
DE LA NOCHE OSCURA AL ALBA LUMINOSA: 
NOTAS PARA UNA MISTICA DE LA POESIA 

DE FRANCISCO MATOS PAOLI 

" Al final desenterramos Ia sabiduria de todas las 
epocas y todos los pueblos y descubrimos que todas 
las cosas mas valiosas y elevadas ya han sido di
chas hace mucho en el Jenguaje mas bello". 

Arquetipos e inconsciente colectivo 
Carl Gustav J ung 

Race algunos afios, en un estudio sobre Pablo Neruda y Jose Lezama Lima, 
emprendi Ia fascinante e infructuosa tarea, por desconocida y magna, de acer
carme a un corpus mistico. Se trataba de Ia busqueda de Ia eternidad o del in
finite en Ja poesia moderna, entendida a partir de l prerromanticismo. En aquel 
entonces segui Ia delimitaci6n de Octavia Paz expuesta en su trilogia El arco 
y Ia lira, Los hijos del limo y La otra voz, junto con los estudios de Hugo 
Friedrich, Estructura de la lirica moderna, y de Raymond Marcel, De Baude
laire al surrealismo. Estas obras criticas privi leg iaban una evoluci6n de ruptu
ra y continuidad que Paz dio en llamar Ia "tradici6n de Ia ruptura", termino a 
veces vago, pues no dice mucho ala hora de de limitar el aspecto de ruptura de 
las vanguardias artistico-literarias de principios del s ig lo XX. Nos diria lo 
mismo de Ia ruptura entre e l Renacimiento y Ia Edad Media o entre el Manie
rismo y el Renacim iento. 

Quisiera volver a recorrer aquellas busquedas sinuosas en Ia metaforizaci6n 
clasica del poem a If rico como un viaje a traves de un rfo, 1 consecuci6n del m ito 
de Pegasus e H ipocrene. Este viaje nos 11eva hacia dos t6picos privilegiados 
en Ia busqueda y el encuentro misticos: Ia neche oscura y el hombre de luz, 
relacionado con el a lba como e l advenimiento al conocimiento absolute. 

Tal vez sea el sufismo el sistema mistico que mejor haya representado esta 
mehifora de Ia luz como fuente, guia y punto de encuentro de Ia realidad y de 
Ia verdad onto16gica. El ishraqi refiere Ia mist ica de lo luminoso, de Io auro
ral, de Ia salida del sol. El conocim iento oriental entend ido como Iugar de las 
Inteligencias puras esta fuera del espac io real. No es un Iugar en el mundo. 
Por lo tanto, imp I ica una metafis ica en que luz y ser, luz y real idad, luz y co
nacimiento se identifican.2 

• 

1 Ver, Ernst Robert Curtius, Literatura medieval y Edad Media latina, traducci6n de Margit Frenk, 
Mexico, Fondo de Cultura Econ6mica, 1975. 

2 Yer, Henry Corbin, £ / hombre de luz en el sufismo iranio, traducci6n de Maria Tabuyo y Agustin 
L6pez, Madrid, Siruela, 2000. 
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Esta formula implica eclecticismo o sincretismo de zoroastrismo, mazdeis
mo y judeocristianismo.3 Ya podiamos ver esto en Ia mistica orfico-pitag6rica, 
platonica y hermetica. El sincretismo se desarrollo con Ia cultura griega en el 
Egipto romano, que produjo un pensamiento como el de Plotino y Orfgenes. 
Baja los Ptolomeos, esas religiones tambien se mezclan con las creencias de 
los judios que habian reton1ado a Egipto en una epoca tan temprana como el 
siglo VI a.C. Alejandria se convirtio asi en ]a cuna de esta teologia sincretica.4 

En esas religiones hay una pugna entre esos momentos, noche y alba, como 
extension de Ia simbologia de la luz y las tinieblas, cuyos orfgenes se pierden 
en el tiempo, quiza procedente de Oriente, pero ya presente en el orfismo: 

En Ia antitesis primigenia de Ia Luz y la Noche, de Ja que Ia cosmologia pitag6rica 
deriva el origen del mundo, se presupone esta lucha como una verdad inmediatamente 
evidente para Ia sensibilidad religiosa. Arist6teles esta en to cierto cuando ve Ia 
significaci6n de Ia Noche como opuesto a Ia luz en Ia teogonia 6rfica e infiere que 
en esta genealogia se considera conscientemente lo imperfecto como una etapa ante
rior a lo perfecto y bueno, de suerte que el pante6n olimpico resulta el punto culmi
nante en el desarrollo del mundo.5 

En el Corpus Hermeticum, Poimandres expresa lo siguiente: "Luz y vida 
son dios y padre, y de e11os nacio el hombre[ ... ]" (115); y el autoconocimiento 
vino a significar Ia busqueaa de Ia verdad. Esa busqueda en los mitos orficos 
esta signada en Ia katabasis, en el descenso a los infiernos. Alii Orfeo no logra 
recuperar el objeto de su amor, pero encuentra unos textos sagrados que Je 
permiten conocer lo trascendente. Todos los rituales de esta antigua religion 
estan relacionados con Ia sexualidad y el descenso al Hades: Orfeo, Dionisos, 
Psique, Persefone.6 Posteriormente, el cristianismo reitera esto en el descenso 
de Cristo a los infiemos, salvo que Ia katabasis da paso a la anabasis victo
riosa. A pesar de que pudieran parecer adversos o contradictorios, Ia noche y 
el alba se dividen el privilegio entre los poetas que han querido representar un 
espacio o un momenta propicio para la unio mystica. 

La noche, segun Ia psicologia junguiana, propicia el hundimiento en ellago 
profunda del alma. Para Jung, existe una union indisoluble entre Ia noche y el 
agua profunda, de tal manera que es necesario descender siempre para alcanzar 
lo sagrado. El agua, simbolo de la psique, esta en el lago de la noche oscura. 

3 Para informacion mas amplia sobre el eclecticismo del sufismo, puede consultarse el libro de Reynold 
Alleyne Nicholson, Poetas y misticos del Islam, traduccion de Fernando Valera, Madrid, Arkano 
Libros, 1999. 

4 Ver, Brian P. Copenhaver, "Introducci6n", Corpus Hermeticum y Asclepio, traducci6n de Jaime 
Portulas y Cristina Serna, Madrid, Siruela, 2000; pp. 26-27. 

5 Werner Jaeger, La teo/ogia de los primeros fi/6sofos griegos, traduccion de Jose Gaos, Mexico, 
Fondo de Cultura Econ6mica, 1992; p. 68. 

6 Para mayor informacion acerca de los infiernos, puede consultarse el libro de Georges Minois, 
Historia de los infiernos, traducci6n de Godofredo Gonzalez, Barcelona, Paid6s, 1991. 
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El agua es simbo]o de lo inconsciente, y el ]ago en el valle es Jo inconsciente, 
es el dragon de.l Tao, cuya naturaleza es similar al agua, un Yang integrado en 
el Yin. Agua es espiritu que se ha vuelto inconsciente. El descenso a ese Jago 
del inconsciente es necesario para. realizar el ascenso. 7 

La nocion de la nocbe que acabamos de exponer nos Jleva al postulado de 
Ia diosa egipcia Nun, las aguas primigenias en Ia oscuridad, como el origen 
del cosmos. La noche y el caos estan enlazados. Nun se transformo en la grie
ga Nyx. Hesiodo relata en Ia Teogonia como Ia diosa Nyx concedia el descan
so, el suefio y el placer sexual y era madre de Ia suerte (Moros), del suefio 
(Hipnos) y de Ia muerte (Tanatos). En Ia mitologia orfica, se relata Ia union de 
Erebos (Tinieblas) y ]a Noche, cuyo vuelo de enorme pajaro negro se posa 
sobre el pecho de l esposo, y del huevo primigenio y numinoso surge el mas 
temible de los dioses, Eros. 

Por un Iado, existe Ia tendencia a presentar Ia noche negativamente debido 
a las circunstancias de pugna entre las religiones paganas y Ia religion cristia
na a principios de Ja Edad Media. Los adeptos a las religiones paganas debian 
hacer sus rituales en Ia noche para evitar las persecuciones.8 De ahi que poste
riormente, cuando Ia Iglesia comenzo a tergiversar los mitos paganos, las mu
jeres que se juntaban en sus rituales al dios Liber Pater y a ]a Diosa Madre, a 
Pan y a Falos, sus acompafiantes, se les definiera como "brujas".9 Por lo de
mas, ya sabemos que Pan da origen al Demonio y los rituales que se celebraban 
en honor de los demones se re-definieron en los famosos aquelarres; pero esa 
negatividad de Ia noche no impide que Ia noche literaria se imponga como 
momenta sacra, rescatando asi la noche de Ia religion orfica que se relaciona 
con el descenso a los infiernos expuesto en los mitos de Ishtar, Persefone, 
Orfeo, y finalmente el viaje de Psiquis tras Eros a los infiernos se convierte en 
el ejemplo del amor que vence a la muerte, igual que anteriormente Io habia 
sido el descenso de Ishtar al Arulu tras Tamuz, bajo el poder de Ereshkigal. El 
viaje de amory conocimiento no es solo viaje al Hades como Iugar de las sam
bras, sino bajada a la consciencia, a Ia interioridad. Alii, Ia tlor del narciso es 
Ia seduccion de Eros que instaura el descenso al reino de las sombras como 
deseo de conocim iento. Esto puede verse en el poe rna atribuido a Homero, 
Himno a Demeter. 10 Lo que se expresa aqui es Ia noche como momenta de Ia 

7 Ver, Carl Gustav Jung, Arquetipos e inconsciente colectivo, traducci6n de Miguel Murmis, Barcelona, 
Paid6s, 1997; p. 23. 

8 Ver, Vicente Perez Silva, "Del arcano de Ia noche al arcano del nocturno", en Libro de los nocturnos, 
Santafe de Bogota, Instituto Caro y Cuervo, 1996; p. 17. Tambien puede consultarse el libro de 
Oronzo Giordano, Religiosidad popular en Ia Alta Edad Media, traducci6n de Pilar Garcia Mouton 
y Valentin Garcia Yebra, Madrid, Gredos, 1983. 

9 Ver, Frank Donovan, Historia de Ia brujeria, traducci6n de Francisco Torres Oliver, Madrid, Alianza, 
1988. 

10 Yer, R. Gordon Wasson et a/., El camino a Eleusis (Una soluci6n af enigma de los misterios) , 
traducci6n de Felipe Garrido, Mexico, Fondo de Cultura Econ6mica, 1992; pp. 95-120. 
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ausencia, de la carencia, y en aquellos mitos siempre la musica y Ia poesia 
promueven ellamento (hijo de Ia Noche como lo expone Hesiodo)l 1 como in
vocacion del objeto del deseo que arrebato Ia muerte, el deseo de conocimien
to. La flor del narciso es Ia oscura pugna, e] rapto, el arrebato que nos seduce 
y nos lleva bacia el reino de las sombras. Por eso, posteriormente, en la Edad 
Media, se hablaba de que Satanas ascendia por las flores, como eco de Eros. 

En Ia poesia arabe y, por extension, en las jarchas, sean mozarabes o ro
mandalucies como qui ere Federico Corriente, 12 tam bien se reitera el topos de 
Ia noche como momento propicio para Ia sexualidad, junto con el desprecio 
por el alba como momento de separacion de los amantes. Contrario a esta vi
sion negativa del alba, en Ia poesia provenzal el alba alcanzara las mismas ci
mas que la noche, porque se refiere a Cristo. Hubo escritores como Pierre 
Epanghol que presentaban la noche como sfmbolo del pecado en contraposi
cion al alba como el momento sagrado. Para Guiraut de Riquier, el dia es Ia 
pureza del corazon; para otros, como Bernart de Bafiase, e] alba es simbolo de 
lo inefable que bafia a los elegidos y del momento en que se entra en el parai
so. Obviamente, esto tiene reminiscencias biblicas y se refiere al momenta de 
Ia muerte de Jesus en el cual se hizo la luz. Folquet de Marseille ve en el alba 
el reino de Jesus en el alma13

• De hecho, esta seria la contra part ida del mo
mento mori tan rehuido en Ia Edad Media y el Barroco. 

Es sumamente interesante que esos mementos escogidos por su idoneidad 
para Ia union mistica habian sido privilegiados tambien en las poeticas eroti
cas y amatorias. La noche se habia convertido en el momento (y por que no en 
el espacio) oportuno para desvestirse del pudor que implicaba Ia desnudez. En 
la poesia egipcia antigua, muy anterior a la poesia clasica, aparecen fragmen
tos en los cuales Ia noche se sefiala como momenta oportuno para Ia union arne
rosa: "Pase, de noche, cerca de su casa. I Llame: mas no me abrieron"; ''No 
me ha dicho: ' Entra, guapo mozo.' I Estaba sorda esta noche". 14 Y no solo se 
reitera Ia noche, sino la situacion del amante nocturne que toea a Ia puerta de 
la casa que se repetira en Ia escena mas preciosa del Cantar de los cantares: 

Yo dormia, pero mi coraz6n velaba [ ... ] 
Mi amado meti6 su mano por el agujero, 
y mis entrai'ias se conmovieron dentro de mi. 
Yo me lev ante para abrir a mi amado, 
y mis manos gotearon mirra, • 

11 Ver, Hesiodo, Teogonia, traducci6n de Adelaida y Maria Angeles Martin Sanchez, Madrid, Alianza, 
1998; p. 35. 

12 Ver, Federico Corriente, Poesia dialectal arabe y romance en Alandaluz, Madrid, Gredos, 1997. 
13 Ver, Alfred Jeanroy, La Poesie Lyrique de Trouvadours, vol. II, Paris, Henri Dider (ed.), 1934; pp. 

313 y siguientes. 
14 Cantos de amor del antiguo Egipto, traducci6n de Borja Folch, Barcelona, Grafos, 1997; p. 42. 
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y mis dedos mirra que corrfa 
sobre las aida bas del candado. 15 

I 

Miguel Angel Nater 

Mientras en Ia poesia egipcia se exalta el desden de Ia amada, ahora se 
resalta Ia ausencia del amado y Ia desesperac i6n de Ia amada ante su partida. 
Esa misma actitud se encuentra en Ia Dido de La Eneida de Virgilio que, como 
una coniecta cerva corre adolorida tras Ia partida de Eneas: 

[ .. . ] arde Ia desventurada Dido y vaga enJoquecida por toda Ia ciudad, cual incauta 
cierva herida en los bosques de Creta que el pastor traspas6 desde Jejos, sin saberlo, 
con sus fl echas, y le dej6 hincado el hierro volador: ella recorre en su fuga las selvas 
y los montes dicteos, pero en su flanco esta clavado el arp6n leta I. 16 

Ovidio, por su parte, recom ienda en el Arte de amar esa misma actitud de va
gar en Ia noche hasta encontrar el am or de Ia amada, 17 y Ia c ultura griega 
recomendaba Ia noche como espacio de liberaci6n de los deseos y de Ia desnu
dez. La {mica luz perm it ida en el espacio er6tico eran los rayos de Ia luna. Ese 
momento nocturno es precisamente el que Safo privilegia para el deseo y Ia 
carencia: "Las Pleyades ya se esconden, I Ia luna tambien, y media I Ia noche. 
Las horas pasan, I y voy a acostarme sola". 18 

Sin embargo, sera el Cantar hebreo el que instaure en Ia Edad Media Ia 
tradici6n de Ia noche oscura sobre Ia base de Ia citada escena. Las rearticula
ciones del Cantar de los cantares que Ia Edad Med ia desarrolla como exegesis 
del amor sagrado, como aparece en Jos comentarios de Origenes y San Ber
nardo, privilegian Ia noche como momento del deseo y de Ia pasi6n. La escena 
del presentimiento de Ia Su lamita sirve como metafora del alma que sale de Ia 
casa o de Ia tienda, simbolo del cuerpo. Asi aparece el t6pico de Ia noche os
cura del alma que privilegian los misticos franceses y desemboca en San Juan 
de Ia Cruz, aunque Ia noche de este no es purgaci6n s ino viaje al jardin de las 
delicias. De hecho, Ia redacci6n de una parafrasis del Cantar de los cantares 
ya aparece en la Edad Media en el poema de San Pedro Damian (siglo XI) que 
se titula "Quis est hic". 19 

Y recordemos e l celebre poema de San Juan de Ia Cruz: "En una noche 
oscura, I con ansias en amores inflamada, I joh dichosa ventura! I sali sin ser 
notada, I estando ya mi casa sosegada" .20 Estos motivos se gestan en una 

15 Cantor de los cantares, en La Santa Biblia, traducci6n de Casiodoro de Reina, Dallas, International 
Bible Association, 1976; p. 706. 

16 Virgilio, La Eneida, traducci6n de Eugenio de Ochoa, Buenos Aires, Losada, 1984; pp. 72-73. 
17 Ver, Pierre Grimal , £/ amor en Ia antigua Roma, traducci6n de Javier Palacio, Barcelona, Paid6s, 

2000; p. 172. 
18 Safo, Poesia de Sajo, traducci6n de Juan Manuel Rodriguez Tobal, Madrid, Mondadori, 1998; p. 67. 
19 Puede consultarse el texto en Alberto Varvaro, Literatura romimica de Ia Edad Media, traducci6n 

de Lola Badia y Carlos Alvar, Barcelona, Ariel, 1983; pp. 101-1 02. 
20 San Juan de Ia Cruz, "Noche oscura", en Gerald Brenan, San Juan de Ia Cruz, traducci6n de Jaume 

Reig, Barcelona, Plaza & Janes, 2000; p. 173. 
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tradicion erotica que en la Edad Media sera privilegiada para intentar transmi
tir la afasica vision y union del alma con la divinidad, tanto en la mistica orien
tal como occidental.21 

Esta bfrsqueda mistica se diferencia de la poetica del infinite en la poesia 
moderna,24 porque los poetas romanticos postulan el poema mismo como un 
espacio de encuentro con lo eterno bajo los parametres de la ironia schlegeliana 
o la intuicion intelectual a la que se refiere Friedrich Holder] in.23 La noche 
romantica es heredera de la noche mistica que busca la interioridad como es
pacio del encuentro con uno mismo. De ese modo, esta poetica se comunica 
con la idea del infierno interior y los paraisos artificiales que se buscaban a 
traves de la Jenseinst. La Sensuncht es precisamente el anhelo, la nostalgia de 
volver al Grund del que hablaba Friedrich Schiller24 como simbolo de la poe
sfa que refleja la continuidad entre cosmos y ser, entre dioses y humanos, la 
aetas aurea. La poesia senti1nental, la poesia romantica, es la que suspira por 
aquel Grund, pero los poetas romanticos postulan el poema como recuperacion 
de esa noche interior. De ahi surge el camino misterioso que va hacia adentro, 
como afirma Friedrich von Hardenberg, Novalis, en sus Himnos a la noche. 
Esto coincide con la preocupacion de los sacerdotes de Ia "Escue]a de los ce
menterios"25 inglesa, aquellos goticos que se alejaban en las noches a las rui
nas y los camposantos para meditar acerca de Ia eternidad, de la muerte y Ia 
posibilidad de una vida que se hundia en esa oscuridad de la tmnba como re
flejo del sumergimiento en el ser durante el suefio, en Ia noche cosmica que 
alberga el cuerpo como una tumba en que se revuelve la consciencia, efectiva 
vuelta al "conocete a ti mismo", que se encontraba a Ia entrada del templo de 
Apolo en Delfos y que forma parte del pensamiento pJatonico, hijo a su vez de 
los ritos orficos. En esa busqueda, el poeta es el vidente, el profeta que se 
comunica con las madres, con el infinite, como lo expresa Holderlin en el 
poem a "Pan y vino". Asi, nace el nocturne como poema preferido, cercano a 
la elegia de corte anglosajon. Es ellamento o el suspire que se desarrolla en la 
soledad en relacion con lo marchito; es el lamento del amante ab~ndonado en 

21 Otra vision de Ia noche es Ia que Helmut Hatzfeld encuentra y estudia en los antiguos poemas 
franceses. Alii representa el momento de purgaci6n o fase de sequia espiritual. Ver, "La espiritualidad 
medieval (lnvestigaciones lingtiisticas sobre Ia Alta Espiritualidad en frances antiguo)", en Estudios 
de literatura romanica, traducci6n de Rosa Kuhne, Barcelona, Planeta, 1972; pp. 165-222. 

22 He expuesto Ia evoluci6n de Ia bUsqueda del infinito en Ia poesia moderna en mi tesis de maestria, 
"La tradici6n del infinito a traves de "Muerte de Narciso", de Jose Lezama Lima, y Tentativa del 
hombre infinito, de Pablo Neruda", Universidad de Puerto Rico, 1994. 

23 La intuici6n es lo que une objeto y sujeto, lo que lleva a Ia unidad originaria, y se opone al juicio. 
Ver, Friedrich Holder! in, "Juicio y ser", en Ensayos, traducci6n de Felipe Martinez Marzoa, Madrid, 
Hiperi6n, 1976; p. 25. 

24 Ver, Friedrich Schiller, Acerca de Ia poesia ingenua y sentimental, traducci6n de Raimundo Lida, 
Buenos Aires, Instituto de Estudios Germanicos, 1941. 

25 Ver, Paul van Tieghem, El romanticismo en Ia literatura europea, traducci6n de Jose Almoina, 
Mexico, Editorial Hispanoamericana, 1958; p. 53. 
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el arrebato de Ia muerte. La muerte de Soph ie von Kuhn produce en Navalis 
esa poetica del infinite, y herederos de esto son Edgar AIJan Poe en relad6n 
con Anabel Lee, y Jose Asu ncion S.ilva a Ia muerte de E lvira. El paso del ro
manticismo al simbo li smo, al decadentismo y al modernismo (mas bien su 
elongaci6n en esos movimientos posteriores) promueve el poema elegiaco, el 
nocturne, como puede verse en Los sepulcros de F6scolo. lncluso, el surrea
lismo comparte Ia misma noci6n de Ia neche y de los sueiios como recupera
ci6n de esa existencia real del ser humano.26 E l decadentismo profesa un gusto 
por lo macabre, por lo morboso, por lo proscrito, y, dentro de esto, la neche 
como instigadora del suicidio, del mal del fin del siglo. Es Ia neche g6tica de 
Ia ciudad abandonada como s imbolo de Ia consciencia27 que se va volviendo 
neur6tica basta llegar a Ia noche existencial de Ia paranoia o a Ia neche propi
ciadora de lo Abierto, como lo presenta Rainer Maria Rilke. 

Es seductor emprender Ia inserci6n de nuestro poeta en esa vieja tradici6n 
mistica.28 Obviamente, el valor estriba en Ia rearticulaci6n que sobre el cono
cimiento de Stephane Mallarme y Rainer Maria RiJke, obtenido en Francia en 
los curses de Marce l Bataillon en Ia Sorbona (1947) en e l Colege de France, 
junto con las lecturas de los misticos cl<is icos espaiioles, San Juan de Ia Cruz 
y Santa Teresa de Jesus, 29 y las rearticulaciones de esa tradici6n que habia e la
borado en sus primeros aiios ese torrente de oscuridad que imparti6 Ia influen
cia del primer Neruda en Tentativa del hombre infinito y Residencia en Ia 
tierra, de los cuales me sospecho que bebi6 Matos Paoli para su evoluci6n . 

Tal parece que podriamos marcar un ciclo mistico que se intensifica a par
tir del regreso desde Francia y que se adelanta al mov imiento literario que se 
expres6 en Ia revista Alma Latina en 1948 bajo las voces de Fe lix Franco 
Oppenheimer, Eugenio Rentas L ucas y Francisco Lluch Mora. En el trascen
dental ismo se manifiestan Ia elevaci6n del ser humane a un plano espiritual 
sin olvidar la realidad humana, la integridad de Ia personaJidad; por lo tanto, 
Ia busqueda ontol6gica, Ia reacci6n al c ientificismo burgues y al materialismo, 
el rechazo al arte por el arte y Ja presencia de Ia agonia del ser humano y del 
mundo. Esto los lleva a plantear una busqueda metafisica que tamb ien aparece 

26 Ver, Albert Beguin, £ 1 alma romtmrica y el suefio, traducci6n de Mario Monteforte Toledo, Mexico, 
Fondo de Cultura Econ6mica, 1981. 

27 Ver, Hans Hinterhauser, Fin de siglo: Mitos y jiguras, traducci6n de Maria Teresa Martinez, Madrid, 
Taurus, 1980. 

28 Quede claro que es imposible trabajar con Ia totalidad de Ia obra de este Lope de Vega puertorriquefio. 
Su extensisima obra abarca mas de quinientos volumenes, muchos de los cuales no han sido 
publicados. Baste sefialar que el presente articulo es un esbozo que espera el desarrollo posterior de 
algun estudioso de Ia poesia puertorriquena. 

29 Cabe destacar que los poetas renacentistas y barrocos espanoles ya habian privilegiado el dia como 
momento deseado en contraposici6n a Ia noche como momento mori o como abandono de Eros. De 
ahi el deseo respecto del alba como eros del retorno. Para una idea de Ia noche en Ia poesia espai'iola 
del Renacimiento y del barroco, ver Orlando Edreira, £/ nocturno en Ia poesfa modernista, Nueva 
York, Abra, 1978; pp. 11-1 5. 
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en Matos Paqli.30 Sin embargo, la evoluci6n de la mistica de la poesia que nos 
ocupa se distancia del trascendentalismo y se ancla en la vieja tradici6n espa
nola para invertir el juego de los elementos basicos de la mistica. 

Mi prop6sito es sefialar algunos detalles de la poesia de Matos Paoli que 
nos permiten percatarnos de Ia modulaci6n del viaje mistico que propane a 
partir de sus primeros libros y que se extiende basta elfin de sus dias. Un ase
dio a Carda labriego y otros poemas (1932-37), El habitante del eco (1937-41), 
Teoria del olvido (1941-44), Criatura del rocio (1956) y Canto de Ia locura 
(1962) nos permite rastrear esa otra faceta proxima al trascendentalismo que 
parece dividir la obra su obra en poesia patriotica y comprometida con la cau
sa nacionalista a la cual se aferra con solemnidad en Canto a Puerto Rico, Luz 
de los Heroes y Canto nacional a Borinquen. 

Francisco Matos Paoli nos presenta en su poesia un viaje de Ia noche a] 
alba que articula Ia metafora de la bu.squeda del conocimiento absoluto, del 
infmito. Coincide con Navalis al apuntar que el camino se dirige al misterio. 
Ambos suscriben la esencia etimologica de I a palabra "mistica", mystikon en 
griego, que refiere el acto de cerrar los ojos o Ia boca. Esto implica el acto 
primigenio que demuestra Ia inefabilidad del misterio. En ese sentido, partici
pa de Ia busqueda simbolista romantica, tal vez como producto de su contacto 
con Ma11arme y Rilke, lo que implica un vinculo con los postulados de 
Emmanuel Sweden borg y Charles Baudelaire. El simbolo sirve para .comuni
car esos dos mundos a los que se refiere Swedenborg,31 ese mundo metafisico 
del cual el mundo fenomenico es un simbolo. La naturaleza es templo de pila
res vivientes en los cuales podemos reconocer ese otro mundo a traves de la 
imagen poetica. Efectivamente, esto es similar a la filosofia platonica. Matos 
Paoli encuentra Ia desnudez de esa poesia en la poetica de Juan Ramon Jimenez 
como el mismo poeta afirma: "Asi me obligo aver en ]a poesia una desnudez 
casi absoluta, como queria Juan Ramon Jimenez, una gracia reconcentrada en 
el instante que dimana bacia Ia contemplaci6n de las esencias".32 La poesia se 
le presenta como un desenvolvimiento c6smico que, segun el poeta, se origina 
en Ia orfandad. La carencia, Ia perdida del ser amado, produce en Signario de 
lagrimas ( 1931 ), como en la musica apolinea, orfica y panica, el lamento por 
el objeto del deseo; sin embargo, contrario a Navalis y Rilke, por solo mencio
nar dos c:le los grandes poetas de la tradicion de la noche como espacio del 
lamento y de Ia recuperaci6n del objeto del deseo, Matos Paoli refiere su 

30 Debo mucho a Ia tesis inedita de maestria de Maria Lugo Acevedo, "Los cantos a Puerto Rico", 
Universidad de Puerto Rico, 1986. 

31 Para una mejor comprensi6n acerca del simbolismo, puede consultarse el libro de Ana Balakian, The 
Symbolist Movement (A critical appraisal) , Nueva York, Random House, 1967. Tambien es Uti! el 
libro de Andre Barre, Le Symbolisme, Nueva York, Burt Franklin (ed.), 1978. 

32 Francisco Matos Paoli, "Autobiografia espiritual", en Primeros libros poeticos de Francisco Matos 
Paoli, Rio Piedras, Litojare, 1982; p. xiii. 
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busqueda de Ia luz. AI respecto ha dicho Margot Arce de Vazquez en el pro lo
go a Criatura de rocio (1958): 

Este poeta no pertenece al grupo de artistas que se sumergen y regodean en la tem
poralidad y nos rnuestran su vision sornbria, li rnitada del mundo como rec into cerrado 
y sin salida, rnoderno y aterrador infierno sin Ia justificaci6n teol6gica del verdadero, 
simbolo el mas inquietante de su cosmovisi6n.33 

Los estudiosos de Ia obra de Matos Paoli piensan que muchos de los ele
mentos simbolicos de su poesfa surgen del espiritismo. A partir de los nom
bres de los circulos espiritistas, como el que fundara nuestro vate en 1930 con 
el medium Francisco Ismael Segarra, "Luz y Progreso'', Ia luz, e l progreso y Ia 
raz6n estan mezclados como expresion del caracter cientffico: luz como pro
greso hacia el conocimiento absoluto.34 Asi, Ia espiritualidad de Matos Paoli 
es dual. Por un lado el Espiritismo, Ia practica de hablar y evocar los espiritus, 
y por otro lado el Cristian ismo. Dice el mismo poeta: "Y Ia misma experiencia 
poetica, a mi juic io, podria calificarse de experiencia mediumnica, porque el 
poeta no tiene plena posesion consciente de lo que escribe. Hay cierta, por asi 
decirlo, irracionalidad en Ia inspiracion poetica".35 Esta autodefinicion de poe
ta mistico, de poeta de lo absoluto, Entre l 'aile et Ia racine,36 revela su afinidad 
con Ia busqueda platonica,37 con la definicion del poeta como lo expresa Platon 
en el Ion, con las esencias, lo cual imp I ica una tendencia hacia Ia katcibasis, 
pero a Ia vez hacia Ia anabasis. Tal vez inconscientemente el poeta se comuni
ca con Ia vision agustiniana del viaje hacia el interior tras Ia verdad. Viaje que 
privilegian Ramon Lull y San Juan de Ia Cruz a partir de Ia influencia de Ia 
Cabalajudia y su nocion de Ia Shekhina o esa parte femenina de Dios que via
ja, que peregrina, como el pueblo de Israel hacia Ia tierra prometida, hacia Dios; 
de Ia Dido errabunda de La Eneida de Virgilio, y de Ia Sulamita del Cantar de 
los cantares. Los viajes de amor de estas dos ultimas se mezclan con el viaje 
de conocim iento por Ia creacion que efectua Ja Shekhina en una especie de 
panteismo que Ia impulsa hacia las zonas sagradas. El viaje de reconocimien
to, en este sentido, lleva al alma hacia Dios. La Sulamita tras su amado, Dido 

33 Margot Arce de Vazquez, "Pr61ogo", en Francisco Matos Paoli, Criatura de rocio, San Juan, 
Venezuela, 1958; p. 8. 

34 Ver, Javier Ciordia Muguerza, Entre e/ delirio y el orden (Preambulo a Matos Paoli), Ponce, 
Imprenta Universitaria, 1994; p. 42. 

35 Francisco Matos Paoli , en Hector J. Martell , "EI poeta Don Francisco Matos Paoli", (Entrevista), 
Creaci6n, 12 (1978); pp. 11 -12. 

36 Titulo de Ia traducci6n de un corpus de Ia poesia de Matos Paoli que tradujo al frances Juan Morey. 
37 Se contradice Rafael A. Gonzalez Torres en su libra La busqueda de lo Abso/uto o Ia poesia de 

Francisco Matos Paoli, San Juan, Editorial Andina, 1978, cuando afirma las dos siguientes pasajes: 
"[ ... ] no es una busqueda a Ia manera plat6nica - qui en concibe el mundo de las entelequias des I igado 
de sus circunstancias inmediatas- sino con el mundo que lo rodea" ( I 0), y "EI poet a espera tranqu ilo 
poder pasar, de Ia realidad inmediata al mundo de las ideas" (14). 
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tras Eneas, El Amigo tras el Amado en la novela de Lull, la Esposa tras el 
Esposo en el "Cantico espiritual" . Este no es el viaje hacia las alturas, como 
se privilegia en poemas como Primero Suefio, de Sor Juan Ines de la Cruz, o 
Altazor, de Vicente Huidobro. No se trata en Matos Paoli del v iaje a traves de 
las esferas, de Ia en-kiklos-paideia medieval, sjno de la recuperaci6n del Ver
bo sacro, del alef cabalistico, de Ia voz adanica y edenica en el discurso poetico. 

Es muy significative, en este caso, que exista una tradici6n mistica que 
vincula a Zoroastro, Hermes y Platon. Como ejemplo, el poeta Sohravardi 
(muerto en 1191) y su sistema Ishraqi, la idea del oriente luminoso que no es 
el oriente real, y Gemistos Plethon, en aquellos textos hermeticos y el Asclepio, 
que tradujera Marsilio Ficino en el s iglo XIV bajo el mecenazgo de los Me
dicis, justo cuando traducia los textos de Platon. Esta idea del origen luminoso 
termina por colocar ese oriente en el interior del ser que busca; por lo tanto, 
en el viaje que comienza dirigiendose hacia el exterior se efectua Ia transmu
tacion de la direcci6n hacia el interior. En ese viaje existe un guia de luz, Ia 
naturaleza perfecta. El ser cautivo de las tinieblas trata de escapar, pero el guia 
esta en el interior. Asi, en el sufismo, el contemplado se contempla a si mis
mo, el hombre de luz aparece como guia y guiado. En el sufismo se llama 
Shaid, el testigo de contemplacion: " [ ... ] es a sf mismo a quien contempJa el 
sufi al contemp.lar al testigo teofanico; el contemplador deviene el contemplado, 
y reciprocamente; situaci6n m istica que expresa ]a admirable formula eckhartia
na: 'La mirada con Ia que yo le veo es la misma mirada con que el me ve" ' 
(Corbin 3 7). La busqueda, en ese senti do, esta en Ja luz que estando en el in
terior se busca como si estuviera en el exterior. Esa faceta esta en San Juan de 
la Cruz y en Ramon Lull, y, como Jo ha visto muy bien Luce Lopez-Baralt, en 
relacion con el encuentro del Simurg en la Conferencia de los pajaros del poeta 
persa del siglo XIJ, Faridu Din Attar (circa 1119).38 Sin embargo, lejos de esta 
busqueda solipsista, Matos Paoli se acerca mas a la nocion del viaje hacia el 
alba como la entendian muchos de los poetas provenzales, como simbolo de Ia 
redencion. No estoy planteando influencias de esos poetas sobre Matos Paoli. 
Me incline a confirmar las palabras del epigrafe de Jung y notar el alba como 
un arquetipo. 

En su segundo libro, Cardo labriego y otros poemas, se postula Ia poetica 
profetica del paso hacia Ia vejez como el tiempo de la trascendencia y de la 
mistica como elevacion, entrada en la neche y lo oscuro, pero curiosamente 
esa entrada permite Ia luminosidad: 

Yo estoy entre e] be so 
de Ia tarde 
y e l beso 
de Ia noche que ll ega. 

38 Ver, Luce L6pez-Baralt, "Cimtico o jubilo de Ia union transformante", en Aetas del congreso 
internacional sanj uanista, Avila, Junta de Castilla y Leon, 1993; p. 166. 
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Cuando caiga 
hecha fruta olvidada 
Ia madurez rugosa 
de mi pena, 
me adentrare en Ia sombra 
para tener ante mis ojos 
Ia pura dimension 
de las estrellas. (29) 

' Miguel Angel Nater 

Este poema nos recuerda la "Canci6n amarga" de Julia de Burgos. Al1i hay 
una agonia que gloria de haber tenido cerca lo trascendente a traves del poder 
poetico, pero tambien existe la conciencia, ya mas cercana al desamparo exis
tencialista, del poeta que nos presenta Holderlin, aquel que se sabe desam
parado por los dioses, sin la solidez de lo Abierto que presenta Rilke, por el 
poder del arte. Es significativo el titulo de la primera secci6n del libra, " Se
pulcro de Sol". Se privilegia Ia tarde, el crepusculo, como el momenta inicial 
del viaje bacia lo luminoso, hacia "El hombre que emigre al alba", poema del 
Habitante del eco. Aqui se refleja una poetica del viaje de lo aut6ctono (lo 
puertorriquefto) al alba y Ia noche (a lo universal trascendente). Ivette Lopez
Jimenez ha trabajado eJ simbolo en la poesia de Matos Paoli. Afirma que exis
te un conjunto de simbolos de lo luminoso entre los que se encuentra el alba, 
Ia aurora como trascendencia de Ia bel1eza, Ia esperanza y Ia regeneraci6n.39 

Me parece que el alba, mas que Ia belleza o Ia esperanza, se convierte en el 
momenta oportuno para el encuentro erotica. Matos Paoli se distancia en esto 
de sus maestros de Ia vieja tradici6n. Privilegia el alba como sustituta de Ia 
noche oscura, celebratoria de las nupcias sagradas o del hi eros gamos. 

Hay en Ia segunda estrofa del soneto citado una rearticulaci6n del mito de 
Narciso ovidiano: "Un desespero en flor de angel caido I te veda el manso vi
drio de la fuente, I y mordidas estan por el poniente I tus manos buceadoras 
del olvido" (80). La caida del angel nos IJeva a mezclar Ia tradici6n judeo
cristiana con Ia flor del deseo y del ensimismamiento, desesperado el donee) 
ante el vidrio de Ia fuente y el dolor de las mordeduras que en Ia vacia reci
procidad de la imagen perfecta y bella que se refleja en el agua lo llevan al 
olvido como sfmbolo del alejamiento respecto de la idea plat6nica. Esa hermo
sa poetica del olvido es reflejo tambien del paso del poeta del campo a la ciu
dad: "Rumos terroso de mi hogar sufriente. I Escalada de arboles tu frente I se 
afiora en ella un cefiro perdido" (80). De nuevo, el paraiso de la montana 
puertorriquefta atravesada por el viento cefiro es una muestra de Ia metamor
fosis que esta sufriendo el yo lfrico. Siente que se aleja de Ia montana y queda 
solo Ia voz que expresa el sufrimiento de no poder asir e l reflejo del agua, de 
la interioridad misteriosa, como en "Muerte de Narciso", del cubano Jose 
Lezama Lima. 

39 Ver, Jvette Lopez Jimenez, "Los simbolos en Ia poesia de Matos Paoli", Mairena, 4, 2 (1982) ; pp. 
107- J 13. 

129 



Revista de Estudios Hispanicos, U.P.R. Vol. XXVIII, Nums. 1 y 2, 2001 

Tal vez sean las elegias de este poemario, que dedica a su esposa Isabel 
Freire, las que mejor expongan la poesia que evoc~ Ia tension entre Eros y 
Tanatos (como la entiende Herbert Marcuse) en el viaje bacia el alba. Segun 
Jose Emilio Gonzalez, Habitante del eco es Ia antesala de la poesia madura de 
Matos Paoli. Para Gonzalez, Teoria del olvido es ampliaci6n de los temas es
bozados en Habitante del eco. 40 Su tema principal es el am or como poesia y 
la poesia como Eros transformante.41 El Narciso del soneto anterior abora es el 
narciso del Himno a Demeter, el deseo de Eros ofrecido a Persefone. 
Aqui aparecen los elementos que Matos Paoli toma de l.a poetica rmnantico
modernista del primer Neruda, como el mismo afirma. El amor es como una 
fruta que nose puede decir. Los frescos racimos del poema "Lo fatal" de Ruben 
Dario tienen su correlato en la fruta dionisiaca por excelencia, las uvas, que 
Neruda evoca en su famoso "Poema V" en las blancas manos, suaves como las 
uvas. Sin embargo, aqui esa fruta es indecible, inefable. En ese sentido, el amor 
es una especie de mistica que se bunde en el ser, en ese "bueco germen de mis 
ojos" (93). El paralelo con Ia nocbe nerudiana que se bunde en los ojos es 
evidente, "Ia cavadora de ojos" de los Veinte poemas ... , los "ojos oceanicos" 
de Ia amada en que el yo lirico se busca como un Narciso. Abandonada, ]a flor 
en el limite del deseo causa la sed del coraz6n. El adjetivo "abandonado" efec
tivamente nos lleva al "abandonado como los muelles en el alba" de Neruda. 
A pesar de esto y de una considerable cantidad de vocabulario que al leerlo 
nos trae a ]a memoria ese Neruda sombrio de los Veinte poemas ... , a pesar de 
que Jose Emilio Gonzalez lo haya relacionado con Reside~cia en la tierra por 
la similitud del Habitante y la Residencia de los titulos (205), me inclino a 
pensar esta poesia mas cerca de Tentativa del hombre infinito y El hondero 
entusiasta, por su busqueda de la trascendencia en el posible viaje del poema. 
En cuanto al titulo, podriamos estar mas cerca de El habitante y su esperanza, 
si de babitantes se trata. Contrario al viaje de Tentativa ... , Ia disposici6n de las 
seis elegias sefiala e) viaje bacia el alba con el fin de los cantos. Seria oportu
no sefialar el genero escogido para ese viaje. Tal parece que las elegfas de 
Matos Paoli anclan en Ia vertiente simbolista de las Elegias del Duino de 
Rainer Maria Rilke como celebraci6n y no como llanto. De hecho, Ia elegia 
romantica y simbolista entronca con la elegia germanica, que dista mucbo de 
la elegia clasica, pues en ella se expone una preocupaci6n por la existencia, la 
vida, la muerte y el mas alla. Tanto las elegias de Rilke como las de Matos 

40 Ver, Jose Emilio Gonzalez, La poesia contemporanea de Puerto Rico (1930-1960), San Juan, Instituto 
de Cultura Puertorriquei'ia, 1989; p. 215. 

41 Este Eros es creaci6n de las religiones antiguas. Hesiodo transforma Ia vieja deidad de Tespis, dios 
de los ganados, Ia fecundidad y el matrimonio, en una fuerza c6smica. Mucho antes de que Plat6n, 
bajo el intlujo de Ia vieja religion de Ammon, dios de Ia fecundidad en Egipto, convirtiera al Eros 
en Ia causa de Ia elevaci6n del alma bacia el conocimiento absoluto, hacia Ia Idea, y causa del amor 
filos6fico y pederastico, Empedocles presentaba a! Amor como Ia causa de Ia union de las fuerzas 
cosmicas, tornado de Ia Teogonia de Hesiodo (Jaeger 21). 
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Paoli son celebracion por el encuentro con lo misterioso, con Jo numinoso, con 
lo absoluto. Ya Margot Arce de Vazquez habia relacionado la poetica de Matos 
Paoli con T.S. Eliot y Juan Ramon Jimenez; sin embargo, sefialaba ese vinculo 
precisamente en Ia coyuntura de Ia busqueda de las esencias (Prologo a Cria
tura de rocio 8). Bien es cierto que Matos Paoli habia leido a Eliot y que cita 
innumerables veces la senci11ez de Juan Ramon como poetica idonea. 

Por su parte, el viaje numinoso que realiza Matos Paoli se opone al viaje 
privilegiado en las poeticas romanticas y simbolistas. Rilke viaja en la noche, 
que coincide con Ia estructura del poema y con el trayecto hacia la trascenden
cia. Su yo lirico, sus personajes, el muchacho muerto que Ia Lamentacion egip
cia gufa hacia el mas alia en Ja Elegfa X, todos recuperan el uno numinoso, la 
consciencia que a su vez necesita ser inconsciencia, para encontrar la verdad 
absoluta de una redefinicion de Ia vida humana como inclusion de Ia muerte 
en el camino hacia Ia etemidad. La vida, para Rilke, es una gran despedida del 
mundo para acercamos a lo Abierto, y esa comunicacion se le otorga al poeta 
en el Poema I de la segunda parte en los -Sonetos a Orfeo: " jRespirar! jOh ti, 
invisible poema! I Puro espacio cosmico ininterrumpidamente I trocado alre
dedor del propio ser. Contrapeso, I donde ritmicamente me produzco".42 Matos 
Paoli nos ofrece otro viaje en Ia poesfa, pero privilegia Ja claridad, el alba, el 
poema como viaje nocturno que el yo poetico realiza, deseando un dia en que 
el lenguaje pueda definir todas las "cosas" y en que alcance la totalidad del 
universo. Esa tradicion del poema como un viaje es antiqufsima; sin embargo, 
me parece que Matos Paoli la deriva de los poetas romanticos puertorriquefios, 
sabre todo de Santiago Vidarte, y, en Ia poesfa europea, de Baudelaire, Lautrea
mont, Rimbaud, Mallarme y ApoJJinaire . 

Para un poeta como Neruda, del cual Matos Paoli afinna tener influencias 
en Habitante del eco, el amor, el acto erotico surrealista es causa del extasis, 
crea "el amanecer [que] vuela de nuestra casa".43 Sin embargo, mientras Neruda 
evoca Ja noche como espacio del infinito, creadora de los sueiios y, por lo tan
to, de Ia continuidad entre microcosmos y macrocosmos, Matos Paoli prefiere 
el alba como simbolo de lo claro, de la definicion exacta de los objetos, en 
contraposici6n a Ja noche rilkeana en que todo se confunde. De ahi, Ia mezcla 
del alba y la poesfa, del alba y el objeto del deseo. En el "Soneto en alba oscu
ra" dice: "Dije a mi corazon: clama tu ora. I EI alba que sugiere ya tu era I 
niega elllanto y te da la primavera I desde el polvo su sonrisa incorpora" (1 09), 
y mas adelante: "Yo se que es suave Ia piel de Ia estrella I temida por el angel 
del rocio I con un gesto de nardo en Ia esperanza. II Qu ita ·Ja nada que mis ojos 
sella, I oh Dios, y erige el pensamiento mio I en alba que se vela y no se alcan
za" (1 09). Se anhela la transmutacion del pensamiento en un alba inalcanzable. 

42 Rainer Maria Rilke, Sonetos a Orfeo, en Antologfa poetica, traducci6n de Jaime Ferreiro Alemparte. 
Madrid, Espasa-Calpe, 1968; p. 120. 

43 Pablo Neruda, Tentativa del hombre infinito, Buenos Aires, Losada, 1971 ; p. 61. 
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Si para los romanticos Ia poesia debia convertirse en un nocturno como recu
peraci6n del objeto amado y de la eternidad, de lo infinito que esta dentro y 
fuera del ser, Ia poesia de Matos Paoli busca ser luminosa y auroral. Sin em
bargo, sigue Ia vieja tradici6n de la mitologia cbisica, de las Buc6licas de 
Virgilio (Buc61ica VIII), de la poesia provenzal y el Cancionero de Petrarca. 
En este sentido, Matos Paoli articula una poetica que contradice la tradici6n 
poetica y mistica por cuanto privilegia lo opuesto, y no se trata de una coinci
dentia oppositorum.44 El ser humano se comunica con Dios cuando su palabra 
es lo suficientemente clara para organizar el caos y hundirse en el misterio 
esencial de Ia verdad. En El viento y Ia paloma (1969), Ia aurora es el origen 
de los sentidos cJaros a traves de la luz y se opone al silencio de la palabra 
poetica que esta simbolizada por Luzbel: 

Y no hay fantasmas ebrios 
coronados de muerte. Sino Ia aurora, 
el arrebol cercano, 
las virgenes, los hijos 
del polvo que no crea. Sino [ ... ) 
El fiat es para siempre, compaiiera.45 

No es la anulaci6n del ser en el cosmos, sino Ia presencia de Ia continui
dad del cosmos a traves del Verbo. En Teoria del olvido, apunta Jose Emilio 
Gonzalez, se nos ofrece Ia vertiente latina de la contemplatio, olvido del mundo 
real como condici6n para Ia aparici6n de Ia sobrerrealidad (215). Me parece 
que el olvido aqui es contradicci6n nuevamente de Ia vieja tradici6n plat6nica 
de Ia anmnesis, del recuerdo de las ideas esenciales, del amor como ascenso al 
conocimiento. Si Ia recuperaci6n de la perfecci6n, el dominio de los corceles 
del coche del alma al que se refiere Plat6n en el Fedro, se lograba en el alma 
del fil6sofo, que no del poeta, loco por excelencia, a traves del entusiasmo 
derivado de Ia be11eza fisica que recuerda la Belleza perfecta, aqui el olvido 
nos transporta a lo inefable. En un poemario titulado Vestido para Ia desnudez 
(1984), cuya articulaci6n mas importante me parece su exposici6n de Elser y 
la nada de Jean-Paul Sartre, un poema reitera esa busqueda plat6nica. El yo 
lirico se presenta como demiurgo de su destino a partir de la niebla como sim
bolo de la palabra. La luz lo instaura en el mundo del origen, en lo abstracto, 
y se convierte en medium, como el poeta que nos presenta P1at6n en el 16n, 
farsante por la doble mimesis de su arte, y llega al origen de la llama primi-

• genta: 

44 Para una idea de esta tradici6n mistica, ver Alois M. Haas, Vision en azul (£studios sobre mfstica 
europea}, traducci6n de Victoria Cirlot y Amador Vega, Madrid, Siruela, 1999; p. 83. 

45 Francisco Matos Paoli, El viento y Ia paloma, San Juan, Juan Ponce de Le6n, 1969; pp. 17-18. 
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Amace, con Ia niebla, mi destino. 
Tan pronto vi Ia luz desparramada, 
hurte los cuerpos, los coloquios. Vino, 
entre el turbio caer de Ia amapola, 
•• • ••• ••• 0 0 .... 0 •••••••••••• 0 0 0 0 •••••••• 

como i lusi6n fantastica, lo abstracto. 
Y soy intermediario sofocante: 
falseo los aromas, los caminos, 
lo que no cumple una daci6n hermosa, 
los atributos de Ia carne. Suefio. 
Y descubro, en Ia cima, nuestra muerte. 
i,El amor no me deja hablar de huellas, 
de rutilantes ecos esparcidos? 
No me congracio. En el origen, voy 
a enlazar con las llamas conocidas.46 

' Miguel Angel NeHer 

El poemario de 1980, Los crueles espejos, presenta el alba como un sim
bolo de lo trascendente, de Ia claridad como caracteristica de Ia sencil1ez, y en 
muchos casos anteriores el poeta ha tronado contra los que piensan que su 
poesia es hermetica, entre los que se cuenta a dona Margot Arce de Vazquez 
cuando afmna: "La poesia es su ' metodo', su 'via mistica'. Por su poesia intuye 
las verdades definitivas y las traduce en el hermetismo de sus versos" (Proto
go 8). Me parece que Ia estudiosa tenia mas raz6n que el poeta. 

En Los crueles espejos, el alba esta ausente de objetos que vienen a repre
sentar el anhelo de trascendencia en Ia tradici6n mistica. "Noche sin alba" y 
"Fior sin alba" son poemas que expresan Ia conciencia de que ese alba es im
posible. En El acorde ( 1 988) habia una resignaci6n existencialista ante Ia an
gustia que la nada produce: "Una resignaci6n invencible I se llena de hojas 
secas I en el monte que huye en fl otaci6n"; sin embargo, Ia esperanza aun per
manece, como se lee en el lema del libro: "La noche brilla s iempre. E l alba en 
mi es Ia noche con nimbo musical". 

Frente al silencio, Matos Paoli prefiere Ia voz. En Rapto en el tiempo 
(1978), el yo lirico se dirigfa a un destinatario que asumo que sea Ia poesia 
misma. Un poema como "Manten el rielo" refiere el deseo de bri1lantez de Ia 
luna sobre el agua como simbolo de Ia trascendencia. Le pide a Ia poesia que 
no huya al silencio. La poesia debe buscar Ia voz edenica y adanica, pero siem
pre esa potencia creadora se encuentra en Ia aurora como una busqueda del fiat 
primigenio: "Tu prosapia feliz esta en Ia aurora" ( 12). La aurora no existe en 
el tiempo real y, en el yo lirico, se convierte en lucha vana: "El tiempo, igno
rante, I de que todo calla, I simula batalla, I torpeza I anhelante .. . II No soy 
derrotero. I No existe Ia aurora" (83). 

Ese tiempo mftico se convierte en espacio narcisico de Ia afioranza por las 
esencias: "Despues del alba el yo se reintegra y afiora I toda Ia incandescencia 

46 Francisco Matos Paol i, Vestido para Ia desnudez, San Juan, Mairena, 1984; p. 152. 
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del primer espejo" (1 06); pero esas esencias estan mezcladas con Ia encarna
ci6n del Verbo en Cristo. La caida del clavel41 

( 1979) se fundamenta en los 
versos de Luis de Gongora que siguen: "Caido se le ha un cJavel I hoy a la 
Aurora del seno". La caida del clavel tiene que ver con la creacion poetica, 
como se evidencia en el poema central del libro, "Sobre la creacion poetica", 
y con Ia redencion de los pecados de Ia humanidad: "Cristo cayo como clavel" 
(122). Los elementos basicos del libro giran en torno al s imbolo del alba como 
elevacion mistica, como busqueda de lo absolute, de tal manera que se desea 
rehuir el hermetismo y Ia oscuridad: "Cae el clavel I y ya no se concibe I Ia 
luciernaga en el pantano" (1 3); "Cubro Ia noche con poesia. I Devuelvo el res
plandor a las luciernagas" (I 4). Se desea rehuir el sue no y Ia imaginada eterni
dad romantica: "(,Que es el clave! entonces? I Tal vez Ia miseria I del despertar" 
( 128). En el arte poetica, el cJavel en Ia aurora es sim bolo de Ia claridad poe
tica que posee al yo lirico: "Y el clave} cae siempre I como una madrugada 
posesi6n I en el bien" (34). El acto poetico se convierte en proceso mistico y 
busqueda del misterio de Ia v ida y del tiempo, herencia pura del romanticismo 
y de Rilke: "Y Ia diuma estela I sobrecoge Ia noche del peligro. I Los archives 
me invaden, I los papeles merodean I en torno al secrete de Ia aurora" ( 42). El 
poema, la caida del clavel en el alba, se contrapone al ted io como una especie 
de Ideal que se opone a l Spleen, al estilo de Baudelaire: "Yo soy una vispera, 
un fantasma I colocado en las carceles del tedio. I Me basta el alba I en que 
cae el clavel" (50); "Y siempre acudo, I a pesar del tedio, I en busca de Ia luz 
tan pasajera" (54). En esta poetica existe una division maniquea en que el alba 
se opone a Ia noche, reJacionada esta con Luzbel : "No hagas caso I del tenta
dor del espacio I que te regala noches I desde Ia electrica ciudad I de Luzbel" 
(70). La noche es afasia por Ia falta de luz y vision: "Estoy falto de vocablos I 
en Ia noche ciega" (116). Asi, Ia poetica es revelar el cosmos a traves de la 
palabra auroral: "Yo pronuncio Ia aurora, I me requedo, I en Ia furtiva flor I 
fundo el beneplacito I de todos [ ... ] I El clave) multiplica las horas. I Soy poeta" 
(72). En ese sentido, se postula Ia poesia como mistica, se vuelve al paraiso, a 
Ia renovacion de Ia aetas aurea en los simbolos del jardin y de Ia explanada, 
que implican Ia perdida de Ia realidad relativa y pasajera. 

Para Maurica Blanchet, quien se fundamenta en la noche junguiana, Ia 
noche se presenta como ausencia de la palabra que nombra, todo lo contrario a 
lo que nos presenta Matos Paoli, para quien Ia noche es el espacio del silencio, 
mientras el alba es el espacio de Ia precision que solicitaba Juan Ramon Jime
nez a Ia Inteligencia. Para Blanchot, Ia palabra no significa, sino que evoca lo 
significado, yen ese sentido se asimila a Ia mistica. En Ia noche, e l ser alcanza 
Ia muerte y el olvido, pero, afirma Blanchot, Ia noche poetica es Ia muerte que 
no se encuentra y el olvido que se olvida o que se metamorfosea en recuerdo. 

47 Francisco Matos Paoli, La cafda del clave/, San Juan, Juan Ponce de Le6n, 1979. 
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Blanchot juega con e l oximoron para llegar a la afirmaci6n de que Ja palabra 
poetica es paso del no-ser al ser poetico, que siempre esta en Ia futura lectura, 
apto para Ia transformaci6n en Ia palabra infinita. La noche como espacio de 
Ia disonancia es Ja contraposici6n a Ia c laridad en Ia cualla palabra no es esen
cial ni original. El acto poetico nos aparta de lo que queremos decir y se con
vierte en noche. El reconocimiento de Ia noche es marcha hacia el silencio que 
se abre al infinito. Asi, Ia experiencia esencial no se dice, se si lencia, y se da 
paso a Ia experiencia del otro como poema.48 

Matos Paoli sefiala en sus poemas e l v iaje contrario como instauraci6n del 
decir edenico. E l m isterio de las esencias ya no se encuentra en Ia noche, sino 
en el alba, instaurando el cosmos del Verbo originario, e) a/ef victorioso. Sin 
Ia poesia, el cosmos es caos, noche. AI respecto, ha dicho don Manuel de Ia 
Puebla: "Sin Ia poesia (unida siempre en el a la fe relig iosa) Ia vida es ano
nimia, tedio, el caos; un fluir desde Ia nada hacia Ja nada. Pero con ella se 
organiza el cosmos y las aguas del tiempo caminan en derechura a las esen
cias, y el esfuerzo y el destino desembocan en su mar".49 En ese sentido, me 
parece legitimo afirmar en un poeta como Matos Paoli el doble discurso de Ia 
poesia de Ia mistica y Ia mlstica de Ia poesia, pero s iempre atravesado de iro
nia romantica como sucede en Las pequeiias muertes (1989). Tal parece que, 
con el paso de los afios y Ia cercania de Ia muerte, Ia fe del poeta comienza a 
flaquear. Esto lo podemos notar en el poema "La derrota del simbolo". Preci
samente el simbolo es el alba: "La mano se ha apagado. I Rompo lamparas I 
noctumas. Y en el alba no deseo I misterio alguno de conocimiento" (143). El 
poeta invierte su afan de conocim iento en el espacio auroral o luminico. De 
ahi, Ia ironia del titulo. El simbolo del alba aparece derrotado. Contradice lo 
que afirma Isabel Freire al referirse al poeta como "poeta de vigilia",50 porque 
en esta poetica del a lba hay una especie de comunicaci6n con las muchedum
bres a traves de Ia palabra diafana y la union de Ia verdad y Ia belleza a Ia que 
aspira el ser. De esta manera, se opone al hermetismo que se le ha sefialado y 
a Ia forma barroca como expresi6n del m isterio. Race alarde de una "exaspe
rada sencillez, de una pureza de lineas que sabe uriir en mi [dice el poeta] lo 
inmanente y trascendente en un perfecto maridaje". 51 El poeta pretende elimi
nar el mundo aparente que nos reune en el espacio. Es poeta de Ia invocaci6n 
y no de Ia evocaci6n. Se aleja del narcisismo estetico que niega todo amor a 
los demas (17). Esa busqueda del ser habia s ido efectivamente e l prop6sito de 
aquel viaje inicial de los prim eros libros, y aim a la altura de 1987, el alba sigue 

48 Ver, Maurice Blanchot, £/ espacio literario, traducci6n de Vicky Palant y Jorge Jinkis, Barcelona, 
Paid6s, 1992; pp. 154-160. 

49 Manuel de Ia Puebla, "Seilales de identidad", en £/ credo de Dios (Antologia), San Juan, Mairena, 
1995; p. 9. 

50 Isabel Freire de Matos, "Pr6logo" a Diario de un poeta, Republica Dominicana, Carripio, 1987; p. 7. 
51 Francisco Matos Paoli, Diario de un poeta, Republica Dominicana, 1987; p. 17. 
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estando presente como simbolo de lo absoluto: "El alba se entroniza en lo pri
migenio del ser", dice en el Diario de un poeta (35). 

A partir de la lectura de Lo santo de Rudolf Otto, 52 de las Elegias del Duino 
y de los filosofos existencialistas, me parece que Ja ultima fase de Ia poetica 
de Matos Paoli se modula sobre Ia busqueda de Ia fu sion entre esencia y exis
tencia, cuyo ejemplo poetico cimero es Rilke, opuesto a Neruda como poeta 
barroco que quiere ser lider de las masas y que se hunde en lo infrahumano, en 
la existencia para encontrar su propio yo, preso en Ia marana del mundo ( 44). 
Como Ri lke, Ia poesia incorpora la muerte a Ia vida y no divide mundo y 
trasmundo: "Y s i todo consiste en divorciar la vida de Ia muerte, me sumerjo 
en las aguas oscuras, voy al templo donde Ia ofrenda yace detenida" ( Vestido 
para la desnudes 123). Ese sumergimiento en las aguas oscuras es s imbolo del 
contacto con lo sagrado en Ia interioridad, en Ia psique, como nos explica Jung. 
Ir al templo, sumergirse en ellago, son metaforas de Ja busqueda de lo absolu
to, y vias que el ser instaura en la poesia como rnistica. La poesia es Ia historia 
de la eternidad (252). En este sentido de Ia busqueda poetica como v iaje hacia 
Ia verdad, Matos Paoli rescata las viejas propuestas platonicas que, como ya 
sabernos, se exponen en los dialogos socraticos he:Fedro, Simposio e Ion. El 
entusiasmo del filosofo y el extasis del poeta como Platon lo explica en sus 
textos se mezclan en toda poesia mistica, precisamente porque es el alma del 
filosofo Ia que con mayor claridad se acerca a Ia observacion de las Ideas, y el 
poeta experimenta el arrebato de su alma, Ia alienacion, 53 como el alejam iento 
respecto del cuerpo hacia Ia montana del Helicon en busca de las palabras de 
los dioses. El cuerpo, en Ia poetica platonica, como recuperacion de los ritos 
orficos, es causa del apego a lo terreno, por lo cual implica un obice para el 

52 

53 

Isabel Freire afirma que Canto de Ia locura tiene influencia de Ia lectura que Matos Paoli hizo del 
libro Lo santo de Rudolf Otto. Ver, "ltinerario de un poeta: Francisco Matos Paoli", en Francisco 
Matos Paoli, Canto de Ia locura, San Juan, Institute de Cultura Puertorriquena, 1976; p. 16. De 
hecho, Ia definicion de lo "numinoso" que usamos en este ensayo precede del libro de Otto. Puede 
consultarse Lo santo: lo racional y lo irracional en Ia idea de Dios, traducci6n de Fernando Vela, 
Madrid, Alianza, 1998. 

Segun Adam Schaff, el origen de Ia teoria de Ia alienaci6n esta en Ia kenosis o el desprendimiento 
de los atributos que Cristo lleva a cabo para Ia encarnaci6n. La Vulgata traduce el griego ekenosen 
como exinavit, mientras que Lutero lo traduce al aleman Geesert (se extraf'i6). Kenosis, extrai'iamiento, 
son consecuencia de que el esplritu divino baya salido de si mismo. La consecuencia del devenir 
hombre significa Ia suspension de los atributos divines a favor de las caracteristicas humanas. Asi 
como existe Ia kenosis, tambien, por otro lado, aparece Ia alienatio positiva que le permite a! ser 
humano superar su limitaci6n en el extasis. Alloiosis aparece en La Republica de Plat6n en Ia 
doctrina de Ia contemplaci6n como un estado en el cual el alma se pierde sumida en Ia contemplaci6n. 
La traducci6n de Ia palabra griega por "alienaci6n" se Ia debemos a San Agustin, pero aparece 
tambien Hugo de San Victor, Gregorio de Nisa, Dionisio el Areopagita y San Buenaventura. En Ia 
Edad Media, aparece la alienatio como Ia separaci6n y enajenaci6n del pecador especto de Dios, que 
procede de Ia concepcion judeocristiana de Ia enajenaci6n de Dios, de Ia perdida de Ia gracia. 
Alienaci6n vendria a ser separaci6n del paraiso. Para Calvino, por ejemplo, Ia alienaci6n es muerte 
respecto de Dios. Ver, La alienaci6n como fen6meno social, traducci6n de Alejandro Venegas, 
Barcelona, Grijal bo, 1979. 
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encuentro con el objeto del deseo: "La raz6n no tiene mas que un camino que 
seguir en sus indagaciones; mientras tengamos nuestro cuerpo, y nuestra alma 
este sum ida en esta corrupci6n, jam as poseeremos el objeto de nuestros deseos; 
es decir, Ia verdad [ ... ], el ctierpo nunca nos conduce a la sabiduria".54 

Esa necesaria extinci6n del cuerpo sera parte importante de las expresio
nes mfsticas a lo largo de Ia Edad Media, e1 Renacimiento y e1 barroco, como , 
puede verse en el "Extasis de Santa Teresa" de Bernini, cuyo vestido plagado 
de pliegues elimina Ia vis ion de Ia carney solamente expone el rostro extasico 
de Ia mujer como reflejo de Ia uni6n con lo divino, como espejo en que el 
amado se refleja. Asi, se resuelve e l extasis barroco de Santa Teresa.55 La sun
tuosidad del vestido barroco como Tanatos casi elimina Ia animalidad del Eros; 
sin embargo, como toda poesia, como todo arte, aun expresa Ia tension extraor
dinaria de Ia lucba entre ambas fuerzas. Frente a esa vertiente mistica, Matos 
Paoli privilegia Ia desnudez como acercamiento a lo sagrado, reiterando las 
busquedas ocultistas del espiritismo y Ia brujeria. 56 No se trata de lo demonia
co como oposici6n al mundo divino, como Luzbel, sino Ia presencia de Eros 
como demon, como instigador del conocimiento absoluto. 

Esta busqueda de lo absoluto se resuelve en Ia claridad que rehuye e l ba
rroco (nerudiano) y privilegia Ia senc illez Uuanramoniana) . . Matos Paoli se 
opone, en este sentido, a Ia propuesta de Susan Sontag de erradicar Ia raciona
lidad o Ia hermeneutica, como afmna en e l pr6logo a Contra la interpretacion. 
La verdad interior del ser que debe encontrarse en e l a lba, en Ia claridad y en 
el decir edenico no abandonaron al poeta en su viaje hacia lo abso luto a lo largo 
de su obra: " [ ... ] busquemos un a lba serena en todo poema que nace y renace 
en su verdad interior" .57 Finalmente, pro pone el retorno romantico a Ia casa 
paterna (William Wordsworth, El Preludio), al Grund (Schiller), en e l sentido 
que ya le hablan dado Jose Gautier Benitez y Santiago Vidarte, sobre todo, en 
el siglo XIX: Puerto Rico como un jardfn edenico recuperado mediante el via
je de Ia poesia. En su poetica de recuperaci6n del paraiso, Puerto Rico, venal 
y colonial, es un jardin vedado en e l cual al alba funciona como Ia trascenden
cia. En un poema titulado "El rapto de Ia 1ocura", Ia nostal g ia de Ia vida 
paradisiaca aparece como un borr6n en medio de las palabras, de Ia poesia que 

54 Plat6n, "Fedro o del Alma", Dialogos, traducci6n de Francisco Larroyo, Mexico, Porrua, 2000; 
p. 395. 

55 Gilles Deleuze ha visto esta reiteraci6n del pl iegue como rasgo del barroco. Ver, £/ pliegue (Leibniz 
y el Barroco), traducci6n de Jose Vazquez y Umbelina Larraceleba, Barcelona, Paid6s, 1989. 

56 Concuerda mas con Ia visi6n espiritista y brujeril que rescata los rituales antiguos instaurados en el 
descenso de lshtar aJ Arulu tras su amado esposo Tamuz. En ese descenso, lshtar debia ir eliminando 
las vestiduras hasta quedar completamente desnuda. Las adoradoras de Ia Diosa Madre a lo largo del 
a historia hasta llegar a Ia Edad Media habian privilegiado Ia desnudez como el estado corporal 
id6neo para el contacto con las fuerzas teluricas. De ahi que en las reuniones nocturnas, los aquelarres, 
se buscase el contacto con Pan, con Baco, con Eros, con Demeter y con Persefone. La Iglesia cat61ica 
transformaria estos rituales "paganos" en el culto satanico con el fin de eliminarlos. 

57 Francisco Matos Paoli, Contra Ia interpretacion, San Juan , Mairena, 1989; p. 12. 
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debe ser mimesis de un jardin sufriente, que "se pasea por la muerte". 58 El alba 
es simbolo de la vida, del des_pertar, de la sonrisa: "He venido ahora a recordar 
los fuegos, I mas comunes del alba" (67). Culmina con el alba como espacio 
de felicidad, de encuentro entre los amantes, como locus amoenus: "Esposa 
[ ... ], I nos veremos en alba I que no muere I y aun<lJle el jardin oculte el 
miserere I su palidez me sirve de mordaza" (140). 

Tal vez la aguda variaci6n de esta metafora del alba como sfmbolo de Ia 
busqueda mistica este en el poema mas intense de Matos Paoli, Canto de Ia 
locura. Alii, el enorme quetzal de la nada abre el discurso de la locura poetica, 
divina, con la pobreza del rocio, y ]a cercania a lo absolute se presenta como 
la desnudez y el viaje del ocaso hasta el alba: "l,Que hacer si Ia desnudez no 
es completa I y los narcisos vuelan I desde el gozoso ocaso I basta mi humilde 
aurora?".59 Dios es la 1ocura, y Cristo aparece como "dirigente del rocio"60 y 
"fundador del alba" (Canto de Ia locura 313 ). En esa presencia del enorme 
quetzal de Ia nada que implica el discurso poetico tras Ia significaci6n inefable 
de Ia locura divina (Luzbel representa la incomunicaci6n), el canto de la locu
ra, de lo apolineo, Matos Paoli propugna Ia busqueda del poeta como un pro
feta, como un vidente que se extasia, que enloquece al contacto con lo sagrado: 

Yo quisiera vivir, 
sin tener que ser profeta, 
estar abierto en el agua como Ia flor del loto, 
perder Ia huella de Ia noche, 
no sostener mas Ia perla del abismo, 
huir hacia el cafeto florecido 
que en simplicidad alaba. 

Pero es imposible, Dios mio. 

Si no enloquezco ahora, 
(,que sera del semen de Ia imagen? (317). 

Segun Ernst Robert Curtius, en Ia obra aludida, Ia locura divina de los 
poetas se encuentra en el Fedro de Plat6n y se difundi6 en las obras de Horacio, 
Ovidio y Plinio entre otros. Es la amabilis insania que Baco inspira y, por lo 
tanto, tiende al ditirambo. Esta teorfa de la locura divina del poeta surge como 
una conciencia esoterica del origen de Ia poesia y se reitera en el platonismo 
florentine, en Ia harmonia del Renacimiento y en la vulgar idea de la relaci6n 

5& Francisco Matos Paoli, Jardin vedado, Rio Piedras, Litojare, 1980; p. 53. 
59 Francisco Matos Paoli, Canto de Ia locura, en Primeros libros de Francisco Matos Paoli, Rio 

Piedras, Litojare, 1982; p. 306. 
60 Ya en Criatura de rocio (1956) comienza a gestarse esta definicion de Dios en relaci6n con el alba 

y el rocio. El libro abre del siguiente modo: "Entro en Ia luz de sangre diamantina, I y Ia frontera 
cede ... El alba crece" (Primeros libros 273). 
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entre locura y escribir poesia, como Ia rescatani Pedro Calderon de Ia Barca 
(Curtius 667-668). 

Esa poetica de la locura inspira el paralelo entre religion y poesia, como 
puede verse en el siguiente pasaje de Platon: 

Pero todo el que intente aproximarse a l santuario de Ia poesia, sin estar agitado por 
este del irio que viene de las musas, o que crea que el arte solo basta para hacerJe 
poeta, estara muy distante de Ia perfecci6n; y Ia poesia de los sabios se vera siempre 
eclipsada por los cantos que respiran un extasis divino (636). 

Matos Paoli tambien expone esa dualidad entre e l poeta extas ico y el poe
tastro, relac ionado en este caso con Ia incomunicacion de Luzbel, que se desa
rrolla a partir de Ia lejania respecto del entusiasmo y de Ja anamnesis: 

Luzbel es Ia incomunicaci6n. 
el facil deletreo que idiotiza, 
el sedicente que 
por abundancia de atmosfera 
echa a perder el llanto, 
ese tatuaje del o lvido 
que aun queda al encarnado (Canto de !a locura 317). 

En ese discurso de la locura se resuelve el di lema del yo lirico; resolucion 
que no implica, como es de esperar, la develacion de las esencias, de lo miste
rioso, sino todo lo contrario. La locura es, como afirma Julia Kristeva, expre
si6n de Ia semiotica o todo aquello que se opone a lo simbolico.61 Lo semiotico 
es lo marginal, y no se expresa con las palabras claras, sino con lo s inuoso, 
con el lapsus linguae, con Ia neurosis y Ia locura. 

A lo largo de la obra de Matos Paoli se reitera esa busqueda de lo opuesto, 
del otro lado de las cosas, de los seres, Ia reversibi lidad como lo esenc ial. Ese 
mundo abstracto, escurridizo y esquizofrenico que es Ia poesia se modula como 
un viaje eterno hacia lo luminoso. En ese viaje del poema hac ia las esencias, 
el yo se siente impulsado hacia lo marginal y descubre Ia profunda claridad 
de lo oscuro, Ia prob lematica opacidad de lo luminoso, Ia coincidentia 
oppositorum de toda mistica entre e l ser humane y el ser div ino en los simbo
los de Ia neche y de l alba, de lo telurico y de lo sideral en los s'imbolos de Ia 
raiz y el pajaro. Esa un ion del ser con lo cosmico queda sin resolver en el 
enorme quetzal de Ia nada, en Ia poesia. El yo lirico exclama: "Me permite Ia 
aurora una raiz I de pajaro violento" (Rostra en la estela 79). En ese extasis de 
Ia locura, dejemos al fi losofo de Ia Academia que nos proponga una aceptable 
resolucion que puede ap licarse a Ia poetica mistica de Francisco Matos Paoli: 

61 Sigo las teorias de Julia Kristeva expuestas en "Practica significante y modo de producci6n", en 
Travesia de los signos, traducci6n de Alicia Entel, Buenos Ai res, La Noria, 1979; pp. 13-33. 
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"Desprendido de los cuidados que agitan a los hombres y cunindose solo de 
las cosas divinas, el vulgo pretende sanarle de su locura y no ve que es un 
hombre inspirado (Fedro 639). 
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