de los
sentimientos mas profundos del poeta, Javier Sicilia encuentra la realizacion de una
confesion: “confeso6 su dolor, su gozo, su miseria, su adhesion, y su palabra, como su vida,
que para muchos fue escandalo, se levanta ahora entre nosotros como el testimonio de la
nobleza de un alma”'®’. Para Rocio Gonzalez Serrano, esa necesidad de confesion exhibe una
actitud narcisista:
Al narrar su propia historia, el poeta se convierte en el sujeto de toda accion, es decir,
¢l mismo es su motivo de comprension y de entendimiento. Lo que pretende, es
entenderse a si mismo por via de las palabras, mediante la poesia. De ahi que podemos
asumir de lo anterior, que su poesia es el espejo de si mismo. Sus poemarios podemos
considerarlos como libros espejos. Cuyas obras no s6lo son autobiograficas sino
autorreferenciales. Es decir su obra constante y reiteradamente alude a ¢l y a su drama
existencial. Lo que preocupa al autor, es mostrarse como es, configurar su
autorretrato!’®,
El caracter introspectivo de los poemas es también observado por José R. Ramirez, para quien
la poesia del sacerdote “es incapaz de expresar un sentimiento colectivo, no es para leerse a

coro: es para los lectores que, al entrar en lo profundo del alma del poeta, puedan verse

también a si mismos”!'?°. Del mismo modo, al referirse al padre Placencia, Efrain Gonzalez

19 Algunos autores han apuntado sobre este rasgo en la obra de Placencia son Emmanuel Carballo, Elsa Cross,
Raul Bafiuelos, Alfonso Junco, Javier Sicilia, Maria Esther Gomez Loza y José R. Ramirez. Especialmente
Jesus Hermosillo Pefia, quien con motivo del centenario del nacimiento del poeta, le dedica un libro como
homenaje en el que narra los hechos mas importantes de la vida de Placencia —algunos polémicos, como
advierte en el prélogo—, acompaiados de poemas y fotografias.

197 Javier Sicilia, op. cit., p. 16.

198 Rocio Gonzalez Serrano afirma que en la obra de Placencia, el verdadero protagonista del poema es el yo
poético y no Jesus: “aun en los versos dedicados a Dios, él es quien aparece como creador de toda circunstancia
y de todo lo que acontece [...] Dios es desplazado a segundo término”, Rocio Gonzalez Serrano, “Autobiografia
y egocentrismo en la obra del padre Alfredo R. Placencia”, Circulo de poesia, 2012. Disponible en:
https://circulodepoesia.com/2012/02/autobiografia-y-egocentrismo-en-la-obra-del-padre-alfredo-r-placencia/
199 José R. Ramirez, op. cit., p. 40
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Luna afirma que “el roméantico sufria hacia afuera, se deleitaba en la amplificada exhibicion
de su amargura [...] El hombre de hoy sufre hacia adentro [...] reprime su dolor, quisiera no
tener nada que ver con ¢él, olvidar su nocién y su nombre”?®. El yo poético regresa con
insistencia a los recuerdos del hogar perdido y de la muerte de sus seres queridos. Desde
Estados Unidos se pregunta por su pais, por la pobreza, y la identidad olvidada de los
soldados de guerra. De igual manera, se pregunta por si mismo en los conflictos con sus
semejantes y en su relacion con Dios.

Elisa Estévez Lopez indica que el deseo de Dios es inseparable del cuestionamiento

d201

de la propia identidad”’. Bajo la nocion de que el Deus absconditus reposa en las

profundidades del ser, la busqueda de Dios implica un viaje al interior. En la opinidon de Juan
Antonio Marcos, el ser humano necesita “estar dentro de si” para hacerse consciente de la
presencia divina: “algo fundamental del destino personal de cada uno se juega en la propia
interioridad?*2. De este modo, la busqueda de Dios y de si mismo dialogan entre si. Maria
Auxiliadora Alvarez indica que en la mistica cristiana, la via purgativa es el momento que
corresponde al conocimiento de si mismo:
En todas las secuencias u ordenaciones de las vias a través de la teologia, la mistica o
la alquimia, esta primera clasificacion corresponde a la interiorizacion y la ardua
actividad de conocerse a si mismo. El conocimiento de si es primeramente sensitivo,
enigmatico, doloroso y oscuro, como una noche en soledad. [...] Su esencialidad es

la privacion de la luz natural que dard lugar a la luz sobrenatural. Es el periodo de la

delectacion y la humilde confrontacion con las propias miserias, cuando todo el ser

se embarga de dolor?®.

200 Efrain Gonzalez Luna, “A la muerte del padre Placencia”, Bandera de provincias. Quincenal de Cultura,
1930, nam. 22, p. 4.

201 Elisa Estévez Lopez, “‘Sefior, dame de esa agua’ (Jn 4, 15). El deseo de Dios que implica, complica y co-
implica”, en Trinidad, deseo y subversion. La vida trinitaria de las mujeres. Verbo Divino, 2021, pp. 55-59.
202 Juan Antonio Marcos, op. cit., p. 222.

203 Maria Auxiliadora Alvarez, op. cit., pp. 73-74.
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Santo Tomas de Aquino llama “principiantes” a los habitantes del nigredo alquimico que
corresponden a la primera via, mismos que san Juan de la Cruz nombra “los heridos”. La
herida de amor de san Juan, ademas del caracter experiencial que se le atribuye, proviene de
una larga tradicion literaria que comienza en el mito de Psique y Eros; la enfermedad de la
amada del Cantar de los cantares, “;Oh, agasdjenme con pasas, refrésquenme con manzanas,
porque estoy enferma de amor!”?%; de la hagiografia, las llagas de san Francisco de Asis y
de santa Catalina de Siena, entre otras. Luis Jorge Aguilera sefiala la interpretacion de la llaga
del libro de Job que san Juan tomo para la articulacion de la via purgativa: “El Job de Juan
de la Cruz es el Job del proceso espiritual kendtico, del camino del vaciamiento™?%.

La funcion de la herida de amor consiste en acrecentar el deseo de lo divino para
acelerar el proceso perfectivo del alma: “solo las hace ¢l mas para llagar que para sanar, y
mas para lastimar que para satisfacer, pues sirven para avivar la noticia y aumentar el apetito,
y por consiguiente, el dolor y ansia de ver a Dios”?%. La herida de amor que la esposa recibe
del Amado esté presente desde la primera cancion®®’:

(Adonde te escondiste,

Amado, y me dejaste con gemido?

Como el ciervo huiste,

habiéndome herido;
sali tras ti clamando, y eras ido.

204 (Cantares 2:5, Reina-Valera 2015).

205 Luis Jorge Aguilera Gomez, ‘Decid si por vosotros ha pasado’. La recepcion creadora de Juan de la Cruz
en poetas espanioles e hispanoamericanos del siglo XX. Tesis doctoral, Universitat Pompeu Fabra, Barcelona,
2020, pp. 218-219

206 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 716. (CB, 1, 19)

207 “La dolencia, las heridas, las llagas y las penas expresan fendmenos o sentimientos fundamentalmente
idénticos y vienen a sintetizarse todos en la ‘enfermedad de amor’. No obstante, esa convergencia general, las
exigencias del lenguaje figurado de la poesia obliga al Santo a diversificar la fenomenologia mistica propia de
cada expresion”, en Eulogio Pacho (dir.), op. cit., p. 533, s.v. “heridas de amor”. Hay diferentes tipos de heridas
cuyas particularidades precisa san Juan en sus Declaraciones. En esta ocasion resulta significativa la primera
herida, la cual, impulsa a la esposa hacia la busqueda.
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En la declaracion del verso “habiéndome herido”, san Juan precisa que “allende de otras
muchas diferencias de visitas que Dios hace al alma, con que la llaga y la levanta en amor,
suele hacer unos encendidos toques de amor, que a manera de sacta de fuego hieren y
traspasan al alma y la dejan toda cauterizada con fuego de amor”?%. La enfermedad del yo
poético cumple una funcién similar a la herida de amor, donde el sufrimiento actua como un
catalizador que despierta una conciencia mas profunda de la existencia y moviliza al
individuo hacia la busqueda de su deseo, como puede observarse en las siguientes estrofas
de la parte IV del poema “Pasionaria’:

iOh...! qué mal tan profundo y tan extrafio

¢éste que asi consume, poco a poco...!

Me rompe el alma sin seguirme dafio,

me turba el juicio sin volverme loco.

Siempre en mi corazon, siempre conmigo,

veinticinco afos ha me tiene enfermo.

Y es inutil huir, nada consigo.

Nunca me deja en paz, ni cuando duermo.

Mas no quiero curarme, aunque me muera,

si es que alcanza este mal a matarme.

Dar de mano a este amor lo mismo fuera

que acudir a un pufial para curarme.

Asi vivo feliz, con mi tormento;

quiero tener mi alma apasionada,

y pensar con el mismo pensamiento,

y ver con la luz misma que mi Amada®®’.

5% ¢ 2% ¢¢ 99

Desde un estado agonico, el yo poético moldea sus anhelos: “quiero tener”, “pensar”, “ver”,
para “ser uno” con la Amada. Desde la perspectiva de Teresa de Cartagena, el sufrimiento es

indispensable para transformar los sentidos, de manera que se espiritualizan para alcanzar las

208 San Juan de la Cruz, op. cit., p. 715. (CB 1, 17)
209 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios” op. cit., p. 177.
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realidades superiores®!®. El yo poético desea transformar las potencias del alma: la voluntad
“quiero tener mi alma apasionada”, la memoria “y pensar con el mismo pensamiento”, y el
entendimiento “ver con la misma luz que mi Amada”. La enfermedad y la herida se trasladan
del ambito corporal al espiritual, en virtud de que para hablar de las condiciones y facultades
del alma, es indispensable “ilustrarla con conceptos de percepcion sensible”?!!.

El cuerpo participa activamente en la conformacion de la identidad, puesto que es
reflejo y contenedor de lo que habita en el interior. Para Hildegarda de Bingen, los sentidos
corporales son los que descubren lo que habita en el alma: “Porque el alma exhala los
sentidos. ;Como? Vivifica el semblante del hombre con el gesto y la expresion, y le glorifica
con la vista, el oido, el gusto, el olfato y el tacto; asi que el hombre, al recibir esta caricia del
alma, se hace perceptivo a cuanto existe”?!2. Sin embargo, cuando los sentidos fallan o el
cuerpo queda imposibilitado por la enfermedad, siguiendo el pensamiento de Hildegarda, el
contenido del alma resultaria dafado y por lo tanto complicaria la relacion entre el sujeto y
el mundo que lo rodea. Esto puede apreciarse en “Mis versos de hoy”, donde el yo poético
menciona que sus versos se han enfermado y que no pueden dar cuenta de la belleza:

(Qué tendran mis versos...?

(Qué hombre enemigo me los enfermo...?

(Tanto habrd a los pobres

dafiado el dolor

que ya ni oyen el didlogo augusto

que traban los gritos de todo este amor...??!3,

210 Maria Auxiliadora Alvarez sefiala las aportaciones de Teresa de Cartagena a la teoria mistica, quien con
influencia de san Buenaventura, “desarroll6 el tema alquimico de la relacion transformativa entre la materia y
el espiritu como consecuencia del sufrimiento fisico no auto-impuesto”, en Maria Auxiliadora Alvarez, op. cit.,
p. 15.

211 Alois M. Haas, op. cit., p. 9.

212 Hildegarda de Bingen, op. cit., p. 79.

213 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 224.
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El yo poético indica el contraste entre los versos, como el eco de su interioridad, y la belleza
persistente en el universo. Para sefalar el cambio de estado entre los versos anteriores y los
versos presentes, habla de enfermedad. El poema surge de un estado entre la vida y la muerte,
donde se desean las realidades espirituales pero se mantiene el afecto hacia las realidades
materiales. La enfermedad del yo poético, como antesala de la muerte, permite afinar los
limites entre ambas realidades, ya sea para acercarlas o para condicionarlas. Tanto la
enfermedad como la herida de amor desestabilizan al sujeto y lo impulsan a al
escudrifiamiento de lo divino y de si mismo a través de la palabra.

En la tradicion biblica, especialmente en el Antiguo Testamento, la perspectiva que
se tiene de la enfermedad es que enturbia la relacion entre Dios y su pueblo. Silvio José Baez
indica que el hombre biblico descubre la presencia de la muerte “en cualquier situacion en
donde se manifiesta una pérdida de vitalidad, en forma de debilidad, angustia, amenaza de
los enemigos o privacion de los propios derechos™!4. La causa del repudio a la muerte y a
todo lo que la sugiere, es que destruye para siempre la relacion con Dios. En “Ciego Dios”
el yo poético muestra la naturaleza de su relacion con lo divino al sumergirse en una
contemplacion de la escena de la crucifixion:

Asi te ves mejor, crucificado.

Bien quisieras herir, pero no puedes.

Quien acert6 a ponerte en ese estado

no hizo cosa mejor. Que asi te quedes.

Dices que quien tal hizo estaba ciego.

No lo digas; eso es un desatino.

(Como es que dio con el camino luego,

si los ciegos no dan con el camino...?

Convén mejor en que ni ciego era,
ni fue la causa de tu afrenta suya.

214 Silvio José Béez, en “La sanacion fisica y espiritual en la Biblia”, en Revista de espiritualidad, 2005, nim.
64, p. 184. Disponible en: https://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/1776articulo.pdf
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iQué maldad, ni qué error, ni qué ceguera...!
Tu amor lo quiso y la ceguera es tuya.

jCuanto tiempo hace ya, Ciego adorado,

que me llamas, y corro y nunca llego...!

Si es tan solo el amor quien te ha cegado,

ciégueme a mi también, quiero estar ciego®!>.
La intencion dialogica del poema se aprecia en el acento ritmico de la primera estrofa, donde
el primer verso (2,4,6,10) se relaciona con el tercero (4,6,10), y el acento del segundo verso
(1,3,6,10) es afin al cuarto (1,3,6,8,10). Esta relacion cruzada que mantienen los acentos de
los versos permite que el primer cuarteto suene como un didlogo del yo poético donde
después de surgir el primer pensamiento, el segundo le contesta, el tercero aparece, y el cuarto
corresponde. El yo poético parece tratar de herir a Cristo con una serie de imprecaciones que
disefian una escena acusatoria cargada de dolor. El crucificado se presenta como el amado
que hiere, pero que en ese momento se encuentra imposibilitado por su agonia.

El soneto muestra un debate sobre la naturaleza de la ceguera, la cual se enuncia en
tres momentos distintos: la primera forma parte del discurso que el yo poético adscribe a
Jesucristo: “Dices que quien tal hizo estaba ciego”. La segunda se le atribuye la persona del
crucificado: “Tu amor lo quiso y la ceguera es tuya”. Y la tercera es la que implora el yo
poético al final del poema: “Si es tan solo el amor quien te ha cegado, / ciégueme a mi
también, quiero estar ciego”. Cada una de ellas posee un motivo distinto. En la primera, el

yo poético pretende obligar a Cristo a ser el espejo de su propia condicion: “;Como es que

dio con el camino luego, / si los ciegos no dan con el camino...?”.

215 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 155.
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La ceguera de la que acusa a Cristo coincide con la misericordia, también llamada

“atributo de Dios”?!®

, una cualidad que en la tradicidon cristiana no forma parte de la
naturaleza humana. En el poema, es el deseo de Dios de acercarse a la humanidad a través de
su hijo. La encarnacion de Cristo cambid la percepcion que se tenia del cuerpo, de sus
capacidades y limitaciones?!”. En el Nuevo Testamento se narra que los discipulos se
encontraron con un ciego de nacimiento, y le preguntaron a Jesus: “‘Rabi, ;quién peco, este
o sus padres, para que naciera ciego? Respondi6 Jesus: No es que este peco, ni tampoco sus
padres. Al contrario, fue para que las obras de Dios se manifestaran en é1”2!%. Jesucristo no
teoriza sobre la enfermedad y el pecado, sino que ve en ellos la ocasion de actuar. La ceguera
dej6 de ser un castigo y se convirtio en el motivo de un encuentro que no habria sido posible
sin el cuerpo de ambos, de los ojos en tinieblas y de las manos que curan. El cuerpo permite
que el hombre y la divinidad logren coincidir en el tiempo y el espacio. La imagen evangélica
del ciego permite que el yo poético construya la escena del cumplimiento de su deseo, donde
Cristo se encarga de acercarse, mirarlo, sanarlo e incluso morir por él.

Del mismo modo, Juan Alberto Casas Ramirez indica la preferencia de Jesus por los
ciegos, debido a que “la restitucion de la salud que este les ofrece constituye una sefial

inequivoca de la llegada de los tiempos mesidnicos™?!. Mientras tanto, aquellos “engrosan

los sectores mas desfavorecidos e indefensos de Israel. Los evangelios nos los presentan

216 Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espaiiola. 23 ed., [version 23.4 en linea).
https://dle.rae.es , s.v. “misericordia”.

217 Entre las curaciones realizadas por Jests hay padecimientos que incapacitan completamente a la persona
como las fiebres, la lepra, la epilepsia y los trastornos psiquicos. También enfermedades internas como la
hemorroisa e hidropesia. Afecciones del aparato locomotor en los casos de los paraliticos, el hombre de la mano
rigida y la mujer encorvada. Finalmente, las enfermedades de los sentidos en los ciegos, los sordos y los mudos.
218 (Juan 9:2-3, Reina-Valera 2015).

219 Juan Alberto Casas Ramirez, “Entre la oscuridad y el silencio: ciegos y sordomudos en el mundo de la
Biblia”, en Veritas, Nuam. 34, 2016, p. 16. Disponible en:
https://ojs.uc.cl/index.php/veritas/article/view/61329/49383.
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mendigando por los caminos”??°. El ciego era excluido de la sociedad porque se consideraba
propenso a recibir informacion incompleta o ajena a la realidad: “La lampara de tu cuerpo es
tu ojo. Cuando tu ojo estd sano, también todo tu cuerpo esta lleno de luz. Pero cuando es

221 Tras el encuentro con Cristo, al ciego le fue

malo, también tu cuerpo esta en tinieblas
devuelta la dignidad perdida que lo habia apartado de los demas??2.

Con los ojos limpios, el que era ciego reconocio la identidad divina del que lo sand:
“Entonces volvieron a hablar al ciego: ;Qué dices ti de él, puesto que te abrio los o0jos? Y ¢l
dijo: Que es profeta®?. El ojo abierto como ventana al mundo exterior, es signo de

conocimiento??*.

Las curaciones de Jesucristo se encargaban de todas las areas del ser
humano: “no solamente sanar la dimension fisica de las personas, sino también devolverles
la propia dignidad, reintegrarlas en el entramado social y religioso de la sociedad y sobre
todo ofrecerles el don de la fe y de la salvacién”®?°. Cuando el ciego abrid sus ojos por
primera vez quedd en un estado de comunion consigo mismo, con Dios y con su pueblo. El
yo poético desea una sanacion interna que cambie su modo de mirar y le permita superar la
soledad ontoldgica: “ciégueme a mi también, quiero estar ciego”?%°. Esta sanacion solamente
puede recibirse del mismo que ha hecho la herida: “Porque ¢l hiere pero también venda; €l

golpea pero sus manos sanan”??’.

220 Maria Elisa Estévez Lopez cit. por Juan Alberto Casas Ramirez, op. cit., pp. 19-20.

221 (Lucas 11:34, Reina-Valera 2015).

222 Juan Alberto Casas Ramirez indica que en el Antiguo Testamento se observa el aislamiento en el que se
tenia a los enfermos: “los lugares en los que el siervo encontrara a los pobres, lisiados, ciegos y cojos (plazas y
calles de la ciudad) sefiala el caracter marginal y paupérrimo de su realidad ya que mientras los espacios sociales
de los ciudadanos, tanto ricos como sencillos —jy hasta los esclavos! — son los palacios, las casas, los campos
de cultivo y los talleres, quienes no poseen bienes deben resignarse a tener como espacio de representacion las
plazas y calles, muy seguramente para pedir limosna y despertar la compasion e indulgencia de los aldeanos,
en Juan Alberto Casas Ramirez, op. cit., p.15.

223 (Juan 9:17, Reina-Valera 2015).

224 Luis H. Rivas. Diccionario de simbolos y figuras de la Biblia. Palabra, México, 2014, p. 142.

225 Silvio José Béez, op. cit., p. 199.

226 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 155.

227 (Job 5:18, Reina-Valera 2015).
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A cambio de la salud, Jesucristo exige la fe, puesto que sin ella no puede curar: “Y
no hizo alli muchos milagros a causa de la incredulidad de ellos??®. La fe implica renunciar
a las certezas que otorgan los sentidos, se sacrifica un aspecto de la condicion humana, asi
como Jesucristo se desprendio de su condicion divina al encarnarse. Dios se hace humano y
el hombre se diviniza, ambos saltando sus limites. La fe es un salto a la oscuridad, de quien
somete su sentido mas inmediato para conocer el mundo con el objetivo de alcanzar un
encuentro. Dios pone a su hijo y el ciego pone su fe, porque solo de esta manera ambos
pueden mirarse de frente. Sin embargo, el yo poético no puede cerrar sus ojos a la fe. El
poema termina en la stplica de la obtencion de tal facultad: “ciégueme a mi también, quiero

229 porque se muestra incapaz de asumir la oscuridad por si mismo. El yo poético

estar ciego
desea participar del estado de amor del crucificado. Si la ceguera del hombre es el medio por

el cual la divinidad se le acerca, en el poema, el yo poético utiliza la herramienta a la inversa:

acusa a Dios de ciego para acercarse a €l, porque su falta de fe no logra atraer a Jesucristo.

3.2 Los ojos que no miran: la falta de fe en “El divino disfraz” y “Miserere”

La ceguera del yo poético consiste en una mirada abierta que ve a Dios con los sentidos y el
entendimiento: sus ojos pueden observar los detalles del cuerpo de Cristo, y desde una
distancia critica reconoce al que est4 en la cruz y la capacidad que tiene de saciar sus deseos,
mas no puede verlo en su divinidad. Juan Alberto Casas Ramirez observa otra perspectiva
simbolico-metaforica de la ceguera en la Biblia, que implica la obturacion de la vision de las

realidades de la fe”**. Esta aparece en el relato de Ematis, donde los discipulos no

228 (Mateo 13:58, Reina-Valera 2015).
229 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 155.
239 Juan Alberto Casas Ramirez, op. cit., p. 21.
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identificaron a Jesus porque “sus ojos estaban velados™?*!

. Desde la perspectiva del autor
“llama la atencion que el reclamo que les dirige Jesus traiga a colacion el estado del corazén
de aquellos: ‘Lentos de corazon’, reafirmando la relacion entre la ceguera y cierta ‘condicion
cardiaca’?2,

La relacion entre los ojos y el corazon aparece en diversos momentos de los libros
sapienciales, donde el corazdn se encarga de resguardar el pensamiento y la memoria de la
persona, y los ojos proporcionan los datos necesarios al corazéon®*®. Es asi como la manera
de mirar del yo poético estd condicionada por un estado interior, que al igual que los
discipulos de Emats, guarda una relacion con la falta de fe. El poema es un campo de batalla
no solo por la dureza y trasparencia de las palabras, sino por la declaracion de incredulidad
frente al Misterio, como puede observarse en “El divino disfraz”:

Rubio Nifo celestial:

mi fe tibia alcance a ver

que es Dios mismo el que a nacer

ha venido a este portal.

Vamos, pastores, a adorar al Nifio Dios

que en un pesebre helado acaba de nacer.

iOh Dios! jqué dura cosa es ésta de creer!

De tan mala suerte nacer Vos...

Si el hombre malo aqui te ve, pudiera ser

que al ver, mafana, el gran ludibrio de la cruz,

tampoco alli tu Majestad quiera entender.
(Como va a pensar que alli estas Tu...?

231 Lucas 24:16, Reina-Valera 2015.

232 Juan Alberto Casas Ramirez, op. cit., p. 21.

233 Bruce J. Malina retoma el modelo antropolégico de las “tres zonas” propuesto por Bernard de Géradon,
donde se observa detenidamente como era percibido el ser humano en la Biblia. La zona del pensamiento
emotivo corresponde al corazon y a los ojos, donde se encuentra la voluntad, el juicio, y los afectos. La zona
del lenguaje autoexpresivo se refiere a la boca y a los oidos, donde la boca expresa lo que vive en el interior del
hombre y los oidos escuchan la interioridad del prdjimo: “al hablar de autorrevelacion a través del lenguaje, de
comunicacion con los demds, de la persona humana que dialoga con los demds en forma de mutuo
autodesvelamiento”. Finalmente, la zona de la accion premeditada que consta de las manos y los pies, que
cubren las acciones. Bruce J. Malina, £l Mundo del Nuevo Testamento: Perspectiva desde la antropologia
cultural. Verbo Divino, Estella, 1995, pp. 85-115
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Deja de andarte disfrazando; deja ver

tu Majestad real, tu inmensidad de Dios.

(No piensas Tu que el mundo, asi, pudiera ser
que viviera mas en tu temor...?

Si el hombre aprende lo que ve, tu caridad

venga delante de tu ira en mi favor,

cuando a juzgarme vengas. Rompe mi disfraz,

mi horrendo disfraz de pecador.

Porque obra tuya soy, Sefior, de Ti sali

limpio, mas limpio que el candor astral.

Cuanto, al juzgarme, en desconcierto halles en mi,

corra a enderezarlo tu piedad.

Rubio Nifo celestial:

que a juzgarme asi te mueva,

si no el peso de mi mal,

si el hondo amor que te lleva

a lo ingrato de la cueva

y alo frio del portal®*,
Los sentidos solo alcanzan a contemplar la humanidad de Dios. El yo poético afirma que su
falta de fe le impide apreciar la divinidad en el cuerpo del nifio, misma que se ironiza al
resaltar las condiciones materiales del nacimiento: “Vamos, pastores, a adorar al Nifio Dios
/ que en un pesebre helado acaba de nacer”?*. Los versos irdnicos se encargan de romper el
principio de identidad que hace a Jesucristo Dios y hombre, el resultado es un nifio pequefio
que en su fragilidad afirma la incredulidad del yo poético.

El dios que se oculta aparece también en “Miserere”, poema que enuncia una stplica
que pretende una experiencia directa con la divinidad. Pero para el yo poético, esto solo

ocurrira si el otro se quita el velo. Como material que protege el conocimiento directo, el velo

evoca la disimulacion de las cosas secretas y de la realidad pura: “Dios se esconde con setenta

234 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 157.
235 Id
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mil velos de luz y de tinieblas”?*®. Indica una separacion, “una cortina interpuesta entre el
buscador y su objeto, entre el novicio y su deseo, entre el tirador y su blanco”?*”. Quitar el
velo supone la manifestacion de la luz, es contemplar la realidad ultima y hacerse inmortal
en la contemplacion de si mismo?*®. El velo y el disfraz de nifio sugieren que Dios se oculta
con toda intencion para el desconcierto del yo poético. El poema se proclama en la ausencia
del otro que se esconde, ya sea en la humildad de un nifio o detras de un velo.

El yo poético se inclina hacia su propia humanidad que le impide la contemplacion
total. En “El divino disfraz”, insiste en que el ser humano actia por los sentidos: “Si el
hombre aprende lo que ve, tu caridad / venga delante de tu ira en mi favor”?*. Y aquello que
no puede ver, como la divinidad del nifo, es algo que para ¢l no puede existir. En “Miserere”
se justifica en su naturaleza mortal: “Desde el claustro materno vengo heredado / con las
grandes tristezas del paraiso”?*°. El enfrentamiento entre el deseo de comunién y la falta de
fe, se inclina hacia la humanidad del yo poético.

Al no poder modificar su mirada, se le demanda a Dios que sea ¢l quien cambie su
manera de mirar: “Que tus ojos se aparten de mi pecado / y que, mansos, se inclinen a mi
tristeza”**!. El yo poético desea una mirada humanizada y humanizadora de Dios, que mire
la verdad fragmentada como lo hace la mirada humana. Lo mismo ocurre delante del nifio
2242

Dios: “cuando a juzgarme vengas. Rompe mi disfraz, / mi horrendo disfraz de pecador

El disfraz de pecador indica que, asi como el nifio no muestra la esencia divina del dios

236 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “velo”, p. 1054.

237 g

L

29 bid., p. 157.

240 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 159.
21 Ipid., p. 159.

22 1pid., p. 157.
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deseado —humano y divino—, la condicion de pecador no da cuenta de la esencia del yo
poético.

En “Miserere”, en lugar de buscar su propia divinizacion para el encuentro con el
otro, la esperanza del yo poético apela a la humanidad de Dios en un intento de que sea Cristo
quien una su voluntad al yo poético, recordandole su propia humanidad: la llaga del costado
como dolor corporal, la soledad del huerto como pena espiritual y la cruz que “ha vencido tu

fortaleza”**

, como un signo de mortalidad. Con un dios débil, que sufre no por causa suya
sino porque es humano, el yo poético encuentra que tiene una oportunidad de Dios.

En la 0ltima estrofa de “El divino disfraz”, el yo poético se refiere a Dios como
“Rubio Nino celestial”, por el primer adjetivo se comprende que sigue rigiéndose por los
sentidos. Aun asi se agrega “celestial”, puesto que el deseo de lo divino prevalece. Mientras
que en “El divino disfraz” se desea a un dios mas divino, en “Miserere” se desea a un dios
mas humano. Esto conduce al yo poético a la soledad, donde su palabra no pudo disefar al

dios deseado: “jOh Dios! jqué dura cosa es ésta de creer! / De tan mala suerte nacer

Vos...”?4

3.3 Ojos que ven otra cosa: la vocacion de bardo

En la tradicion literaria, la ceguera es una caracteristica comun del bardo, el loco, el profeta
y el sabio, quienes la reciben como castigo cuando abusan de su don de clarividencia por
“mirar la desnudez de las diosas, ofender de alguna manera a los dioses o divulgar los secretos

del arcano™?%. Es decir, al burlar el limite entre lo humano y lo divino: acercarse demasiado

243 Id
244 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 159.
245 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “ciego”, p. 280.
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a los dioses, a sus propios deseos, a la sabiduria u alguna otra propiedad divina. La hibris del
yo poético se manifiesta en la apropiacion y el manejo de la palabra, donde su ceguera es el
efecto de un resplandor interno que se impone, deslumbra, y por lo tanto entorpece la vision
hacia el otro. Tiene acceso a la palabra creadora a costa de la obtencion de su deseo: “La
vision interior tiene por sancidon o condicion renunciar a la vision de las cosas exteriores y
fugitivas. El ciego evoca la imagen de aquel que ve otra cosa, con otros o0jos, de otro mundo;
se lo considera mas como un extranjero que como un lisiado”?*¢. Tanto en la tradicion
cristiana como en la literatura, Job es el modelo de personaje que en medio la oscuridad
espiritual, ha transformado su dolor en palabras: “Por tanto, yo no refrenaré mi boca. Hablaré
en la angustia de mi espiritu; me quejaré en la amargura de mi alma”?*’. El yo poético hereda
esa vocacion doliente y fecunda, comparte con Job la herida de Dios que los impulsa a la
creacion poética. En “Llamada a los poetas”, perteneciente a E/ paso del dolor, el yo poético
se dispone a escribir, y muestra la funcion del dolor respecto a la creacion:

Guiadlo, por piedad.

Es de la casta

de que vosotros sois.

Su nombre, como el vuestro, va en la lista

que ha empezado por Job.

Yo descendi hasta el alma de la noche

y en sus abismos me sent¢; aqui estoy.

Subid a ver si hay algo en la montafia

de la lumbre del sol.

Algo debi6 quedar alli perdido.

Pienso que algo quedoé.

Registrad las espigas y las hojas,

hijos mansos de Job.

Dad la mano a este pobre que se pierde
sin un rayo de sol.

26 Ipid., p. 281.
247 (Job 7:11, Reina-Valera 2015).
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Dadle a beber dolor los que aprendisteis

donde vive el dolor?*,

Le corresponde al poeta emprender un viaje a las profundidades de su interior en busca de la
palabra: “Yo descendi hasta el alma de la noche / y en sus abismos me senté; aqui estoy”>*.
Sin embargo, se ha quedado en el abismo, y se ve en la necesidad de pedir ayuda a los que
“saben donde vive el dolor”. El yo poético realiza el viaje de la experiencia creadora que
responde al descenso de José Angel Valente donde figuran tres ciclos de la memoria: la
personal, la colectiva y la de la materia “la memoria del mundo”?*°. En “Llamada a los
poetas” se observa como la palabra del yo poético recorre los ciclos con la misma libertad
que enuncia Valente. La relacion de Job con la creacidon poética se encuentra en el ciclo de
la memoria colectiva: al nombrarse heredero de la casta de Job, el yo poético se legitima a si
mismo como poeta al relacionarse con una la tradicion literaria.

Carl Gustav Jung profundiza en la transformacion de la imagen de Dios analizando
la experiencia de Job desde una perspectiva psicoldgica®!. Para Jung, el drama de Job expone
una ambivalencia divina que evoluciona la relacion entre lo humano y lo divino: “existian ya
toda una serie de testimonios que habian dibujado una imagen contradictoria de Yahvé, es
decir, la imagen de un Dios que era presa de emociones desmesuradas y que suftia
precisamente a causa de esa desmesura”2. El descubrimiento de un dios capaz del dolor

hace que Job enuncie el resultado de una reflexion sobre si mismo, sobre la naturaleza de

Dios y de la relacion entre el ser humano y el ser divino. El yo poético se enfrenta al silencio

248 Alfredo R. Placencia, “El paso del dolor”, op. cit., p. 221.

249 Id.

250 José Angel Valente cit. por Luis Jorge Aguilera Gomez, op. cit., p. 273.

251 Carl Gustav Jung, Respuesta a Job, trad. Rafael Fernandez de Maruri, Trotta, Madrid, 2021 (1952), pp. 4-
208.

22 hid., p. 11.
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de Dios manifestando las mismas cuestiones, los versos de “Lucha divina” inician en una
confrontacion que define la identidad del interpelado: “; T sostienes el orbe con un dedo...?
/ Eso, a decir verdad, no es maravilla”?>?. Posteriormente, el yo poético delimita su propia
identidad, y determina la calidad de la relacion entre ambos: “Puedo yo mas que Tu. Yo soy
de arcilla / y, ya lo has visto en el altar: jTe puedo!”?>,

A diferencia de Job, el yo poético de Placencia se enfrenta a un dios en plenitud que
personifica ambos aspectos de la psique. Ya no es necesario un intercambio transformante
entre Dios y los hombres, debido a que Cristo en la cruz se encuentra en un estado de entrega
total. En el poema, el crucificado no responde a las palabras de su siervo porque la imagen
es elocuente en si misma. En la orfandad que provoca el silencio de Dios, el yo poético y Job
expresan un deseo de morir: “Después de esto, Job abri¢ su boca y maldijo su dia. Tom¢é Job
la palabra y dijo: Perezca el dia en que naci y la noche en que se dijo: ‘jUn varén ha sido
concebido!’”?>°. Misma situacion que resuena en “Miserere”:

iOh! jqué noche tan triste la noche aquella

que en mi se dijo: “Surge la vida”...!

jQuién pudiera dejarla sin una estrella...!

Génesis y principio de tanto dafio,

(por qué no la tuviste siempre escondida...?

Con una noche menos, ;qué pierde un afio...?

O si abriese mis ojos estaba escrito,

,a qué no sofocarme, cuando nacia...?

Sin el fardo que pesa sobre el proscrito,

fuera menor la mancha de mi delito,
y, al amor de la tumba, descansaria®¢.

233 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 158.
254 Id

255 (Job 3:1-3, Reina-Valera 2015).

236 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 159.
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La fuerza del dolor convierte el deseo de Dios en ese deseo de muerte, que bien puede
asociarse a la mors mystica. Fray Luis de Ledn considera que a Job, mas que las pérdidas, le
afecto sentirse abandonado por Dios?”:
Porque se ha de entender que no solamente afligian a Job la pérdida de los bienes de
fuera, y las llagas y dolores agudos y miserables del cuerpo, [...] sino mucho mas el
no sentir dentro de si y en su danimo las consolaciones de Dios [...]. Dios se le
representaba, y a la imaginacion le venia, no como Padre amoroso, sino como Sefior
enojado y fiero, y tal que parecia saborearse en su mal®>%.
Ademas del sufrimiento que produce la herida, ambos coinciden en el asombro de
encontrarse con un dios diferente al que conocen y esperan. Un dios que no solo guarda
silencio ante el sufrimiento, sino que ¢l mismo lo desata. En la ausencia de Dios, la palabra
del poeta se dirigird a si mismo. En la opinion de Octavio Paz, solo indagando en la
conciencia, el poeta es capaz de encontrarse con la humanidad a través de si mismo: “para
revelar el suefio de los hombres es preciso no renunciar a la conciencia. No un abandono [...]
1 -d 1 ,’259 . b . 1 . . . l- .
se le pide al poeta””. Sin embargo, examinar el interior implica avanzar por un camino que
conduce inevitablemente a la soledad, la cual comparte una caracteristica con lo que Vladimir
Jankélévitch considera que es la muerte: la incomunicacion. Para enunciar la palabra, el yo

poético debe tomar distancia del objeto de deseo:

Hay en todo sefales de que todo ha llorado
Y ha bebido las ansias de la gran romeria.

257 Bl sentimiento de abandono por parte de Dios también se encuentra en otros pasajes biblicos, como en el

salmo 42: “Diré¢ a Dios: ‘Roca mia, ;por qué te has olvidado de mi? ;Por qué he de andar enlutado por la
opresion del enemigo?’”’(Salmos 42:9, Reina-Valera 2015), o el Céantico de Ezequias que dice: “Mi morada es
removida y quitada de mi, cual una tienda de pastor. Como hace el tejedor, he enrollado mi vida; €l corta la
hebra de mi tejido. Desde el dia hasta la noche me doblegas por completo. Mi clamor dura hasta el amanecer;
como un ledn, €l tritura todos mis huesos. Desde el dia hasta la noche me doblegas por completo” (Isaias 38:12-
13, Reina-Valera 2015). En el libro de las Lamentaciones, Dios se vuelve contrario al pueblo. En el Nuevo
Testamento, se encuentra la angustia vivida por Jesucristo en Getsemani: “aparta de mi esta copa” (Lucas 22:42,
Reina-Valera 2015). El momento mas conocido es cuando el crucificado repite las palabras del Salmo 22: “Dios
mio, Dios mio, ;por qué me has abandonado?” (Mateo 27:46, Reina-Valera 2015).

28 Fray Luis de Leon, “Exposicion del Libro de Job”, en Obras completas castellanas de Fray Luis de Leon.
Tomo II, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1991. Capitulo III, Exposicion 1.

239 Octavio Paz, “Poesia de soledad y poesia de comunioén”, en Primeras letras (1931-1943), Editorial Vuelta,
Meéxico, 1988, p. 301.
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Sordo a todas voces, solo yo estoy parado.

y a mis culpas asido sobre la sacra via.

iOh Jesus, Salud nuestra...! Si estaré reprobado,

por no haberte seguido, como tu amor queria...>%
En “Los gritos de las cosas”, el yo poético observa desde lejos la escena que protagoniza la
romeria y se encuentra a si mismo fuera de ella. En “La lamparita” reconoce que dejo que se
apagara la luz que tenia encendida: “He dejado apagarse tu Lamparita. / Eso, si seriamente
se considera, no es de verse como una culpa cualquiera. / Es una culpa enorme, casi

infinita”?°!

. El yo poético es consciente de su falta de entrega, la cual exhibe un combate
interno del sujeto que se paraliza frente al objeto de deseo, y duda entre tomarlo de una vez
para si o en elegirse a si mismo.

En el texto de Octavio Paz “Poesia de soledad y poesia de comunion”, el autor
comenta unos versos de Quevedo para afirmar que la conciencia es lo que se opone entre
Dios y el hombre*®?. El yo poético de Placencia se niega a abandonar su conciencia, a
diferencia del mistico, que se entrega completa y voluntariamente. Para Octavio Paz,
Quevedo atribuye un contenido pecaminoso a la conciencia “porque pretende sustentarse en
si misma, bastarse sola y sola saciar su sed de absoluto. Mientras san Juan ruega y suplica al
amado. Quevedo es solicitado por su Dios; pero prefiere perderse y perderlo, antes que
ofrecerle el tinico sacrificio que acepta: el de su conciencia”?®®. El yo poético no quiere la

transfiguracion que sufriria tras el encuentro con la totalidad, puesto que el poema es una

construccion de su propia mirada. Bernard Sesé recuerda los efectos de la transfiguracion:

260 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 162.
1 Ibid., p. 166.

22 Ihid., p. 300.

263 1,
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“De este encuentro con el Objeto absoluto, el sujeto mistico no se repone nunca. Cauterio
suave, este encuentro se funda en una sensacion ambivalente de muerte y vida, de herida
mortal y de vida plena [...] Este encuentro, como un trauma inolvidable, deja una marca
indeleble, una nostalgia que nunca se borra”?%*. En el texto “La mistica segin Bergson”,
Jorge Manzano afirma que cuando termina el éxtasis, el alma se encuentra sola y en
desolacion: “lo que pasa es que llegd el momento de un trabajo muy fino, tan fino que Dios
decide trabajar él solo; y no que colabore uno, pues lo echaria todo a perder”?®. A pesar de
la promesa de que Dios regresa al sujeto su identidad divinizada, el sacrificio de si mismo
resulta demasiado para el yo poético. Luis Jorge Aguilera propone un modelo de andlisis que
permite identificar poemas misticos en la poesia contemporanea®®. El autor observa la
presencia del coloquio mistico en el poema “Deseos” de Carlos Pellicer, donde ademas de
un diadlogo con la divinidad, sefala la transfiguracion del yo poético, que se refleja en una
transformacion fisica: “En las manos ‘llenas de color’ del yo poético en ‘Deseos’ se verifica
el momento del estigma en su definicién mas amplia: las manos marcadas en el pensamiento
cristiano son el més firme testimonio, en discurso corporal, de encuentro intimo con la
divinidad?®’. Después de acoger a Dios, el sujeto mistico no es el mismo: recibe una nueva
identidad que parte del conocimiento de si a través de la mirada divina.

La negacion a abandonarse, hace que el poema que comenz6 elevandose, tropiece y
caiga sobre el yo poético para mostrar su escision interna: su debate entre la duda y la fe,

entre su deseo humano de comunién y su deseo divino de omnisciencia. La conciencia del

264 Bernard Sesé, op. cit., p. 229-230.

265 Bergson cit. por Jorge Manzano, en “La mistica segiin Bergson”, en Xipe Totek, Universidad jesuita de
Guadalajara, afio 2007, vol. 16, niim. 61, p. 10.

266 Luis Jorge Aguilera, El poema mistico en la poesia mexicana contempordnea. Hacia una tipologia.
Universidad de Guadalajara, Guadalajara, 2017, pp. 7-165.

27 Ibid., p. 95
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yo poético impide lograr la comunién con el crucificado, pues si una de las personas esté
fragmentada es imposible recibir la totalidad del otro. Octavio Paz sentencia que al final del
poema “surge la necesidad de la expiacion, que consiste en la humillacion del yo: solo a este
precio es posible la reconciliacion con Dios. [...] ya porque la comunion no se haya
producido realmente, ya porque el poeta no haya podido expresar [...]"?%. En el poema de
Placencia, la humillacion del yo consiste en dejar la herida abierta a la vista de todos, mostrar
su deseo desnudo y someter su caracter: la insolencia inicial de los poemas contrasta con la
tristeza y rendicion de las ultimas estrofas. El yo poético pasa de ser el victimario a
convertirse en la victima, donde el poema se vuelve el lugar del sacrificio, donde se da cuenta
de “toda la claridad de la conciencia y toda la desesperacion del apetito”?®°. El deseo aumenta
y se extiende mads all4 del poema porque no se satisface. Este deseo permanece en forma de
esperanza, ya no en si mismo sino en su dios: “Seflor: entra en mi alma y alza Tu las
compuertas / que imposible es que dejen que fluya mi amargura?’°, “bien puedes, como a

Pablo de Tarso, quebrantarme™’!.

3.4 Dios Hijo como objeto de deseo

Asi como el espacio se encuentra atravesado por la mirada del yo poético, también el objeto
de deseo estd determinado, en parte, por el sujeto deseante, a quien se le presenta conforme
a sus inclinaciones interiores. En “Poética del Objeto mistico segtin Juan de la Cruz”, Bernard

Sesé afirma que el objeto mistico puede identificarse con el objeto del deseo inconsciente?’?.

268 Octavio Paz, op. cit., pp. 300-301.

269 Ibid., p. 300.

270 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 168.

1 Ibid., p. 163.

272 Bernard Sesé, “Poética del Objeto mistico segun Juan de la Cruz”, Actas del XII Congreso de la Asociacion
Internacional de Hispanistas. Estudios aureos 11, coord. por Jules Whicker, Birmingham, 1998, p. 231.
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Este objeto de deseo suele presentarse en simbolos 0 imagenes construidas para la percepcion
de los sentidos. A pesar de que el objeto absoluto se encuentra siempre mas alld, en el proceso
de busqueda “da lugar a una magnifica celebracion que lo exalta, o lo ensalza, en un plano
afectivo, en un plano imaginativo, en un plano sensorial, en un plano sensual. Por fin es
celebrado también por los efectos que produce”’®. En el plano sensorial, algunos de los
sentidos participan mas que otros, en mayor o menor medida, segun las preferencias del
sujeto y del camino que trace el mismo para contemplar al objeto.

El yo poético no puede mirar a Dios como la totalidad que anhela: es tan divino que
se encuentra velado o es tan humano que no posee nada de extraordinario. Lo necesita con la
justa medida de su deseo: tan divino que pueda responder al deseo abisal y cambiar la
naturaleza del yo poético, y tan humano que pueda mirarlo. Hay un dios con el que el yo
poético se identifica: el crucificado y el que va camino al sacrificio. El yo poético no busca
al dios que desafia la ley, ni al dios de las parabolas, tampoco al que hace milagros. Para
Peter Sloterdijk las narraciones ontologicas de los dioses, suscitan en los hombres un deseo
de imitacion: “;Por qué habria que tomarles en serio en principio si residieran solo en lo
diferente, inimitable e incomparable? Tiene que haber un minimo parecido familiar para
fundar lo que se llama una relacién™?’*. La predileccion por el crucificado muestra la
naturaleza de su relacion con Dios, con el cuerpo y la vida expuesta es como “lo ve mejor”,
y puede acercarse a ¢l. En la opinion de Gabriela Raquel Martinez Arellano, “al ser
representado crucificado, el simbolo adquiere un nuevo sentido. Es en el momento en el que

su ministerio en la tierra acaba y estd a punto de acceder al terreno de la muerte. Es en la cruz

3 Ibid., p. 233.
274 Peter Sloterdijk, “Representar a Dios, ser Dios: una solucion egipcia”, en Hacer hablar al cielo, la religién
como teopoesia. Siruela, Madrid, 2022, p. 45.
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donde [...] tiene un contacto directo con el dolor del hombre™?”. El sujeto deseante determina
también el plano en el que se relaciona con su objeto de deseo. En el poema de Placencia, el
vinculo se da a través de la vista, se dirige a un dios que puede mirar y que puede mirarlo a
él.

Se le advierte la sangre que destila,
se le pueden contar todas las venas
y en la apagada luz de su pupila

se traduce lo enorme de sus penas®’®

El yo poético puede o no mirar, celebrar y sufrir el advenimiento parcial del objeto de deseo,

99277

“que a su vez es la esencia del sujeto mistico”™’’, y en el caso del yo poético, no es

necesariamente el dios auténtico. En el pensamiento de Carl G. Jung, la imagen de Dios se

78 Dios no es solo una entidad externa, sino también

relaciona con el arquetipo de si-mismo
un simbolo interno que confronta al individuo con los aspectos inconscientes de su propia
psique, posibilitando la plenitud e integracion. En la persona de Jesus conviven el ser
inconsciente de Dios y la parte consciente del ser humano, permitiendo una imagen de
totalidad: “las necesidades religiosas solo se dan por satisfechas con la totalidad, y por ello,
se apoderan de las imagenes globales ofrecidas por lo inconsciente”®”?. Bernard Sesé
identifica al ciervo vulnerado como una imagen del si-mismo en la obra de Juan de la Cruz:

Mas que la referencia biblica, lo que importa aqui son las connotaciones simbdlicas.

El ciervo simboliza la fecundidad, la renovacion ciclica, los renacimientos; anuncia

la luz, guia hacia la claridad del dia o hacia el refrigerio de las aguas; es el

intermediario entre el cielo y la tierra [...]. Por su elegancia, su velocidad, su ardor
sexual, sugiere la potencia o el impetu del deseo®®’.

275 Gabriela Raquel Martinez Arellano, “El icono y la divinidad en ‘El Cristo de Temaca’ de Alfredo R.
Placencia”, en AdVersusS. Istituto Italo-argentino di Recerca Sociale, afio XI, num. 26, junio 2014, pp. 179.

276 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 169.

277 Bernard Sesé, op. cit., p. 236.

278 “La imagen de Dios no coincide con lo inconsciente en cuanto tal, sino con un contenido inconsciente muy
especifico: el arquetipo del si-mismo. De éste es de quien propiamente ya no podemos distinguir empiricamente
la imagen de Dios”, en Carl G. Jung, op. cit., p. 160.

2 Ibid., p. 160.

280 Bernard Sesé, op. cit., p. 234
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El autor afirma que esta imagen, sublimada, es capaz de contener en si al objeto de deseo y
al sujeto deseante: “Figura a Cristo que llama al alma lo mismo que al alma-Esposa buscando
a su Esposo. Gracia y hermosura: el ciervo encarna estas cualidades del Objeto mistico que
se imprimen en el sujeto mistico ‘que gracia y hermosura en mi dejaste’?%!. La peticion final
de “Ciego Dios” muestra un anhelo de que las voluntades se fusionen en la sublimacién del
simbolo. Jesucristo no solo es el mediador entre Dios y los hombres, sino que también
constituye “la sintesis de los simbolos fundamentales del universo [...] todos los simbolos
de la verticalidad, de la luz, del centro, del eje. [...] Cristo goza de este privilegio Unico de
identificar el mediador y los dos términos a unir”?2,

En la obra de Alfredo R. Placencia, la imagen del crucificado es una proyeccion del
yo poético, quien absorbe la experiencia de Cristo sufriente para hacerla propia. La cruz es
el espejo donde reconoce su propia fractura. El yo poético se despersonaliza para observarse
mejor en ese otro. En palabras de Octavio Paz, “se distancia de su propio yo, sometiéndolo a
un exhaustivo autoanalisis, buscandose en la contradiccion entre su imagen ideal y su
realizacion empirica™®?. Desde la distancia, observa la cruz a detalle, una imagen dificil de
mirar. En su contemplacion se pregunta por el sufrimiento, y trata de encontrar a Dios en ese
hombre contradictorio que es ¢l mismo. Su falta de fe lo crucifica, el crucificado es el yo
poético, y no Jesucristo. En “El Cristo de Temaca”, el yo poético dota al crucificado de
acciones, caracteristicas y un temperamento que es el propio: “y ante el portento la contienda

9% ¢

entabla. / El Cristo parece que medita / y parece que habla”, “se traduce lo enorme de sus

281 Id

282 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “Cristo”, p. 360.

283 QOctavio Paz, “Los hijos del limo”, en Obras completas, t.1: La casa de la presencia, México, Fondo de
Cultura Economica, 1994, p. 376.
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99 ¢¢

penas”, “y parece que llora”?**. Del mismo modo, la direccion de la mirada de Cristo obedece
a la interpretacion del yo poético, quien estd pensando en el pueblo: “Para que asi se turbe o
se conmueva, / /vera, acaso, algun crimen no llorado / con que Temaca lleva / tibia la fe y el
corazon cansado”?®, “; O serd el poco pan de sus cabaiias / o el llanto y el dolor con que lo
moja / lo que asi le conturba las entrafias / y le sacude de congoja...?”?%¢. Finalmente, el yo
poético expresa los efectos de la contemplacion de la pena, “la que me pone la mente inquieta,
/ 1a que alumbrd mis sueflos de poeta”®®’. Sin embargo, no son efectos que modifiquen la
constitucion del yo poético tras el intercambio entre dos personas, sino el fruto de una
introspeccion.

Jesucristo de “Ciego Dios” es también una invencion del yo poético, quien observa
las cualidades que desea para si en ese otro: “Ciégame a mi también, quiero estar ciego”, un
verso que no pretende imitacion sino apropiacion de su esencia. En la ceguera divina el yo
poético ve su propia fragilidad redimida por el lenguaje. La imagen de Cristo significa la
oportunidad de encuentro consigo mismo, de la libre declaracion de sus temores y deseos.
Para esto, el yo poético se vale de otros relatos para construir su identidad narrativa. En “Abre
bien las compuertas”, el yo poético se desdobla en cuatro personajes: Tomas, Pedro, Dimas
y Zaqueo. Cada uno de ellos encarna una caracteristica del yo poético, incredulidad, culpa,

esperanza y deseo de Dios. Sobre Tomas, el yo poético admite la necesidad de que Dios se

presente ante él para creer: “necesito registrar tu costado™?%. De Pedro adopta la culpa que

284 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 169.
285 Id
286 Id
287 Id
288 Alfredo R. Placencia, “El libro de Dios”, op. cit., p. 168.
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en la tradicion biblica lo acompafid hasta el final de sus dias por haber negado a Cristo: “debo
desbaratarme en lloro™?*.

En Dimas, el yo poético experimenta la esperanza de ser mirado por Cristo al borde
de la muerte, en una conversion rapida y efectiva: “es mi ansia morir crucificado”?*°.
Finalmente, de Zaqueo se relata el deseo de Dios, un hombre que por su baja estatura y su
alta posicion econdmica no alcanzaba a mirar a Cristo: “[...] que anda todo desazonado, /
viendo por si pasares, donde habra un sicomoro”?°!. En el diccionario de Chevalier, subirse
a un sicomoro es “participar espiritualmente de una cierta locura, que consiste en
desprenderse de todo interés terrenal, de todo lo creado”?*?. Estos personajes sugieren la
escision del yo poético: carece de fe, siente culpa y tristeza, y sin embargo, hay esperanza y
deseo de lo divino. A la incredulidad de Tomas se le opone el deseo de Zaqueo; a la culpa de
Pedro, la esperanza de Dimas. Dentro del yo poético hay contradicciones que lo mantienen
separado de si mismo y que explican la necesidad de proyectarse a si mismo en el crucificado,
en el simbolo de totalidad.

El yo poético no habla de Cristo sino desde Cristo, quien tiene las mismas
caracteristicas que para Octavio Paz aparecieron por primera vez en “El suefio” de Jean-Paul
Ritcher, donde Jesucristo afirma que ha recorrido el universo y los abismos para enterarse de
que Dios no existe. En el cementerio, anuncia a los huérfanos: “Y cuando he alzado la vista

hacia el inmenso mundo, buscando el ojo de Dios, el mundo me ha mirado con sus cuencas;

estaban vacias y no tenian fondo. [...] Ni yo ni ustedes tenemos padre”°*. El yo poético no

289 Id

290 Id

291 Id

292 Jean Chevalier, op. cit., s. v. “sicomoro”, pp. 941.
293 Qctavio Paz, op. cit., p. 376.
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puede dejar de verse a si mismo en la soledad y orfandad de la cruz. En la construccion del
poema, el otro dios es ¢l mismo, que renace con el rostro doliente del crucificado. De este
modo, el poeta procura con su palabra el momento donde es posible la unidn total que en el
caso del yo poético, no encuentra en la imagen divina. El aspecto inconsciente que el yo
poético rechaza en la fe, lo recupera en la construccion del poema. Su enunciacion es
suficiente para sentirse cerca del si-mismo, porque como sefala Bernard Sesé, “el ansia por
el Objeto (el deseo en si mismo) es el propio camino para hallar al Objeto, puesto que el
deseo es ya, en cierta manera, el Objeto mismo”?°*. El poema es la blisqueda y el remedio
del deseo del yo poético, quien retine sus pedazos en él. El poema es un ser independiente

del yo poético, aunque creado por ¢él, es una disposicion interior que no es el yo.

294 Bernard Sesé, op. cit., p. 232.
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Conclusiones

La clasificacion de la obra poética de Alfredo R. Placencia en la poesia religiosa moderna,
ha provocado una separacion de su propia tradicion literaria, al argumentar la autenticidad
de la experiencia religiosa del siglo XX. Margarita Ledn Vega ha reconocido algunos de los
aspectos formales que unen a la poesia de la época, concretamente a Placencia, a Concha
Urquiza y a Manuel Ponce. Observar a cada uno de los poetas que han sido clasificados en
este rubro otorga la posibilidad de que el motivo religioso se encamine hacia la busqueda de
otros motivos, temas y funciones. En el caso del padre Placencia, los poemas revelan una
tension entre la ortodoxia y una busqueda profana de naturaleza introspectiva, que en su
intencion de comunion se vincula con la tradicién mistica. Del mismo modo, el modernismo
del sacerdote deviene hacia lo provinciano donde el motivo religioso se entrelaza con lo
identitario haciendo del poema un territorio de pertenencia e identidad. Este trabajo propone
que el deseo de absoluto es uno de los motivos literarios que configuran los poemas religiosos
de Alfredo R. Placencia.

En el didlogo entre el yo biografico y el yo poético del padre Placencia, se observan
tres rasgos fundamentales: la pobreza y el ascetismo, el peregrinaje y su cualidad de amante
y la soledad con su ser poeta. El primero se refiere al dolor mas antiguo de su vida, la pobreza
que lo obligd a separarse de su biblioteca y de su saxofén, misma que se vincula al
vaciamiento que se aprecia en su obra. El segundo rasgo es el éxodo que sufrid por los
pueblos altefios que enriquecid sus poemas de caracter provincial, donde el poeta enuncia
con la pasion los lugares y las personas a las que amd. En tercer lugar, la experiencia de la

soledad que impuls6 su ser poeta, su deseo de comunion. En estas tres vertientes nace la
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experiencia de Dios en la obra del padre Alfredo. La comunion del poeta se da en la creacion
del poema y no en el sujeto religioso, ni en el poema propiamente.

La ceguera revela una busqueda espiritual y existencial donde el deseo del yo poético
sobrevive al conflicto entre la fe y la duda. La inclinacion hacia la segunda exalta su propia
humanidad, donde finalmente se convierte en el dios creador de su propio universo. Trayecto
opuesto al que atravesaria el mistico, quien permitiria su propia divinizacién a través de la
fe. El deseo del yo poético se adelanta y crea a un dios tnico, que es €l mismo. Su sacrificio
resulta en la creacion de El libro de Dios. Los poemas, una vez puestos en palabras, obtienen
su autonomia. El Libro no pertenece al yo poético porque salié de €l en busca del otro, y
tampoco es de Dios, porque no lo alcanza.

La lucha del yo poético entre la duda y la fe, nace de su relacion con la muerte, donde
el poema trata de recuperar una identidad en riesgo capturando los recuerdos familiares, las
estampas de la provincia y los momentos de sufrimiento. La poética del dolor que se atribuye
a la obra del sacerdote, es mas bien el efecto del deseo que nace de una herida de amor, y que
impulsa a la creacion poética en el intento de solucionar dichos conflictos: de vencer el paso
del tiempo y de articular su propia sanacion.

Es incorrecto afirmar que el yo poético se busca a si mismo en el poema en lugar de
buscar a Dios, puesto la intencion de comunidon permanece, y permite vincular el ejercicio
poético de Placencia a la poesia mistica espafola. El deseo tiene la virtud de unir ambas
busquedas, asi como la busqueda de Dios lleva a un mayor conocimiento de si, la busqueda
de si mismo apunta a un mayor conocimiento de Dios. Leer los poemas religiosos a la luz del
mistico san Juan de la Cruz, permite observar que la obra del padre Placencia constituye una

profunda exploracion y una celebracion de la condicion humana.
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El yo poético se inclina por la sensacion de totalidad que trae consigo la experiencia
de comunion con lo divino. Desde la perspectiva de Carl G. Jung, la imagen de Dios se asocia
al inconsciente colectivo. Partiendo de esta idea, la busqueda del yo poético se encamina a la
comunion con el universo, con otros seres humanos y consigo mismo, con el objetivo de
obtener una sensacion de presencia y de unidad con el todo.

El poema se queda a la mitad del camino entre el deseante y el deseado. El mismo se
convierte en el espacio del deseo y sus manifestaciones, en las miradas, los cuerpos, las
palabras y los silencios. Todo un ritual de cortejo, que si bien no responde a una experiencia
mistica, procura una experiencia que tiene su parte divina. La poesia religiosa de Alfredo R.
Placencia se encuentra en un estado de amor eros, que es el principio de toda experiencia
mistica, espiritual y poética. El poema se convierte en un camino purgativo que en lugar de
negar, afirma el deseo y diviniza al yo poético por medio de la palabra, donde la identificacion
con el crucificado simula una fusion de identidades.

La experiencia poética de Alfredo R. Placencia se erige como una experiencia
religiosa al punto de suplantarla, donde en su universo, el deseo se expande, se hunde y se

eleva en todas direcciones, haciendo posible vencer la soledad y la muerte.
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